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Если мы хотим как-то обозначить место аль-Газзали в истории исламской фило-
софии, мы должны сделать несколько предварительных замечаний. Было бы пра-
вильным  начать с того, что аль-Газзали сам не считал себя философом и не любил 
слыть таковым среди других. Тем не менее интересно то, что христианские мыс-
лители Средневековья, читая принадлежащий ему «Аль-Макасыд аль-фалясифа» 
(Цели философов), рациональное и объективное представление основных фи-
лософских вопросов того времени, рассматривали его как фалясуфа, наподобие 
Ибн-Сины или Ибн-Рушда. Это не только означает, что аль-Газзали изучил и глу-
боко освоил философию, хорошо зная о ее теоретическом очаровании и струк-
турной силе, но также приводит нас к уверенности в том, что философия должна 
была иметь, по меньшей мере, опосредованное влияние также и на его мистиче-
ские идеи. Более того, хотя аль-Газзали и был по своей сути богословом, мистиком 
и правоведом, резко выступавшим  против философии и стремившимся проде-
монстрировать ее противоречия, было бы неверно не признавать, что его мисти-
цизм и богословие являются не просто практическими и религиозными доктри-
нами, а обладают весьма заметной теоретической глубиной.

Вторая важная проблема возникает в связи со строго философским вопро-
сом о взаимоотношении между истиной и убежденностью, вопрос, который 
аль-Газзали рассматривал как насущную проблему для каждого ученого. Он 
утверждал, что философия не может гарантировать истину, поскольку она не 
вызывает убежденности,  и бросил в адрес философии то же самое обвинение, 
которое Ибн-Рушд  адресовал  богословию, а именно подверженность колос-
сальным компромиссам относительно логической последовательности ее ар-
гументов. В своем труде «Мункыз мин ад-даляль» аль-Газзали писал: «Они [фи-
лософы, применяющие логику] составляют список условий, которые долж-
ны быть соблюдены при доказательстве и о которых известно, что они непре-
менно обеспечивают уверенность. Все же когда они начинают подробно рас-
суждать о религиозных вопросах, они не просто не способны удовлетворить 
этим условиям, но даже допускают самые большие отступления» (аль-Газзали, 
1967а, с. 36).

Массимо Кампанини

АБУ ХАМИД 
МУХАММАД ИБН МУХАММАД АЛЬ-ГАЗЗАЛИ
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Фактически, по мнению аль-
Газзали, отношение необходимости, 
которое существует между посылка-
ми и заключениями силлогизма, не 
способно убедить одновременно и 
разум, и сердце. Истинное знание – 
это следствие озарения (ильхам), 
божественного вдохновения. Аль-
Газзали говорит, что «когда Бог прояв-
ляет заботу о сердце…, грудь просвет-
ляется и тайна духовного царства (ма-
лакут) раскрывается, а покров заблуж-
дения рассеивается, и в сердце бли-
стает реальность божественных ве-
щей» (аль-Газзали, 1985, 3, с. 81). Од-
нажды сердце становится обладате-
лем истины, тогда разум приобретает 
уверенность: «необходимые истины 
интеллекта были еще раз приняты, 
когда я достиг уверенности в их несо-
мненности и достоверном характере. 
Это произошло не путем системати-
ческого доказательства или упорядо-
ченных аргументов, а благодаря свету, 
который Аллах Всевышний пролил в 
мою грудь» (аль-Газзали, 1967а, с. 25).

Это не означает, что аль-Газзали от-
рицал обязательный характер рассу-
ждения (Мармура, 1965), в особенно-
сти  математического и логическо-
го рассуждения1; но важно отметить, 
что он рассматривал теоретическую 
убежденность как следствие некоего 
высшего знания, достигающего сво-
его высшего уровня посредством ми-
стического опыта и вкуса (заук). Таким 
образом, несмотря на то, что его на-
чальная позиция была философской, 
аль-Газзали приходит к заключениям, 
достаточно далеким от обычных фи-
лософских идей.

Абу Хамид Мухаммад ибн Мухам-
мад аль-Газзали родился в Тусе, одном 
из городов Хорасана, в Персии в 
450/1058 году. Он получил хорошее 
традиционное образование сначала в 
Джурджане, а затем в Нишапуре, про-
винциальной столице, где он посе-
щал лекции самого выдающегося бо-

гослова своего времени, ашаритско-
го Имам аль-харамайна Абу-ль Ма’али 
аль-Джувайни. Под его руководством 
аль-Газзали усвоил основные прин-
ципы ашаритского калама, которому 
он остался верен вплоть до конца сво-
их дней2.

Такие принципы, как Единобо-
жие (Таухид) и реальность Божествен-
ных Атрибутов, которые следует от-
личать от самой Сущности Бога, вме-
сте с другими характерными темами 
Ашаритского богословия имели свое-
го последователя также и в лице аль-
Газзали: вера в вечность Корана, при-
нятие на веру самым очевидным об-
разом антропоморфичных корани-
ческих описаний Бога, о котором го-
ворится, что Он обладает зрением, 
слухом и телом, хотя мы и не можем 
узнать, каким образом3; уверенность 
в том, что все облагодетельствован-
ные в следующей жизни увидят в Раю 
Лик Бога, как «луну в ясную ночь»; по-
вторяющееся утверждение о том, что 
единственный способ познать Бога 
– это откровение, потому что чело-
веческий разум слишком слаб, чтобы 
постичь такие возвышенные реаль-
ности; и признание того, что преем-
ственность четырех праведных хали-
фов (ар-рашидун) является легитимной 
в порядке степени нравственности.

Все эти заявления отчетливо про-
тивоположны доктринам мутазили-
тов и могут считаться «ортодоксаль-
ными», хотя в известной степени не-
легко понять истинный смысл орто-
доксии в Исламе. Некоторые ученые 
отрицают, что ашаритство должно 
рассматриваться как главная ортодок-
сальная школа в исламском мире (аль-
Макдиси, 1963 и 1983) и даже утверж-
дают в отношении аль-Газзали невоз-
можность отождествления ашарит-
ства с шафи’итским мазхабом (Макди-
си в ЮНЕСКО, 1987). В данном случае 
решение этой проблемы не так важно. 
Существенно важный момент заклю-
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чается в том, что аль-Газзали превра-
тил ашаритский калам в диалектиче-
ский базис своего религиозного воз-
рождения, сделав его фактически кар-
касом своих философских и в некото-
рой степени мистических рефлексий.

В 478/1085 году аль-Газзали присо-
единился ко двору Низам аль-Мулька, 
могущественного визиря сельджук-
ского султана Малик-шаха, и стал 
близким другом визиря. Низам аль-
Мульк назначил его преподавателем 
шафиитского права в багдадском ме-
дресе Низамийя (484/1091), и вскоре 
аль-Газзали собрал вокруг себя боль-
шое количество учеников. Через не-
сколько лет аль-Газзали уже был ин-
теллектуальным, если не придвор-
ным, представителем двора. Находясь 
на этом  посту, он оценивал испорчен-
ность и безнравственность власти, 
компромиссы ортодоксальных уле-
мов и факихов с развращенными пра-
вителями и эмирами,  постепенно вы-
нашивая  свои политические идеи (см. 
Laoust, 1970; Watt, 1963).

Аль-Газзали заявлял о своей искрен-
ней лояльности халифату, признавая 
законность правления Аббасидов. Тем 
не менее  он доказывал, что халифы 
и султаны вынуждены сотрудничать, 
чтобы принести мир и безопасность 
в мусульманскую империю. Халифы, 
которым была дана полная религиоз-
ная власть, должны были принимать 
присягу в верности от султанов, на ко-
торых покоилась высшая политиче-
ская власть. Султан обладал обязан-
ностью не только защищать халифат, 
но и подавлять любые возможные ре-
волюционные тенденции (см. Binder, 
1955; бумаги, собранные в Лэмбтоне, 
1980). Прежде всего, политическая по-
зиция аль-Газзали была вдохновле-
на некоторого рода квиетизмом, так 
как он клеймил любое восстание, будь 
оно даже направлено против тира-
нии  злого монарха (Laoust, 1970, с. 386 
и далее). Эта позиция была выведена 

им исходя из частного значения взаи-
моотношения между внешним и вну-
тренним мирами. По сути, полити-
ческий квиетизм весьма способству-
ет возрождению религиозных наук. 
Никто – и уж точно не ученый или 
мистик – не может заботиться о сво-
ей совести, если внешний мир охва-
чен войнами и несправедливостью. 
Исправление сердца нуждается в со-
циальном мире и гармонии, даже не-
смотря на то, что ценой этого спокой-
ствия является деспотичная власть. 
Мудрый человек, невзирая на все это, 
может закрыть окна этого мира, что-
бы открыть двери своей души.

Можно очевидным образом дока-
зать, что этот квиетизм был оправ-
дан страхом и нелюбовью по отно-
шению к исмаилитскому шиизму, ко-
торый в конце V/XI века казался столь 
же сильным в Фатимидском Каире и 
энергично распространялся по все-
му Ближнему Востоку после того, как 
Хасан Саббах основал в Аламуте бати-
нитское государство воинствующих 
отшельников, известных под весьма 
неточным названием «Ассасины». Тот 
самый Низам аль-Мульк был в кон-
це концов убит ассасином в 485/1092 
году. Фарид Джабр интерпретировал 
развитие почти всех идей аль-Газзали 
в свете его антибатинитской полеми-
ки (Jabre, 1958). Этот тезис вне всяко-
го сомнения слишком прост, но вер-
но то, что аль-Газзали рассматри-
вал исмаилизм как реальную угро-
зу для ортодоксального Ислама как в 
политическом смысле, так и в догма-
тическом. Таким образом, он посвя-
тил множество трудов опроверже-
нию исмаилизма, самой известной 
среди которых был, наверное, «Фада-
их аль-батынийя ва аль-фадаиль аль-
мустазхирийя» или «аль-Мустазхири» 
(«Бесчестия батинитов и достоинства 
мустазхиритов»), написанный в 487-
488/1094 году и посвященный новому 
халифу аль-Мустазхиру.
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Ядро антибатинитской критики 
аль-Газзали составляет подчеркива-
ние абсурдности и еретических ново-
введений, следующих за слепым под-
ражанием (таклид), которое демон-
стрируют батиниты по отношению к 
авторитарному учению (та’лим) сво-
их Имамов. На самом деле единствен-
ным живым руководством для мусуль-
ман должен быть Пророк Мухаммад, 
чьи деяния и высказывания составля-
ют тело хадисов и Сунны, они обяза-
тельны и достаточны для того, чтобы 
руководить жизнью исламской общи-
ны. Ортодоксальный мусульманин, 
как говорит аль-Газзали: «претенду-
ет на знание только двух вопросов: 
один из них - существование Твор-
ца, необходимо существующего, не 
нуждающегося в другом создателе и 
распорядителе; а второй из них – ис-
тинность Посланника. А что касается 
всех оставшихся вопросов,  нам  до-
статочно слепого следования за Про-
роком, чтобы познать их (аль-Газзали, 
1980а, с. 250).

Несмотря на то, что в данном случае  
кажется, будто аль-Газзали заменяет 
слепое следование одному авторите-
ту другим авторитетом, заслуживает 
быть отмеченным то, что аль-Газзали 
обвиняет батинитов в том, что они 
– плохие богословы, слабо исполь-
зующие логику и произвольно ме-
няющие смысл священных текстов. 
Аль-Газзали считает обманчивым и 
противоречивым попытки свести 
на нет интеллектуальное рассужде-
ние с помощью аподиктического до-
казательства, основанного  на возве-
личивании непогрешимости Имамов 
(аль-Газзали, 1980а, с. 218). В самом 
деле, если мы выражаем безусловное 
одобрение высказываниям Имамов, 
как мы можем строить нашу доктри-
ну на рассуждении? Та’лим состоит в 
оппозиции к интеллекту (аль-Газзали, 
1980а, с. 249).

Это достаточно интригующий мо-

мент. Хотя аль-Газзали продолжа-
ет высказываться против гносеоло-
гической правомерности рассужде-
ния, он не перестает подчеркивать 
большую рациональность своей соб-
ственной позиции. То же самое от-
ношение аль-Газзали демонстриру-
ет в «Тахафут аль-фалясифа» («Непо-
следовательность философов»), зна-
менитом труде, непосредственно на-
правленном против философии. С 
догматической точки зрения, фило-
софия также опасна, как и исмаилизм, 
и в «Тахафут» аль-Газзали намерева-
ется показать, что философы не спо-
собны доказывать религиозные исти-
ны с теоретической точки зрения. Так 
или иначе, он не воюет с философа-
ми с помощью орудий власти и боже-
ственного откровения, а  оперирует  
теми  же техниками, которые исполь-
зует философия (см. Leaman, 1985, 
chapters 1-3; Bello, 1989, chapters 6-8). 
В этом смысле аль-Газзали занимает 
возможно гораздо более рационали-
стическую позицию, чем  Ибн-Рушд, 
который в своих «Фасль аль-макаль» 
и «Тахафут ат-тахафут» пытался пре-
вратить философию в доктрину, кото-
рая, если и не близка к религиозному 
праву, то по крайней мере не проти-
воречит ему, вместо того, чтобы опи-
сать богословие как рационалисти-
ческую дисциплину (см. Campanini, 
1989 : Introduction). Аль-Газзали, на-
против, сохраняет значительное раз-
деление между религией и филосо-
фией, прекрасно осознавая сущност-
ную несводимость этих двух позиций 
друг к другу.

В «Тахафут аль-фалясифа» он дока-
зывает, что философы не могут при-
вести доказательства ни сотворе-
ния мира Богом, ни духовной сущно-
сти человеческой души. В частности, 
он утверждает, что философы стано-
вятся неверующими по трем вопро-
сам: вечность мира (тезис, характер-
ный для Аристотеля); невозможность 



8

Минбар1(5)/2010

знания Бога о частных вещах (тезис, 
которого строго придерживался Ибн-
Сина); отрицание телесного воскре-
шения и смертность человеческой 
души, натуралистическая теория, ко-
торая не является чисто Аристотеле-
вой. Все эти три предмета достаточ-
ны для того, чтобы трансформиро-
вать философское послание в потен-
циально разрушительную теорию. В 
конце концов, если даже нельзя было 
в целом обвинить величайших фило-
софов в неверии (аль-Газзали, 1928, 
с. 6-7), их доктрины приводили мно-
гих людей к «отрицанию отдельных 
частей религий и вероучений и вере 
в то, что это всего лишь созданные 
людьми законы и изобретения» (аль-
Газзали, 1928, с. 5).

Правильная и ортодоксальная стар-
товая позиция должна начинаться с 
признания Бога как высшего Суще-
ства и как фактически единственной 
действующей Воли.  С одной стороны, 
«в Боге существуют Истина (хакикат) 
и Сущность (махият), и эта Истина 
равнозначна его Бытию, то есть Аллах 
свободен от небытия и нужды в чем-
то. Тем не менее  его Бытие не являет-
ся дополнением к его Сущности… Ни-
какая действующая сила не породила 
Бытия Бога, который не имеет конца 
и извечен без какой-либо побудитель-
ной причины» (аль-Газзали, 1928, с. 
196). С другой стороны, «Первоприн-
цип всезнающ, всесилен и властен над 
всем. Он действует так, как Он поже-
лает, и решает так, как Ему угодно. Он 
создает все творения и виды, так как 
Он пожелает и в той форме, в кото-
рой Он пожелает» (аль-Газзали, 1928, 
с. 131).

Аль-Газзали упорно делает акцент 
на Воле Бога, качестве, которое транс-
формирует само себя в потенциаль-
ность (или актуальность) действия. 
С точки зрения этих посылок, име-
ется ли в системе аль-Газзали место 
для естественных причин или causae 

secundae? Проблема каузальности 
возможно является наиболее хорошо 
рассмотренной в историографиче-
ской литературе, посвященной наше-
му мыслителю. Не так давно несколь-
ко ученых столкнулись с этим вопро-
сом (см. Goodman, 1978; Alon, 1980; 
Abrahamov, 1988).

Было бы неправильным считать, 
что аль-Газзали полностью отрицал 
существование естественной при-
чинности. Отрицать, что огонь сжи-
гает хлопок, было бы глупостью. Аль-
Газзали отрицает существование не-
обходимой связи между причиной и 
следствием независимо от Воли Го-
спода. Который создает сам факт го-
рения. Если мир вероятностей – это 
также и мир возможности всего, то 
аль-Газзали утверждает, что эта воз-
можность всего лишь принадлежит 
области свободного действия Бога. 
Трудность состоит не в объективном 
существовании вещей, которые яв-
ляются конкретными только потому, 
что Бог создал их. Эпистемологиче-
ская проблема заключается в невоз-
можности непосредственного возве-
дения следствия к причине. Причины 
всегда могут быть гипотетическими, 
и единственное, в чем мы располага-
ем убежденностью, это то, что они яв-
ляются следствиями Божьей Воли.

Всем известно, что аль-Газзали был 
предшественником Дэвида Юма в его 
теории о том, что цепочка причинно-
сти является только кажущейся и на 
самом деле это следствие человече-
ской привычки связывать вместе два 
события, которые проявляются в при-
роде одинаковым образом: «Последо-
вательность привычки (‘адат), отно-
сящейся к ним [т.е. к вещам, которые 
кажутся необходимыми, но на самом 
деле только вероятны], со временем 
настолько сильно запечатлевает в на-
ших умах [впечатление] потока (джа-
райан) в соответствии с прошлыми 
привычками, согласно которым [по-
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следовательность] не может быть от-
делена от самих вещей» (аль-Газзали, 
1928, с. 285).

Аль-Газзали выражает то же поня-
тие и в других местах «Тахафут» (аль-
Газзали, 1928, с. 277-278), но он всегда 
подчеркивает факт, что именно Бог 
создает сцепление между феномена-
ми: «Что касается того, что возникает 
снаружи этой связи… оно зависит от 
предопределения (такдир) действия 
Богом – Да будет Он Славен! – кото-
рый создает явления последователь-
но (‘аля ат-тасавук)».

Бог способен уничтожить зако-
ны природных возможностей и под-
чинить порядок функционирования 
природы совершенно новым законо-
мерностям. Но это не означает того, 
что Бог действительно поступает по-
добным образом, или того, что Он не 
дает огню или воде природные каче-
ства, чтобы они могли сжигать и га-
сить. Все же стоит умерить скептиче-
скую ценность некоторых из утверж-
дений аль-Газзали, например, следу-
ющего: «Затем я принялся с крайним 
рвением размышлять над чувствен-
ным восприятием и над необходимы-
ми истинами, чтобы понять, могу ли я 
заставить себя сомневаться в них. Ис-
ходом этой затянувшейся попытки 
вызвать в себе сомнение было то, что 
я больше не мог вообще доверять сво-
ему чувственному восприятию» (аль-
Газзали, 1967а, с. 23).

Хотя иногда и кажется, что аль-
Газзали привержен, в некотором роде, 
картезианскому методологическому 
сомнению, оно не подразумевает ни 
подлинного отрицания религиозных 
истин, ни отказа от реальности объ-
ективного мира. Скорее, сомнение 
носит преобладающий эпистемоло-
гический смысл и адресовано досто-
верности наук о человеке.

В 488/1095 году, вследствие духов-
ного и психологического кризиса, 
правдивость которого не подлежит 

сомнению (Poggi, 1967)4, аль-Газзали 
покинул Багдад и в течение двух или 
трех лет жил в Сирии и Палести-
не, также совершив паломничество 
в Мекку. Он вернулся в Персию до 
493/1099 года и продолжал свое уеди-
нение вплоть до 499/1106 года, пока 
Фахр аль-Мульк, визирь сельджукско-
го султана Санджара, не убедил его 
возобновить преподавание права в 
медресе Низамийя в Нишапуре. Воз-
вращение аль-Газзали к обществен-
ной жизни длилось немногим более 
двух лет, поскольку в 503/1109 он в ко-
нечном итоге возвращается в Тус, где 
умирает в 505/1111 году.

Долгий период уединения свиде-
тельствовал о глубокой трансформа-
ции его теоретических интересов и 
даже его Weltanschauung. Он больше 
не занимался философией и посвя-
тил себя всецело суфизму, а также об-
новлению ортодоксальной религии. 
В «Мункыз», духовной автобиогра-
фии, написанной примерно между  
501/1107 и 503/1109  годами, он обнару-
живает в себе почти мессианское чув-
ство уверенности в том, что Господь 
Всевышний обещал обновлять свою 
религию в начале каждого столетия 
(аль-Газзали, 1967а, с. 75). Аль-Газзали 
был уверен в том, что он был челове-
ком, которому было предначертано 
осуществить эту задачу в свою эпо-
ху, и следовал этой реформаторской 
цели, составляя огромный труд, чье 
название было таким же значитель-
ным: «Возрождение наук о религии» 
(Ихйа ‘улюм ад-дин), и исчерпываю-
щее сокращение этого великого тру-
да, а именно «Книга сорока принци-
пов религии» (Китаб аль-арба’ин фи 
усуль ад-дин), а также его персидское 
переложение «Кимийа-и са’адат» («Ал-
химия счастья»).

Многие ученые утверждали, что 
аль-Газзали пришел к примирению 
суфизма и ортодоксии (среди послед-
них: Glassen, 1981). Факт в том, что в 



10

Минбар1(5)/2010

конце своей жизни он рассматривал 
суфизм как наилучшую доктрину по 
сравнению с философией и богосло-
вием, поскольку  науки о человеке аб-
страктны и поверхностны. Суфизм 
же ведет познавшего к несомненно-
му знанию о Боге и природе: «Я чет-
ко понял, что мистики – это люди, ко-
торые обладают реальным опытом, не 
люди слова, и то, что я уже продвинул-
ся на столько, насколько это было воз-
можно,  путем интеллектуального по-
знания. То, что осталось мне, должно 
было быть достигнуто не с помощью 
устного обучения и изучения, а толь-
ко путем непосредственного опыта и 
благодаря следованию  мистическому 
пути» (аль-Газзали, 1967а, с. 55).

Путь к Богу во всем суфизме – это 
живой опыт, который подобен вос-
ходящей параболе, начальной точкой 
которой служит «наука». В «Арба’ин» 
аль-Газзали интерпретирует «нау-
ку» как знание о Боге и Его Атрибу-
тах, а также  религиозных обязанно-
стях, таких как молитва, паломниче-
ство и милостыня (аль-Газзали, 1970, 
с. 12-51). Но наука подобного рода, 
хотя и является необходимой, оста-
ется лишь пропедевтикой для оценки 
целого ряда последующих подготови-
тельных этапов.

Прежде всего необходимость избе-
гать незаконных и порицаемых по-
ступков, таких как гнев, жадность, лю-
бовь к мирским благам и т.д., кото-
рые могут отвратить верующего и по-
слушника (мурид) от прямого пути. В 
противоположность этим предосуди-
тельным деяниям аль-Газзали предла-
гает достойное поведение, в котором 
особой важностью обладают раская-
ние, аскетизм и богобоязненность.

Раскаяние – это «путь возвраще-
ния от удаленности от Бога к близо-
сти с Ним» (аль-Газзали, 1970, с. 177; 
аль-Газзали, 1985, 4, с. 11-12). Аскетизм 
есть «нелюбовь души к материаль-
ному», нелюбовь, корни (асль) кото-

рой – наука и свет, который есть ми-
стическое знание и вспышка, озаряю-
щая сердце» (аль-Газзали, 1970, с. 211). 
Богобоязненность – это «боль в серд-
це и жжение в нем из-за ожидания бу-
дущих бедствий» (аль-Газзали, 1970, 
с. 205), и лучшим плодом этого ощу-
щения является открытость внутрен-
них дверей души безмолвной надеж-
де (аль-Газзали, 1985, 4, с. 135). В кон-
це концов под правильным  поведе-
нием  мистика подразумевает тихое 
удовлетворение предписаниями Ал-
лаха. Как в «Ихйа», так и в «Арба’ин», 
аль-Газзали заканчивает свое изложе-
ние, говоря о рида би-ль када, которое 
сопряжено с искренней благодарно-
стью за все блага (но также и все стра-
дания), которые Бог решает дать чело-
вечеству.

Достигнув наилучшего из возмож-
ных состояний нрава, мурид присту-
пает к правильному продвижению к 
Богу (Campanini, 1991). Первый шаг 
– это искреннее намерение покло-
няться (нийа), но два других главных 
момента – зикр и таваккуль. Зикр – это 
постоянное поминание Имени Бога 
(Gardet and Anawati, 1961, part 4), кото-
рое приводит мурида к погружению и 
растворению (фана) в Боге. Тем не ме-
нее  фана, или экстатическое воспри-
ятие, есть всего лишь короткое и бы-
стротечное мгновение (аль-Газзали, 
1970, с. 62) и не имеет какого-либо от-
ношения к хулуль, то есть нисхожде-
нию Бога или воплощению Бога в ми-
стике. Аль-Газзали строго осуждает 
любые неумеренные претензии неко-
торых суфиев, такие как теофатиче-
ские высказывания аль-Халладжа или 
аль-Бистами, так как они опасны и мо-
гут привести к непониманию, а через 
него к ереси и многобожию (ширк).

Скорее аль-Газзали подчеркива-
ет важность любви (махабба) (Siauve, 
1986), что, несомненно, отража-
ет элемент своеобразия аль-Газзали 
по сравнению с некоторыми други-
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ми исламскими суфиями. В «Арба’ин» 
аль-Газзали пишет, что «настоящий 
ученый любит только Бога Всевышне-
го; а если он любит кого-то, кто не яв-
ляется Богом, он любит его ради Бога, 
Всевышнего и Всемогущего» (аль-
Газзали, 1970, с. 257). Высшая степень 
любви включает в себя полное дове-
рие Богу: в этом и есть смысл тавак-
куль, такой полной веры в Творца, что 
верующий вверяет себя Ему, подобно 
«покойнику в руках того, кто его омы-
вает» (аль-Газзали, 1970, с. 249; аль-
Газзали, 1985, 4, с. 242-243).

Некоторые ученые отрицали, что 
мистицизм аль-Газзали представ-
лял собой настоящий экстатический 
опыт, подчеркивая практические 
и технические аспекты его теории 
(Jabre, 1958), хотя сами суфии рассма-
тривают его как наиболее выдающего-
ся своего представителя. Достаточно 
трудно прийти к взвешенному реше-
нию этой проблемы, если подходить к 
ней с внешней стороны. Важным будет 
указать, что суфийский путь для аль-
Газзали не предполагал отрицания 
ортодоксальных практик поклонения 
и неукоснительного исполнения сун-
ны (аль-Газзали, 1967а, с. 71-72). Аль-
Газзали был убежден, что внешнее ве-
дет к внутреннему (аль-Газзали, 1970, 
с. 102), так что Макдиси был прав, ког-
да говорил, проводя параллель между 
аль-Газзали и Ибн Таймией в отноше-
нии суфизма, что они оба критикова-
ли крайности некоторых суфиев, по-
скольку суфизм часто занимает пози-
цию, противоположную религиозно-
му закону и обесценивает внешний 
(или социальный) смысл этого закона 
(Макдиси, 1983, с. 55).

В конце концов суфизм является 
для аль-Газзали не просто индивиду-
альным путем достижения совершен-
ства, но и цельной концепцией жиз-
ни, включающей этику и мораль, по-
ведение и веру, космологию и мета-
физику. В этом смысле, возможно,  и 

вправду мистицизм аль-Газзали – это 
не просто переживаемый опыт, но и 
рациональная конструкция, с помо-
щью которой познавший может вку-
сить красоту экстаза без того, чтобы 
отказываться от удовлетворения сво-
его теоретического любопытства.

Уже в «Мизан аль-‘амаль», составлен-
ном в последний год пребывания аль-
Газзали в Багдаде, прослеживается 
тенденция интеллектуального истол-
кования мистического образа жизни. 
Комментируя этот труд, Лауст пишет: 
«аль-Газзали увязывает метод суфи-
ев с методом спекулятивных богос-
ловов, в частности ашаритов» (Laoust, 
1970, с. 73). Таким образом, мы можем 
понять, что не было полного разры-
ва в его концепции этики между пе-
риодами до кризиса 488/1095 и после 
него. Разум и мистицизм никогда не 
разделялись в сознании аль-Газзали.

Даже в работах, посвященных пре-
имущественно религиозной рефор-
ме, например, «Ихйа» и «Арба’ин», мы 
находим отчетливо выраженный об-
раз Бога, который «в Своей Сущности 
уникален, неповторим, у Него нет со-
товарищей, и нет ничего, что выгля-
дело бы как Он… Он вечен, бесконечен 
в Своем бытии» (аль-Газзали, 1970, с. 
13). Эта конкретная реальность Бога, 
как кажется, выражена абсолютным 
образом: «Он не является телом, об-
ладающим формой; не является из-
меримой и определенной субстанци-
ей. Ничего не выглядит подобно Ему, 
что касается измеримости и делимо-
сти на части. Бог – это не субстанция, 
и Его нельзя определить с помощью 
субстанций; Он не является акциден-
цией, и Его нельзя определить с помо-
щью акциденций. Ни одно из живых 
существ не является похожим на Него 
и «ничто не сравнится с Ним» (Коран, 
42:11). Бог не похож на вещи. Количе-
ство не способно ограничить Его; ни-
какое пространство не может вме-
стить Его; никакая сторона не может 
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охватить Его» (аль-Газзали, 1970, с. 14).
Такое описание Бога, с учетом его 

трансцендентности, очень близко му-
тазилитской негативной теологии, опи-
санной аль-Аш’ари в труде «Макалат» 
(аль-Аш’ари, 1969, 1, с. 235), и обозначает 
несводимость Бога к природному миру 
и Его трансцендентность (Shehadi, 1969; 
Burell, 1987). Подобного рода негатив-
ное богословие выводит Бога из при-
роды и допускает Его неприкосновен-
ность для недостатков или ограниче-
ний, смерти или разложения.

Но в мутазилизме явно присутству-
ет некоторая опасность, а именно 
та’тиль, то есть отрицание тех Боже-
ственных Атрибутов, очевидным об-
разом антропоморфичных, которые, 
тем не менее, четко обозначены в са-
мом Коране. Аль-Газзали хочет избе-
жать подобного риска. Для него Боже-
ственные Атрибуты – это позитивная 
реальность, и они отделены от Сущ-
ности Бога: «Бог Всевышний знает по-
средством знания, живет жизнью, все-
силен посредством силы, распоряжа-
ется с помощью воли, говорит с по-
мощью слова, слышит благодаря слу-
ху, видит благодаря зрению. Он обла-
дает этими характеристиками в каче-
стве вечных атрибутов. Если кто-то 
[мутазилиты] говорит, что Бог знает 
без знания, он должен был бы сказать, 
что можно быть богатым без богат-
ства, или то, что наука может быть без 
ученого, а познание -  без объекта зна-
ния» (аль-Газзали, 1985, 1, с. 102-103).

Идея Бога, которой придерживает-
ся аль-Газзали, является строго ис-
ламской. Бог – это личность, живая 
и обладающая волей. Он определяет 
судьбу людей и животных и может за-
ставить их страдать, не воздав им ни-
какой награды (аль-Газзали, 1985, 1, с. 
104). В любом случае, как мы уже ука-
зали ранее, эта деспотичная власть 
не означает иррациональной субъ-
ективности при выборе. Более того, 
в нескольких местах аль-Газзали буд-

то бы подходит близко к лейбницев-
скому понятию о «лучшем из всех воз-
можных миров» (см. Ormsby, 1984). В 
«Ихйа» мы читаем: «Все, чем Бог на-
деляет человека… это… чистая прав-
да, в которой не присутствует какой-
либо неправды. На самом деле, это 
соответствует необходимо правиль-
ному порядку  в соответствии с тем, 
что нужно, и так, как нужно, и в той 
мере, в которой нужно; и потенци-
ально нет ничего, что было бы более 
великолепным и более полным, чем 
это» (аль-Газзали, 1985, 4, с. 229-230). А 
в «Арба’ин»: «Существуют различные 
пути постижения, с самым совершен-
ным осознанием  совершенства,  ще-
дрости и мудрости Бога. Один из этих 
путей – это размышление над тем 
способом, с помощью которого Бог 
организовал (тартиб) причины, опре-
деляющие следствие. Можно рассма-
тривать знание о судьбе (када), с помо-
щью которого Бог создал все в мгно-
венье ока, и знание о предопределе-
нии (кадар), которое является явной 
причиной (сабаб) всех деталей судьбы. 
Это наиболее совершенные и наилуч-
шие из возможных [решения], и нет 
другого пути для того, чтобы действо-
вать лучше и более подходящим обра-
зом» (аль-Газзали, 1970, с. 202).

Очевидно, что аль-Газзали не дока-
зывает, что наш мир – лучший мир, ко-
торый был способен создать Бог, а все-
го лишь говорит, что всемогущество 
Бога установило для этой вселенной 
самые совершенные правила функ-
ционирования, которые только воз-
можны, даже если бы Он был спосо-
бен творить бесконечно другие миры. 
Теория всемогущества Бога, выдви-
нутая аль-Газзали, возможно,  срав-
нима с принятым на Западе в Сред-
ние века разделением между potential 
absoluta et ordinata Dei5, вопрос, с кото-
рым столкнулось большинство важ-
нейших христианских мыслителей, 
таких как Дунс Скот, Фома Аквинский 
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и Уильям Оккам. С точки зрения аль-
Газзали, Бог может действовать extra 
legem, но фактически Он не действу-
ет таким образом, поскольку Он обе-
спечивает существование мира по-
сле того, как Он сотворил его. Более 
того, аль-Газзали считает, что эти две 
potentiae представляют собой не два 
несходных между собой способа бо-
жественного действия, а результат 
одного и того же определяющего рас-
поряжения.

Рациональность божественного 
творения ясно выражена только в 
«Максад аль-асна фи шарх аль-асма 
Аллах аль-хусна» («Высшая цель в тол-
ковании к Прекрасным Именам Ал-
лаха»), книге, написанной прибли-
зительно в то же время, что и «Ихйа», 
которая является текстом, занявшим 
свое место в длительной традиции 
исламских штудий по метафизиче-
ским, религиозным и даже космоло-
гическим смыслам девяноста девя-
ти Прекрасных Имен Бога (Gimaret, 
1988). Таким образом, в «Максад» мы 
читаем, что «все, что возникает из не-
бытия, нуждается, в первую очередь, в 
мере (такдир); а во-вторых, в том, что-
бы существовать в соответствии с 
этой мерой; и, в-третьих, в том, чтобы 
приобрести правильную форму» (аль-
Газзали, 1987, с. 75).

Все эти три действующие функ-
ции обозначаются тремя из Имен 
Бога: аль-Халик или «тот, кто дает ве-
щам их меру»; аль-Бари или «тот, кто 
выводит вещи из небытия к бытию»; 
аль-Мусаввир или «тот, кто создает 
вещи в соответствии с их мерой» (аль-
Газзали, 1987, с .76). Что касается име-
ни «аль-Мусаввир», аль-Газзали уточ-
няет, что «Господь размещает вещи 
в самом лучшем порядке, который 
только возможен» (аль-Газзали, 1987, 
с. 77), так что из этого действительно 
трудно не сделать вывод о совершен-
ном состоянии Вселенной.

С космологической точки зрения 

мистика, эта вселенная является дву-
сторонней: есть природный мир, под-
чиненный принудительной Воле Бога 
и названный у аль-Газзали мульк; и  су-
ществует небесный мир, который на-
зывается малакут (Wensick, 1940, с. 
1979). То есть мульк – это только тень 
настоящего мира. В «Арба’ин» аль-
Газзали использует достаточно нео-
платонические термины, утверждая, 
что «телесный мир не обладает реаль-
ным бытием (вуджуд хакики), но он по 
отношению к миру Приказания (‘алам 
аль-амр) подобен тени, отбрасывае-
мой телом; тень человека не является 
истинной субстанцией (хакика) того 
человека, и таким образом, индиви-
дуальное бытие на самом деле не су-
ществует, а представляет собой тень 
настоящей субстанции» (аль-Газзали, 
1970, с. 62). 

Даже будучи лишен метафизиче-
ской независимости, мир не является 
простым фантомом. Иначе мы бы не 
могли понять следующего высказыва-
ния: «Все существа этого мира – след-
ствие Всемогущества Бога и света Его 
Сущности. Нет тьмы более мрачной, 
чем небытие, и нет света более ярко-
го, чем бытие. Бытие всех вещей – это 
свет Сущности Всевышнего Бога» 
(аль-Газзали, 1985, 4, с. 398).

Все существа этого мира получают 
причитающееся им озарение от Бога, 
который есть абсолютное Бытие и аб-
солютный Свет. На самом деле, Бог 
полностью проявлен в этом мире, но 
Божественный Свет так ослепитель-
но ярок, что он скрывает свой изна-
чальный источник (аль-Газзали, 1987, 
с. 136-137, о Прекрасных Именах: аз-
Захир и аль-Батин). Аналогично этому  
свет солнца, которое светит на весь 
мир, не может быть воспринят на-
блюдателем, который смотрит толь-
ко на предметы и не обращает свой 
взор к небу. За этим символом присут-
ствует мистическая идея: все мирские 
вещи – ничто по сравнению с Твор-
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цом, согласно известному кораниче-
скому аяту: «Всякий живущий на зем-
ле — смертен. Вечен лишь Лик Госпо-
да твоего» (Коран, 55 : 26-27).

Путь, по которому мы следовали 
до сих пор, может быть, наводит нас 
на мысль, что идеи аль-Газзали в зна-
чительной степени однородны. Воз-
можно, это будет верным, если мы 
имеем дело с метафизическими про-
блемами, но перспектива меняется, 
если мы рассматриваем эпистемо-
логические проблемы. Мы уже при-
знали веру аль-Газзали в рассужде-
ние, но в предисловии или мукадди-
ма к «Тахафут аль-фалясифа» он до-
казывает, что нельзя судить о есте-
ственных науках и физических вы-
сказываних на основе контраргумен-
тов богословия или священного пи-
сания. Аль-Газзали даже говорит, что 
тот, кто пытается оспорить матема-
тические доказательства с помощью 
буквального истолкования хадисов и 
сунны, нанесет урон религии, так как 
методы религии отличаются от мето-
дов естественнонаучного исследова-
ния (аль-Газзали, 1928, с. 7-8). Здесь ка-
жется, будто аль-Газзали разделяет те 
же эпистемологические позиции, ко-
торые выдвинул Галилей в своем из-
вестном письме, датированном 21 де-
кабря 1613 года и адресованном Бене-
детто Кастелли, о том, что священные 
писания не  подходят для научных де-
батов6. Так или иначе, мусульманский 
ученый тут же добавляет: «Теорети-
ческая ценность естественнонауч-
ных вопросов по сравнению с позна-
нием Бога -  все равно что спрашивать 
о том, сколько слоев имеет лук или 
сколько семян у граната. Единствен-
ная по-настоящему важная вещь, на 
которую следует указать, это то, что 
все это – деяния Бога» (аль-Газзали, 
1928, с. 8).

В «Ихйа», написанном после психо-
логического кризиса, который при-
вел к обращению аль-Газзали в су-

физм, о естественных науках сказано 
как о потенциально опасных для ре-
лигии, кроме таких практик, как ме-
дицина, полезная для заботы о чело-
веческой жизни (аль-Газзали, 1985, 1, 
с. 27). Аль-Газзали говорит об интел-
лекте как о самом благородном атри-
буте человека, но из контекста следу-
ет, что он рассматривает интеллект 
(‘акль) в качестве исключительного 
инструмента для восприятия боже-
ственного озарения и для познания 
мистической науки dévoilement (мука-
шафа), науки раскрытия сердца   для  
экстатического знания о Боге (аль-
Газзали, 1985, 1, с. 19, 25).

Имели место некоторые сомнения, 
и начало уединения после 488/1095 
года обозначило глубокую менталь-
ную трансформацию. Таким образом, 
последнее суждение об отношении 
аль-Газзали к знанию и науке остается 
неясным. По меньшей мере, одна вещь 
известна наверняка: единственное 
важное и истинное знание – это зна-
ние о Боге и Его Деяниях, так как  мир 
значим постольку, поскольку  он явля-
ется следствием Божьей Воли. Более 
того, хотя глубокое проникновение в 
тайну реальности может быть дарова-
но исключительно озарением, исхо-
дящим от Бога, было бы глупо полно-
стью вычеркивать доказательное рас-
суждение. Во-первых, имеется необ-
ходимость защищать религию от всех 
ее врагов, многие из которых опас-
ным образом искушены в убедитель-
ности доказательств. Как мы  с вами 
увидели, философия может быть ис-
пользована против философии, если 
апологетическая цель является веду-
щей. Что касается необходимости на-
уки, с точки зрения аль-Газзали, зна-
ние о мире и его законах является сто-
ящим, но, если пользоваться строго 
юридической терминологией, явля-
ется излишним.

Познавшие люди не могут не знать 
Бога и не оценивать Его всемогуще-
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ство и провидение. Но это познание 
не подходит для масс. Во многих ме-
стах аль-Газзали выступает против 
желательности широкого разглаше-
ния эзотерического знания среди 
простого народа (аль-Газзали, 1970, с. 
31; аль-Газзали, 1967а, с. 39)7. Глубокое 
постижение тайн веры и богословия 
не поможет в приобретении вечно-
го спасения. Аль-Газзали писал в сво-
ей самой последней работе «Ильджам 
аль-‘авамм ‘ан ‘ильм аль-калам» («От-
странение простолюдинов от науки 
калам») о том, как много рисков и как 
они велики, если пропагандировать 
науку среди людей, когда они не гото-
вы воспринять ее. Тем не менее Ибн-
Рушд обвинял аль-Газзали в намере-
нии разглашения знания неучам, не-
доумение аль-Газзали относительно 
неконтролируемого распростране-
ния знания по меньшей мере равно-
сильно противодействию своего ве-
ликого оппонента из Кордовы.

Мистическая беседа с Богом для аль-
Газзали вне всякого сомнения пред-
ставляет по своей сути soliloquium 
(лат. внутренний монолог – прим. 
И.Г.): мистик находит в себе все отве-
ты и несомненные факты, в которых 
нуждается его душа. Но существова-
ние других людей и необходимость 
обращения к ним не могут быть ис-
ключены. Аль-Газзали слишком хоро-
ший правовед, чтобы отрицать какой-
либо из столпов исламского образа 
жизни и традиции, например, обще-
принятые молитвы по пятницам, или 
утверждение о том, что исламская об-
щина не может быть единогласна в за-
блуждении. В этом смысле  знание, 
разделяемое улемами и факихами, об-
ладает очевидной социальной значи-
мостью, определяющейся правовы-

ми предпосылками. Высказывания 
ахль ас-сунна ва-ль джама’а, то есть орто-
доксальной общины, обязательны для 
каждого. Для  Ибн-Рушда столпы веры 
представляют собой выдающиеся об-
разцы для  философов  и простолю-
динов в равной степени. Характерно, 
что аль-Газзали часто называет орто-
доксию «срединным путем», лежа-
щим между двумя противоположны-
ми крайностями (аль-Газзали, 1970, с. 
16-27), medietas, связанный с учением 
Пророка Мухаммада.

Значимость позиции аль-Газзали 
в том, что он одинаково обвиняет и 
того, кто слепо подчиняет себя прин-
ципу авторитета, и того, кто вступает 
в крайность, полагаясь на разум. Оба 
они отклоняются от подчинения за-
кону и правовым предписаниям рели-
гии, которые важны, потому что они 
имеют задачей регулирование обще-
ственных отношений.

Аль-Газзали повсеместно известен 
как «довод Ислама» (худжджат аль-
Ислам), и эта характеристика облада-
ет смыслом только в том случае, если 
мы признаем, что его работа – это 
сознательный синтез трех главных 
аспектов исламской концепции раци-
ональности: теоретическое и фило-
софское исследование, юридическая 
деятельность и мистическая практи-
ка. Возможно, подобного рода рацио-
нальность представляется нам весьма 
отдаленной от западной рациональ-
ности. Несмотря на это, широта взгля-
дов аль-Газзали означает, что его мож-
но рассматривать как прототип му-
сульманского интеллектуала (Watt, 
1963)8.

Перевел с английского И.Р.Гибадуллин
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ПРИМЕЧАНИЯ:

1. Есть множеств отрывков (например, аль-Газзали, 1967а, с. 33; аль-Газзали, 1928, 
с. 11-12), в которых он защищает авторитет математических наук; более того, он 
написал такие трактаты, как «Ми’йар аль-‘ильм» («Стандарт науки»), чтобы 
продемонстрировать полезность логики для отличия истинных посылок от ошибоч-
ных и придания необходимой силы рассуждению.
2. Важно помнить о том, что аль-Газзали написал только один трактат, относя-
щийся исключительно к каламу, а именно «Аль-иктисад фи-ль и’тикад», составлен-
ный, когда он в последний раз был в Багдаде в качестве преподавателя медресе Низа-
мийя.
3. Это и есть известный вопрос балькафа или биля кайфа, особенно характерный для 
ашаритов (см. Gardet and Anawati, 1981, c. 52; Caspar, 1987, c. 174).
4. Вероятно (согласно утверждению Джабр), длительное уединение аль-Газзали было 
вызвано также и политическими причинами, но не только ими, например, страхом 
перед батинитской угрозой или враждебностью султана Беркийарука, который на-
следовал своему отцу Маликшаху в 488/1094 году. Было бы   несправедливым  недоо-
ценивать более глубокие религиозные мотивы.
5. По этой проблеме в западной философии см. T.Rudavsky (ed.), Divine Omniscience 
and Omnipotence in Medieval Philosophy (Dordrecht and Boston, 1985); W. Courtenay, 
Covenant and Causality in Medieval Thought (London, 1984); M.T.Fumagalli Beonio-
Brocchieri (ed.), Sopra la volta del mondo: omnipotenza e potenza assoluta di dia tra 
medivevo e eta moderna (Bergamo, 1986).
6. См. G. Galilei, Opere, ed. by F.Flora (Milan and Naplea, 1953) : 988-989. Твердая по-
зиция Галилея в защиту независимости науки от религии возмущала церковь и офи-
циальные власти.  Следует отметить, что скорее всего случайное высказывание аль-
Газзали всегда оставалось незамеченным учеными, которые изучали его идеи.
7. В «Мизан аль-‘амаль» (аль-Газзали, 1945, с. 35) мы читаем, что большинство лю-
дей нуждаются в действии (т.е. подчинении религиозным и правовым нормам) го-
раздо больше, чем в размышлении. Важна именно Истина, потому что «доктрина» 
всегда меняется (аль-Газзали, 1945, с. 148).
8. Необходимость рассмотрения аль-Газзали в качестве прототипа мусульманско-
го интеллектуала и мыслителя была также подчеркнута Веччией Вальери (Veccia 
Vaglieri, 1970), и это важно для правильного понимания позиции аль-Газзали, так 
что его суфийские убеждения не перечеркивают смысла человеческих действий, не вы-
ходящих за рамки закона  и исторической ценности Ислама.
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Сеййед Хоссейн Наср

МУЛЛА САДРА И ЕГО УЧЕНИЕ

Садр ад-Дин Ширази, известный как Мулла Садра, родился спустя почти ты-
сячу лет после подъема Ислама, и его труды представляют собой синтез тыся-
челетия исламской мысли, предшествовавшего ему. Он досконально изучил 
Коран и хадисы, исламскую философию и богословие, суфизм и даже историю 
исламской мысли, и, должно быть,  имел доступ к необычайно богатой библи-
отеке. Ко всем его знаниям следует добавить его интеллектуальную мощь как 
философа и визионера и его интуитивные способности как гностика (‘ариф), 
который был способен непосредственно переживать высшую реальность того, 
что в более поздней исламской философии и теософии называлось «гности-
ческий опыт» (таджруба-йи ‘ирфани). Его знание богооткровенных источников 
Ислама возможно было намного шире, чем у какого-либо другого исламско-
го философа. Оно включало близкое знакомство не только с Кораном, но и из-
вестными комментариями, не только с пророческими хадисами, но и высказы-
ваниями шиитских Имамов, философское значение которых он раскрыл пер-
вым. Его коранические комментарии и «Шарх усуль аль-Кафи» (комментарий к 
«Усуль аль-Кафи» Кулайни), а также комментарий к Аяту Света (айат ан-нур) вхо-
дят в число самых первых шедевров исламской мысли и подтверждают его не-
вероятное владение Кораном и сунной.

Мулла Садра и более ранняя исламская философия
Мулла Садра также обладал познаниями, в самом глубинном смысле это-

го слова, в школах исламской философской мысли, предшествующих ему. 
Он знал близко перипатетическую (машша’и) философию, особенно учение 
Ибн- Сины, к труду которого «Шифа» он написал большой комментарий. Он 
был также хорошо знаком с более поздними перипатетиками, такими как На-
сир ад-Дин ат-Туси и Асир ад-Дин аль-Абхари, к труду которого»Аль-Хидайя» 
(«Наставление») он написал комментарий,  ставшим  одним из самых популяр-
ных его трудов, особенно в Индии. Он также был мастером учения ишраки и пе-
реписал своей собственной рукой несколько визионерских рассказов Сухра-
варди, а также написал большой комментарий в форме примечаний к «Хик-
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мат аль-ишрак» («Теософия восточно-
го озарения») самого мастера «школы 
озарения». Он также был хорошо об-
учен суннитскому и шиитскому кала-
му или богословию, особенно трудам 
аль-Газзали и Имама Фахр ад-Дина ар-
Рази, которых он особенно часто ци-
тирует в «Аль-Асфар» («Четыре путе-
шествия»), которая считается его ше-
девром и подобна матери всех осталь-
ных его книг. Более того, он был хо-
рошо знаком с шиитским каламом, 
включая двенадцатеричный шиизм, 
к которому он принадлежал, и ис-
маилизм, труды которого он внима-
тельно изучал, в том числе такие фи-
лософские трактаты, как «Раса’иль» 
(«Трактаты»), принадлежавшие Ихван 
ас-Сафа.

И наконец, важно осознать степень 
владения Муллой Садра доктринами 
суфизма или гнозиса, особенно в том 
виде, как они излагались Ибн- Ара-
би. В определенных вопросах, таких 
как эсхатология, он заимствует идеи 
у Андалусского учителя, и последняя 
книга «Аль-Асфар», в которой он име-
ет дело с аль-ма’ад или эсхатологией, 
фактически насыщена огромными 
цитатами из «Футухат аль-маккийя» 
(«Мекканские озарения») Ибн-Араби. 
Более того, он питает особую любовь 
к персидской суфийской поэзии и ци-
тирует ее величайших мастеров, та-
ких как Аттар и Руми, даже в середи-
не своих арабских трудов. Часть этого 
знания получена от более ранних ма-
стеров Исфаханской школы, к кото-
рой принадлежал Мулла Садра, таких 
как ее основатель Мир Дамад. Однако 
его знание в этих вопросах выходит 
далеко за пределы познаний любого 
из его учителей и отражает широкое 
изучение им самим основных трудов 
и источников исламской мысли1.

Синтез предыдущих школ 
мысли и способов познания

Мулла Садра синтезировал не толь-
ко различные школы исламской мыс-
ли, но и различные пути человеческо-
го познания. Его собственная жизнь, 
основанная на великом благочестии, 
глубоком философском самонаблю-
дении, размышлении и очищении 
своей внутренней сущности до тех 
пор, пока не откроется «глаз сердца» и 
он не будет способен непосредствен-
но наблюдать духовный мир, под-
тверждает единство трех главных пу-
тей познания в его личности. Соглас-
но ему, эти три пути заключаются в 
откровении (аль-вахй), доказательстве 
или интеллектуальной деятельности 
(бурхан, та’акуль) и духовном или «ми-
стическом» видении (аль-мукашафа, 
аль-мушахада). Или, если использо-
вать другую терминологию, преиму-
щественно использовавшуюся в его 
школе, он следовал пути, который 
синтезировал аль-Кур’ан, аль-бурхан и 
аль-‘ирфан, которые соответствуют вы-
шеприведенным терминам.

Эпистемология Муллы Садра непо-
средственно связана с эпистемологи-
ей Сухраварди и «школой озарения» 
в целом, в которой разделяются кон-
цептуальное знание (‘ильм аль-хусули) 
и «присутственное знание» (‘ильм 
аль-худури)2, две формы знания, кото-
рые объединены в сущности облада-
теля знания самого высокого уровня, 
личности, которую Сухраварди назы-
вает хаким мута’аллих, буквально му-
дрый человек, философ или теософ, 
который наполняется Божественны-
ми Качествами и становится «бого-
подобен». Концептуальное знание по-
лучается с помощью понятий того, 
что должно быть познано, в разуме, в 
то время как присутственное знание 
подразумевает присутствие самой по-
знаваемой реальности в человеческом 
интеллекте без посредничества ум-
ственных понятий, например, когда 
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кто-либо познает самого себя, интел-
лигибелии или божественные реаль-
ности. Такое знание иллюминативно 
и лежит за пределами рационально-
го мышления, но оно не лишено ин-
теллектуального содержания. Мул-
ла Садра принял этот ишракитский 
тезис, к которому он добавил значи-
мость откровения как фундаменталь-
ного источника знания философско-
го и теософского порядка. Традиция 
исламской философии Персии пол-
ностью восприняла эту истину и на-
градила Муллу Садра титулом «Садр 
аль-Мута’алихин», то есть выдающийся 
среди тех, кто, согласно Сухраварди, 
принадлежит к высшей категории об-
ладателей метафизического знания. В 
контексте этого мировоззрения, в ко-
тором функционировала более позд-
няя исламская философия, нельзя ни-
кому дать более высокого титула.

В любом случае, великий синтез ис-
ламской мысли, порожденный Мул-
лой Садра, основан на синтезе этих 
трех путей познания, посредством 
которых он смог интегрировать бо-
лее ранние школы исламской мыс-
ли в единое мировоззрение и создать 
новую интеллектуальную перспек-
тиву, известную как аль-хикмат аль-
мута’алийя, которую некоторые веду-
щие исследователи исламской фило-
софии, которые писали о нем на евро-
пейских языках, такие как Анри Кор-
бен и Тосихико Изуцу, перевели как 
«трансцендентная теософия»3, хотя 
многие другие ученые выступили 
против использования такого терми-
на4. В любом случае, «трансцендент-
ная теософия» обозначила рождение 
новой интеллектуальной перспекти-
вы в исламском мире, которая обла-
дала глубоким влиянием на протяже-
нии последующих веков в Персии, а 
также в Ираке и Индии, в то время как 
термин «аль-хикмат аль-мута’алийя» ис-
пользовался в более общем и менее 
определенном смысле некоторыми из 

более ранних исламских мыслителей, 
например, Кутб ад-Дином Ширази5. 
Анализируя различные аспекты уче-
ния Муллы Садра, в реальности мы из-
учаем хикмат аль-мута’алийя, которая 
стала отдельной школой исламской 
мысли, наподобие перипатетической 
(машша’и) и иллюминативистской (иш-
раки) школам. На самом деле Мулла Са-
дра был настолько предан этому тер-
мину, что использовал его как часть 
названия одного из своих главных 
опусов, «Аль-Асфар аль-арба’а фи хик-
мат аль-мута’алийя» («Четыре путе-
шествия по трансцендентной теосо-
фии»).

Основой «трансцендентной теосо-
фии» и всей метафизики Муллы Са-
дра является наука о бытии (вуджуд), 
которое использовалось им  как для 
обозначения существования, в смыс-
ле существования объектов, так и су-
ществования, которое не являет-
ся каким-либо образом отрицатель-
ным, но которое включает в себя Бо-
жественный принцип, Чистое Бы-
тие и даже Абсолют, который лежит 
за пределами бытия, как это обыч-
но понимается. Большая часть его со-
чинений, включая почти всю первую 
книгу «Асфар», посвящена этому во-
просу, и он вновь и вновь возвраща-
ется к нему в таких книгах, как «Аш-
Шавахид ар-рубубийя» («Божествен-
ные свидетельства»), «Аль-Хикмат 
аль-‘аршиййя» («Престольная му-
дрость»), «Аль-Мабда’ ва-ль ма’ад» («На-
чало и возвращение») и особенно в 
«Китаб аль-маша’ир» («Книга метафи-
зических озарений»), которая являет-
ся самым важным изложением подхо-
да к этому вопросу в его сочинениях6.

Изучение бытия
В самом центре всего философско-

го учения Муллы Садра стоит гности-
ческое переживание Бытия как Реаль-
ности. Наше обычное переживание 
мира – это переживание вещей, ко-



22

Минбар1(5)/2010

торые существуют, этот обыкновен-
ный опыт служит основой Аристоте-
левой метафизики, которая опирает-
ся на существующие вещи (мауджуд). 
Что касается Муллы Садра, у него сло-
жился взгляд, с точки зрения которо-
го он видел все сущее не в качестве су-
ществующих предметов или вещей, а 
как единственное бытие (вуджуд), чье 
разделение благодаря разнообраз-
ным сущностям (махиййя) приводит к 
появлению множественности, кото-
рая «существует» вместе с различны-
ми существующими предметами, не-
зависимыми друг от друга. Хайдег-
гер сетовал на то, что западная мета-
физика отклонилась от верного пути 
во времена Аристотеля, принявшись 
изучать существующее (Das Seiende), 
если пользоваться его вокабуляри-
ем, а истинным предметом метафизи-
ки было само бытие или Das Sein, на-
чав изучать которое, он открыл новую 
страницу в западной философской 
мысли7. Что касается исламской фи-
лософии, то такое разделение было 
сделано за три столетия до Хайдег-
гера Муллой Садра,  который, по его 
собственным словам, воспринял по-
средством вдохновения такое виде-
ние реальности, в котором все пред-
ставлялось актами бытия (вуджуд), а 
не существующими предметами (ма-
уджуд). Колоссальное развитие мета-
физики Муллы Садра основано на ба-
зовом переживании Реальности и по-
следующих концептуальных разделе-
ниях, вносимых на основе этого пе-
реживания вуджуд, как единого бытия, 
многоступенчатого и первичного.

Мулла Садра четко разделяет поня-
тие бытия (мафхум аль-вуджуд) и реаль-
ность бытия (хакикат аль-вуджуд). Пер-
вое – это самое очевидное из всех по-
нятий и наиболее доступное для по-
нимания, в то время как второе – наи-
более сложное, так как оно требу-
ет широкой ментальной подготовки, 
а также очищения своей сущности, 

чтобы позволить интеллекту внутри 
нее функционировать полностью, без 
покровов страстей, чтобы суметь раз-
глядеть вуджуд как Реальность. Вот по-
чему один из самых известных после-
дователей Муллы Садра  Хаджи Мулла 
Хади Сабзивари написал в «Шарх аль-
манзума», представляющей собой из-
ложение доктрин его учителя:

Понятие о нем (вуджуд)  – одно из из-
вестнейших вещей,

Но его глубинная реальность в 
крайнем сокрытии8.

Следствие гностического пережи-
вания бытия – осознание его един-
ства, которое называется вахдат аль-
вуджуд. Эта фундаментальная доктри-
на суфийской метафизики связана 
с именем Ибн-Араби, но затем полу-
чила множество интерпретаций, от 
крайней интерпретации андалусско-
го суфия и философа Ибн-Саб’ина, со-
гласно которому реален только Бог, а 
всего остального не существует, ин-
терпретации Ибн-Араби, который 
рассматривает явленный порядок ве-
щей как теофании (таджаллийат) Бо-
жественных Имен и Качеств на зерка-
ле небытия, до взгляда Муллы Садра, 
который понимает единство бытия 
и множественность бытия как солн-
це и его лучи. Солнечные лучи не есть 
солнце и в то же самое время они не 
являются ничем, кроме солнца. В «Ас-
фар», который включает в себя исто-
рию исламской философии9, а также 
его собственные учения, Мулла Садра 
часто обращается к различным пони-
маниям этой центральной доктрины, 
перед тем как изложить собственные 
взгляды10. В любом случае, вахдат аль-
вуджуд – это краеугольный камень са-
дрианской метафизики, без которой 
распадается все его мировоззрение.

Сопутствующей ей доктриной яв-
ляется ташкик аль-вуджуд или градация 
бытия. Бытие не только едино, оно 
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также участвует в градации или ие-
рархии бытия, начинающейся от Бы-
тия Бога и заканчивающейся суще-
ствованием гальки, лежащей на бе-
регу. Каждый высший уровень бытия 
содержит в себе всю реальность, ма-
нифестированную на более низком 
уровне. В этом отношении Мулла Са-
дра основывается на доктрине разде-
ления и градации Сухраварди, соглас-
но которому вещи могут быть отделе-
ны друг от друга посредством само-
го элемента, объединяющего их, на-
пример, свет свечи и солнечный свет, 
которые едины в том, что они оба яв-
ляются светом, но все же отделяются 
друг от друга также самим светом, ко-
торый проявляется в этих двух случа-
ях с разной степенью интенсивности. 
Бытие напоминает свет в том, что оно 
обладает степенями интенсивности, 
оставаясь при этом единственной ре-
альностью11. Следовательно, вселен-
ная во всей своей колоссальной мно-
жественности является не просто 
единой, но совершенно иерархичной. 
Можно сказать, что Мулла Садра вос-
принял идею «великой цепи бытия», 
которая была так долго жива на Запа-
де, начиная от Аристотеля и до XVIII 
века, однако делает это в свете док-
трины единства бытия, что прида-
ет совершенно другой смысл доктри-
не космической и универсальной ие-
рархии.

Его взгляды на вуджуд дополняются 
принципом асалат аль-вуджуд, то есть 
главенства бытия. Чтобы понять эту 
доктрину, прежде всего нужно обра-
титься к существующему в исламской 
философии классическому разделе-
нию между бытием (вуджуд, в значе-
нии бытия, относящегося к миру мно-
жественности) и махиййя или сущно-
стью (quiddity), которая в своей ори-
гинальной латинской форме прои-
зошла непосредственно от арабско-
го махиййя12. Все предметы состоят из 
этих двух компонентов, первый из 

которых отвечает на вопрос «есть ли 
оно?», а второй – на вопрос «что это?». 
Вопрос, поставленный в более позд-
ней исламской философии, особенно 
Муллой Садра, заключается в том, ка-
кой из этих элементов является глав-
ным и придает предмету реальность. 
Учитель Муллы Садра, Мир Дамад, и 
Сухраварди считаются сторонника-
ми школы главенства сущности (аса-
лат аль-махиййя), а Ибн-Сина считает-
ся последователем асалат аль-вуджуд, 
хотя в его случае эта доктрина при-
обретает совершенно  другой смысл, 
чем у Муллы Садра, так как первый не 
верил в вахдат аль-вуджуд.

Во всяком случае, в годы своей мо-
лодости Мулла Садра следовал за сво-
им учителем Мир Дамадом, и только 
после другого визионерского и гно-
стического опыта пришел к понима-
нию того, что именно вуджуд прида-
ет реальность вещам, и что махиййат 
(мн. ч. махиййя, сущности – И.Г.) сами 
по себе не являются буквально ничем 
и выводятся абстрактно умом исхо-
дя из разделения отдельных актов вуд-
жуд. Когда мы говорим, что лошадь су-
ществует, то, следуя здравому смыслу, 
мы считаем, что лошадь – это некая 
реальность, к которой добавили су-
ществование. Однако то, что мы вос-
принимаем, в действительности есть 
отдельный акт вуджуд, который самим 
фактом того, что он манифестирован, 
ограничен определенной формой, ко-
торую мы воспринимаем как лошадь. 
Для тех, кто осознал истину, факт 
того, что лошадь существует, превра-
щается в реальность того, что акт бы-
тия манифестировал себя в качестве 
отдельной формы, которую мы назы-
ваем лошадью. Форма или махиййя не 
обладает своей собственной реаль-
ностью, но получает всю свою реаль-
ность от акта вуджуд13.

Таким образом, реальность – это 
ничто иное, как вуджуд, которое одно-
временно едино и многоступенчато  и  
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наделяет бытием все другие вещи.  Ме-
тафизику Муллы Садра фактически 
можно понять не только путем пони-
мания этих принципов, но  и  путем 
понимания их взаимосвязи. Вуджуд не 
только едино, но и многоступенчато. 
И оно не только многоступенчато, но 
и также является главным, то есть тем, 
что придает реальность всем сущно-
стям, которые сами по себе вообще 
не обладают реальностью. Эта огром-
ная метафизическая система, создан-
ная Муллой Садра, и вся его теология, 
космология, психология и эсхатоло-
гия, опираются на три принципа вах-
дат аль-вуджуд, ташкик аль-вуджуд и аса-
лат аль-вуджуд, и его остальные док-
трины можно понять только в свете 
этих двух принципов.

Транссубстанциальное 
движение и сотворение 

мира
Одной из наиболее поразительных 

доктрин Муллы Садра считается его 
«транссубстанциальное движение» 
(аль-харакат аль-джаухариййя), которое 
является базисом в его объяснении 
многих сложнейших проблем тра-
диционной философии, включая со-
творение мира и весь смысл станов-
ления в свете Незыблемого и Вечно-
го14. Как хорошо известно, более ран-
ние философы, особенно Ибн-Сина, 
следовали Аристотелевой натурфи-
лософии в восприятии движения 
(аль-харака) только относительно ка-
тегорий количества (камм), качества 
(кайф), ситуации (уад’) и места (‘айн), 
все из которых являются акциденци-
ями, и отчетливо отрицали возмож-
ность движения в отношении кате-
гории субстанции. Главным аргумен-
том Ибн-Сины было то, что движение 
требует субъекта, который будет дви-
гаться, и если сама субстанция пред-
мета меняется путем транссубстан-
циального движения, тогда уже не бу-
дет субъекта движения.

Мулла Садра напрямую высту-
пил против этого тезиса, утверждая, 
что любое изменение в акциденциях 
предмета фактически требует измене-
ния его субстанции, так как акциден-
ции не обладают независимым по от-
ношению к субстанции бытием. Он го-
ворит, что всегда имеется «какой-либо 
предмет» (мауду’ун ма)  для движения, 
даже если мы не способны зафикси-
ровать и отграничить его логически. 
Мулла Садра утверждает, что все физи-
ческие, психические и воображаемые 
вселенные, которые простираются до 
Незыблемого или световых архетипов, 
пребывают в постоянном движении 
или становлении. Если бы это было 
иначе, излияния (файд) Бытия не мог-
ли бы достичь всех вещей. Это транс-
субстанциальное движение, которое 
Анри Корбен называет “l’inquietude de 
l’être” («беспокойство бытия» - И.Г.), от-
носящееся к существованию мира на 
уровне ниже интеллигибельных и ар-
хетипических реальностей, что,  одна-
ко, не следует смешивать с повторным 
творением мира в каждый момент вре-
мени, как этому учат суфии15. В суфий-
ской доктрине вселенная в каждый мо-
мент уничтожается и создается зано-
во. Предыдущие формы возвращают-
ся к Божественному Порядку и в каче-
стве теофании манифестируются но-
вые формы. Именно поэтому эта док-
трина называется аль-лабс ба’д аль-халь’ 
(букв. одевание форм после их раздевания).

Доктрина Муллы Садра в противо-
положность была названа аль-лабс ба’д 
аль-лабс (то есть одевание после одевания). 
Это подразумевает, что форма и ма-
терия существующей вещи становят-
ся материей для новой формы, и что 
этот процесс продолжается постоян-
но, как если бы кто-то клал одну одеж-
ду поверх другой. Все существа в этом 
мире движутся вертикально в резуль-
тате транссубстанциального движе-
ния, пока не достигают полноты сво-
ей архетипической реальности. Семя 
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становится зародышем и со временем 
принимает форму ребенка, который 
затем рождается и продолжает расти, 
меняя одну форму на другую, пока он 
или она не достигает своей зрелости, 
и тело становится все слабее, а душа 
– все сильнее, пока он не умирает и 
не достигает «мира образов» и в кон-
це концов Божественного Присут-
ствия. Каждое состояние этого дви-
жения включает в себя формы более 
ранних состояний бытия, в то время 
как на протяжении всех этих этапов 
продолжается транссубстанциальное 
движение.

Важно подчеркнуть, что динамич-
ное видение Муллой Садра мира, на-
ходящегося в постоянном становле-
нии, что подразумевает постоянную 
интенсификацию акта бытия (вуджуд) 
в определенном существе, нельзя ни 
в коем случае смешивать с  эволюци-
ей Дарвина. Для Муллы Садра суще-
ства этого мира – это манифестации 
света бытия (вуджуд), падающего на их 
архетипические реальности, кото-
рый через арку нисхождения (аль-каус 
ан-нузули) приводит различные творе-
ния в область физического существо-
вания. Транссубстанциальное дви-
жение обозначает арку восхождения 
(аль-каус ас-су’уди), посредством кото-
рой всевозрастающая интенсивность 
света бытия (вуджуд) позволяет суще-
ствам вернуться к своим архетипи-
ческим реальностям в небесной сфе-
ре. С точки зрения дарвинизма, нао-
борот, не существует таких вещей, как 
архетипические реальности, а виды 
далеки от того, чтобы отображать не-
бесные архетипы, и являются всего 
лишь формами, порожденными пото-
ком материи во времени. Более того, с 
точки зрения эволюции, роль вуджуд, 
его единства, градации и главенства, 
бессмысленны, в то время как для 
Муллы Садра эти принципы состав-
ляют самые основы его метафизи-
ки. Также для Муллы Садра транссуб-

станциальное движение телеологич-
но и играет важную духовную роль. 
Вселенная движется в направлении к 
совершенству, которое является ее це-
лью и конечным итогом, и духовный 
прогресс человечества также дости-
гается посредством транссубстанци-
ального движения. Святой не просто 
более совершенен, чем другие. Можно 
сказать, что он более других, а точнее 
акт бытия (вуджуд) в нем проявляет-
ся более интенсивно, чем в других ме-
нее совершенных существах. Таким 
образом, было бы грубой ошибкой со 
стороны некоторых мусульманских 
мыслителей-модернистов ставить 
знак равенства между аль-харакат аль-
джаухариййя и эволюцией Дарвина.

Доктрина транссубстанциального 
движения является для Муллы Садра 
ключом к решению многих проблем, 
включая сотворение мира, которое 
на протяжении восьми веков до него 
было предметом споров исламских 
философов и богословов. Как нам хо-
рошо известно, фаласифа верили, что у 
мира нет начала во времени, он  был 
сотворен Богом вне времени и поэто-
му вечен (кадим), в то время как мута-
каллимы утверждали, что мир был со-
творен во времени (хадис), этот вопрос 
рассматривался во многих класси-
ческих трудах исламской мысли, на-
пример, «Тахафут аль-фаласифа» аль-
Газзали16. Философы утверждали, что 
если мир был сотворен во времени, 
это потребовало бы изменения в Бо-
жественной Природе, что невозмож-
но, так как Бог неизменен. Богословы 
верили, что если бы мир был кадим, то 
нечто извечное существовало бы по-
мимо Бога и не было бы даже им вы-
звано. Различные исламские ученые 
стремились разрешить эту проблему 
различными путями, включая учите-
ля самого Муллы Садра, Мир Дамада, 
который нашел ответ в идее аль-худус 
ад-дахри, которое означает возникно-
вение мира ни во времени (заман), ни 
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в вечности (сармад), а в дахре или эоне, 
и он стал известен тем, что выдвинул 
эту доктрину17.

Мулла Садра полностью отрицал 
эту дихотомию взглядов, указывая 
на доктрину транссубстанциально-
го движения. Если космос меняется в 
каждое мгновение, в каждый момент 
своего существования  он отличается 
от того, каким он был раньше и каким 
он является сейчас, ранее он был не-
существующим (масбук би-ль ‘адам). Та-
ким образом, мы можем принять док-
трину о том, что мир был сотворен из 
ничего (ex nihilo), и при этом принять 
непрерывное излияние (файд) света 
Бытия, который есть ничто иное, как 
Божественный Свет18. Таким образом, 
Мулла Садра стремится дать фило-
софское объяснение одному из самых 
сложных вопросов не только в ислам-
ской мысли, но также и в христиан-
ской и иудейской мысли.

Единство интеллекта и 
интеллигибелии

Одна из других важнейших док-
трин Муллы Садра вновь неразрыв-
но связана с оставшейся частью ме-
тафизики, это доктрина единства ин-
теллекта и интеллигибелии (иттихад 
аль-‘акиль ва-ль ма’куль). Эта доктрина 
была выдвинута Абу-ль Хасаном аль-
Амири в IV/X веке, но была решитель-
но опровергнута Ибн-Синой и други-
ми более поздними исламскими фи-
лософами. Однако она была возрож-
дена Муллой Садра и получила но-
вый смысл в контексте единства бы-
тия (вуджуд) и транссубстанциально-
го движения. Согласно его мнению, в 
момент интеллектуального познания 
форма интеллигибелии (ма’куль), об-
ладатель интеллекта (‘акиль) и даже 
сам интллект (‘акль) становятся  еди-
ны таким образом, что один стано-
вится другим до тех пор, пока длится 
акт познания19.

Доктрина не только важна в теории 

познания Муллы Садра, но и облада-
ет большим значением для понима-
ния роли знания в совершенствова-
нии человека. С помощью транссуб-
станциального движения акт позна-
ния возвышает само бытие познаю-
щего. Согласно хадису Пророка, «зна-
ние – это свет» (аль-‘ильм нурун), прин-
цип, который также является осново-
полагающим для учения Муллы Са-
дра20. Единство познающего и позна-
ваемого в конце концов предполага-
ет единство познания и бытия. Бы-
тие человека трансформируется с по-
мощью света знания и бытия. Бытие 
человека трансформируется с помо-
щью света знания, и наш образ бытия 
также определяет наш образ знания. 
В этой глубокой взаимосвязи следует 
искать ключ к пониманию значения 
знания для Муллы Садра и идеи того, 
что знание трансформирует наше 
бытие даже в посмертном состоянии. 
Сочинения Муллы Садра наполнены 
различными проявлениями этой док-
трины, и он вновь и вновь возвраща-
ется к принципу конечного единства 
бытия и знания.

Мир образов и архетипы
Мулла Садра принимал реальность 

архетипов (аль-а’йан ас-сабита или аль-
мусуль ан-нуриййя) в соответствии с воз-
зрениями Сухраварди и вопреки вы-
сказываниям таких мусульманских 
перипатетиков, как Ибн-Сина. И он 
привел множество философских ар-
гументов, чтобы опровергнуть тех, 
кто их отрицает21. Фактически, не мо-
жет быть никаких сомнений отно-
сительно того, какую важную роль 
играли в учении Муллы Садра архе-
типы или «Платонические идеи», чи-
стые интеллигибелии, принадлежа-
щие области незыблемого, которые 
многие путали с формами мира обра-
зов, которые, будучи за пределами ма-
терии, тем не менее участвуют в ста-
новлении и транссубстанциальном 
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движении. Последние играют ключе-
вую роль в «трансцендентной теосо-
фии», но никоим образом не заменя-
ют незыблемые архетипы и световые 
«идеи» в Платоническом смысле.

Что касается отсутствия мира об-
разов в западной философии на про-
тяжении веков, необходимо глуб-
же вникнуть в смысл ‘алам аль-хайаль, 
mundus imaginalis, который Корбен и я 
перевели как «мир образов» (imaginal 
world), а не как «воображаемый мир» 
(imaginary world), учитывая прене-
брежительный оттенок, который этот 
термин имеет в европейских язы-
ках. Традиционная иерархия бытия 
в основном направлении западной 
мысли следует от сферы материаль-
ного бытия к психике, к интеллиги-
бельному и ангельскому миру со сво-
ей собственной огромной иерархией, 
и наконец, к Богу, который есть Чи-
стое Бытие и, согласно некоторым ев-
ропейским метафизикам, к Потусто-
роннему Бытию (Beyond-Being). Этой 
схеме более или менее следовали ран-
ние исламские философы, правда, 
внося в нее некоторые корректиров-
ки, имеющие отношение к тому  фак-
ту, что они жили и философствова-
ли в исламской вселенной. Сухравар-
ди был первым, кто заговорил о мире 
образов, по крайней мере, в масштабе 
микрокосма. Вскоре после него был 
Ибн-Араби, который тщательно раз-
работал эту тему и расширил пони-
мание мира образов, сделав его цен-
тральным стержнем своей метафизи-
ки22. Таким образом, мир образов стал 
частью понимания исламской вселен-
ной, о которой многие суфии и фило-
софы писали важные трактаты.

Тем не менее  именно Мулла Садра 
первым дал систематическое и фило-
софское объяснение этому миру. Он 
добавил к точке зрения Сухраварди  
то, что этот мир связан с микрокосми-
ческой реальностью человека (хайаль 
аль-муттасиль), тезис о том, что мир об-

разов также обладает макрокосмиче-
ской и объективной реальностью, не-
зависимой от человека и не связанной 
с ним (хайаль аль-мунфасиль). Он под-
черкнул, что этот мир обладает даже 
большей реальностью, чем физиче-
ский мир. Что касается его характери-
стик, это мир, обладающий формами, 
называющимися ас-сувар аль-хайалиййя 
(образные формы), которые не соче-
таются с материей, по крайней мере 
не с материей физического мира. Вот 
почему их также называют аль-мусуль 
аль-му’аллака (подвешенные формы). 
Тем не менее  это формы, имеющие 
цвет, форму, запах и все, что ассоци-
ируется с формами в этом мире. Это 
мир конкретных реальностей, кото-
рые все же не являются физическими, 
мир, находящийся непосредствен-
но над физическим миром, мир, ото-
ждествлявшийся с мифическими го-
родами Джабулька и Джабульса, мир, 
который узревшие могут переживать 
в этой жизни и в который люди входят 
в момент смерти. Это мир, в котором 
мы обладаем тонкими или образны-
ми телами (аль-джисм аль-хайали) по-
добно тому, как мы обладаем физиче-
скими телами в этом мире23.

Эсхатология и 
воскрешение

Ни один исламский философ не 
рассматривал так подробно вопро-
сы эсхатологии и воскрешения (аль-
ма’ад), относящиеся как к космосу, так 
и к человеку. Четвертая книга его тру-
да «Асфар», основанная по большей 
части на  Ибн-Араби, представляет со-
бой самое большое и подробное в ис-
ламской философии исследование 
души (нафс) от самого ее рождения до 
ее конечной встречи с Богом, которое 
включает также элементы, относящи-
еся к феноменологии смерти. Если 
мы захотим найти что-либо наподо-
бие «Тибетской книги мертвых» среди 
исламских источников, то, возможно, 
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именно четвертая книга «Асфар» бу-
дет наиболее достойным кандидатом. 
Более того, и в других своих основных 
сочинениях, таких как «Аль-Мабда’ ва 
аль-ма’ад» и «Шавахид ар-рубубиййя», 
Мулла Садра уделил этой теме боль-
ше места, и написал отдельные трак-
таты, посвященные только этой теме, 
например, «Рисалат аль-хашр»24.

Полностью основываясь на тради-
ционном исламском описании по-
смертных состояний и эсхатологиче-
ских событий, Мулла Садра стремит-
ся истолковать такие термины, как 
Мост или Сират, Весы и более низкие 
райские и адские состояния, опери-
руя понятиями мира образов. Все эти 
события, относящиеся к смерти, суду 
и всему подобному, как о них упоми-
нается в Коране и хадисах, происхо-
дят в этом мире, который сам по себе 
является промежуточной сферой 
(аль-барзах) между физическим ми-
ром и миром чистых ангелических и 
интеллигибельных субстанций. Бо-
лее того, этот мир состоит из многих 
промежуточных сфер (баразих), про-
стирающихся от баразих аль-а’ла или  
высших промежуточных сфер до ба-
разих аль-асфаль или низших промежу-
точных сфер. Высшие сферы состав-
ляют райские состояния, но все же не 
высшие небеса и не низшие адские со-
стояния. Эта сфера фактически пред-
ставляет собой чистилище, через ко-
торое души переходят к своему веч-
ному блаженству или проклятию.

Мулла Садра говорит о доктрине, 
которая на первый взгляд кажется до-
статочно странной и может быть по-
нята только в свете его доктрины 
транссубстанциального движения. 
Он утверждает, что душа сотворе-
на вместе с телом, но становится бес-
смертной или духовной только бла-
годаря Духу, или, выражаясь его соб-
ственными словами, нафс или душа 
– это джисманиййат аль-худус ва руханий-
йат аль-бака’. Ее вертикальное восхо-

ждение посредством транссубстан-
циального движения фактически не 
прекращается в этом мире, а продол-
жается и после смерти, когда душа пу-
тешествует по различным промежу-
точным сферам в соответствии с ро-
дом деяний, которые она совершала и 
ее способом бытия в этом мире.

В великом споре относительно 
того, является ли воскрешение духов-
ным (рухани) или телесным (джисма-
ни), Мулла Садра категорически под-
держивает телесное воскрешение, 
но указывает на то, что после смер-
ти люди наделяются тонкими телами 
(аль-джисм аль-латиф), которое во мно-
гом соответствует астральному телу 
Парацельса. Таким образом,  после 
смерти они являются не просто бес-
телесными душами, но обладают те-
лами, которые «сотканы» из деяний, 
которые они творили в этом мире. 
Они также вступают в мир, который 
соответствует их внутренней приро-
де. В известном смысле душа грешни-
ка выбирает ад по причине характе-
ра своего бытия в момент смерти. Бо-
лее того, реальность тела в этом мире 
– это форма тела, а не его материя. Во 
время последнего воскрешения все 
уровни чьего-либо бытия соединятся, 
включая форму физического тела, ко-
торая является реальностью тела, так 
что определенно можно принять те-
лесное воскрешение, как об этом го-
ворится в Коране и хадисах, и в то же 
самое время дать ему интеллектуаль-
ное доказательство на основе общих 
принципов садрианской метафизики.

Божественное
знание о мире

Другой сложный вопрос, обсуждав-
шийся многими исламскими фило-
софами и богословами, это вопрос 
о Божественном знании  этого мира. 
Аль-Газзали фактически рассматри-
вал мнение перипатетиков о том, что 
Бог знает только универсалии, но не 



 29

частные вещи, как один из взглядов 
философов, который является не про-
сто ошибочным, но и еретическим. В 
своем труде «Асфар» Мулла Садра рас-
сматривает и опровергает семь раз-
личных точек зрения более ранних 
исламских мыслителей, относящих-
ся к этому вопросу25, а в «Шавахид ар-
рубубиййя»26 он утверждает, что Бог 
знает все особым образом, который 
был открыт ему Богом, и по причине 
его сложности и трудности его пони-
мания огромным большинством лю-
дей, он находит благоразумным не 
раскрывать его полностью27. В других 
сочинениях, включая его письмо сво-
ему учителю, Мир Дамаду, он настаи-
вает на том, что получил полное зна-
ние об этой великой тайне посред-
ством вдохновения (ильхам), откро-
вения (кашф) и «глаза убежденности» 
(‘айн аль-йакин)28.

То, что Мулла Садра раскрывает из 
Божественного знания об этом мире, 
основывается на тезисе о том, что 
если вуджуд не смешивается с небыти-
ем и не сокрыто в нем, оно проявлено 
в себе и не отсутствует в себе. Таким 
образом, сущность этого бытия (вуд-
жуд) знает себя, и его сущность явля-
ется и знанием о себе, и познаваемым 
через себя, и так как свет бытия (вуд-
жуд) един, завеса, скрывающая реаль-
ность вещей, есть ничто иное, как не-
бытие. И так как Необходимое Бытие 
обладает Сущностью, которая пре-
выше всякого разделения и случай-
ности, оно находится на самом выс-
шем уровне восприятия и восприни-
маемости, познания и познаваемости. 
Это означает, что, поскольку в конце 
концов будет только одно бытие (вуд-
жуд), которое есть бытие всех вещей, 
то есть Его Сущность знает все вещи, 
которые существуют, и нет ни еди-
ного атома, о котором Он бы не знал, 
как это и утверждается в Коране. Само 
присутствие Божественной Сущно-
сти в себе есть ничто иное, как недиф-

ференцированное знание, которое в 
то же самое время есть дифференци-
рованное знание. И дифференциро-
ванное знание Бога есть ничто иное, 
как их бытие (вуджуд). Божественное 
знание о существующих вещах – это 
и есть причина их осуществления 
(existentiation, фил. «наделение быти-
ем», «придание существования чему-
либо» - И.Г.).

Мулла Садра также утверждает, что 
Божественное знание о вещах обла-
дает своей собственной иерархией. 
Во-первых, существует уровень забо-
ты (аль-‘инаййя), которая есть Его зна-
ние о вещах на уровне его Сущно-
сти. Второй уровень – это недиффе-
ренцированное предопределение 
(аль-када аль-иджмали), которое истол-
ковывается как Перо (аль-Калам). Что 
касается форм, которые существу-
ют благодаря аль-Каламу, их суще-
ствование представляет собой суще-
ствование путем появления (аль-кийам 
ас-судури), так как аль-Калам обладает 
полной властью над всеми нижесто-
ящими формами. Третий уровень – 
это Скрижаль (аль-лаух), также назы-
ваемая дифференцированным предо-
пределением (аль-када ат-тафсили), ко-
торое содержит архетипы и платони-
ческие идеи вещей, и их отношение к 
формам этого мира представляет со-
бой отношение принципов к их от-
ражениям. Четвертый уровень – это 
предназначение посредством зна-
ния (аль-кадар аль-‘ильми), включающее 
в себя мир образов и мир подвешен-
ных форм, рассмотренный нами ра-
нее. Пятый уровень – это предназна-
чение посредством объективизации 
(аль-кадар аль-‘айни), которое состоит 
из форм физического мира. Мулла Са-
дра считает этот уровень ниже уров-
ня непосредственного Божественно-
го Знания, так как он охарактеризо-
ван смешением форм и материи. Но 
он является непосредственным объ-
ектом Божественного знания, так как 
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принципы этих форм принадлежат 
высшим мирам, о которых Бог зна-
ет в непосредственном и абсолютном 
смысле. Более того, каждый уровень, 
упомянутый Муллой Садра, обладает 
бытием (вуджуд), которое придает ему 
реальность и, согласно приведенному 
выше аргументу, так как существует 
только одно бытие (вуджуд), как это по-
нимается в доктрине вахдат аль-вуджуд, 
Бог знает обо всех существующих ве-
щах благодаря знанию своей Сущно-
сти, которая  есть  ничто иное, как аб-
солютное бытие (вуджуд).

Некоторые другие 
принципы учения 

Муллы Садра
Есть еще много других принципов, 

которые изложил Мулла Садра и ко-
торые представляют собой элемен-
ты «трансцендентальной теософии». 
Хотя мусульмане фактически унасле-
довали около двухсот тем греческой 
философии, Мулла Садра рассматри-
вает свыше шестисот тем, большин-
ство которых взяты из дальнейше-
го столкновения между философи-
ей и исламским откровением, а дру-
гие представляют собой философ-
ские и теософские размышления над 
высказываниями шиитских Имамов, 
а также Кораном и хадисами. Здесь, 
из-за ограничений в объеме, мы упо-
мянем только два наиболее извест-
ных его принципа, которые до сих 
пор нами не были рассмотрены. Во-
первых, знаменитый тезис о том, что 
«Истина в своей простоте содержит 
все вещи» (басит аль-хакика кулль аль-
ашйа), который является прямым след-
ствием единства и главенства бытия 
(вуджуд). Под этим принципом Мул-
ла Садра подразумевает то, что исти-
на (аль-хакика) в своем состоянии чи-
стой простоты и перед тем, как «сое-
диниться» с сущностью (аль-махиййя), 
которая есть Чистое Бытие, содержит 
все вещи, так как реальность вещей – 

это их бытие, а Чистое Бытие – это ис-
точник всего бытия (вуджуд) и поэто-
му оно в некотором смысле содержит 
в себе реальность всех вещей. Мулла 
Садра обращается к этому принци-
пу во многих своих сочинениях при 
решении многих сложнейших фило-
софских вопросов.

Другой известный принцип – это 
«душа в своем единстве есть все ее 
способности» (ан-нафс фи вахдати-
хи куль аль-кува). Он также являет-
ся следствием его онтологии, а так-
же транссубстанциального движе-
ния. Он означает, что все способно-
сти души не являются чем-то вроде 
акциденций, добавленных к субстан-
ции души. Скорее душа – это каждая 
из ее способностей, когда она ото-
ждествляет себя с той или иной функ-
цией, относящейся к определенной 
способности. Вот почему совершен-
ствование какой-либо одной способ-
ности оказывает воздействие на саму 
душу в ее единстве, а совершенство-
вание души посредством транссуб-
станциального движения также воз-
действует на ее способности. Он так-
же подчеркивает единство души пре-
выше и находится вне всего того, что 
можно найти в психологии способно-
стей перипатетиков.

Также многие старые проблемы фи-
лософии полностью меняются, если 
смотреть на них через призму ме-
тафизики Муллы Садра. Ярким при-
мером послужит вопрос о причи-
не и следствии или причинности 
(аль-‘илла ва аль-ма’луль или аль-‘иллийя). 
Мулла Садра принимает Аристотеле-
ву доктрину о четырех причинах и 
комментарии к ней, сделанные Ибн-
Синой и другими ранними ислам-
скими философами, но преобразует 
их полностью с учетом взаимосвязи 
между причиной и следствием в свете 
доктрины главенства бытия (вуджуд). 
Таким образом, он совмещает верти-
кальную и горизонтальную причину, 
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и изложение им этой темы во всех его 
сочинениях29 содержит некоторые 
наиболее возвышенные гностические 
(‘ирфани) толкования. Изучая их, мы 
удостаиваемся знания, которое удо-
влетворяет и разум, и сердце, и прак-
тически может ввести в состояние 
экстаза тех, кто способен его понять 
и имеет склонность к гнозису и му-
дрости. Есть еще много других прин-
ципов, которые были преобразованы 
метафизикой Муллы Садра и которые 
мы не можем рассмотреть здесь из-
за ограничений в объеме. То, что мы 
представили здесь вашему вниманию, 
это всего лишь пример.

Коранические 
комментарии Муллы Садра

Ни один из философов на протяже-
нии всей истории исламской филосо-
фии не уделял столько внимания Ко-
рану как источнику философского 
и теософского знания, и ни один из 
них не написал столько комментари-
ев к Корану, как Мулла Садра, коммен-
тарии к Корану которого представ-
ляют собой продолжение его «транс-
цендентной теософии», а сама «транс-
цендентная теософия» - это органич-
ное следствие внутреннего смысла 
Корана, как это понимал Мулла Са-
дра, который снова и снова высказы-
вается о гармонии между откровени-
ем (аль-вахй) и интеллектом/разумом 
(аль-‘акль). Он фактически утвержда-
ет, что интеллект, чьим отражением в 
ментальной плоскости является раз-
ум, есть внутренний пророк челове-
чества, который манифестирует себя 
только в тех, кто, говоря языком Ко-
рана, «крепко укоренен в знании» (ар-
расихун фи-ль ‘ильм)30.

Мулла Садра написал коммента-
рии к нескольким сурам и аятам Ко-
рана: «аль-Фатиха» («Открывающая»), 
«аль-Бакара» («Корова»), аят аль-курси 
(Престольный Аят), аят ан-нур (Аят 
Света), «Саджда» («Поклон»), «Йа Син», 

«аль-Ваки’а» («Событие»), «аль-Хадид» 
(«Железо»), «аль-Джум’а» («Собрание»), 
«аль-А’ла» («Всевышний»), «ат-Тарик» 
(«Утренняя звезда») и «аз-Зальзаль» 
(«Землетрясение»)31. Более того, он на-
писал несколько работ по науке тол-
кования Корана.  Сюда входят «Аль-
Асрар аль-Айат» («Тайны аятов»), в ко-
тором особенно много места отво-
дится вопросам эсхатологии, о кото-
рых говорится в Коране; «Муташабих 
аль-Кур’ан» («Метафорические аяты 
Корана»), посвященный тем аятам Ко-
рана, внешний смысл которых нея-
сен, в противоположность мухкамат 
или «твердым» аятам, внешний смысл 
которых ясен; и «Мафатих аль-гайб» 
(«Ключи к невидимому миру»),  являю-
щийся одной из важнейших его книг, 
в которой он рассматривает методы 
толкования Корана32.

Мулла Садра проводит грань меж-
ду теми комментаторами, которые ви-
дят только внешний смысл Священно-
го текста и которые подобны тем, кто 
видит только скорлупу ореха и пре-
небрегает находящимся внутри него 
ядром, и теми, кто уделяет внимание 
тому, что они считают внутренним 
смыслом, пренебрегая при этом их 
внешней формой. Он выступает про-
тив обоих методов и утверждает, что 
если бы существовал только один вы-
бор, он предпочел бы экзотерические 
комментарии, потому что они хотя бы 
сохраняют внешнюю оболочку от-
кровения. Однако лучший метод – это 
обращение к внутреннему смыслу без 
противоречия внешнему смыслу тех 
слов Корана, как он понимается ис-
ламской общиной. И он добавляет, что 
только те, кого Коран называет «укре-
пившимися в знании» (ар-расихун фи-ль 
‘ильм), которые получили свое зна-
ние путем божественного вдохнове-
ния без какого-либо намека на сомне-
ние в их умах и сердцах, имеют право 
заниматься духовной герменевтикой 
(та’виль) Слова Божьего.
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Мулла Садра считает Коран таким 
же, как само бытие. У бытия, как и у Ко-
рана, есть буквы (хуруф), которые явля-
ются «ключами к невидимому миру», 
и из их сочетания возникают аяты, а 
из них – суры Священной Книги. За-
тем из сочетания сур возникает «Кни-
га бытия» (китаб аль-вуджуд), которая 
проявляет себя двумя путями: в каче-
стве аль-фуркана,  или распознавания, 
и в качестве аль-кур’ана, или чтения 
(оба эти термина являются названи-
ями Корана). Относящийся к фуркану 
аспект Книги – это макрокосм во всей 
его дифференциации, а относящийся 
к кур’ану аспект Книги – это духовная 
и архетипическая реальность чело-
века, который называется совершен-
ным человеком (аль-инсан аль-камиль). 
Таким образом, ключи (мафатих) к не-
видимому миру, насколько это отно-
сится к ниспосланному Корану, так-
же являются ключами к пониманию 
невидимого измерения мира внешне-
го опыта, внутреннего бытия челове-
ка и наоборот. Коранические коммен-
тарии Муллы Садра занимают возвы-
шенное место в анналах толкования 
Корана, а также философской герме-
невтики священного текста, и жаль, 
что им уделялось столь мало внима-
ния в западной науке33.

Влияние Муллы Садра
Колоссальный синтез, порожден-

ный Муллой Садра, оказал глубокое 
влияние на последующее развитие 
персидской мысли, в том числе в Ин-
дии и Ираке. Было бы неправильно 
сказать, что его учение доминирова-
ло на всем философском простран-
стве Персии, потому что вплоть до на-
ших дней у нее были свои клеветники, 
но это определенно было самым важ-
ным влиянием на интеллектуальный 
климат Персии на протяжении по-
следних трех с половиной столетий. 
Временно уйдя в тень после его смер-
ти из-за неблагоприятных политиче-

ских обстоятельств, «Трансцендент-
ная философия» была возрождена в 
каджарский период  как в самом Ис-
фахане, старинном центре исламской 
философии, так и в Тегеране, который 
теперь становился самым передовым 
центром изучения хикмы34. Возродив-
шись усилиями великих учителей Ис-
фахана, Муллы Али Нури и Муллы Ис-
маила Хаджуи,  она была продолжена 
другими более поздними авторитета-
ми школы Муллы Садра, такими как 
Хаджи Мулла Хади Сабзивари в Хо-
расане и Мулла Али Мударрис в Теге-
ране. Они продолжили эту традицию 
во многом подобно Мулле Садра, хотя 
начали писать больше на персидском, 
чем на арабском, в соответствии с об-
щей тенденцией этого периода, пере-
живавшего возрождение персидско-
го языка как языка философии. И эта 
традиция продолжает свое непрерыв-
ное существование и сегодня с таким 
размахом, что многочисленная груп-
па студентов, изучающих исламские 
предметы в традиционных медресе, 
особенно в медресе Кума, и интересу-
ющихся «интеллектуальными наука-
ми» (аль-‘улум аль-‘аклиййя), в большин-
стве своем являются последователя-
ми Муллы Садра.

В Индии влияние Муллы Садра ста-
ло проявляться, начиная с середины 
XI/XVII века, то есть почти сразу же 
после его смерти. Его сочинения, осо-
бенно его «Шарх аль-хидаййя» (Ком-
ментарий к «Наставлению» Асир ад-
Дина аль-Абхари), стали широко рас-
пространенными, а последняя книга 
стала известна как «Садра»; люди до-
бивались почета, утверждая, что они 
изучали «Садра». Эта традиция по-
влияла на многих людей и дожила 
до сегодняшнего дня. Интересно бу-
дет вспомнить, что Маулана Маудуди, 
основатель «Джама’ат-и ислами» в Па-
кистане и Индии, заложивший осно-
вы одного из важнейших религиозно-
политических движений в исламском 
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ПРИМЕЧАНИЯ:
1. Я подробно рассмотрел интеллектуальные и философские истоки Муллы Са-
дра в моей “The Transcendent Theosophy of Sadr al-Din al-Shirazi” (Tehran, 1978) : 19-
29, 69-82. См. также Мухаммад Хаджави, Лавами’ аль-‘арифин фи ахваль Садр аль-
мута’лихин (Тегеран, 1988), со с. 39.
2.  См. более подробное изложение этой темы одним из ведущих персидских филосо-
фов современности и мастеров Школы Муллы Садра: Ha’iri Yazdi, Mehdi (1992), The 
Principles of Epistemology in Islamic Philosophy – Knowledge by Presence (Albany).
3. Я также полностью одобряю перевод этого термина как «трансцендентная фи-
лософия» и использовал его во многих своих исследованиях на английском языке.
4. Такие ученые, как Фазлур Рахман с его трудами, посвященными Мулле Садра, и Хос-
сейн Зиаи с очерками, имеющимися в этих томах и других, возражают, так как ис-
пользование этого термина мешает западным философам воспринимать Муллу Са-
дра всерьез как философа. Ответить на это возражение можно тем, что филосо-
фия в определении представителей логического позитивизма, деконструктивизма и 
других современных школ, которые отрицают существование в философии даже са-
мой категории истины в высшем смысле этого слова, будут пренебрегать Муллой Са-
дра как философом, вне зависимости от того, как название его школы будет переве-
дено на английский язык. Более того, термин «теософия» ныне вновь обретает ав-
торитет, которым он пользовался до того, как этот термин начало использовать 
Теософское общество, основанное в конце XIX-  начале XX веков. Многие мыслители 
Запада, например Якоб Бёме и Россмини, которые имеют гораздо больше сходства с 
Муллой Садра, чем, скажем, с Вольтером, Кантом, Контом и Кене, называются тео-
софами в положительном смысле слова. Нет ничего зазорного в том, чтобы называть 

мире в XIV/XX веке, в молодости пере-
вел несколько отрывков из «Асфар» на 
урду. Что касается Ирака, учение Мул-
лы Садра всегда преподавалось там на 
протяжении трех последних веков, 
особенно в таких центрах шиитско-
го образования, как Наджаф. Один из 
выдающихся исламских мыслителей 
Ирака в XIV/XX веке, Мухаммад Бакир 
ас-Садр, типичным образом показы-
вает влияние Муллы Садра на совре-
менных иракских религиозных уче-
ных с философским уклоном.

В заключение  было бы интересно 
отметить, что возрождение ислам-
ской философии в Иране в период 
Пехлеви, особенно начиная с 1950-х 
годов, затронувшее даже полумодер-
низированные круги, было в первую 
очередь завязано на фигуре Муллы 
Садра, многие труды которого были 
отредактированы и изданы в тече-
ние последних сорока лет, в то время 
как делались многочисленные попыт-
ки анализа «трансцендентной теосо-
фии» как на персидском, так и на араб-
ском языках. В то же самое время  Мул-
ла Садра теперь представлен Западу и 
другим частям неисламского мира та-

кими учеными, как Анри Корбен, То-
сихико Изуцу, С.Х.Наср и М.Мохаггег, в 
результате чего к этим трудам возник 
огромный интерес на Западе, а также 
в других частях исламского мира, та-
ких как арабские страны, Турция, Ин-
донезия и Малайзия, которые    до не-
давнего времени не демонстрировали 
особого интереса к поздним ислам-
ским философам в целом и к Мулле 
Садра в частности. Более того, о нем и 
его школе пишутся многочисленные 
диссертации во всем мире. В любом 
случае, Мулла Садра – это не просто 
один из величайших интеллектуаль-
ных деятелей в исламской истории, 
но его учение в значительной степени 
является частью современного ислам-
ского мира и продолжает оказывать 
огромное влияние на многие аспекты 
современной исламской мысли, в осо-
бенности на философию, теологию и 
теософию.

Перевел с английского языка 
Гибадуллин И.Р.



34

Минбар1(5)/2010

аль-хикмат аль-мута’алиййя Муллы Садра «Трансцендентной теософией», что-
бы отделить ее от чисто рационалистической и логической философии и увязать ее с 
более ранними течениями в западной мысли, по природе более близких к ней, течения-
ми, которые сейчас стремительно возрождаются, особенно во Франции, Италии 
и Германии.
5. См. Nasr, Seyyed Hossein (1978) The Transcendent Theosophy of Sadr al-Din Shirazi 
(Tehran) : 85f.
6.  Cм. Мулла Садра,  Аль-Асфар аль-арба’а,/ под ред. ‘Аллама Мухаммада Хусайна Та-
батабаи (Кум, 1968) или Шавахид ар-рубубиййя/ под ред. Саййида Джалал ад-Дина 
Аштийани (Мешхед, 1967); The Wisdom of the Throne, trans. James Morris (Princeton, 
1981); аль-Мабда’ ва аль-Ма’ад/ под ред. С.Дж.Аштийани (Тегеран, 1976) : от с. 
10; Kitab al-masha’ir, Le Livre des penetrations metaphysiques, ed. and trans. H.Corbin 
(Tehran-Paris, 1964); см. также Саййид Джалал ад-Дин Аштийани, Хасти аз назар-и 
фальсафа ва ‘ирфан (Мешхед, 1960), посвящена в значительной степени анализу ме-
тафизики бытия Муллы Садра.
7.  См. предисловие Корбена к Le Livre des penetrations metaphysiques : 62f.;  а также 
Toshihiko Izutsu, Creation and the Timeless Order of Things (Ashland,1994) : 178f.
8. См. Mohaghegh, Mehdi and Izutsu, Toshihiko (eds. and trans.) (1977) The Metaphysics 
of Sabzavari (Delmar) : 31-32. О Сабзивари см. S.H.Nasr, “Sabziwari”, in M.M.Sharif 
(ed.), A History of Muslim Philosophy, 2 (Wiesbaden, 1966) : 1543-1556.
9. См. также S.H.Nasr, “Mulla Sadra as a Source for the History of Islamic Philosophy”, in 
Islamic Life and Thought (Albany, 1981) : 169f.
10. См. Асфар, 1 : 23.
11. О ташкик см. Асфар, 1 : 36, 427. См. также ‘Allamah Tabataba’i, “Sadr al-Din 
Muhammad ibn Ibrahim Shirazi The Renewer of Islamic Philosophy in the 11th/17th 
century”, in S.H.Nasr (ed.), Mulla Sadra Commemoration Volume (Tehran, 1962) : 22f., в 
которой один из крупнейших сегодня мастеров школы Муллы Садра излагает его ме-
тафизику и философию.
12. См. Nasr, “Existence (Wujud) and Quiddity (Mahiyya) in Islamic Philosophy, 
International Philosophical Quarterly, 29 (4) (December, 1989) : 409-428. Мулла Садра 
рассмотрел махиййя в Асфар, 2 : со с. 2.
13. Мулла Садра предлагает многочисленные рациональные аргументы главенства 
бытия (вуджуд), которые были изложены Сабзивари в его «Шарх аль-манзума». См. 
Mohaghegh and Izutsu, op. cit. : 32ff.; Асфар, 2 : со с. 38.
14. О транссубстанциальном движении см. Асфар, 3 : 80.
15. См. Izutsu, Creation and the Timeless Order of Things : 119ff.
16. См. аль-Газзали, Тахафут аль-фаласифа   /пер. Сабиха Ахмада Камали (Лахор, 
1963) : 13.
17. См. S.H.Nasr, “The School of Isfahan”, in M.M.Sharif (ed.), A History of Muslim 
Philosophy, 2 : 916ff.
18. См. разъяснение взглядов Муллы Садра о взаимосвязи между Богом и миром: 
Fazlur Rahman, “The God-World Relationship in Mulla Sadra”, in George Hourani (ed.), 
Essays on Islamic Philosophy and Science (Albany, 1975) : 238-253.
19. См. Мулла Садра, Асфар, 3 : 278; см. также Fazlur Rahman, “Mulla Sadra’s Theory 
of Knowledge”, Philosophical Forum, 4(1), ( fall 1972) : 141-152.
20. Для более глубокого рассмотрения истины о том, что знание (‘ильм) – это бы-
тие и свет, а не просто отпечаток форм на скрижали души, см. Саййид Мухаммад 
Казим ‘Ассар, ‘Ильм аль-хадис (Тегеран, 1352/1973), глава 1, с. 1.
21. См. Мулла Садра, Асфар, 2 : 46; Шавахид ар-рубубиййя : 159.
22. В одном из своих главных трудов «Творческое воображение в суфизме Ибн Ара-
би» (H.Corbin, Creative Imagination in the Sufism of Ibn Arabi, trans. Ralph Mannheim 
(Princeton, 1981), Анри Корбен  первым на современном Западе представил эту док-
трину во всей ее полноте. Его объяснение оказало столь большое влияние, что во 
Франции философом Жильбером Дюраном был основан целый центр изучения мира 
образов или l’imaginaire, в то время как в Англии Кэтлин Рэйн был основан журнал 
«Теменос» для пропаганды искусства в его взаимосвязи с воображением, как это по-
нималось мусульманскими мыслителями и как это видел Анри Корбен. О взглядах 
Ибн-Араби на мир образов, к которому он снова и снова возвращается в своих тру-
дах, особенно в «Футухат аль-маккиййя», см. William Chittick, The Sufi Path of 
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АННОТАЦИЯ

Данная статья принадлежит видному мусульманскому мыслителю иранского проис-
хождения, философу и историку науки Сеййед Хоссейну Насру. Автор рассматрива-
ет основные философские идеи выдающегося иранского философа и арифа XVII века 
Садр ад-Дина Ширази (Мулла Садра), принадлежащего направлению ишракиййа и 
чей труд «Асфар аль-арба’а»   вошел в золотой фонд исламской мысли. Принципиаль-
ное отличие философской позиции этого ученого от мусульманской перипатетиче-
ской школы заключается в синтезе умозрительно-философского знания с глубокой ду-
ховной рефлексией.

Сеййед Хоссейн Наср (Вашингтон, США) – выдающийся исламский философ, профес-
сор Вашингтонского университета.
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Исмагил Гибадуллин

ЖИЗНЬ И ЛИЧНОСТЬ АЯТОЛЛЫ МОРТАЗЫ 
МОТАХХАРИ (1920-1979)

Исламская революция 1978-1979 годов в Иране была подготовлена достаточ-
но длительным периодом развития революционного движения, в течение ко-
торого разворачивалась деятельность таких выдающихся личностей, как ая-
толла Мортаза Мотаххари. Идеология Исламской революции вызревала в усло-
виях напряженной политической борьбы этих людей против монархического 
режима. М.Мотаххари был сверстником новой иранской династии Пехлеви, и 
свыше пятидесяти лет пребывания у власти шахов Резы и Мохаммад-Резы Пех-
леви почти совпали с годами жизни иранского богослова и революционера. 
Он относился к новой генерации шиитских религиозных деятелей, которая 
стала руководящей силой в иранском революционном движении 1960-1970-х 
годов. В жизненном пути М.Мотаххари выкристаллизовались основные чер-
ты этой генерации. Он стал главным выразителем исламской революционной 
идеологии и разработчиком основных идеологических доктрин шиитского 
духовенства. Политическая и интеллектуальная биография Мотаххари позво-
ляет понять, как происходило становление идеологии Исламской революции 
в Иране в конкретно-исторических условиях, какие факторы повлияли на ход 
этого процесса и какую роль сыграла в нем личность самого М.Мотаххари.

Аятолла Мортаза Мотаххари родился 13 бахмана 1298 г. по солнечной хид-
жре (3 февраля 1920 г.) в маленьком городке Фариман, расположенном в 70 ки-
лометрах от священного шиитского города Мешхед с провинции Хорасан. Его 
отец, Шейх Мохаммад Хосейн Мотаххари, был видным представителем шиит-
ского духовенства. Начальное образование он получил в родительском доме. 
Именно отец заложил в нем основы глубокой религиозности, набожности и 
благочестия. С 12 лет М.Мотаххари учился в богословской семинарии («хоузе-
йе эльмийе») Мешхеда, где изучал курс введения в богословские науки (могад-
дамат) и основы арабского языка. Во время обучения в Мешхеде он обнаружил 
в себе способности к религиозным наукам и жгучее желание совершенство-
вать свои познания. Как он вспоминал позже, «в возрасте тринадцати лет во 
мне произошел внутренний переворот, и я обнаружил в себе удивительную 
чувствительность в отношении вопросов, связанных с Богом. Вопросы, разу-
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меется, соответствующие уровню мо-
его интеллектуального развития в тот 
период, один за другим атаковали мое 
сознание»1. В круг его чтения входи-
ли книги по философии, чтение ко-
торых требовало хорошей предвари-
тельной подготовки от простого се-
минариста.

Пора юности М.Мотаххари совпа-
ла со временем наиболее активных 
реформ Реза-шаха Пехлеви, имев-
ших целью вытеснить религию и ду-
ховенство из всех сфер обществен-
ной жизни. Новые гражданский, уго-
ловный и семейный кодексы лишили 
шиитское духовенство большинства 
привилегий в области судопроизвод-
ства и ограничили применение норм 
шариата в наиболее значимых сфе-
рах общественной жизни. Престиж 
духовного звания в иранском обще-
стве падал, так что даже многие мул-
лы были вынуждены зарабатывать 
себе на жизнь мирскими профессия-
ми2. После посещения Турции в 1934 
г. под впечатлением реформ Муста-
фы Кемаля Ататюрка Реза-шах Пехле-
ви издал серию законов, целью кото-
рых было «разрушение религиозных 
традиций Ирана»3: запрет чадры для 
женщин, обязательное ношение ев-
ропейской одежды для мужчин.  На-
чиная с этого времени шах вел войну 
с духовенством на истощение. Высту-
пления ревностных сторонников ша-
риата топились в крови, подвергались 
репрессиям рядовые члены духовно-
го сословия, организовывались убий-
ства выдающихся деятелей из числа 
шиитских улемов (Модаррес). В 1938 
г. произошел печально известный ин-
цидент у мечети «Гоухаршад» в Меш-
хеде, когда шахские солдаты открыли 
огонь по протестовавшей толпе наро-
да, вследствие чего погибли десятки 
людей и был казнен хранитель гроб-
ницы Имама Резы. В 1939 г. Реза-шах 
начал присваивать вакуфную соб-
ственность, лишая духовенство ма-

териальной основы существования и 
окончательно толкая его на путь ан-
тигосударственной борьбы.

В это непростое время, когда 
сама принадлежность к духовно-
му сословию была опасна для жизни, 
М.Мотаххари исполнен желания стать 
человеком религиозного знания. Его 
родственники и друзья, опасаясь за 
его будущее, в основном были настро-
ены против того, чтобы М.Мотаххари 
связывал жизнь с религиозными нау-
ками. Тем не менее  он принял реше-
ние продолжить свое богословское 
образование и с этой целью в 1316 
(1937 по григорианскому календарю – 
И.Г.) г. направляется в Кум – другой 
священный шиитский город, ставший 
в то время основным центром религи-
озных наук в Иране. Духовная семина-
рия Кума была возрождена Великим 
Аятоллой («аятолла оль-озма») Шейх 
Хадж Абдолькеримом Хаери-Язди, ко-
торого М.Мотаххари не суждено было 
застать в живых, зато после его смер-
ти руководство учебным заведени-
ем осуществляли другие видные уле-
мы своего времени – Сейед Мохаммад 
Ходжат, Сейед Садроддин Садр, Сейед 
Мохаммад Таги Хансари.

В Куме он провел около 15 лет сво-
ей жизни, пройдя полный цикл богос-
ловской подготовки в «Хоузе-йе эль-
мийе», дающий степень моджтахида. 

В эти годы М.Мотаххари, будучи мо-
лодым семинаристом, сближается с 
членами тайной исламской органи-
зации «Федаян-е Эслам» («Преданные 
Исламу»), основателем которой был 
другой студент шиитской духовной 
семинарии Наваб Савави (1924-1955). 
Сафави поставил перед своей орга-
низацией задачу «очистить обще-
ство»4 от противников Ислама, к ко-
торым причислялись некоторые дея-
тели светской интеллигенции, крити-
ковавшие духовенство и Ислам, а так-
же политики шахского двора. Сафави 
был верным учеником Хомейни, к ко-
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торому он постоянно ездил в Кум за 
советами. «Федаян-е Эслам» прибега-
ла к террористическим методам борь-
бы, устраняя физически не угодных 
духовенству людей. Были организова-
ны удачные покушения на писателя и 
литературного критика Ахмада Кяс-
рави (1890-1946), премьер-министра 
Ирана Абольхосейна Хажира (1899-
1949), другого премьер-министра Али 
Размара (1902-1951) и др. Фетвы, уза-
конивающие эти убийства, давали ая-
толлы Боруджерди, Садроддин Садр, 
Р.М.Хомейни. Начало 1950-х гг. было 
временем подъема общественно-
политической активности среди ду-
ховенства и выдвижения на перед-
ний план таких активных улемов, как 
аятолла Аболькасем Кашани, кото-
рый учредил «Общество мусульман-
ских воинов». Эта организация вы-
ступала за возвращение к шариат-
скому законодательству, отмененно-
му Реза-шахом, и защиты националь-
ных интересов Ирана от европейских 
колонизаторов, в связи с чем пошла 
на альянс с Национальным фронтом 
доктора Мосаддыка. В 1953 г. в резуль-
тате отсутствия взаимопонимания 
между собой этот альянс распался, а 
А.Кашани оказался по другую сторо-
ну баррикад, но, тем не менее, все это 
продемонстрировало потенциал ду-
ховенства, способного мобилизовать 
народные массы.

Однако М.Мотаххари не стал ак-
тивистом тайной организации 
«Федаян-е Эслам» и все свое время по-
свящал учебе. Он пишет, что в годы 
пребывания в Куме, «мысли так за-
владели им, что внезапно  в нем про-
будилась любовь к одиночеству». Мо-
лодой М.Мотаххари стремился про-
водить свободное время в своей ком-
нате, много читал. Тем не менее 
М.Мотаххари был далеко не безраз-
личен к общественной деятельности 
и вместе с молодым Х.А.Монтазери и 
другими семинаристами в 1947 г. ор-

ганизовал кружок, включавший 18 че-
ловек, для обсуждения проблем духо-
венства и упрочения связей с народом 
и различными политическими сила-
ми Ирана. В рамках этого кружка ре-
гулярно проводились встречи и  со-
брания, которые давали М.Мотаххари 
пищу для размышлений. Участники 
этих собраний в будущем состави-
ли костяк революционного духовен-
ства5.

В первые же годы учебе в Куме у 
М.Мотаххари проявился интерес к 
мистической доктрине «Ирфан», ко-
торую он особо выделял среди других 
дисциплин, казавшихся ему «сухи-
ми»6. Шиитский Ирфан, тесно связан-
ный с суфизмом, в отличие от послед-
него носил больше теоретический, 
умозрительный характер7 и опирался 
на изучение литературного наследия 
персидских поэтов-суфиев и трак-
татов шиитских арифов школы Мул-
лы Садра (Садр-ад-Дин Ширази). От-
ношение к Ирфану в среде шиитских 
улемов было неоднозначным, так что 
были даже противники некоторых 
его принципов и положений8. Хомей-
ни, Алламе Табатабаи и Али Ширази 
были сторонниками восстановления 
Ирфана в качестве семинарской дис-
циплины, полагая, что нельзя огра-
ничивать богословское образование 
преимущественным изучением пра-
вовых наук (осул оль-фегх, фору оль-
фегх). Одной из причин успеха идей 
Р.М.Хомейни было влияние Ирфа-
на, который переживал в этот пери-
од свое возрождение в лице многих 
ярчайших представителей шиитско-
го богословия, которые осмысливали 
в духе современности эту многовеко-
вую доктрину9. Ирфан с его глубиной, 
нацеленностью на духовное совер-
шенство и раскрытию возможностей 
человеческого духа, сыграл не послед-
нюю роль в активизации духовно-
психологического потенциала рево-
люционного поколения иранской мо-
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лодежи. М.Мотаххари в Кумский пе-
риод своего жизненного пути стано-
вится поклонником и популяриза-
тором Ирфана, что прослеживается 
во многих его идеологических рабо-
тах и выступлениях. Влияние Ирфа-
на на формирование исламской ре-
волюционной идеологии, продвигае-
мой Р.М.Хомейни и М.Мотаххари, мог-
ло бы стать темой отдельного иссле-
дования, которое наверняка прояс-
нило бы причины парадоксального 
перелома в идеологическом развитии 
иранского общества в предреволюци-
онный период.

В 1940-е гг. у М.Мотаххари пробуж-
дается интерес и к материалисти-
ческой философии, представлен-
ной в Иране некоторыми перевода-
ми марксистской литературы, сде-
ланными членами иранской комму-
нистической партии «Туде». Позже он 
будет вспоминать: «Я всегда чувство-
вал в себе желание ближе познако-
миться с идеями и мыслями матери-
алистов, понять их  взгляды и убеж-
дения из их собственных книг»10. В 
1946 г. М,Мотаххари прочитал не-
сколько книг, выпущенных ирански-
ми коммунистами (в частности, ра-
боты доктора Таги Эрани), а также 
какие-то египетские издания на араб-
ском языке, написанные авторами-
социалистами.  Он изучал их с особой 
тщательностью, много раз перечиты-
вая и конспектируя их содержание, 
так как сталкивался с трудностями по-
нимания незнакомой терминологии. 
Таким образом, еще на раннем этапе 
обучения в богословской семинарии 
у М.Мотаххари был опыт знакомства 
с западной философской мыслью, ко-
торую он сравнивал с «Ирфаном» и 
исламской философией Ибн-Сины и 
Муллы Садра. Впоследствии он всегда 
будет разделять философию на «бо-
жественную» (фальсафе-йе элахи) и 
«материальную» (фальсафе-йе мади). 
Первую он будет считать философи-

ей в истинном смысле слова, а вторую 
– «поверхностной философией» или 
«философией тех, кто не знает фило-
софии».

В 1331 (1952) г. М.Мотаххари пере-
ехал в Тегеран, где начал препода-
вать в медресе «Марви». В это время 
на факультете богословия Тегеран-
ского университета был объявлен 
набор преподавателей-почасовиков 
(модаррес-е хагг-от-тадрис) из чис-
ла семинаристов и лиц духовного зва-
ния, с целью чего проводились пись-
менный и устный экзамены для всех 
желающих поступить туда на рабо-
ту. М.Мотаххари первоначально от-
казался от участия, несмотря на уго-
воры друзей и знакомых, но  в конце 
концов  подал заявку и пришел на эк-
замен. В результате из нескольких со-
тен работ, написанных испытуемы-
ми, только работа М.Мотаххари про-
извела неизгладимое впечатление 
на экзаменаторов. На устном экзаме-
не М.Мотаххари, отвечая на вопрос о 
философских взглядах средневеко-
вого мусульманского философа Мол-
лы Хади Сабзивари, изложенных им в 
работе под названием «Манзуме», по-
разил профессоров факультета своей 
необычайно широкой эрудицией, так 
что вся экзаменационная комиссия 
приветствовала его как гения11.

Начиная с этого времени 
М.Мотаххари начал читать лекции 
на факультете богословия и ислам-
ских наук Тегеранского универси-
тета, а в 1334 (1955) г. открыл заседа-
ние Исламского студенческого обще-
ства, в 1337-1338 гг. (1958-1959) стано-
вится главным лектором Исламско-
го общества врачей (до 1972 г.). Уже в 
это время он приобрел известность 
как прекрасный оратор и полемист. 
Вокруг него начал расти кружок пре-
данных учеников, многие из которых 
впоследствии стали революционны-
ми деятелями.

В 1962 г. умер марджа-э таклид12 
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Х.Боруджерди, бывший самым авто-
ритетным факихом во всем шиитском 
Иране, и встал вопрос о преемствен-
ности «марджаият». М.Мотаххари и 
А.Х.Монтазери, бывшие самыми близ-
кими учениками Р.М.Хомейни, начали 
кампанию агитации за передачу этой 
высокой степени их учителю и патро-
ну13.

Аятолла Р.М.Хомейни, учеником ко-
торого был М.Мотаххари, присту-
пил в 1960-е гг. к активной полити-
ческой деятельности, направленной 
против реформ Мохаммада Реза-шаха 
Пехлеви. В 1963 г. М.Мотаххари при-
нимал участие в оппозиционных вы-
ступлениях духовенства, возглавляе-
мых Р.М.Хомейни и известных как со-
бытия «пятнадцатого хордада», после 
чего его арестовали на 43 дня. Он избе-
жал большего срока заключения толь-
ко благодаря недовольству, выступле-
ниям и акциям протеста со стороны 
провинциального духовенства, сте-
кавшегося в Тегеран. Начиная с этого 
времени, М.Мотаххари стал активным 
участником антишахского движения.

После организации «объединен-
ных исламских советов» (хейатха-
йе моталефе-йе эслами), Мотаххари 
вместе с несколькими другими уле-
мами участвовал в руководстве над 
ними14. После убийства 21 января 1965 
г. премьер-министра Хасан-Али Ман-
сура членом одного из исламских со-
ветов, Мортаза Мотаххари подверг-
ся аресту и оказался под следствием. 
Но и в этот раз он благополучно вы-
шел на свободу, так как его дело попа-
ло в руки судьи, который некоторое 
время проходил обучение у Мотахха-
ри в Кумской семинарии. Существует 
однако версия, высказываемая совре-
менным ирано-американским исто-
риком и публицистом Амиром Тахе-
ри, согласно которой М.Мотаххари 
вместе с аятоллой Мохаммадом Бе-
хешти  по поручению Р.М.Хомейни 
тайно руководили подготовкой это-

го террористического акта, однако 
какими-либо достоверными сведени-
ями на этот счет мы не располагаем.

После этого случая начался пе-
риод особенно активной работы 
М.Мотаххари по написанию своих 
трудов, выступлений в университе-
тах, в «Обществе исламизации содер-
жания исламского движения врачей» 
(бывшее «Исламское общество вра-
чей»), чтения проповедей с минбаров 
мечети «Хидаят» и соборной мечети 
Нармака (один из пригородов Тегера-
на). В целом  его деятельность своди-
лась к распространению и популяри-
зации идеологии революционно на-
строенного духовенства, возглавля-
емого Хомейни, среди студенчества, 
светской интеллигенции, подвержен-
ных влиянию западных идей. Следу-
ет отметить, что еще в 1950-е гг. вме-
сте с политически активным духовен-
ством на арену вышла «исламская ин-
теллигенция», пополнявшаяся за счет 
выходцев из традиционного сословия 
«базари», получивших современное 
светское образование и пытающих-
ся выработать новый взгляд на учение 
Ислама. В 1960-1970-е  гг. в этой сре-
де появились идеологи, лидеры и ор-
ганизации, представлявшие потен-
циальную угрозу улемам, а иногда от-
крыто оппонирующие духовенству 
(Али Шариати, Акбар Гударзи и т.д.). 
Свою идеологическую задачу Мотах-
хари видел в контроле над этой про-
слойкой, нейтрализации  его «анти-
исламских» идей, борьбе с «искаже-
ниями и ошибками», включении его в 
«исламское движение», направляемое 
сторонниками Хомейни. Также он 
стремился придать «исламское содер-
жание» любым формам протестного 
и оппозиционного движения, возни-
кающим в этой среде. 

Предотвратить проникнове-
ние западных идей и их распро-
странение можно было только пу-
тем представления Ислама как ре-
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лигии, обладающей универсаль-
ной и разносторонней системой 
фи лософско-мировоззренческ их 
принципов, действенной политиче-
ской стратегией и идеологией. В 1346 
(1967) г. он с помощью других видных 
улемов учредил «Хосейнийе эршад» - 
специальное учебное заведение для 
религиозного просвещения свет-
ской молодежи, в которое был при-
глашен Али Шариати. Но уже в 1349 
(1970) г. М.Мотаххари ушел из «Хосей-
нийе эршад» из-за разногласий с Али 
Шариати относительно идеологиче-
ских вопросов, и читал циклы лекций 
по исламским наукам в мечети «Аль-
Джавад» до тех пор, пока в 1973 г. ее не 
закрыли власти. 

В 1348 (1969) г. М.Мотаххари сно-
ва был задержан полицией и некото-
рое время провел в одиночной каме-
ре. Поводом к его задержанию стало 
объявление о сборе средств для помо-
щи палестинским беженцам. После за-
крытия мечети «Аль-Джавад» и «Хосей-
нийе эршад» М.Мотаххари в очеред-
ной раз оказался за решеткой. По осво-
бождении, он начал чтение пропове-
дей в мечетях «Джавид», «Арк» и др.

Лекции М.Мотаххари собирали 
массовые аудитории, состоящие из 
студентов, преподавателей, моло-
дежи. Однако шахские власти были 
крайне обеспокоены его успехами и 
создавали препятствия для его пре-
подавательской и пропагандист-
ской деятельности. В 1353 (1974) г. 
М.Мотаххари лишен права официаль-
ного чтения проповедей в мечетях, и 
этот запрет не снимался с него вплоть 
до самой победы Исламской револю-
ции. Это дало ему возможность сосре-
доточиться некоторое время на ис-
следовательской работе, а в 1977 г. он 
был вынужден уйти и из Тегеранского 
университета.

В 1970-е гг. среди иранского студен-
чества получили распространение ле-
вые идеи, что затрагивает и прослой-

ку «исламской интеллигенции». Поя-
вились «исламо-марксистские» круж-
ки и организации. Наиболее круп-
ной организацией такого рода ста-
ла «Сазман-е моджахедин-е хальг-е 
Иран»15 (Организация моджахедов 
иранского народа). М.Мотаххари пе-
реключил свое внимание на борьбу с 
идеями этой организации, предосте-
регая слушателей своих лекций от со-
трудничества с ними, уличая ОМИН 
в лицемерии, предательстве и отходе 
от Ислама.

Как вспоминает нынешний Рахбар 
Исламской Республики Иран, быв-
ший одним из младших товарищей и 
учеников М.Мотаххари, он был пер-
вым, кто выступил резко против идей 
ОМИН в то время, когда «их истинная 
сущность была неизвестна», и пред-
сказал поворот в их настроениях, сде-
лавший их врагами Хомейни16.

В 1971-1976 гг., когда шахский ре-
жим ужесточил свою политику в от-
ношении исламских организаций, и 
исламские центры закрывались один 
за другим, Мотаххари перешел к под-
польной деятельности, организовы-
вая тайные собрания в Тегеране и 
Куме, в которых участвовало студен-
чество и улемы. Он настаивал на про-
должении борьбы и сам лично помо-
гал семьям политзаключенных, не 
оставляя при этом своего основного 
занятия – написания «книг для про-
свещения молодежи». В это время он 
прилагал «особые усилия для объеди-
нения двух групп – университетского 
студенчества и духовенства»17. Разуме-
ется, эта задача была в первую очередь 
идеологической и решалась средства-
ми религиозно-просветительской и 
идеологической работы.

В это время Мотаххари исполнял 
роль «чрезвычайного представите-
ля» Р.М.Хомейни, поддерживая с ним 
контакты через третьих лиц. В 1977 
г. М.Мотаххари вместе с аятоллами 
Сейедом Али Хаменеи, М.Бехешти, 
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А.Рафсанджани создает Общество  бо-
рющегося  духовенства Тегерана, пе-
реросшее со временем в общеиран-
скую организацию. В 1976-78 гг. он 
дважды ездил к Р.М.Хомейни, снача-
ла в иракский город Ан-Наджаф, а за-
тем в Париж, куда тот перебирается  
накануне своего возвращения в Иран. 
Вместе с Р.М.Хомейни они обсужда-
ли текущие вопросы революционной 
борьбы, на Мотаххари возлагалась от-
ветственность за формирование Ис-
ламского революционного совета – 
координирующего органа всего рево-
люционного движения (ноябрь 1978 
г.), а также Комитета по организации 
встречи Имама18.

11 ордибехешта 1358 г. (2 мая 1979 г.), 
поздно вечером, выходя из здания Ис-
ламского революционного совета по-
сле затянувшегося заседания, Мортаза 
Мотаххари был застрелен боевиками 
вооруженной группировки «Форкан», 
стоящей на «исламско-марксистских» 
позициях. Очевидно, это была месть 
за методичную критику их идей, ко-
торую М.Мотаххари поместил в пре-
дисловии к своей книге «Причины 
стремления к материализму». «Фор-
кан» представляла собой неболь-
шую группу из 50-60 членов, большая 
часть которых была студентами или 
выходцами из торгового класса «ба-
зари». Их руководитель Акбар Гудар-
зи, которому на момент их наиболее 
активной деятельности было чуть бо-
лее 20 лет, проучился около 3-4 лет в 
семинариях Хансара, Кума и Тегерана. 
Он регулярно проводил так называе-
мые собрания чтения Корана, на ко-
торых излагал свои взгляды относи-
тельно толкования священной книги 
Ислама. Со временем по итогам этих 
собраний стали издаваться коммен-
тарии к Корану, которые легли в осно-
ву идеологии данной политической 
группировки. С началом революции 
члены группы перешли к террористи-
ческим методам борьбы. В обстановке 

хаоса и беспорядка первых дней ре-
волюции они грабили банки, добывая 
наличные средства для покупки ору-
жия, которого было предостаточно на 
улицах Тегерана19. 

Лидеры «Форкана» были уверены, 
что возвышение духовенства во вре-
мя революции носит временный ха-
рактер, и поскольку у духовенства нет 
опыта политического управления и 
необходимых знаний для этого, стра-
тегический перевес должен перей-
ти к левым группировкам, среди ко-
торых преобладала интеллигенция.  
Более того, они видели в духовенстве 
реакционную и контрреволюцион-
ную силу, противостоящую истинно-
му «тоухиду» (принцип единобожия 
в Исламе). М.Мотаххари должен был 
стать первой жертвой на их пути к от-
странению духовенства от власти и 
утверждения подлинно справедливо-
го общества, основанного на социаль-
ном равенстве. В одном из выступле-
ний перед своими соратниками Акбар 
Гударзи объявил: «Мотаххари – это 
дьявольский элемент. Почему? Пото-
му, что он сотрудничал с шахским ре-
жимом и был университетским про-
фессором. Другой недостаток Мотах-
хари в том, что он ахунд (пренебре-
жительное обозначение представите-
ля духовного сословия в Иране – И.Г.). 
Это ахунды встали во главе Исламско-
го революционного совета, чтобы не 
позволить осуществляться револю-
ционному Исламу»20.

Мученическая смерть Мортазы Мо-
таххари, прибавившая к его почетно-
му именованию «Остад» (учитель) зва-
ние шахида, сделала его легендарной 
фигурой в истории Исламской рево-
люции. Очень характерна реакция 
на это событие Хомейни, возлагавше-
го на своего любимого ученика самые 
большие надежды. Сын Имама Хомей-
ни Ахмад Хомейни вспоминал, что 
«никакое другое известие так не огор-
чило Имама»21.
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Во время выступления по случаю 
трагической кончины Мортазы Мо-
таххари  Хомейни произнес следую-
щие слова: «Я выражаю свою скорбь и 
поздравления Исламу, Исламской на-
ции и в особенности доблестно бо-
рющейся нации Ирана по поводу ги-
бели великого мученика, мыслите-
ля, философа, непревзойденного фа-
киха Хадж Шейх Мортазы Мотаххари 
(да освятит Аллах его тайну!). Скорбь 
по поводу мученической смерти того, 
кто посвятил свою драгоценную 
жизнь целям Ислама, боролся с иска-
жениями религии. Скорбь по пово-
ду смерти человека, не имевшего себе 
равных в исламских науках… Я поте-
рял моего дорогого сына, который 
был в числе плодов всей моей жизни… 
Я потерял сына, который был частью 
моей души…»22.

М.Мотаххари был действительно 
«плодом всей жизни» Хомейни, кото-
рый до самого конца оставался для 
него наставником. Жизни двух выда-
ющихся деятелей Исламской рево-
люции были тесно переплетены уза-
ми взаимного уважения, любви и пре-
данности. Незадолго до смерти Мо-
таххари вспоминал: «Приехав в Кум, я 
обнаружил в себе стремление к одно-
му человеку. Я думал, что моя душа бу-
дет очищена с его помощью. Будучи 
12 лет под его руководством, недавно 
съездив к нему (Р.М.Хомейни – И.Г.), я 
узнал о новых сторонах его личности, 
которые удивили меня и вместе с тем 
придали мне веры. Имам дал самосо-
знание нашему народу. Он дал им ис-
тинную сущность и исламскую иден-
тичность. Он смог возродить их веру 
тогда, когда она была утрачена, и за-
ставить их поверить в самих себя»23.

Как мы видим, М.Мотаххари принял 
самое деятельное участие в подготов-
ке революционной борьбы, обеспече-
нии победы Исламской революции, 
занимая руководящее положение в 
органах революционной власти и бу-

дучи лицом, особо приближенным к 
Имаму Р.М.Хомейни. Однако следует 
учесть, что властные амбиции были 
абсолютно несвойственны ему. В лич-
ной беседе с аятоллой Мохаммадом 
Мофаттехом (1928-1979) он говорил: 
«Если Богу будет угодно, чтобы наш 
лидер Имам победил, я не хочу ника-
ких постов, никакого положения. Та 
жизнь, которую я веду сейчас, моя би-
блиотека есть для меня самое вели-
кое наслаждение. Я хочу заниматься 
написанием книг и исследованиями, 
защищая тем самым Ислам – вот моя 
цель»24. Он до самой смерти так и не 
стал профессиональным политиком, 
предпочитая ученые занятия всему 
остальному. Скорее всего, труды, на-
писанные М.Мотаххари, блестящие 
лекции, прочитанные в разных уни-
верситетах, семинариях и центрах, 
были основным его вкладом в дело 
Исламской революции.

Биография М.Мотаххари свиде-
тельствует о разностороннем харак-
тере его деятельности, которую не-
сколько трудно отнести к какой-то 
определенной сфере. Он получил 
традиционное богословское образо-
вание в стенах одного из старинных 
шиитских учебных заведений - кум-
ского «Хоузе-йе эльмийе», что дава-
ло ему степень моджтахида. Однако 
фикхом и иджтихадом Мотаххари не 
ограничивался, прекрасно понимая, 
что время, в котором он жил, предъ-
являло новые требования. На протя-
жении своей насыщенной события-
ми жизни М.Мотаххари выступал в 
разных ролях – педагога, ученого-
богослова, философа, публициста, 
общественного и политического дея-
теля. Однако во всех этих ролях про-
ступало его главное призвание – «за-
щита и распространение Ислама», что 
понималось им как популяризация 
принципов исламского мировоззре-
ния и богословского наследия «шиит-
ской школы» (мактаб-е ташайо’).
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АННОТАЦИЯ
Данная статья посвящена политической биографии выдающегося иранского религи-
озного деятеля, стоявшего у истоков Исламской революции в Иране – аятоллы Мор-
тазы Мутаххари (1920-1979). В статье рассматриваются основные вехи формиро-
вания его личности и участия в антишахской политической борьбе 1960-1970-х гг.

Ключевые слова: аятолла Мортаза Мотаххари, Исламская революция, Иран, Имам 
Хомейни, «тоухидная идеология».

The life and personality of Āyat Allah Murtadhā Mutahharī 
(1920-1979)

SUMMARY

The paper deals with political biography of the outstanding Iranian religious thinker and 
activist who was one of the makers of Islamic revolution in Iran – Ayatullah Murtadha 
Mutahhari (1920-1979). The paper considers the main stages of formation of his 
personality and participation in anti-Shah political activities of 1960-1970s in Iran.
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Towhidi Ideology.
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Твоя небрежность (гиббатука) по отношению к Аллаху уводит и отдаляет тебя 
от Него. Отстранись же от этой твоей небрежности до того, как по тебе ударит, 
унизит тебя и [полностью] завладеет тобой жизнь, [полная] бедствий и скорпи-
онов. [Если] ты не вкусил бедствий, то в твоей жизни не будет недостатка в не-
брежности. Не радуйся всем тем [состояниям], в которых ты пребываешь, ибо 
они быстро проходят. Сказал Аллах [в Коране]:

«Тогда они возликовали, радуясь дарованному. Но Мы внезапно наслали на 
них наказание» (6:44).

Поистине, добиться тех [благ], что есть у Аллаха, можно только с помощью 
терпения, и поэтому Аллах постоянно повторяет приказание терпеть. Терпе-
ние и бедствия не могут сочетаться больше ни в ком, кроме верующего. Лю-
бящие [Аллаха] испытываются [бедствиями], проявляют терпение и получают 
вдохновения для совершения благих дел во время лишений; проявляют терпе-
ние, когда к ним вновь приходит [бедствие] от Аллаха. Если бы не терпение, вы 
бы не видели меня среди вас. Я словно сделан сетью, с помощью которой ло-
вят птиц (поэтому я всегда желаю с вами говорить и тороплюсь к вам). Ино-
гда ночами [я не сплю] и мои глаза открыты, а ноги не знают покоя, [поэтому] 
днем мои глаза слипаются, однако ноги [будто бы] застряли в сетях; это дела-
ется ради вашей пользы, а вы не знаете. Если бы не помощь (мувафака=тауфик) 
Хака, мог ли [вообще] жить в этом городе умный человек и общаться с его жи-
телями, ведь охватили его (этот город) двуличие (рийа), лицемерие (нифак), не-
справедливость (зульм), сомнения и грехи (касрат аш-шубха ва-ль харам), умно-
жилась неблагодарность (куфран) Аллаху за Его блага, Его помощь стала ис-
пользоваться в распутстве и разврате (аль-фиск ва-ль фуджур), стало много таких, 
кто грешен (‘аджиз) у себя дома и [пытается выглядеть] благочестивым (мутта-
ки) в своей лавке, кто безбожен [во время] выпивки и [притворяется] праведни-
ком, [сидя] на кафедре. Если бы не [одна] норма [шариата], я бы поговорил бы с 
вами о том, что [вы делаете] в своих домах, но у меня есть фундамент, который 
нуждается в строительстве; у меня есть дети, нуждающиеся в воспитании; если 
бы я раскрыл [вам] что-нибудь из того, что я знаю [о вас], мне было бы необхо-
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димо расстаться с вами. В том положе-
нии, в котором я сейчас нахожусь, мне 
необходима [духовная] сила пророков 
и посланников, мне необходимо тер-
пение, которым обладали мои пред-
шественники от Адама и до настояще-
го времени, я нуждаюсь в божествен-
ной силе (кувват ар-раббанийа).

О мой Господь! [Одари нас] мило-
стью (лутф), [дай нам] помощь и [удо-
стой нас] своего довольства. Амин.

(О дитя!) Ты создан не для того, что-
бы вечно пребывать в этом мире и на-
слаждаться им. Измени же [состоя-
ние], в котором ты находишься, отка-
жись от ненавистных для Всевышне-
го Аллаха вещей (макарих). В своей по-
корности Аллаху ты удовлетворился 
словами: «Нет божества, кроме Аллаха, 
и Мухаммад – Его раб и посланник». 
Однако это не поможет тебе, пока ты 
прибавляешь к этому что-либо другое. 
Вера (иман) [состоит в] словах и деяни-
ях. Они не будут приняты от тебя и не 
принесут тебе пользы, пока ты пребы-
ваешь в грехах (ма’аси), заблуждениях 
(зиллат) и противлении (мухалифа) Го-
споду и упорствуешь в этом, оставля-
ешь намаз, пост, садаку и благие дея-
ния. Что в двойном свидетельстве (т.е. 
Ля иляха илля Аллах, Мухаммаду ра-
суль Аллах)? Сказав «Нет божества, 
кроме Аллаха…», ты заявляешь [о сво-
ей вере], тебе говорят: «О тот, кто гово-
рит [о своей вере], есть ли у тебя дока-
зательство (баййина), каково твое дока-
зательство?». Повиновение приказам 
[Аллаха] (имтисаль аль-амр), отстране-
ние от запретного, терпение в невзго-
дах (сабр ‘аля-ль афат), смирение пе-
ред предопределением (таслим иля-ль 
кадр) – [все ] это является доказатель-
ством такого заявления. И если ты де-
лаешь все это,  то твои дела будут при-
няты не иначе, как [при условии] ис-
кренности (ихлас) перед Аллахом, и не 
будут приняты слова, [не подкреплен-
ные] делами, а дела – без искренности 

и соблюдения сунны Пророка. Помо-
гайте нищим чем-нибудь из своего 
имущества. Не проходите мимо про-
сящего, ведь вы в состоянии дать ему 
что-нибудь, будь этого мало или мно-
го, соответствуйте Аллаху в Его люб-
ви к дарам (‘ата), и благодарите Его за 
то, как Он наделил вас всем и дал вам 
возможность одарять [других]. И горе 
тебе, если есть просящий, [а ведь это] 
подарок Аллаха, и ты в состоянии что-
то дать ему, как же ты [можешь] отка-
зываться от этого подарка, возвра-
щая его тому, кто его подарил. [Когда 
ты со мной], ты слушаешь меня и пла-
чешь, но [потом], когда к тебе прихо-
дит бедняк, твое сердце черствеет, 
что свидетельствует о том, что твои 
слезы и прослушивание [моих слов] 
не были искренними ради Аллаха. У 
меня ты должен слушать сначала тай-
ной (сирр), затем – сердцем, [и лишь] 
потом – органами чувств, в этом бла-
го. Когда ты приходишь ко мне, оставь 
свои знания, деяния, язык и происхо-
ждение (хасаб ва насаб), также забыв о 
своем имуществе и семье, в моих ру-
ках ты должен освободиться (букв. 
обнажиться) от всего, что не есть Ал-
лах (ма сива аль-Хак), пока Он не оденет 
тебя [в одежды] своей милости (курб ва 
фадль ва манн). И если будешь делать 
так, приходя ко мне, ты станешь по-
добным птице, которая утром уходит 
с пустым желудком, а вечером возвра-
щается сытая. Свет сердца [исходит] 
от света Аллаха (нур аль-Хак), и по это-
му поводу Пророк САВ говорит:

«Берегитесь проницательности (фи-
раса) верующего, ведь он смотрит с по-
мощью света Аллаха».

О грешник (фасик)! Берегись верую-
щего и не приходи к нему испачкан-
ным нечистотами своих грехов, по-
тому что он видит с помощью све-
та Аллаха то состояние, в котором 
ты пребываешь, твое неверие (ширк) 
и лицемерие (нифак), видит твои дур-
ные дела, скрытые под одеждой, ви-
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дит [всю] твою гнусность и позор. Кто 
не видит спасшегося (т.е. праведни-
ка), сам не спасется. Ты состоишь из 
одной похоти (анта хавасун), и должен 
общаться с [такими же] похотливыми. 

Один из присутствующих задал во-
прос Шейху Абдулькадиру Гиляни: 
«Доколь может продолжаться эта сле-
пота?». Шейх Абдулькадир Гиляни от-
ветил: «До тех пор, пока ты не при-
дешь к врачу и не положишь голо-
ву на его порог, будешь думать о нем 
только хорошее и устранишь из свое-
го сердца [всякий] навет на него, возь-
мешь своих детей и сядешь у его две-
ри, станешь терпеть горечь его лече-
ния, тогда сойдет с твоих глаз слепо-
та. Унизься перед Аллахом, забудь о 
своих насущных потребностях ради 
Него, и не делай никакого дела ради 
себя… Закрой [для себя] двери творе-
ния и открой двери между собой и 
Аллахом, признай свои грехи, проси у 
Него прощения за свои прегрешения 
(таксир), будь уверен, что никто не мо-
жет причинить вред или пользу, дать 
что-то или помешать, кроме Него, тог-
да спадет слепота с глаз твоего сердца 
и придет прозрение и проницатель-
ность. 

(О дитя!) Достоинство  не в грубости 
твоей одежды и пищи, а в умеренно-
сти (зухд) твоего сердца. [Истинный] 
праведник сначала наденет рубище 
(суф) внутри себя, а затем наденет его 
снаружи, он наденет его на свою тай-
ну, свое сердце, свой нафс, свои чле-
ны, пока не покроются они все в ру-
бище, [тогда] придет (т.е. будет пода-
на ему) рука сострадания, милости 
и благодеяния, она изменит его бед-
ственное положение, снимет с него 
черные одежды и переоденет его в 
одежды радости; превратит бедствие 
(накма) в благо (ни’ма), ненависть (биг-
да) - в радость (фарха), беспокойство 
(хауф) - в безопасность, отдаление - в 
близость, а нищету – в богатство.

(О дитя!) Принимай свою долю 

(танаваль аль-аксам) с умеренностью 
(зухд), а не желанием (рагба). Не срав-
нятся тот, кто берет свое пропита-
ние и плачет, и тот, кто берет свою 
долю и смеется; ешь причитающееся 
тебе и будь сердцем с Аллахом, [в та-
ком состоянии] ты будешь в безопас-
ности от зла (этой еды); если ты при-
нимаешь еду из рук врача – это луч-
ше, чем если ты ешь один то, о проис-
хождении чего не знаешь. Ваши серд-
ца ожесточились [настолько], что от 
вас ушло доверие [друг другу] (ама-
нат), от вас ушло милосердие [по от-
ношению к друг другу], нормы шари-
ата [были даны] вам в качестве зало-
га (аманат), но вы откинули их в сто-
рону; позор тебе, если ты не считаешь 
необходимым для себя [сохранение] 
залога, если так [будет дальше продол-
жаться], то на твои глаза ляжет пеле-
на, на твои руки и ноги падет паралич, 
и Аллах закроет для тебя двери своей 
милости, Он внушит сердцам своих 
творений ненависть (касават) к тебе, 
и преградит для тебя [проявления] их 
щедрости (‘ата). Берегите свои голо-
вы перед [мощью] Аллаха, берегитесь 
Его, ибо Его хватка крепка и мучи-
тельна, Он достанет вас в самом без-
опасном месте, в самом добром здра-
вии, в вашем высокомерии и занос-
чивости (мин аширикум мин батарикум). 
Бойтесь Его, ибо Он – Повелитель не-
бес и Повелитель земли. Стремитесь 
своей благодарностью сохранить Его 
благодеяния, принимайте Его пове-
ления и предостережения с послуша-
нием и покорностью, встречайте бед-
ствия с терпением, а блага – с благо-
дарностью, были те, кто предшество-
вал вам, из числа пророков и послан-
ников [Аллаха], праведников, [кото-
рые] благодарны в милости (на’м) [Ал-
лаха] и терпеливы в [Его] гневе (накм). 
Покиньте трапезу (букв. встаньте 
из-за стола) грехов и ешьте за сто-
лом покорности. Не преступайте гра-
ниц (ихфазу худудаху), если к вам при-
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шло облегчение (йуср), то благодари-
те Его, а если к вам пришло бедствие 
(‘уср) – раскаивайтесь в своих грехах и 
отчитывайте свои души (накашу анфу-
сакум), ведь Аллах не притесняет сво-
их рабов, представляйте (букв. поми-
найте) смерть и все, что [следует] за 
ней, поминайте Господа, как вы буде-
те отчитываться перед Ним и как Он 
будет смотреть на Вас. Пробудитесь, 
до коль будет [продолжаться] этот 
сон, это невежество и сомнение, [по-
груженность] в ложь (тараддуд  фи-ль 
батыль), существование вместе с на-
фсом, страстями и [дурными] привыч-
ками? Почему вы не вели себя в соот-
ветствии с поклонением Хаку и под-
чинением шариату? Поклонение – это 
оставление [дурной] привычки. Поче-
му вы не последовали примеру Кора-
на и пророческим изречениям (калам 
ан-нубувват).

(О дитя!) Не общайся с людьми, [пока 
в тебе есть] слепота, невежество, нера-
дивость и сон, общайся с ними, [ког-
да в тебе есть] проницательность, зна-
ние и бдительность (йакза). Если ви-
дишь в них нечто похвальное, следуй 
за этим, а если видишь в них то, что 
тебе ненавистно, отстранись от этого 
[сам] и отстрани их. В общем, вы пре-
бываете в нерадении (гафлат) отно-
сительно Хака, вы должны быть бди-
тельными с Ним, вам нужно ходить в 
мечеть и совершать множество благо-
словений (касрат ас-салят) в адрес Про-
рока (САВ), который сказал:

«Если с неба низвергнется огонь, то 
не спасется никто, кроме [постоян-
ных] посетителей мечетей (ахль аль-
масаджид)».

Если вы совершаете намаз небреж-
но, то ваш намаз утрачивает связь с 
Аллахом, о чем Пророк (САВ) говорит:

«Раб ближе всего к своему Создате-
лю, когда находится в состоянии зем-
ного поклона».

Позор тебе, сколько [ты еще можешь] 
искать [для себя] объяснения (тавиль) 

и разрешения (рухса) (букв. оправды-
вать свои поступки и искать легких 
путей), [ведь] стремящийся к объяс-
нению (букв. ищущий легких путей) 
(мутавиль) является предателем (га-
дир). Позор нам, если бы мы исполни-
лись решимости (‘азима), связали себя 
[узами] единодушия (та’аллякна би-ль 
иджма’), были искренними в своих по-
ступках, то мы [сразу же] получили бы 
спасение от Хака. Как [случилось], что, 
когда мы [стали] искать [для себя] лег-
ких путей, решимость ушла [от нас] и 
ушли обладатели [решимости], это не 
время решимости (‘азаим) – это вре-
мя послаблений (рухас), время двули-
чия (рийа), лицемерия (нифак) и при-
обретения имущества несправедли-
вым путем (ахз аль-амваль бигайри хакк). 
Стало много тех, кто совершает на-
маз, постится, отправляется в хадж, 
выплачивает закят и совершает бла-
гие дела ради людей (хальк), а не ради 
Творца (Халик). В этом мире самые ве-
ликие дела творятся среди людей, но 
без Творца (фи-ль хальк биля Халик). 
Все вы мертвы сердцем и живы в сво-
их нафсах и страстях (ахвийа), желаете 
этого мира (дунйа). Оживление сердца 
[состоит] в оставлении людей (хурудж 
мин аль-хальк) и пребывании с Алла-
хом (кийам ма’а-ль Хак) с точки зрения 
смысла, поскольку на этой стоянке 
(макам) внешняя форма (сура) не име-
ет значения; оживление сердца в под-
чинении приказам Аллаха и отстра-
нении от запрещенного Им, терпение 
ради Аллаха в бедах и превратностях 
судьбы (акдийа ва акдар).

(О дитя!) Предай себя Аллаху в том, 
что предопределено Им, после чего 
будь вместе с Ним. Это дело нуждает-
ся в фундаменте, а только потом в [са-
мом] здании, не переставай [совер-
шать усилия] для этого все время, и 
ночью, и днем. Жаль тебя! Размыш-
ляй в своих делах, [ибо] размышление 
(тафаккур) – [одно] из деяний сердца, 
и если ты увидишь в этом благо для 
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себя, то благодари Аллаха, а если ви-
дишь в этом для себя зло, то раскайся 
перед Ним. Благодаря этому самому 
размышлению оживает сердце и уми-
рает твой шайтан. Поэтому было ска-
зано: «Один час размышления лучше, 
чем целая ночь поклонения (кийам).

О умма Мухаммада! Благодарите 
Аллаха, ведь Он принимает ваши дея-
ния, которых мало по сравнению с де-
яниями тех, кто предшествовал вам. 
Вы (т.е ваша община)  самые послед-
ние, но вы [будете] первыми в Судный 
день (вы будете воскрешены раньше 
других). Тот, кто был среди вас пра-
ведным, подобного ему больше нет [в 
других общинах], вы – правители (ума-

ра), а другие общины – [лишь] паства 
(ра‘ийа). [Пока] ты сидишь в доме сво-
его нафса, своего желания и природ-
ного начала (таб‘), ты не исправишься 
[в лучшую сторону], пока ты споришь 
с людьми, [домогаясь] их имущества 
своим лицемерием и смутой, не будет 
тебе выздоровления. Пока ты питаешь 
страсть к этому миру – не будет тебе 
выздоровления. Пока ты привязыва-
ешь свое сердце к чему-то, помимо Ал-
лаха – не будет тебе выздоровления.

О Аллах! Дай нам выздоровле-
ния вместе с Тобой (арзукна сыххатака 
ма’ака) и дай нам блага в этой жизни и 
в жизни следующей и сохрани нас от 
мук ада. (Амин!)
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Мортаза Мотаххари

ЗАПАДНЫЙ НАЦИОНАЛИЗМ И ПОНЯТИЕ 
НАЦИОНАЛЬНОСТИ В ИСЛАМЕ

1

Во имя Аллаха Милостивого, Милосердного!

Отношения, конфликты и столкновения между различными нациями в наше 
время стали повседневным явлением, приобретя гораздо большее значение, 
чем в любые другие периоды истории человечества. Одной из проблем, связан-
ных с ними, а возможно, наиболее фундаментальной из них, является пробле-
ма национализма, его конструктивных элементов, его границ и пределов.

На протяжении двух или трех столетий множество новых наций появились 
на свет или приобрели новые имена и очертания, общее количество которых 
превысило пятьдесят. В некоторых случаях страна или нация были поделены 
на две части или более, каждая из которых следовала своим путем. В отдель-
ных случаях нации, обладающие специфическими религиозными, идеологи-
ческими и географическими характеристиками, полностью поменяли свои 
философские и религиозные основы, заменив их абсолютно отличной от дру-
гих системой идей и социальных институтов. Всем этим изменениям и сопро-
вождавшему их рождению новых наций предшествовали долгие годы борьбы, 
сопротивления, стараний и кровопролития, потребовавшие неимоверных за-
трат времени, энергии и способностей людей, призванных к многочисленным 
жертвам, великим и малым.

Разве недавно возникшие нации не существовали в прошлом? Разве эти на-
ции, которые были разделены и поделены, не представляли собой реально-
го и устойчивого социального образования в своем прошлом состоянии? На-
ции, поменявшие свою систему, но сохранившие большинство присущих им 
черт – язык, расу, природные условия и географические границы, представля-
ют собой то же самое, чем они были в прошлом? Более того, все основные по-
литические, социальные и военные проблемы современности сформулирова-
ны в терминах нации и национальных интересов. Национализм – это наибо-
лее расхожая и популярная из всех современных идеологий. Даже те социаль-
ные и политические идеологии, которые противостоят националистическим 
тенденциям, или же инициируют некое движение, облекают себя в национа-
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листические одежды и обращаются к 
националистическим лозунгам.

С другой точки зрения, для нас, 
иранцев, в современных условиях во-
прос национализма также актуален, 
несмотря на то, что наша нация и ро-
дина не были атакованы или оккупи-
рованы иностранной державой, и мы 
видим множество различий и проти-
воречий в интерпретациях, которые 
дают национализму различные дея-
тели. В настоящий момент действуют 
два фактора: во-первых, расовый и на-
следственный фактор, имеющий от-
ношение к нашей истории, предше-
ствующей последним четырнадцати 
столетиям; во-вторых, фактор идео-
логических, религиозных, социаль-
ных и культурных традиций, сфор-
мировавшихся и развивавшихся на 
протяжении последних четырнад-
цати веков. Что касается наших расо-
вых и антропологических корней, мы 
принадлежим к арийской расе, а что 
касается нашего идеологического и 
культурного устройства, традиций и 
социальных институтов, мы привя-
заны к Исламу, который пришел на 
нашу землю благодаря не-арийской 
расе. Если в нашем определении на-
ции мы будем отводить больше ме-
ста вопросам расы и наследственно-
сти, то при нынешних обстоятель-
ствах в будущем это поведет нашу на-
цию в определенном направлении. С 
другой стороны, если социальные ин-
ституты и идеологическая структура, 
которые господствовали на протяже-
нии последних четырнадцати столе-
тий, будут рассматриваться как наи-
более значимые при определении на-
шей национальной специфики, наша 
политика и будущий курс будут не-
сколько другими. Если в определении 
национальной идентичности иран-
цев мы отдадим приоритет арийско-
му фактору, это будет иметь послед-
ствием нашу большую привязанность 
к западному миру. Эта связь и бли-

зость с Западом окажет воздействие 
на нашу национальную и государ-
ственную политику, главным резуль-
татом которой станет разрыв связей 
с нашими соседями и не-арийскими 
мусульманскими нациями, что скло-
нит нас в сторону Запада и Европы. 
В таком случае империалистический 
Запад станет нашим другом, а арабы-
мусульмане будут для нас чужаками. 
И наоборот, если идеологическая си-
стема, религия и социальные инсти-
туты последних четырнадцати веков 
воспринимать как решающий фак-
тор в определении нашей националь-
ной идентичности, это приведет нас 
к совершенно иному курсу и поли-
тике, которые будут основываться на 
вере. В этом случае арабы, тюрки, ин-
дийцы, индонезийцы и китайские му-
сульмане станут для нас родными, а 
немусульманский Запад станет нам 
чуждым.

Поэтому вопрос национальности 
не является чисто академическим; 
это реальный и жизненно важный во-
прос, определяющий курс наших дей-
ствий и политику, будущее и судьбу 
той социальной и политической еди-
ницы, которая на сегодняшний день 
известна как иранская нация. Следо-
вательно, этот вопрос заслуживает са-
мого серьезного отношения и требует 
ясного понимания.

Историческое 
происхождение

Национализм в его современной 
форме и настоящем смысле возник 
в Германии, являясь по существу по-
следствием и реакцией на Француз-
скую революцию, охватившую всю 
Европу. Французская революция в 
свою очередь была реакцией и вос-
станием против старого феодального 
мышления, которое не придавало ни-
какого значения или ценности мас-
сам и простому народу. Именно на-
чиная с этого времени понятия «на-
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ция» и «массы», а также индивидуаль-
ные свободы и равенство между людь-
ми стали центральными темами в со-
чинениях авторов, поэтов и филосо-
фов. Свобода и равенство, которые 
были преподнесены авторами «Декла-
рации прав человека» в качестве дара 
человечеству, сами по себе не призна-
вали национальных границ. Именно 
благодаря этому универсальному по-
сланию свет Французской револю-
ции менее чем за десятилетие пере-
сек границы Франции и захлестнул 
всю Европу, в частности, оказав воз-
действие на Германию. Политические 
философы и писатели Германии были 
настолько заворожены идеями свобо-
ды и равенства, что посвятили всю 
свою энергию пропаганде этих идей. 
Немецкий философ Фихте стал од-
ним из провозвестников этого ново-
го духа.

Только потом немцы осознали, что 
свобода, провозглашенная в «Декла-
рации прав человека», в Германии 
означала нечто, предназначенное ис-
ключительно для французов, а народ 
Германии не был к этому  причастен. 
Фихте был первым, кто выразил свое 
недовольство этой дискриминацией. 
В своих знаменитых четырнадцати 
лекциях, прочитанных в стенах Бер-
линской Академии, он выразил про-
тест против этой дискриминации  как  
реакцию на присущую французско-
му характеру любовь к свободе и ра-
венству, выдвинул миф о «германской 
нации» как о реальной и неделимой 
общности, которая благодаря своему 
расовому, географическому, лингви-
стическому и культурному характеру 
и традициям была наделена врожден-
ным гением и исключительным ста-
тусом. Таким образом зародился гер-
манский национализм, который поз-
же стал прародителем национализма 
во всем мире.

Национализм в восприятии его ав-
торов на Западе рассматривает лю-

дей, принадлежащих единой расе, 
живущих в неких единых географи-
ческих границах, обладающих об-
щим историческим происхождением, 
языком, культурой и традициями, как 
фундаментальную и неделимую еди-
ницу. Соответственно, все, что при-
надлежит к сфере интересов, пользы, 
статуса и достоинства такой едини-
цы и вносит в их развитие свой вклад,  
представляется «дружественным» и 
«своим», а все остальное признается 
«враждебным» и «чужим».

В девятнадцатом столетии возник-
ло три основных подхода или реак-
ции на принципы Французской ре-
волюции: 1) националистический от-
вет; 2) консервативный ответ; 3) соци-
алистический ответ.

Первые два направления, с точки 
зрения политических мыслителей, 
являются отклонениями и противо-
речат духу революции, в то время как 
третье направление, по их мнению, 
преследует цели справедливости и 
равенства2.

После Фихте национализм нашел 
своих выразителей среди таких мыс-
лителей, как Шарль Моррас  и Морис 
Баррес3, которые в значительной сте-
пени сформировали и систематизи-
ровали философию и убеждения на-
ционалистов в различных европей-
ских странах. Моррас развивает идею 
неделимой национальной общности, 
доходя до того, что отстаивает мысль 
о том, что  нация как реальная коллек-
тивная сущность должна управлять 
индивидуальной волей всех членов 
общества. Он усматривал воплощение 
этой коллективной личности в госу-
дарстве. Именно эта идея стала источ-
ником тоталитарных режимов, обе-
спечив доктринальную основу нациз-
ма в Германии и фашизма в Италии.

Таким образом, период, охватив-
ший все девятнадцатое столетие и 
продлившийся до середины двадца-
того столетия, был отмечен как эпоха 
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возникновения и развития национа-
лизма в европейских обществах. Хотя 
в социальной и политической сферах 
социалистические и консерватив-
ные тенденции продолжали оказы-
вать влияние на мысль европейских 
интеллектуалов, все же национализм 
в европейских обществах стал на-
столько господствующим, что засло-
нил собой все остальные направле-
ния, включая либерализм, консерва-
тизм и социализм Маркса. Этот же са-
мый националистический дух евро-
пейских государств в своем крайнем 
проявлении перешел в идеологию эт-
ноцентризма и расизма, породив две 
мировые войны,   тот   самый евро-
пейский национализм, который, не-
смотря на все свои лозунги о свободе 
и равенстве людей, защищал и оправ-
дывал колонизацию стран Азии, Аф-
рики и Южной Америки. Девятнадца-
тый век и первая половина двадцатого 
века, будучи периодом интенсивной и 
экстенсивной колониальной эксплу-
атации Азии и Африки, стали перио-
дом, который совпал с формировани-
ем и распространением национали-
стических идеологий.

В соответствии с теми же самы-
ми замечаниями  авторы и историки 
на Западе называют различные дви-
жения в других странах национа-
листическими движениями. Интел-
лектуалы и мыслители Азии и Афри-
ки, вдохновившись культурой Запа-
да и под влиянием западного образо-
вания, применяют этот термин к сво-
им собственным народным движе-
ниям. Они судят о своих движениях, 
опираясь на все те же критерии, вве-
денные западными мыслителями для 
различения и идентификации сво-
их собственных наций. Хотя начиная 
с конца второй мировой войны на-
ционализм и национальные интере-
сы привели к регионализму и регио-
нальным союзам – по меньшей мере, 
на уровне экономических и колони-

альных интересов и в некоторой сте-
пени и в социальной сфере, тем не ме-
нее каждая из стран Западной Европы 
и Северной Америки стремится обра-
тить внимание приезжих и учащихся 
из восточных и африканских стран 
на свои национальные характеристи-
ки, чтобы убедить их в том, что наци-
онализм все еще является силой воз-
рождения, играющей огромную роль 
в успехах, достигнутых людьми Запа-
да и их культурой. Цель заключается 
в том, чтобы по возвращении в свои 
страны они последовали за национа-
листическими идеями, проповедова-
ли и пропагандировали их среди сво-
их народов, так чтобы все страны тре-
тьего мира все время держались от-
дельно друг от друга, встав под знаме-
на отдельных национальностей, рас, 
языков и наследий предков, находи-
лись в постоянных конфликтах и со-
перничестве со своими собственны-
ми соседями и другими странами, ко-
торые страдают от этого самого неду-
га, оставленного западным колониа-
лизмом.

В то же самое время западные стра-
ны со всей их мощью, культурным, 
политическим и экономическим го-
сподством будут объединяться друг с 
другом, чтобы эксплуатировать дру-
гие нации, страны третьего мира со 
всей их ущербностью, политической, 
культурной и экономической отста-
лостью, следующие  разными  путями,  
изолирующие их друг от друга.

Позвольте нам проверить, на самом 
ли деле принцип проведения демар-
кационных линий и разделения меж-
ду различными социальными едини-
цами человечества имеет какие-либо 
основания в конкретных условиях се-
годняшнего мира. В случае, если он 
имеет реальные основания, тогда нам 
придется рассмотреть, являются ли 
эти критерии действительного раз-
граничения такими, как нас учит за-
падный национализм.
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Классические критерии
Мы видим, что народы мира отлич-

ны и отделены друг от друга, начиная 
от Турции, Персии и Аравии вплоть 
до самых отдаленных уголков Евро-
пы, Азии и Африки. Они отличают-
ся не только по цвету кожи, чертам 
лица, языку и физическим характе-
ристикам, но и по своим нормам, тра-
дициям и культурам, своему образу 
мысли, а также по своему духовному 
и психологическому складу. Если мы 
захотим классифицировать различ-
ные типы народов по отдельным со-
циальным группам, мы должны будем 
посмотреть, достаточно ли нам цве-
та кожи, расы, экологических усло-
вий и географических границ в каче-
стве единственных критериев разли-
чения  или же нам будет необходимо 
рассмотреть их традиции, историче-
ское прошлое, культурные черты, а 
также другие факторы. Чувство наци-
онального, т.е. национализм, установ-
лен благодаря наличию общего чув-
ства, коллективного сознания среди 
членов группы, связанных воедино в 
политическую единицу, образующую 
нацию. Это коллективное сознание 
создает сильную внутреннюю связь 
и единство между членами общества, 
их предками и потомками, определя-
ет характер взаимоотношений и свя-
зей между ними самими, а также с 
другими нациями, привнося гармо-
нию в их устремления и надежды.

Согласно классическому западному 
определению, это коллективное со-
знание представляет собой продукт 
условий, детерминированных регио-
нальными и расовыми характеристи-
ками, общим языком, специфически-
ми традициями, историческим насле-
дием и общей культурой. Более глубо-
кое понимание природы социального 
и индивидуального поведения чело-
века свидетельствует о том, что выше-
перечисленные факторы не играют 
основополагающей и определяющей 

роли при генезисе коллективного со-
знания и не способны служить посто-
янно в качестве цементирующей силы 
или связующего звена членов нации.

Язык
Очевидно, что на ранних стадиях 

зарождения национальности общий 
язык и традиции вносят свой вклад в 
объединение людей, придавая им чув-
ство общей идентичности и выпол-
няя роль канала, который обеспечи-
вает связь между сердцами и чувства-
ми людей, в итоге приводя к появле-
нию коллективного и национально-
го самосознания. Однако если рас-
смотреть прошлое народов, мы об-
наружим, что общий язык не являет-
ся определяющим элементом нацио-
нальности, а скорее ее продуктом. Ни 
один из народов не обладал общим 
языком на ранних стадиях своего за-
рождения. С другой стороны, толь-
ко после того, как они собрались вме-
сте в определенном регионе и эмоци-
онально привязались друг к другу, в 
процессе своего развития они выра-
ботали общий язык. Они постепен-
но на протяжении столетий развива-
ли и совершенствовали его граммати-
ческие принципы. В процессе взаимо-
действия с другими языками их язык 
претерпел множество изменений, по-
стоянно образовывая новые формы, 
пока не приобрел свою настоящую 
форму.

В определенные периоды исто-
рии нации, например в период борь-
бы нации за свободу, ее язык и тради-
ции находили более сильное выраже-
ние, становясь символом националь-
ных надежд, как это случилось с хин-
ди (имеется в виду урду – прим. пер.) в 
годы индийского освободительно-
го движения или с арабским во вре-
мя борьбы Алжира за независимость 
– этот феномен всегда носил переход-
ный характер. В этих случаях язык ис-
пользовался в качестве инструмента 
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для того, чтобы мотивировать массы к 
единым и совместным действиям.

Раса
Исследования в области истории и 

социологии показали, что все челове-
ческие расы в одинаково благоприят-
ных социальных и моральных усло-
виях способны к развитию всех чело-
веческих качеств. Как известно, ара-
бы в доисламские времена были охва-
чены всевозможными предрассудка-
ми, межплеменными войнами, раздо-
рами и суевериями, проистекавшими 
из нетерпимости; однако после при-
нятия Ислама, когда они попали под 
влияние его моральных добродете-
лей, его революционного духа таухи-
да, его страсти к социальной справед-
ливости, они приобрели качества, ко-
торые охарактеризовали их как са-
мое цивилизованное и продвинутое 
общество того времени. Если спустя 
некоторое время их старые расовые 
предрассудки вновь подняли голову и 
вновь заявили о себе, это произошло 
лишь из-за ухудшения условий, благо-
приятных для развития моральных, 
социальных и монотеистических 
ценностей, воспитываемых в людях 
Исламом. Это говорит о том, что не 
существует национальных черт, кото-
рые можно рассматривать в качестве 
постоянных и неизменных расовых 
характеристик. По сути, все черты и 
их влияние могут варьироваться при 
изменении социальных и моральных 
условий. Пример алжирского наро-
да –  самое последнее свидетельство в 
пользу этого факта.

Каковы факторы и обстоятельства, 
которые могут помочь сохранению 
желаемых социальных и моральных 
условий, и возможно ли вообще их 
сохранить – эти вопросы выходят за 
рамки нашего настоящего исследова-
ния. Тем не менее можно допустить, 
что фактор специфических расовых 
черт всегда играл жизненно важную и 

эффективную роль в истории наций, 
их развитии и прогрессе или же вы-
рождении и упадке. Однако допуще-
ние роли этого фактора не означает 
того, что он эффективен в объедине-
нии людей и сведении их индивиду-
альных умов в единое коллективное 
сознание.

Чаще всего общие элементы, воз-
никшие благодаря расовым чертам, 
вместо того чтобы функционировать 
как фактор обеспечения единства и 
интеграции и служить источником 
коллективного самосознания и наци-
онального единства, порождает вну-
тренние разделения и антипатии, де-
лая нацию слабой, неустойчивой и 
уязвимой. Нации, с самого начала об-
ладавшие воинственными качества-
ми и участвовавшие в постоянных во-
йнах, нападая на другие народы и гра-
бя их, находились в постоянных кон-
фликтах либо с другими, либо с сами-
ми собой, пока не становились слабы-
ми и обессиленными, или же пока по 
ходу истории в их жизни не появля-
лись какие-либо другие факторы, со-
циальные и моральные по своей сущ-
ности, которые создавали почву для 
повторного обретения ими единства 
и сплоченности.

«Помните о милости, которую Ал-
лах вам оказал, когда вы были врага-
ми, а Он сплотил ваши сердца, и по его 
милости вы стали братьями…» (3:103).

И наоборот, нации, обладавшие ка-
чествами миролюбия и приспособля-
емости  не только по отношению друг 
к другу или к условиям окружающей 
их среды, но и по отношению к дру-
гим народам – даже по отношению к 
захватчикам, с которыми они были 
склонны смешиваться, подлаживать-
ся и приспосабливаться под них – та-
кие народы не могли выработать чув-
ства национальности и расового 
единства. А в случае, когда они выра-
батывали в себе это чувство, оно было 
бледным, неэффективным и лишен-
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ным жизненной силы, предрасполо-
женным к слабости и упадку.

В своей основе одной их базовых 
характеристик любого человека яв-
ляется то, что он в своих рациональ-
но продуманных или эмоционально 
направленных отношениях стремит-
ся установить связи с теми, кто, удо-
влетворяя его внутренние желания и 
потребности, способен компенсиро-
вать его индивидуальные недостат-
ки. Самая прочная любовная связь – 
это та, в которой любящий чувству-
ет, что его самые основные и глубо-
кие нужды могут найти свое удовлет-
ворение в лице возлюбленного. Наш 
повседневный опыт дает нам нема-
ло свидетельств в пользу этого факта. 
Подобным образом сила внутренних 
социальных связей и эмоциональ-
ного единства между членами груп-
пы обеспечивается только тогда, ког-
да составляющие его различные еди-
ницы комплементарны друг другу и 
удовлетворяют нужды других людей. 
Именно в данном контексте расовый 
фактор со всеми его фиксированны-
ми данными и характеристиками не 
имеет никакого значения в том, что 
касается единства и сплоченности.

Традиции
У различных наций мы находим 

различные общие традиции, которые 
так же, как язык и раса, отличают их 
от других. Однако встает вопрос: на-
сколько они эффективны при созда-
нии нации? Обычаи, традиции и даже 
культуры являются продуктами и ре-
зультатами добровольной и осознан-
ной деятельности людей предыдущих 
поколений. Если бы не существовало 
связи и отношений между прошлыми 
и нынешними поколениями и соци-
альными установлениями, эти тради-
ции не передавались бы из поколения 
в поколение. Пока не существует кол-
лективного чувства и сознания един-
ства,  традиция и культура не могут 

быть унаследованы следующими друг 
за другом поколениями. Таким обра-
зом, все существующие националь-
ные традиции скорее сами являются 
продуктами национального самосо-
знания, жизни людей и их активности 
в этом направлении, а не являются их 
основой и источником.

Более того, имеющиеся у нации со-
циальные традиции бывают двух ви-
дов: во-первых, исходящие из воз-
вышенных нравственных ценно-
стей и высших устремлений и борь-
бы прошлого, олицетворяющие все 
священные человеческие добродете-
ли, направленные на установление 
правления справедливости и добра; 
во-вторых, традиции, проистекаю-
щие от невежества и жажды мирских 
благ, происходящие от несправедли-
вых социальных отношений. Тради-
ции первого рода отвечают за про-
должение жизни, развитие, прогресс 
и процветание народов, а традиции 
второго рода заканчиваются отста-
лостью, упадком, рабством и заблуж-
дением народов, которые становятся 
инструментами и орудиями в руках 
богатых и правящих классов.

Поскольку справедливость, бла-
гочестие, прогресс и развитие явля-
ются двигателями жизни, хорошие и 
здоровые традиции исходят именно 
из этих ценностей и особенно важ-
ны для усиления жизнеспособности 
и устойчивости нации. С другой сто-
роны, нежелательные или нездоро-
вые традиции приводят к упадку на-
ции или даже вызывают ее разруше-
ние и гибель. Для доказательства это-
го утверждения достаточно взгля-
нуть на историю и изучить судьбы та-
ких народов, как народы Лута, ‘Ад, Са-
муда, древнего Египта, Рима и Греции 
вплоть до современных народов мира.

В принципе, эволюция живых су-
ществ шла в направлении большей 
свободы от природных ограничений, 
условий внешней среды и внутренних 
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инстинктивных потребностей. Пер-
вобытный человек, возникший в ре-
зультате длительного эволюционно-
го процесса, из всех творений был са-
мым свободным от пут природной не-
обходимости.

Тем не менее эта свобода никог-
да не была абсолютной; она была от-
носительно больше, чем та свобо-
да, которой обладали другие творе-
ния, созданные до человека. Перво-
бытные люди были по-прежнему дви-
жимы силой  инстинктов и физиче-
ской природы, силами, действующи-
ми снаружи и изнутри. Благодаря по-
степенному развитию человеческо-
го сознания и его волевых способно-
стей  человек мог достичь все боль-
шей и большей свободы  от физиче-
ских и инстинктивных детерминант. 
Также и в человеческом обществе, на 
ранних стадиях его формирования и 
эволюции  отношения людей опреде-
лялись внутренними потребностями, 
а также природными и физическими 
условиями окружающей среды. В при-
митивных обществах в конституиро-
вании социального сознания наибо-
лее действенными были в первую оче-
редь физические и природные усло-
вия, а затем эмоциональные, семей-
ные и племенные связи. Однако в раз-
витых и продвинутых обществах, в 
формировании социального созна-
ния которых и определении социаль-
ных взаимоотношений между члена-
ми  участвуют новые факторы, роль 
физических факторов, включая фак-
тор окружающей среды, постепенно 
падала, и они становились все менее и 
менее значимыми.

Сегодня мы находим большое ко-
личество государств и наций в каком-
либо определенном регионе, живу-
щих в схожих физических и геогра-
фических условиях, которые не толь-
ко не формируют единственной на-
циональной общности, но и нахо-
дятся в противоречии друг с другом, 

а иногда и в состоянии прямой кон-
фронтации друг с другом. На Индий-
ском субконтиненте, индусская и му-
сульманская общины, несмотря на то, 
что живут в сходных условиях окру-
жающей среды, не разделяют об-
щих национальных чувств и не име-
ют объединяющего связующего зве-
на, сущностно необходимого для на-
циональной солидарности. Похожий 
пример мы находим у англичан и ир-
ландцев, которые, несмотря на общее 
социальное, историческое и языко-
вое наследие, не могут воспитать дух 
гармонии и взаимопонимания, ко-
торый сделал бы их единой нацией. 
И наоборот, в наше время мы нахо-
дим множество стран третьего мира, 
отдаленных на тысячи километров 
друг от друга и живущих в различных 
природных условиях, обладая значи-
тельными различиями в языке, расе и 
историческом наследии, которые об-
ладают глубоким чувством солидар-
ности. Например, алжирцы ощущают 
свое единство с народами Кубы, Вьет-
нама и Палестины.

Все вышеуказанные факторы, упо-
мянутые западными авторами как 
определяющие элементы националь-
ности, могут составить элементарные 
критерии для определения существу-
ющих народов и для их разграниче-
ния в качестве отдельных общностей 
так же, как каждый из сотен отдель-
ных элементов, имеющихся в приро-
де, может быть отделен и определен 
в соответствии с его специфически-
ми физическими и химическими ха-
рактеристиками. Однако эти харак-
теристики, которые являются фун-
даментальными и присущими в пер-
вую очередь поверхностному зна-
нию о вещах, на более поздней ста-
дии становятся существенными. Бо-
лее глубокое понимание внутрен-
него мира атома открывает нам, что 
столь очевидные различия между эле-
ментами – это проявления опреде-
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ленного количества электронов, ко-
торые и составляют атомы. Фактиче-
ски  именно количество электронов в 
атоме отвечает за появление и прояв-
ление разного рода элементов. Необ-
ходимо провести подобное исследо-
вание, чтобы выяснить более фунда-
ментальные факторы, действующие 
на более низком уровне, чем различ-
ные факторы и элементы из рассмо-
тренных выше, которые устанавли-
вают, определяют и отграничивают 
друг от друга различные националь-
ные единицы. Мы должны провести 
это исследование на более глубоком 
уровне, чтобы раскрыть еще более 
фундаментальные факторы, которые 
и являются определяющими для кол-
лективного сознания или по крайней 
мере ближе к ним, чем все вышепере-
численные факторы. Всегда имеет-
ся более основополагающий и скры-
тый фактор, живой и действующий в 
сознании людей, который проявля-
ет себя в жизненном потоке внешних 
форм. Время от времени он облекает 
себя во внешнюю форму, проявляясь 
в определенных языковых паттернах 
и специфических национальных тра-
дициях. Главная цель и задача любого 
исследования заключается в том, что-
бы привести нас к этой основополага-
ющей реальности и скрытому смыс-
лу, лежащему в основе внешних фе-
номенов, включающих в себя вещи и 
преходящие события, которые пред-
ставляют собой только лишь внешние 
проявления.

Франц Фанон, африканский писа-
тель и социолог, который провел про-
ницательные психологические и со-
циологические исследования по раз-
витию национального самосознания 
у различных африканских народов, 
пришел к заключению, что факторы 
общей истории, языка и культурных 
традиций, наряду с географически-
ми условиями,  играют промежуточ-
ную роль в зарождении национально-

го самосознания; эти факторы не но-
сят постоянного характера. Он при-
водит примеры наций, боровшихся за 
свою свободу и независимость от им-
периализма, и указывает на то, что в 
этих странах по-настоящему осново-
полагающие человеческие идеалы и 
устремления иногда находят выраже-
ние в таких разделяемых всеми фак-
торах, как традиции, история и язык. 
Однако это всего лишь средства для 
достижения желаемых целей. На са-
мой заре независимости вновь возни-
кают точки разделения и конфликты. 
Богачи нации, которые еще вчера бо-
ролись за свободу своей страны, отде-
ляют себя от обездоленных этой на-
ции. В то время   как первые берут курс 
на занятие властных позиций, чтобы 
закрепить свои политические и эко-
номические привилегии и извлечь 
пользу из лишений и страданий, ко-
торые они претерпели в годы борь-
бы за независимость, последние сле-
дуют по пути сопротивления и борь-
бы с первыми, чтобы добиться своих 
прав. В конце концов  эти диаметраль-
но противоположные пути отделяют 
их друг от друга, создавая новую со-
циальную стратификацию и классо-
вый конфликт. Вследствие этого кон-
фликта нация вновь разделяется на 
два или более класса, следующих за 
разными идеалами, хотя ее члены 
имеют общий язык, общие обычаи, 
культуру и историю. Имеется нема-
ло примеров классовых конфликтов 
из религиозных разладов внутри су-
ществующих сегодня наций, которых 
достаточно для того, чтобы показать, 
что факторы общего языка, истории, 
культуры и традиции не имеют по-
стоянной основы.

Политическая независимость, ко-
торая стала мощнейшим толчком 
для пробуждения националисти-
ческих чувств и стала общим идеа-
лом для всех наций мира, в нынеш-
ней ситуации потеряла свое значе-



 61

Ислам в зеркале современной общественной мысли

ние – по крайней мере для стран  тре-
тьего мира – благодаря присутствию 
мирового империализма. Во мно-
гих едва получивших независимость 
странах, а также в странах, которые 
имеют независимость в течение дол-
гого времени, политические органи-
зации и даже политические струк-
туры выставляют себя в качестве за-
щитников национальных интересов, 
при этом действуя в качестве агентов 
иностранных держав и обслуживая 
их эксплуататорские интересы. Эти 
иностранные агенты, вооруженные и 
оснащенные «независимостью» и «на-
циональным суверенитетом», служат 
иностранным интересам, хотя их ор-
ганизации, партии и органы власти 
состоят из представителей этой на-
ции, которые имеют общий с народом 
этой нации язык, культуру и историю.

Даже в тех странах, которые на се-
годняшний день являются развиты-
ми и сильными, изначальный смысл и 
сущность политической независимо-
сти и территориального суверените-
та потеряли свое былое значение. Те-
перь эти страны вновь объединяют-
ся в региональные группы. Такая пе-
ремена в их подходах свидетельству-
ет о том, что эти страны считают свои 
лингвистические, традиционные, 
культурные и расовые различия не-
значительными или несущественны-
ми с точки зрения их нынешних ин-
тересов и целей. Наиболее ярко это 
единство проявляет себя в сфере эко-
номического, социального и культур-
ного сотрудничества. Нынешний за-
падный мир в том, что касается его 
культуры и экономики, превратил-
ся в монолитную силу, противостоя-
щую третьему миру. В итоге западные 
страны отбросили в сторону свою на-
циональную идентичность и разли-
чия, по крайней мере в сфере общих 
экономических интересов в регионе. 
В странах третьего мира (в развива-
ющихся и слаборазвитых странах), с 

одной стороны, экономика и полити-
ческая элита находятся во власти эко-
номических сверхдержав развитого 
мира, а с другой стороны, культурное 
господство в этих странах находится 
в руках так называемого класса интел-
лектуалов, который слепо следует за 
господствующей западной культурой 
и навязывает ее своим народам.

Роль интеллектуалов
В  слаборазвитых обществах, на-

ходящихся под игом империализма, 
обычно именно интеллектуалы пыта-
ются пробудить национальное само-
сознание у народа своей страны. А так 
как, по их представлению, языковые и 
культурные традиции их страны си-
нонимичны и отвечают за действи-
тельные условия жизни нации, кото-
рые представляют собой сложное со-
четание из неудач, отсталости, труд-
ностей и лишений, они воздержива-
ются от акцентирования своей тра-
диционной культуры. Таким образом, 
они просят людей отказаться от свое-
го прошлого и обратиться к развитым 
и господствующим странам в каче-
стве идеала и модели. Они пытаются 
насадить эти модели как идеальную 
цель, в направлении к которой долж-
но развиваться национальное созна-
ние.

Франц Фанон, просвещенный соци-
олог, в своей книге, обладающей не-
преходящим значением, «Отвержен-
ные земли» (Les Damnes de la terre, de 
la culture nationale), в  главе, посвя-
щенной национальной культуре, рас-
сматривает процесс появление тако-
го этноса у интеллектуалов в странах, 
охваченных колониализмом как пер-
воначальную стадию кристаллиза-
ции национального самосознания у 
этого класса. На этом этапе, с его точ-
ки зрения, интеллектуал, принадле-
жащий обществу, охваченному коло-
ниализмом, будучи искренним в сво-
ем желании пробудить национальное 
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сознание, сам полностью погряз в ко-
лониальной культуре. Во всех отно-
шениях его идеи – это точные копии 
его противников из империалисти-
ческих стран. Иными словами, хотя 
на этом этапе мысль интеллектуалов 
из эксплуатируемых стран принад-
лежит области идей, она  представля-
ет собой ничто иное, как товар, заве-
зенный из-за границы, из господству-
ющих стран Запада. При таком стече-
нии обстоятельств интеллектуал спо-
собен лишь переводить чуждую куль-
туру на свой родной язык и претво-
рять ее в действие.

Его уверенность в своих знаниях и 
содержимом его памяти обычно де-
лают его надменным – это отноше-
ние усиливается общим невежеством 
и отсталостью народа его земли, что 
не дает ему открыто и критически из-
учать и анализировать реальные фак-
ты и события. Потребуются годы или 
даже столетия трагических событий, 
чтобы эти интеллектуалы и заморо-
ченные ими люди смогли пробудить-
ся от неги самодовольства и осознать 
истинную цену своим идеям.

Кроме того, интеллектуалы этой ка-
тегории направляют свои интеллек-
туальные и практические усилия на 
пробуждение национального само-
сознания только на ранних стадиях 
национального движения. Со време-
нем, из-за природы их мысли и духа, 
они усваивают западный образ жиз-
ни и проявляют приверженность са-
мым поверхностным аспектам запад-
ной культуры, которые побуждают их 
к изобильному и комфортному запад-
ному стилю жизни. Этот вынужден-
ный уклон в сторону Запада застав-
ляет их хранить молчание, а иногда 
даже толкает их на компромиссы с яв-
лениями притеснения, эксплуатации 
и коррупции. В результате они рас-
творяются в институциях империа-
лизма и становятся их послушными 
орудиями.

В исследовании Фанона вторая ста-
дия состоит в решительных попыт-
ках интеллектуалов самым искрен-
ним образом всецело посвятить себя 
положению народа. Однако   посколь-
ку положение народа не представля-
ет собой ничего, кроме нищеты, от-
чаяния, невежества и отсталости, он 
обращает свое внимание на те перио-
ды в истории своей нации, в которых 
он видит величие, славу и мощь или  
хотя бы помпезность и блеск. Таким 
образом, он тотчас же порывает все 
свои связи с настоящим и принимает-
ся скакать по эпохам, которые вместе 
с жившими в них людьми и длинной 
цепью причин и следствий сформи-
ровали настоящее. Если он не может 
найти этот золотой век в реальной 
истории своей нации, тогда он  обра-
щается к  мифам и легендам.

Единственная ценность идей и уси-
лий этого класса интеллектуалов со-
стоит в том, что  они будут заключе-
ны в тома книг и некоторое время бу-
дут развлекать и тешить небольшую 
группу людей. Так как они проистека-
ют не из нынешних страданий наро-
да, они абсолютно не способны возбу-
дить народное и национальное созна-
ние в людях.

Третья стадия начинается, когда ли-
берал освобождает себя от фантазий, 
приходит к согласию с людьми и зна-
комится с народными трудностями и 
страданиями. На этом этапе интел-
лектуал, осознавший глубину лише-
ний и страданий простых людей, на-
чинает делить с ними их надежды. Он 
с уважением относится к убеждениям 
и чувствам своего народа, сближается 
с ними и черпает в них вдохновение. 
Только на этом этапе интеллектуал 
способен играть ведущую роль в соз-
дании, подъеме и формировании на-
ционального самосознания своей на-
ции, доказав, что он искренен и свобо-
ден от пустого подражания своим за-
падным учителям. Чем более он пре-
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дан и гибок, тем более стремитель-
ную и далеко идущую реакцию он мо-
жет вызвать в сфере мысли и действия.

Настоящие линии 
демаркации

Теперь, когда факторы, которые, со-
гласно классическому определению 
национализма,  считались эффектив-
ными в обеспечении подъема нацио-
нального единства и коллективного 
сознания, сегодня утратили свое зна-
чение, должны ли мы утверждать, что 
не существует больше никаких дей-
ствительных демаркационных ли-
ний между различными социальны-
ми единицами человечества, и  в  та-
ком случае все нации могут или даже 
должны слиться воедино и образо-
вать единую нацию?

Опыт истории человечества и при-
меры конфликтов и переворотов сви-
детельствуют о том, что  мир челове-
чества разделен на множество групп и 
классов, отличных и отдельных друг 
от друга, следующих по разным пу-
тям, поэтому такое слияние малове-
роятно. Социальные, политические 
и культурные изменения, происходя-
щие в наше время и уводящие Запад 
с каждым днем все дальше  от  стран 
третьего мира с точки зрения взаи-
мопонимания и единства. Несмотря 
на все разговоры о сосуществовании, 
мире   и  единстве во  всем мире, тяже-
лая реальность существующего поло-
жения и динамика изменений делают 
подобные идеи искусственными и не-
сбыточными. Пока в мире существуют 
волки и овцы, единство между ними 
невозможно. Пока группа организу-
ется в политическую общность, како-
ва бы ни была ее основа, она вызыва-
ет зависть других групп и подвергает-
ся вторжениям и агрессиям. Поэтому 
она вынуждена защищать свои терри-
ториальные, политические и эконо-
мические интересы и оборонять свою 
культуру от нападений врагов.

Мы не заинтересованы в дальней-
шем рассмотрении разнообразия на-
ций; наша цель состоит в раскрытии 
элементов и факторов, формирую-
щих национальное самосознание у 
групп людей и эмоционально объеди-
няющих их,  что способствует  появ-
лению  нации.

Мы уже видели, что факторы, о ко-
торых обычно известно, что они отве-
чают за национальную интеграцию, 
таких как язык, культурное наследие, 
историческое прошлое и раса, хотя и 
являются эффективными на началь-
ной стадии формирования нации, 
не могут служить в качестве базовой 
и постоянной основы национально-
го единства. По этой причине мы не 
считаем их существенными; скорее 
они носят случайный характер. Люди, 
сражавшиеся вместе за свою незави-
симость и достоинство против ино-
странцев, достигнув цели, снова раз-
делялись между собой и вели войны 
друг с другом. Тот же самый народ и 
те же самые люди, которые были объ-
единены общим коллективным со-
знанием, теперь теряют чувство общ-
ности из-за изменений в социальных 
отношениях. Вопрос, поднятый нами 
ранее  - что является истинной осно-
вой и источником формирования на-
циональной единицы или нации? – до 
сих пор остается без ответа. Какова 
природа той связи, которая скрепля-
ет воедино сердца и чувства различ-
ных людей, в результате чего возника-
ют общие устремления и идеалы?

Как и в случае с алжирским наро-
дом, когда они начали свою освободи-
тельную войну против французско-
го колониализма,  или в случае пале-
стинцев, которые борются за восста-
новление своих законных прав и че-
ловеческого достоинства, или в слу-
чае с вьетнамцами, мы видим, что об-
щепринятые факторы национально-
сти, например, общие язык, наследие, 
территориальные и экономические 
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интересы были эффективны при соз-
дании чувства близости и взаимопо-
нимания между представителями на-
ции. Однако в то же самое время  мы 
видим, что в различных частях мира 
имеются и другие народы, чья симпа-
тия к Алжиру, Палестине и Вьетнаму 
так же велика, как и симпатия самих 
алжирцев, палестинцев и вьетнамцев. 
Сильное чувство единство и глубоко 
переживаемая связь сочувствия этим 
народам объединяет людей разных 
наций и регионов. Это чувство един-
ства иногда заставляет группу людей 
забыть о своих женщинах и детях, 
своем окружении и стране  и влиться 
в ряды тех, кто ведет борьбу за тыся-
чи миль от их родины. Они даже ино-
гда жертвуют своими  жизнями за тех, 
с кем у них нет ничего общего – ни 
языка, ни культуры, ни исторического 
наследия. Если вы изучите историю 
этих освободительных движений, вы 
увидите в их рядах множество пред-
ставителей других национальностей, 
которые воевали за их дело, даже со-
вершали героические поступки и по-
сле победы становились частью осво-
божденных наций, сливались с ними 
и строили  новую нацию.

С другой стороны, мы обнаружива-
ем различные группы внутри самой 
нации, разделяющие общий язык, 
культуру, традицию и географиче-
ские условия, которые не связаны друг 
с другом чувством единения. Их идеа-
лы и надежды на будущее не соответ-
ствуют друг другу и даже противоре-
чат. Если имеется хотя бы видимость 
объединяющей их связи, она является 
всего лишь поверхностной и механи-
ческой, придуманной для удовлетво-
рения нужд повседневной деятельно-
сти. Их правительствами и правящи-
ми кликами ведется множество войн, 
о которых их народы совершенно ни-
чего не знают или остаются к ним пол-
ностью равнодушными. В нашей соб-
ственной истории мы находим нема-

ло примеров такого безразличия на-
рода. И наоборот, очень часто случа-
ется, что народы Африки и Индии вы-
ражают огромный интерес, солидар-
ность и энтузиазм в отношении побед 
народов Палестины, Алжира и Вьет-
нама. Таким образом, можно заклю-
чить, что ни исторические, ни геогра-
фические, ни политические, ни расо-
вые, ни лингвистические границы не 
устанавливают барьеров между пред-
ставителями человеческого вида, но и 
не создают между ними единства.

Общие трудности
 Каким образом люди, раскиданные 

по разным уголкам Земли, способны 
вырабатывать эмоциональную связь 
и общие идеалы? Чего общего он име-
ют, что может объединять людей, на-
столько отдаленных друг от друга,  от 
соседей и даже соотечественников? 
Этот остающийся под вопросом фак-
тор можно охарактеризовать как пе-
реживание общих трудностей, общих 
страданий, исходящих от  агрессии 
империализма.

Между прочим, рождение национа-
листических движений у различных 
наций совпадало с тем периодом, ког-
да массы испытывали общее чувство 
угнетенности и пустоты. Германский 
национализм возник благодаря дис-
криминации, исходившей от фран-
цузов, вторгшихся в немецкие земли, 
что очень болезненно переживалось 
немцами. Национализм в Италии, 
Венгрии, Индии, Индокитае и Алжи-
ре также возник как движение в то 
время, когда эти нации или по край-
ней мере большая часть народа были 
охвачены всеобщим чувством боли и 
пустоты.

Западные исследователи иран-
ской истории утверждают, что на-
ционализм и ощущение националь-
ного единства появились в Иране с 
начала табачного движения, когда 
часть иранского народа почувствова-
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ла трудности колониализма. Поэто-
му в определенной группе людей, ког-
да ими завладело чувство общей беды, 
а также общее устремление, возник-
ло общее коллективное сознание, об-
щее чувство национальности или на-
ционализм. Общее устремление дает 
начало общему идеалу, для достиже-
ния которого возникает движение 
среди людей, которые борются вме-
сте и готовы вытерпеть все трудности 
и лишения. Именно это устремление 
в дальнейшем усилит их коллектив-
ное сознание на более поздних эта-
пах, эмоционально объединит их и в 
конечном счете приведет к объедине-
нию нации.

Факторы единства
Если мы изучим трудности, кото-

рые сыграли ключевую роль в зарож-
дении наций вплоть до наших дней 
и сравним их друг с другом, тогда мы 
обнаружим общий фактор, действую-
щий среди всех наций.

Например, если мы рассмотрим 
обстоятельства, которые привели к 
тому, что Фихте начал свою настой-
чивую и полную энтузиазма кампа-
нию по пробуждению националь-
ных чувств немцев, или обстоятель-
ства, которые заставили Ганди или Га-
рибальди бороться за независимость 
Индии или Италии, или же те усло-
вия, при которых народы Палестины 
и Вьетнама начали свой поход во имя 
независимости и свободы   как сред-
ства исцеления тех болезней, которые 
мучили их – эти случаи, как и многие 
другие, показывают нам, что, где бы 
народ или его часть ни поднял мятеж 
и начал борьбу за свободу, во всех слу-
чаях обычно присутствовали два фак-
тора:  во-первых, чувство несправед-
ливости в результате тирании и го-
сподства правителей и их учрежде-
ний; во-вторых, необходимость про-
тивостоять этому господству. Фихте 
хотел освободить Германию от поли-

тического и культурного господства 
французов; Ганди боролся за свободу 
от политической, культурной и эко-
номической эксплуатации британца-
ми его народа и страны; Алжир борол-
ся против французской оккупации. 
Таким образом, общим для страданий 
и устремлений, приведших к образо-
ванию наций мира, было с одной сто-
роны само чувство страдания, а с дру-
гой стороны – воля к  искоренению 
несправедливости   и  установлению 
справедливого порядка.

Почему очень часто происходит так, 
что нации рождаются в периоды не-
справедливого обращения, лишений, 
угнетения, агрессии, эксплуатации и 
колониализма? Это происходит   по-
тому, что именно в трудные времена, в 
условиях лишений, отрицания само-
го человеческого достоинства и бес-
человечного обращения, в условиях 
усилий и борьбы на пути освобожде-
ния от этих обстоятельств, человеку 
открывается его истинная природа; 
он открывает свою истинную иден-
тичность и осознает значение истин-
ных человеческих ценностей и благ. 
Когда человек противостоит тира-
нии, преступлениям, угнетению, не-
верию и разврату, будучи вынужден 
страдать и мучиться по их вине, в глу-
бинах его сознания пробуждается 
жажда истины и справедливости. Эти 
ценности объединяют и сплачивают 
человечество. Человек – это существо,  
любящее справедливость, благоче-
стие и истину. Эта  истина  проявля-
ла и проявляет себя во всех формах и  
содержании,  в любом  пространстве 
и времени.

В этой связи я чувствую необходи-
мость сказать, что именно чувство 
лишения, осознание пропасти меж-
ду правителями и управляемыми   яв-
ляется фактором, который отграни-
чивает человеческие группы одну от 
другой и устанавливает между ними 
настоящие барьеры.
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Трибурмунд4, западный автор и ис-
следователь, также делит существую-
щие нации мира на два лагеря - обе-
здоленных и привилегированных, на 
отсталые и индустриально развитые 
страны. Это разделение и разграни-
чение, хотя и относится к реальности 
нашего времени, не представляет со-
бой всей правды. Если мы согласимся 
с разделением человечества на правя-
щих и управляемых, мы должны по-
смотреть, все ли обездоленные нации 
находятся в одном лагере. Франц Фа-
нон говорит по этому поводу:

«Черный шовинизм в литературе 
черных – это эмоциональный, а не 
логический антитезис тех унижений, 
которые свалились на голову чело-
вечеству благодаря белому человеку. 
Бунт против презрения белого чело-
века   в некоторых случаях  самое луч-
шее средство для того, чтобы сбро-
сить ограничения и унижения, навя-
занные черным. Интеллектуалы Гви-
неи и Кении   как никто другой  стол-
кнулись лицом к лицу с тотальным 
отрицанием и унижением колониаль-
ных сил, поэтому  их реакцией стало 
самовосхваление; безоглядное оправ-
дание африканской культуры пришло 
на место безусловного одобрения за-
падной культуры. Поэты черного дви-
жения разворачивают старые и обвет-
шалые силы против молодой Афри-
ки, противопоставляют болезненный 
разум поэзии, жестокую логику -  
кипучей силе природы. С одной сто-
роны насилие, враждебность и скеп-
тицизм, а с другой  -  чистота, рве-
ние, единство, свобода, плодородие и 
изобилие, но также и безответствен-
ность…»5

Безответственность, на которую 
указал Фанон, проистекает из того 
факта, что общие трудности и устрем-
ления, возникшие в африканском об-
ществе, до сих пор слабы в плане вос-
приятия общих  целей и задач. Ан-
тиимпериалистическое движение 

на Черном континенте, направлен-
ное против несправедливости и угне-
тения со стороны белых, стремит-
ся к искоренению несправедливо-
сти и дискриминации, а также от-
стаиванию человеческих прав, а по-
этому оно священно; однако, прини-
мая форму новой мести, гордыни, ам-
биций и стремления к привилегиям, 
оно в свою очередь тоже закладывает 
основы новой несправедливости, ко-
торая пока не имеет четких очерта-
ний.

Поэтому вопрос целей также при-
обретает значение в том, что касает-
ся угнетения и рабства народов. Если 
черное движение хотело дозреть до 
преданности истине и справедливо-
сти, тогда бы ее плодом стало  правед-
ное и процветающее движение. Таким 
образом, движения и борьба, вызван-
ные общими страданиями и устрем-
лениями, следует классифицировать 
по их целям: управляются ли они пра-
ведностью, справедливостью и сво-
бодой  или же их целью является го-
сподство, новые привилегии, получе-
ние выгод и преимуществ уже  толь-
ко себе.  Это исходит из идеологии, 
убеждений и мировоззрения лидеров 
национального движения.

Западная культура исключает вы-
шеназванные факторы из тех,  кото-
рые определяют коллективное созна-
ние и национальное самосознание. 
Восточный интеллектуал, будь он му-
сульманин или африканец, облека-
ет свой национализм в тот же самый 
цвет и смотрит на него глазами Запа-
да. Это подобно тому, как если бы он 
пытался построить и защитить свою 
нацию с помощью оружия, проданно-
го ему его врагами.    Как глупо поку-
пать оружие у своего врага!

К счастью, во всех национальных 
движениях и в классовой борьбе на-
ряду с осознанием общих трудностей 
и устремлений мы наблюдаем дей-
ствие еще одного фактора – это жаж-
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да и любовь истины, справедливости 
и свободы. Вместе оба эти фактора 
могут составить критерий правиль-
ности и легитимности движения. Гер-
манский национализм не мог вдохно-
вить и воздействовать на народы дру-
гих стран, потому что со времени его 
возникновения он преследовал цель 
расового превосходства и экспансии. 
Сионизм, который изначально возник 
как движение за освобождение евреев 
от бездомности и повсеместного уни-
жения, сейчас принял форму агрес-
сивной расистской и деспотической 
идеологии.  Это движение, несмотря 
на то,  что оно было выражением об-
щих трудностей и устремлений евре-
ев, из-за своей империалистической 
и эксплуататорской цели обеспечить 
интересы двенадцати миллионов ев-
реев ценой лишений других народов 
мира не только не вызывает симпа-
тии, но и возбуждает ненависть всех 
свободолюбивых людей в мире. На-
ционалистическое сопротивление 
во Франции со всей его героической 
тактикой не смогло построить какую-
либо идеологию или движение осво-
бождения  из-за своего источника, ко-
торым  был  французский шовинизм, 
и даже оправдало агрессию против 
Алжира, его эксплуатацию и безжа-
лостное подавление его освободи-
тельного движения. Чем более выдаю-
щимися и господствующими являют-
ся элементы справедливости и пра-
ведности в националистическом дви-
жении, тем более широким слоям оно 
импонирует и тем больший вклад оно 
вносит в истоки и основы  человече-
ской мысли и цивилизации.

Таким образом, для определения 
и выделения различных человече-
ских обществ с тем, чтобы опреде-
лить их национальную идентичность 
и ее границы, мы должны принять 
во внимание все факторы, а именно:                       
их трудности, уровень осознания ими 
угнетения, интенсивность пробуж-

денных ими устремлений и, наконец, 
его конечную цель и правильную пер-
спективу. Тогда мы обнаружим, что 
это и есть факторы, которые состав-
ляют первоисточник жизни народа, 
его движения и динамизма.

Очевидно, что эти фундаменталь-
ные и необходимые факторы, воздей-
ствуя на коллективную душу и чувства 
народа, закладывают основы и куют 
дух национализма. Эти основание и 
дух нуждаются в форме и теле, кото-
рые неизбежно устанавливают услов-
ные природные и физические грани-
цы нации. Обеспечение безопасности 
этих фундаментальных и необходи-
мых факторов зависит от безопасно-
сти тех границ перед натиском и на-
падениями иностранных элементов, 
противостоящих самой сущности на-
ции, которые либо не понимают его 
трудностей и целей, либо враждебны 
им.

Рождение новой 
национальности

В нашем поиске базовых факторов, 
создающих коллективное сознание, 
мы пришли к двум выводам: общие 
трудности и общие устремления пе-
ред лицом эксплуатации человека со 
стороны человека или неких инсти-
туций. Мы также обнаружили, что эти 
факторы не являются постоянными 
объединяющими силами, пока они 
не испытывают воздействия стремле-
ния к справедливости, праведности и 
благочестия (в терминологии запад-
ных авторов гуманистические цели 
и цели прогресса). Именно эта жиз-
ненная сущность, которая, как и сама 
жизнь, живет и представляет собой 
двигатель жизни, élan vital6. Когда эта 
сущность проникает в тело человека 
или группы людей, она стимулирует 
коллективное движение, динамизм и 
эволюцию, которые приводят к твор-
ческому развитию его культуры и тра-
диций, являющихся манифестация-
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ми независимости нации и ее непо-
средственного характера.

На сравнительно большой части на-
шего мира мы наблюдаем различные 
нации с разными языками, традиция-
ми, расовым происхождением, живу-
щие в географически разнообразных 
условиях и сформировавшие множе-
ство политических единиц, отдель-
ных и независимых государств. Это 
исламские нации мира. С точки зре-
ния классических западных критери-
ев, они рассматриваются как отдель-
ные национальности, столь же чуж-
дые друг другу, как и другим странам 
и нациям. Соответственно, эти кри-
терии требуют того, чтобы они со-
храняли отдельные идентичности и 
оставались чуждыми друг другу. По-
следствия этого разделения и отчуж-
дения заметны для всех. Однако, не-
смотря на очевидные различия, они 
обладают определенными общими 
элементами, которые их объединя-
ют. Для всех этих народов наиболее 
выдающимся общим фактором явля-
ется их вера – Ислам, который сам по 
себе является целым миром с богатой 
культурой и специфическими тради-
циями.

Мы хотим увидеть, как их общая 
приверженность Исламу служит в ка-
честве основания для общего созна-
ния и единства; а именно, каким об-
щим целям и задачам учит Ислам как 
вероубеждение и мировоззрение. Во-
вторых, нам необходимо найти об-
щий недуг, который охватил эти на-
ции, несмотря на их приверженность 
Исламу. Позвольте нам привести не-
сколько цитат из Корана по этому по-
воду:

«Помимо Него,  вы поклоняетесь 
лишь именам, которые придумали 
вы и ваши отцы. Аллах не ниспослал 
о них никакого доказательства. Реше-
ние принимает только Аллах. Он по-
велел, чтобы вы не поклонялись нико-
му, кроме Него. Это и есть правая вера, 

но большинство людей не знает это-
го» (12:40).

«О люди! Приводится притча, по-
слушайте же ее. Воистину, те, кому вы 
поклонялись помимо Аллаха, не со-
творят и мухи, даже если они объеди-
нятся для этого. Если же муха заберет 
у них что-нибудь, они не смогут ото-
брать у нее это. Слаб тот, кто доби-
вается, и тот, от кого он добивается!» 
(22:73).

«И проявляйте [в служении] Аллаху 
достойное усердие: Он избрал вас и не 
наложил на вас в [исполнении обря-
дов] религии никакого затруднения. 
[Следуйте] вере отца вашего Ибрахи-
ма. Именно он называл вас муслима-
ми прежде, [как зоветесь] вы в этом 
[Писании], чтобы Посланник (т. е. Му-
хаммад) был свидетелем вашим, а вы 
[соответственно] были свидетелями 
для людей. Совершайте же обрядовую 
молитву, раздавайте закят и держи-
тесь Аллаха. Он — ваш покровитель. И 
как прекрасен покровитель, и как пре-
красен заступник!» (22:78)

«О люди! Воистину, Мы создали вас 
мужчинами и женщинами, сделали 
вас народами и племенами, чтобы вы 
знали друг друга, ибо самый уважае-
мый Аллахом среди вас — наиболее 
благочестивый. Воистину, Аллах — 
знающий, сведущий» (49:13)

«Держитесь все за вервь Аллаха, не 
распадайтесь [на враждующие груп-
пировки] и помните о милости Алла-
ха к вам в то время, когда вы враждова-
ли друг с другом. Он примирил ваши 
сердца, и вы стали братьями по Его 
милости. А меж тем вы были на краю 
пропасти огненной, и Он спас вас от 
нее. Так разъясняет Аллах вам Свои 
знамения, — может быть, вы ступите 
[все же] на прямой путь» (3:103)

«Вы - лучшая из общин, созданная 
на благо людей; вы велите вершить 
одобряемое [по шариату и разуму], за-
прещаете творить неодобряемое и ве-
руете в Аллаха. А если бы люди Писа-
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ния уверовали [в ислам], это было бы 
лучше для них. Среди них есть уверо-
вавшие, но большая часть — нечестив-
цы» (3:110)

Те, кто изучал историю освободи-
тельных движений, знают, что незави-
симость наций и народов по сути за-
висит от человека или группы, какой 
бы малой она ни была, который пол-
ностью освободил себя от пут мир-
ских соблазнов и привязанностей; 
это люди, которые говорят народу, 
что, если они хотят быть в подчине-
нии и под властью мировых держав, 
они будут оставаться в этом положе-
нии и дальше, однако, если они захо-
тят быть свободными, все обладате-
ли богатства и власти растают подоб-
но льду и будут уничтожены. Осно-
вой освобождения является убеж-
денность угнетенных в их правоте и 
угнетенности с одной стороны и сла-
бость и уязвимость неправедных сил  
-  с другой. Какая еще идеология мо-
жет научить человечество основам 
свободы в более ясных и очевидных 
терминах? Таухид и Ислам означают 
свободу и освобождение, свободу от 
всех цепей и пут, открытие пути для 
эволюции человека и его восхожде-
ния к Аллаху.

Ислам говорит своим последовате-
лям, что все различия в цвете, расе и 
языке, которые мы наблюдаем среди 
народов мира и которые стали крите-
риями их отделения друг от друга, яв-
ляются второстепенными и не суще-
ственны сами по себе. В общем, благо-
родны и достойны уважения те люди, 
которые следуют по пути совершен-
ствования человека. Разнообразие 
цветов кожи, языков и традиций в че-
ловеческом обществе и все осталь-
ные отличия, наблюдаемые в приро-
де, представляют собой проявления 
богатства и разнообразия бытия и яв-
ляются формами единой реально-
сти. Каждый цветок имеет свой цвет и 
аромат, обладает своими качествами 

и особенностями. Однако все следует 
оценивать в соответствии с критери-
ем их вклада в продвижение человека 
к Высшему Источнику.

Нельзя воспринимать эти отличия 
и разграничения как факторы раз-
деления; ведь именно их сочетание 
и стремление к познанию друг друга 
(та’аруф) дает начало материальному 
и духовному развитию.

Какова бы ни была ваша раса, тер-
ритория, язык, у вас есть общий За-
кон (дин), и ваша обязанность твер-
до защищать этот Божественный За-
кон и не позволять себе разделять-
ся. Всегда помните о милости Аллаха, 
ведь вы были ранее врагами друг дру-
гу, но когда вам был внушен дух Ис-
лама и таухид, вы стали едины. Пло-
дом этого единства стал мир, напол-
ненный знанием, доблестью и нрав-
ственным совершенством, которые 
вы принесли в качестве подарка все-
му человечеству. Если вы проповеду-
ете и защищаете добродетель и боре-
тесь против зла и нечестия, вы будете 
лучшей из наций. Или ваше матери-
альное и общественное бытие приве-
дут вас к агрессии против друг друга, 
к притеснению и эксплуатации друг 
друга, или же эти же самые материя и 
общественное бытие станут источни-
ками вашей жизни, развития и роста.

«Когда же Он спасает их, они бес-
чинствуют на земле безо всякого на 
то права. О люди! Против вас же обер-
нутся ваши бесчинства, [которые не 
что иное, как] наслаждение житей-
скими благами. Потом Вы предстане-
те передо Мной, и Мы сообщим вам, 
что вы вытворяли на земле» (10:23)

С другой стороны, это же самое ма-
териальное бытие является источни-
ком вашей жизни, ее развития и эво-
люции   как на индивидуальном, так и 
на социальном уровнях.

«Жизнь в этом мире [с ее расцве-
том и увяданием] подобна воде, кото-
рую Мы изливали с неба и которую 
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затем впитали растения земли, иду-
щие в пищу людям и животным. Ког-
да же земля покрылась убором [трав и 
злаков] и приукрасилась и ее жители 
вообразили, что это они властны над 
ней, [внезапно] ночью или днем ис-
ходит Наше повеление, и Нашею во-
лей уже сжат [урожай], словно его и не 
было вовсе. Так разъясняем Мы зна-
мения для людей размышляющих» 
(10:24)

Поскольку ваше бытие в обществе 
представляет собой сочетание эво-
люции и прегрешения, дабы неспра-
ведливость и агрессия не имели ни-
каких шансов на развитие, исцеле-
ние вашей болезни лежит в следую-
щем: с полной и совершенной верой 
в единство и всемогущество Аллаха, с 
самоотверженностью и готовностью 
к самопожертвованию, возьмитесь за 
оружие и ведите постоянную, непре-
кращающуюся борьбу против господ-
ства богатства и против эгоизма.

«О, вы, которые уверовали! Указать 
ли вам на соглашение, которое спасет 
вас от мучительного наказания? [Оно 
— в том, что] вы веруете в Аллаха и Его 
Посланника, возлагаете на путь Алла-
ха свое имущество и жизнь свою. Это 
[самое] лучшее для вас, если только вы 
разумеете» (61:10-11)

Таким образом, основа вашей наци-
ональной принадлежности и опреде-
ляющий фактор вашего коллективно-
го сознания – это, во-первых, вера в 
Аллаха (цель), а во-вторых, ваш джи-
хад (всеобщее стремление, которое 
на уровне действий переходит в вос-
стание против неправды и готов-
ность к самопожертвованию).

«А те, которые уверовали, пересели-
лись [в Медину] и боролись на пути 
Аллаха, и те, которые дали им приют 
и поддержали их, — воистину, они и 
есть подлинно верующие. Им угото-
вано прощение и щедрый удел [в буду-
щем мире]» (8:74)

Изучайте историю и судьбы наций 

прошлого и настоящего; чем бы они 
ни были и чем бы они ни становились 
– все это результат их индивидуаль-
ных и коллективных усилий; этот же 
самый закон правит и вами, мусульма-
нами.

«Это — народ, который уже ушел. 
Ему — то, что он заслужил, а вам — то, 
что вы заслужили, и вы не в ответе за 
содеянное ими» (2:134)

В итоге ваша судьба как человече-
ских существ зависит от ваших уси-
лий на пути возвышения к вашему Го-
споду, который является высшим про-
явлением справедливости и истины, 
добродетели и красоты. Только по-
сле старания и усердия вы достигнете 
наивысшего успеха, заключающегося 
в созерцании Его.

«О, человек, воистину, устремишься 
к Господу своему и предстанешь пе-
ред Ним» (84:6)

Различные мусульманские нации, 
несмотря на ту степень разделения, 
которая существует между ними на 
сегодняшний день, живут под влия-
нием этого  завета  в том, что касает-
ся их мировоззрения и целей. Имен-
но этот завет формирует общую куль-
туру этих народов. Именно эта ислам-
ская и таухидная культура произве-
ла на свет героев и мучеников, сохра-
нив наследие и достопамятные эпо-
пеи, вплетенные в процесс формиро-
вания их коллективного исламского 
сознания.

В первое столетие эпохи Ислама 
принципы и цели исламского тау-
хида были донесены до мира в столь 
ясных и недвусмысленных выраже-
ниях, что все цивилизованные люди 
того времени со всем  рвением и осве-
домленностью   восприняли эти за-
веты. Чуть позже возникла исламская 
нация.  Вернее, исламское космополи-
тическое общество. Однако это един-
ство вскоре исчезло и возникли раз-
деления, потому что люди, пришед-
шие к власти, не могли или не хотели 
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понять истинный смысл исламских 
целей. Международное исламское 
движение воспринималась как араб-
ская империя или халифат – это вос-
приятие было вопиющим нарушени-
ем исламских целей. По этой причи-
не достигнутое единство вскоре было 
утрачено, за поражением последовали 
беспорядки, расслабленность и блуж-
дания, пока в конце концов  мусульма-
не не погрузились в глубокий и дол-
гий сон.

Этот сон мусульманского мира со-
впал с пробуждением христианско-
го Запада. В значительной степени 
используя исламские традиции куль-
туры, социальной жизни и науки, За-
пад заложил основы своей собствен-
ной культуры, которая, несмотря на 
то, что позаимствовала многие тра-
диции и научные успехи исламского 
мира, была движима мирскими амби-
циями, жаждой богатства, агрессией 
и стремлением к мировому могуще-
ству. Впоследствии,  спустя несколько 
веков,  мусульманский мир подверг-
ся нападению и эксплуатации со сто-
роны врагов с Запада. Сначала оказа-
лось под угрозой их культурное, мо-
ральное и религиозное бытие; а затем 
и их материальные и экономические 
ресурсы были разграблены. Длитель-
ное состояние сна, с одной стороны, и 
колониальные захваты, с другой сто-
роны, усугубили рабское положение 
мусульманских наций, породив у них 
пораженческие настроения.

На протяжении уже целого столе-
тия культурные, социальные и поли-
тические изменения в мире потря-
сают эти нации и бьют им тревогу. С 
одной стороны, они по-новому пони-
мают важность таухида, Ислама и его 
целей, и перед ними открывается но-
вый мир нераскрытых истин; с дру-
гой стороны, условия, в которых пре-
бывают на сегодняшний день мусуль-
мане, их страдания, лишения и отста-
лость порождают новые устремления 

в мусульманских массах. Мы стано-
вимся свидетелями того, как пробуж-
даются и приходят в движение наро-
ды порабощенных исламских стран. 
Освободительные лозунги и цели та-
ухида и Ислама вдохновляют и акти-
визируют не только мусульман, но и 
все угнетенные народы, которые зна-
комятся с учением Ислама. Как в но-
вообразованных государствах Афри-
ки, так и в арабских странах, находя-
щихся под игом империализма, Ислам 
превратился в воинственную идеоло-
гию восстания и борьбы за права всех 
угнетенных народов.

Западная цивилизация, которая на 
протяжении  столетий открыто или 
тайно вела войну против Ислама,  при 
появлении этого феномена вскочила 
на ноги.  В результате буржуазный им-
периалистический Запад предпринял 
тактику мирного сосуществования 
с марксистским Восточным блоком. 
Обладая врожденным родством с сио-
низмом, он создал в самом сердце му-
сульманского мира сионистское го-
сударство. С другой стороны, он ста-
рается завоевать сердца последовате-
лей других религий, таких как будди-
сты и зороастрийцы. Как оказывается, 
сегодня Запад занят тем, что объеди-
няет все силы, противостоящие Исла-
му и справедливости, и вооружает их 
против мусульман. Именно по этой 
причине сегодня мы каждый раз ста-
новимся свидетелями того, что Запа-
дом предпринимаются меры и гото-
вятся заговоры для того, чтобы осла-
бить влияние исламских лозунгов и 
заветов. Вследствие всех этих загово-
ров и сговоров среди мусульман зре-
ет чувство общей боли, что укрепляет 
последующее формирование их кол-
лективного сознания.

Исламское мировоззрение и чув-
ство боли сегодня ширится, и ислам-
ская национальная общность пере-
живает свое возрождение, нацио-
нальная общность, которая выходит 
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за пределы традиционных границ и 
охватывает всех мусульман, и даже 
всех свободных и почитающих Ал-
лаха людей. Эта национальная общ-
ность отвергает суверенитет любой 
нации, племени и семьи, основываясь 
на свободе человека от всякого рода 
интеллектуальной, социальной и по-
литической зависимости и его восхо-
ждении к самым высотам божествен-
ной обители.

Такие люди, как ‘Абд ар-Рахман аль-
Кавакиби, Саййид Джамаль ад-Дин 
Асадабади, Мухаммад Абдо, Наини, 
Аллама Икбаль и Башир Ибрахими 
стали пионерами этого нового ми-
ровоззрения таухида и Ислама. Они 
первыми ощутили эту новую боль и 
пробудили в мусульманах это стрем-
ление; они были основателями ново-
го представления о национальности, 
основанного на таухиде. Горестная 
песнь Икбаля Лахори, подобно утрен-
нему ветерку, пробуждает дремлю-
щие сердца и объединяет разделен-
ное сознание мусульманского мира, 
напоминая ему о миссии великодуш-
ного служения божественному творе-
нию и неся ему благую весть об осво-
бождении человека.

О, спящий бутон, проснись и распустись, по-
добно нарциссу над миром,

Восстань, ибо бедствие разорило нашу ти-
хую гавань,
Пусть утренний крик петуха и призыв на 

молитву разбудят тебя,
Поднимайся, ведь пожиратели огня уже 

взялись за дело, и огненные шары повисли в 
воздухе,
Поднимись же от этого тяжелого сна, вос-

стань же от него!
Что же это за океан, который тише пу-

стыни?
Что же это за океан, который не волнуется 

и пребывает в покое, словно озеро?
Что же это за океан, который не знает ни 

шторма, ни волн?
Восстань, подобно приливной волне, несу-

щейся из самой груди океана!
Очнись же от этого тяжелого сна, восстань 

же от него!
Берегись Запада и сторонись его чарующе-

го кокетства!
Берегись его предательских чар и его мак-

киавелианского коварства!
Мир пришел в запустение из-за дикости За-

пада!
О строитель святилища, поставь перед со-

бой задачу построить новый мир!
Очнись же от этого тяжелого сна, восстань 

же от него!
Восстань от своего тяжелого сна!

Перевел с английского Гибадуллин И.Р.

ПРИМЕЧАНИЯ:
1. С фарси на английский перевел д-р Вахид Ахтар.
2.  J. J. Chivallier, les grandes oeuvres politiques troisieme partie. 
3.  Шарль Моррас (Charles Maurass, 1868-1952) и Морис Баррес (1862-1923) – фран-
цузские националисты, основоположники т.н. «интегрального национализма», 
учредители ультранационалистической организации «Аксьон Франсез» (прим. 
пер.).
4.  См. Трибурмунд.   Мир между страхом и надеждой.
5.  Frantz Fanon, Les damn'ees de la terre: de la culture nationale
6. Фр. «Жизненный порыв» - термин, введенный Анри Бергсоном и использованный 
при переводе Вахидом Ахтаром.
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АННОТАЦИЯ

Данная статья принадлежит перу выдающегося иранского мыслителя аятоллы 
Мортазы Мотаххари (1920-1979), считающегося одним из главных идеологов Ис-
ламской революции в Иране. В данной статье он анализирует понятия националь-
ности (меллият) и национализма с точки зрения ислама, приходя к выводу, что ка-
тегория нации имеет духовные основания и в большей степени относится к общно-
сти мусульман как таковой, а не отдельным этническим группам и государствен-
ным образованиям мусульман.
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Азизолла Махризи

ФИТРА (ВРОЖДЕННОЕ 
ЕСТЕСТВО ЧЕЛОВЕКА)

Чувство любопытства и врожденное стремление человека к нахождению 
причин постоянно побуждает его к такому феномену, как познание Бога. Та-
ким образом, можно сказать, что этот сакральный феномен сопутствует чело-
веку и его мысли с самого  рождения. Однако, по мере интеллектуального раз-
вития человека, различные пути познания Бога с каждым днем принимают все 
более упорядоченный и устойчивый характер. Ускоряющийся прогресс в раз-
витии интеллектуальных категорий и рациональный поиск прокладывают 
маршрут, который стремится избежать иллюзий, чтобы самым ясным и про-
зрачным образом отделить себя от предположений и фантазий. Стремление 
придать большую солидность интеллектуальным рассуждениям и аргумента-
ции, особенно при рассмотрении «доказательства бытия Бога», заставило ис-
ламских исследователей и мыслителей облечь  врожденное знание о Боге в же-
лезные доспехи и представить его в жестких рамках рациональной филосо-
фии.

В этой работе мы рассмотрим первый путь (врожденное знание о Боге) и из-
ложим некоторые из разъяснений по поводу  врожденного естества человека 
(фитра).

Специфика этих разъяснений, по причине которой мы и выбрали именно 
их, универсальность и доступность этих разъяснений. Автор надеется, что он 
справился с задачей их изложения, и эта проблема получила свое разрешение.

А) Лексическая характеристика понятия фитра.
В своем словарном значении фитра обозначает ту часть сотворенной челове-

ческой природы (халькат)1, которая:
не является приобретенной;
является исключительно новой и не имеет аналогов в прошлом;
содержит в себе знание об Аллахе.

Эти особенности представляют собой самые выдающиеся аспекты этого 
слова, которые можно встретить в определениях лексикологов. В «Акраб аль-
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Маварид» первая особенность (непри-
обретенный характер) получает сле-
дующее разъяснение:

 «Фитрой называют такое творение, в 
соответствии с которым сотворен ре-
бенок в утробе матери»2.

Затем говорится:
 «Фитра есть такое качество, кото-

рое имеется в каждом существе с са-
мого момента его сотворения»3.

Из двух вышеприведенных опреде-
лений со всей очевидностью следует, 
что фитра является   тем  самым непри-
обретенным устроением, или приро-
дой. По распространенному выраже-
нию, фитрой называют все врожденное, 
то есть все то, что достается не с помо-
щью приобретения и овладения.

В «Лисан аль-‘араб» говорится:
«Фитра – это некое новое создание 

или творение»4.
Автор «Лисан аль-‘араб», приведя 

данное значение слова фитра, вспоми-
нает следующий рассказ Ибн -Аббаса. 
Рассказ состоит в следующем:

«Я не знал смысла выражения 
«Фатара-с самавати ва-ль ард», пока 
однажды не увидел двух арабов-
кочевников, которые поспорили друг 
с другом из-за колодца. Один из них 
сказал второму: «Ана фатартуха ай 
абтада’ту хафраха»5, то есть «Я первым 
вырыл этот колодец».

Как  Ибн- Аббас понял из этого араб-
ского выражения, в самом слове и кор-
невой основе понятия фитра имеется 
тонкое указание на новизну или нов-
шество. Поэтому фитра означает не-
кое новое создание, не имеющее ни-
какого сколь-либо длительного про-
шлого.

То, что фитра включает в себя по-
знание Бога и содержит в самой сво-
ей сути знание о Боге и стремление 
к Нему (третья особенность фитры), 
также можно понять из слов лекси-
кографов. Ибн-Манзур в своей кни-
ге следующим образом излагает этот 
аспект фитры:

«Фитра – это то, в соответствии с чем 
Аллах создает людей, и что состоит из 
знания о Нем»6.

Из подобных определений следу-
ет, что фитра и знание о Боге, слов-
но вода и влага, настолько смешались 
друг в друге, что одно невозможно без 
другого, и между этими двумя веща-
ми имеется связь, которая никогда не 
ослабнет.

Б) Терминологическая 
характеристика понятия 

фитра.
После краткого рассмотрения лек-

сической характеристики понятия 
фитра  нам следует обратить внима-
ние на его терминологическое опре-
деление, которое характеризует-
ся свойственной ему неоднозначно-
стью. Сперва мы изложим предложен-
ное нами определение фитры с точки 
зрения богословских наук. Затем мы 
дадим определение и разъяснение та-
ким терминам, как «природа» (таби’ат) 
и «инстинкт» (гариза), указав разли-
чие между этими двумя терминами и 
понятием фитра.

Опираясь на указания Корана и дру-
гие разъяснения, имеющиеся в рели-
гиозных текстах, можно предложить 
следующее определение фитры:

«Фитрой, которая имеет в арабском 
языке форму «фи’ла» (فِعله), называют 
особый тип творения, которое: во-
первых, не имеет прошлого; согласно 
корневой основе  (мадда) слова «фи-
тра». Во-вторых, связано с качеством 
особых свойств человека, согласно 
форме7 (хай’ат) и словообразователь-
ной парадигме (вазн). В-третьих, не 
предполагает изменения или превра-
щения  по причине, разъясненной са-
мим Аллахом в Священном Коране.8

В-четвертых, его источником явля-
ется человеческий дух (рух)  по той 
причине, что фитра Аллаха не может 
иметь другого места, кроме человече-
ского духа.  В-пятых, не может быть 
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приобретено, так как является исклю-
чительно новым творением Аллаха, а 
не продуктом человеческих усилий.

Можно добавить к этому, что фитра 
представляет собой особое стремле-
ние в глубине бытия самого челове-
ка, которое Аллах своей мощью за-
ложил в человеческом сердце, и люди 
настолько тесно связаны с этой ча-
стицей своего бытия, что расстава-
ние с ней означало бы отчуждение от 
своей человеческой сущности и сво-
ей подлинной природы. Фитра – это 
творение Аллаха и, подобно всяко-
му другому творению, не подвластно 
чьей-либо воле и не может быть при-
обретено кем-либо. Согласно разъяс-
нению, данному в вышеупомянутом 
аяте, люди были сотворены по устро-
ению Аллаха, и этот великий дар не 
возник благодаря воле или некоему 
приобретению, так как это творение 
не имеет ничего общего с приобре-
тением и находится за пределами че-
ловеческой воли. Конечно же, совер-
шенствование и очищение сиятель-
ного лика фитры от всего наносного 
относится к сфере практики и явля-
ется одной из обязанностей челове-
ка. Человек хоть и не участвовал в со-
творении собственной фитры, одна-
ко воспитание, обнаружение и прояв-
ление фитры подчинено воле и выбо-
ру самого человека.

Поскольку выделение фитры на 
фоне других близких к ней терминов 
проливает больший свет на смысл и 
понятие фитры, мы приступаем к рас-
смотрению двух других известных и 
распространенных терминов – при-
роды (таби’ат) и инстинкта (гариза).

Природа (Таби’ат)
Природой называют некоторое 

установление или состояние, в соот-
ветствии с которым были созданы ма-
териальные вещи. Особенностью это-
го термина является его применение 
для неодушевленных предметов, и 

если это слово используется для обо-
значения одушевленного существа, 
то под ним понимается тот его аспект, 
который роднит его с неодушевлен-
ными предметами.  Тем самым, да-
вая определение понятию природы, 
к сказанному добавить ничего нельзя. 
Тем более, когда такие ученые, как Ша-
хид Мотаххари, полностью придер-
живались этого определения. Данные 
хадисоведческой и лексикографиче-
ской литературы также подтвержда-
ют правильность этого определения. 
Например, в «Маджма’ аль-бахрайн» 
мы читаем:

 «Природой называют организм (ми-
задж) человека, состоящий из [четы-
рех]9 жидкостей»10.

С другой стороны, мы знаем, что 
организм человека рассматривается 
в качестве телесно-физической суб-
станции, которая является неодушев-
ленной.

Автор вышеупомянутой книги, пол-
ностью приведя хадис, указывает на 
его разъяснения и толкования у неко-
торых комментаторов. Далее следуют 
интерпретации данного хадиса раз-
личными комментаторами:

«Природные свойства (табаи’) – это 
множественное число слова «приро-
да» (таби’ат). Если добавить к нему сло-
во «тело» (джисм), то получится табаи’ 
аль-джисм, что обозначает физиче-
ское устройство человека, опирающе-
еся на четыре основные элемента:

Воздух и дуновение, от которых за-
висит физическое существование че-
ловека и которые удаляют болезни и 
заразу из человеческого организма;

Земля, которая представляет собой 
порождение сухости (йубусат) и те-
плоты (харарат); (теплота сохраняет 
тепло солнца для человека и согрева-
ет его).

Пища, которая служит материалом 
и источником крови в теле челове-
ка; по той причине, что пища, попа-
дая в желудок человека, сначала ста-
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новится мягкой, затем процеживается 
и становится чистой. В это время пи-
щеварительная система (часть приро-
ды человеческого тела) забирает часть 
пищи, которая очистилась, а осталь-
ное – удаляет из тела.

Вода, которая создает слизь (баль-
гам).

Из вышеизложенного со всей оче-
видностью следует, что, в соответ-
ствии с указанным определением, 
природа имеет смысл только в рам-
ках материальных и неодушевленных 
предметов.

Инстинкт (гариза)
Некоторые дают следующее опреде-

ление инстинкту:
«Врожденная способность осущест-

влять определенные действия, напри-
мер, строить гнездо (у птиц), запасать 
мед (у пчел) и плести паутину (у пау-
ков), а также удивительные действия 
муравьев, термитов и многих дру-
гих»11.

Выражение «врожденная способ-
ность» в вышеприведенном определе-
нии указывает на неприобретенный 
характер этих вещей; то есть это силы 
и способности, имеющиеся у живот-
ных и человека от рождения и не тре-
бующие обучения и освоения.

Знаменитый английский социолог 
Энтони Гидденс12 говорит по этому 
поводу:

«Большинство биологов и социоло-
гов единогласны в том, что люди не 
имеют никаких инстинктов. Эта тео-
рия не только противоречит гипоте-
зам биологии и социологии, но и не 
соответствует убеждению большей 
части простого народа. Разве мы не 
делаем большое количество вещей чи-
сто инстинктивно? Разве мы инстин-
ктивно не зажмуриваемся и не отхо-
дим назад, когда кто-то направляет в 
нашу сторону кулак? На самом деле, 
если употреблять слово «инстинкт» в 
точном смысле, то этот пример не яв-

ляется инстинктом. Инстинкт, как он 
понимается в биологии и социологии, 
является сложным поведенческим 
паттерном, закрепленным генетиче-
ски. В этом смысле половое поведе-
ние многих примитивных животных 
является инстинктивным. Напри-
мер, анчоус (маленькая пресновод-
ная рыба) совершает совокупность 
крайне сложных действий для спари-
вания, подчиненных определенным 
правилам, которые соблюдаются сам-
цом и самкой. Каждая рыба произво-
дит серию изящных и точных движе-
ний, а другая рыба в ответ на них соз-
дает удивительный танец для привле-
чения партнера. Этот образец поведе-
ния генетически задан во всех рыбах 
этого вида. А самопроизвольное мор-
гание или отдергивание головы при 
неожиданном ударе являются реф-
лекторными действиями (reflex act), а 
не инстинктами; эти действия пред-
ставляют собой всего лишь простую 
реакцию, а не образец сложного пове-
дения. Поэтому говорить об этом как 
об инстинктивном поведении в точ-
ном и научном смысле этого слова 
было бы неправильно»13.

Поэтому:
Во-первых, инстинкт является со-

творенным и неприобретаемым;
Во-вторых, он являются общим для 

всех представителей одного вида.

Перечисляют и другие особенности 
инстинкта, ни одна из которых не яв-
ляется конкретной и не заслуживает 
доверия. Таким образом, сложность и 
неоднозначность, в значительной сте-
пени имеющаяся в вопросе инстин-
кта, привела к тому, что многие его 
определения и научные объяснения 
ненадежны. Однако, как нам кажется, 
мы гораздо больше преуспеем в пони-
мании его сути, если дадим определе-
ние инстинкту, опираясь на два ранее 
приведенных сущностных свойства. 
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«Инстинкт – это сотворенная, а не 
приобретенная вещь, присутству-
ющая во всех особях одного вида; 
это сотворенная и неприобретен-
ная вещь, побуждаемая стремлением 
продолжить свое материальное су-
ществование, проявляет себя различ-
ным образом в особях одного вида: 
иногда осознанно, а иногда неосо-
знанно; иногда в процессе волевого 
акта и сознательного выбора, иногда 
самопроизвольно».

Мы будем не столь далеки от реаль-
ности, если станем утверждать, что на 
основе той концепции, которая сле-
дует из вышеприведенного определе-
ния, можно дать объяснение многим 
вещам в сложном поведении живот-
ных и человека. Нет необходимости в 
точном подсчете всех инстинктов че-
ловека; однако любое поведение или 
устремление, которое соответству-
ет вышеприведенному определению, 
относится к инстинктам, а все то, что 
полностью не соответствует этому 
определению, не является инстин-
ктом и относится либо к требовани-
ям природы (муктадайат ат-таби’ат), 
либо к врожденным чертам (фитрий-
ат), либо к чему-то еще.

Различия
Фитру отличают от природы и ин-

стинкта, и их всех отличают друг от 
друга все те же  особенности, упомя-
нутые в их определении, там же коре-
нятся и их общие черты.

Сотворенный характер фитры род-
нит ее с инстинктом, а ее неприобре-
таемый характер – отличает ее от ин-
стинкта. Отличает фитру от двух дру-
гих понятий ее возвышенность и над-
биологический характер. Понятие фи-
тры охватывает только мир людей и 
ограничивается рамками человече-
ской натуры. Фитра содержит взгляд 

на духовную, божественную и нежи-
вотную сторону человека  так же, как 
и сама религия. Именно поэтому в Ко-
ране Аллах в том месте, где речь идет 
о божественной фитре, упоминая лю-
дей, использует выражение «фатара-н 
наса ‘аляйха». Категория «нас» (люди) 
настолько широка и всеобъемлюща, 
что распространяется на каждого че-
ловека в любом месте и в любое время, 
и никто не остается за рамками этой 
категории. С другой стороны, выра-
жение «нас» в аяте о фитре, обозна-
чая по сути всех людей, препятствует 
включению в него посторонних (не-
людей). Это обособление и ограни-
чение выводит сферу фитры за преде-
лы природы и инстинкта, ограничи-
вая его   рамками человеческого рода, 
в отличие от природы, которая не 
ограничивается никаким видом, кро-
ме одушевленных и неодушевленных 
предметов, и в отличие от инстинкта, 
который,  помимо человека,  охваты-
вает также и животных.

Другое важное различие, которое 
ставит фитру выше двух других поня-
тий – это совершенствование и раз-
витие, характерные для фитры. То, что 
подразумевается под инстинктом, не 
только не создает никаких трудно-
стей, но и создает почву для полно-
ценного развития фитры. Однако ин-
стинкт сам по себе не возвышает и 
не развивает, и скатывание к инстин-
ктам приводит человека к исчезнове-
нию и краху. Как сказал Мавлана Джа-
лал ад-Дин Руми:

Тарк-е шахватха ва лаззатха саха-ст
Хар ке дар шахват фору шод дар нахаст
(В оставлении страстей и удоволь-

ствий – великодушие
Всяк, кто погрузился в сладостра-

стие, не выбрался (оттуда).
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Рефлекторные и простые 
действия

Краткое ознакомление с этими дву-
мя человеческими феноменами суще-
ственно поможет нашему пониманию 
человека. Потому что многие люди не 
видят различия между тем, что пред-
ставляет собой человеческий ин-
стинкт, и тем, что имеет место в сфере 
рефлекторных и простых действий. 

Рефлекторные действия (рефлек-
сы). Этот вид действия представля-
ет собой непроизвольное движение, 
которое возникает непосредственно 
после воздействия на чувствительные 
нервы и проявляет себя по большей 
части в виде мышечного напряжения 
или сокращения, наподобие сужения 
и расширения зрачка в ходе увеличе-
ния или уменьшения освещения. Ино-
гда оно также проявляется в выделе-
ниях желез в том случае, если пере-
дающий нерв заканчивается одной из 
желез человеческого тела. Например, 
выделения слюнных желез возника-
ют при упоминании пищи или появ-
лении пищи во рту. Центр, посылаю-
щий команды этим железам, находит-
ся в спинном мозге человека, а не в го-
ловном, так что даже при отключе-
нии головного мозга  рефлекторные 
движения сохранятся. Особенно этот 
эксперимент результативен на лягуш-
ках: если после того, как мы, приоста-
новив связь между головным мозгом 
и телом лягушки, поместим ее ногу в 
раствор серной кислоты, она тут же 
среагирует, резко отдернув свою ко-
нечность14.

Привычные действия («привычка»): 
согласно определению некоторых ис-
ламских философов-мудрецов (хука-
ма), привычку можно найти и у минера-
лов и неодушевленных предметов; од-
нако истинная привычка имеется толь-
ко у живых существ, особенно у челове-
ка, обладающего волей и способностью 
к выбору. Часть психологов дают следу-
ющее определение привычке:

«Приобретаемая способность про-
изводить с легкостью и быстротой 
определенные действия или легко пе-
реносить определенные воздействия 
называется привычкой»15

Это краткое определение указывает 
нам на несколько пунктов, касающих-
ся привычки:

Приобретаемый характер;
Способность привычки распро-

страняться на положительные и от-
рицательные дела;

Способность привычки охватывать 
физическую и психическую сферу.

Нашего внимания заслуживают та-
кие факты, как, например, то, что реф-
лекторные движения, будучи сотво-
ренными и неприобретаемыми, име-
ют своим источником естественное и 
необходимое состояние человеческо-
го тела. В то время как инстинктивные 
действия не являются всего лишь дей-
ствиями или реакциями тела, а коре-
нятся в генетически зашифрованных 
структурах человеческого сознания. 
Вдобавок к этому  рефлекторные дей-
ствия у людей и других существ явля-
ются непроизвольными, а инстинкты 
находятся под контролем воли и сво-
бодного выбора человека. К другим 
приобретаемым свойствам человека 
относятся привычные действия, одна-
ко, как уже было сказано, инстинктив-
ным действиям нельзя научиться, они 
достаются нам в готовом виде. Кроме 
того, привычные действия могут быть 
как хорошими, так и плохими, в то вре-
мя как инстинкты приводятся в дей-
ствие только при сдерживающем воз-
действии разума и под руководством 
сознания; и это, конечно же, являет-
ся результатом сдерживания, а сам ин-
стинкт, будучи заложенным в челове-
ке по природе, не имеет определенно-
го направления. Привычка, в отличие 
от инстинкта, стремится к чему-либо 
одному, либо хорошему, либо дурному, 
но инстинкт не таков.



80

Минбар1(5)/2010

Следует упомянуть и о другом раз-
личии, которое состоит в том, что от 
привычки можно избавиться, полно-
стью отказавшись от какой-либо при-
вязанности. Однако инстинкт, каким 
бы сильным или слабым он ни был, 
никогда не может быть полностью 
устранен из жизни здорового челове-
ка.

Термин «Фитра»
Прежде всего  следует понять, что 

подразумевается под той фитрой, на 
которую опирается  врожденное 
естество человека, и что за этим тер-
мином подразумевается исламски-
ми философами-мудрецами. То, что 
понимается под фитрой в терминоло-
гическом отношении, имеет разно-
образные смыслы и находит разные 
применения. В данной работе мы об-
ратили внимание на особый вид фи-
тры, который называют фитрой серд-
ца (фитрат аль-кальб). Этот специфи-
ческий термин мы разъясним с помо-
щью нижеследующего разделения.

В рассказах и трудах некоторых ве-
ликих ученых врожденные качества 
(фитрийат) делятся на два вида.

Врожденные качества, относящие-
ся к сфере познания; то есть это не та 
группа знаний, которыми мы обязаны 
обучению, интеллектуальным и науч-
ным усилиям  подобно тому, как целое 
всегда больше своей части.

Врожденные качества, которые от-
носятся к категории желаний; то есть 
те  реальные внутренние стремления 
и ощущения, понятные каждому из 
людей, наподобие голода или любви 
к своему потомству, друзьям и  другим 
объектам любви.

Фитра, из которой проистекает до-
вод от врожденного естества чело-
века, относится именно к этой груп-
пе внутренних желаний, стремлений 
и ощущений. Этот вид фитры поч-
ти что равнозначен таким понятиям, 
как ощущение, внутреннее восприя-

тие и понимание, и так же, как и они, 
не нуждается в некой мыслеформе  в 
отличие от врожденных качеств пер-
вого вида, которые полностью опира-
ются на мысленные формы.

Восприятие и ощущение голода или 
же любовь к друзьям и близким, опре-
деленным образом отличается от вос-
приятия солнца и луны. Никто из лю-
дей в своем представлении не прида-
ет форму голоду или любви, однако 
он чувствует их внутри себя или вос-
принимает сердцем. Другими слова-
ми, наше представление о любви или 
голоде не такое, как наше представ-
ление о солнце и луне. Наше науч-
ное  знание о существовании солнца 
и луны являет собой следующий этап 
после работы нашего сознания, в ко-
тором мы их представляем. Говоря на 
научном и логическом языке, явления, 
имеющие отношение к фитре, если 
принадлежат к категории познания, 
входят в сферу науки приобретаемого 
знания (‘ильм аль-хусули), а если отно-
сятся к категории желаний, то полу-
чают наименование непосредствен-
ного знания (‘ильм аль-худури, букв. 
«присутственное знание»).

В доводе врожденного естества че-
ловека рассматриваются такие врож-
денные качества, познание кото-
рых требует личного присутствия16. 
Этот довод с помощью анализа и рас-
крытия тайн и секретов некоторых 
стремлений способен доказать суще-
ствование Высшего Первоисточни-
ка (мабда аль-а’ля), то есть Всевышнего 
Аллаха.

Довод  врожденного 
естества и моральные 

доводы

Автор книги «Изложение доводов 
доказательства бытия Аллаха» следу-
ющим образом отличает довод  врож-
денного естества человека от мораль-
ных доводов:
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ПРИМЕЧАНИЯ:
1. Халькат (творение, природное устроение) в своем расширенном толковании вклю-
чает в себя также качества и состояния, так как они тоже являются сотворенны-
ми.
2.  Акраб аль-Маварид, т. 2, с. 933, статья «фатара».
3.  Там же.
4.  Ибн Манзур, Лисан аль-‘араб, т. 5,  с. 56, статья «фатара».
5.  Там же.
6.  Там же.
7.  Под формой (хай’ат) понимаются те же самые словообразовательная парадигма 
или модальность корневой основы; например, в данном случае корневая основа ФаТа-
Ра проявляется в форме «фи’ла», и из этой  корневой основы (ФатТаРа) и 
формы (модальности) возникает термин «фитра». Словообразовательная пара-
дигма «фи’ла» в арабском языке сообщает о качестве действия или особом образе 
действия. Как в выражении «джильсат аль-амир» (восседание правителя), в кото-
ром под восседанием понимается особая манера сидения правителя.
8.  Сура «Рум», аят 30. «Обрати свой лик к религии, всецело стремясь к истине. Та-

«Главное и фундаментальное отли-
чие довода о фитре от моральных до-
водов заключается в том, что в доводе 
о фитре, в отличие от некоторых мо-
ральных доводов, необходимая связь 
между суждениями практического 
интеллекта не применяется относи-
тельно случаев теоретического ин-
теллекта (‘акль ан-назари), и именно 
Кант рассматривает необходимость 
через призму суждений практическо-
го интеллекта.

Речь не идет о правильности или 
тщетности, тупиковом и безнадеж-
ном характере теории Канта, так как 
это представляет собой отдельный 
вопрос. Однако наша цель состоит в 
том, чтобы провести разделительную 
линию между пространством дово-
да о фитре и моральными доводами. 
В доводе от фитры не имеется в виду 
упомянутая необходимость, так как 
при необходимости выводов практи-
ческого интеллекта для случаев тео-
ретического интеллекта (а призна-
ние существования Бога также явля-
ется одной из теорий) взгляд ограни-
чен лишь рассмотрением сферы по-
знания и представлений. Иначе го-
воря, этот моральный довод, кото-
рый позволяет прийти к цели путем 
необходимой связи между суждени-
ем практического интеллекта и суж-
дением теоретического интеллек-

та, используется для исследований и 
изысканий в сфере приобретаемо-
го знания,  в то время  как исследова-
тель довода врожденного естества че-
ловека ориентирован на непосред-
ственное («присутственное») знание; 
то есть перо интеллектуального ис-
следования и  анализа перескакива-
ет через страницу интуитивного (вид-
ждани) и внутреннего (батыни) позна-
ния и, анализируя умопостигаемую 
реальность человека, всячески стре-
мится достигнуть желаемой верши-
ны (доказательство бытия Бога). По-
этому основным критерием различе-
ния между доводом о фитре и мораль-
ными доводами являются все те же 
две сферы познания – приобретаемая 
(хусули) и «присутственная» (худури), в 
одной из которых предметом являет-
ся теоретическое изучение приобре-
таемого знания, а в другой – «присут-
ственного» знания»17.

Поэтому в доводе о фитре обраща-
ется внимание на фитру сердца, то 
есть все те же отчетливые внутренние 
желания, стремления и чувства, а с 
точки зрения разума изучается часть 
врожденных качеств, принадлежа-
щих области «присутственного» зна-
ния.

Перевел с персидского 
Гибадуллин И.Р.
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ково врожденное естество, в соответствии с которым Аллах сотворил людей. Тво-
рение Аллаха не подлежит изменению (перевод Фуладванда).
9.  Согласно средневековым представлениям, человеческий организм состоял из четы-
рех жидкостей (ахлат аль-арба’а): кровь, желчь, черная желчь, слизь (прим. пер.).
10.  Маджма’ аль-бахрайн, т. 4, с. 358, статья «ТаБа’а».
11.  Али Акбар Сийаси, ‘Ильм ан-нафс, с. 461.
12.  Энтони Гидденс, (англ. Anthony Giddens, Baron Giddens; род. 18 января 1938, Лон-
дон, Англия) — английский социолог (прим. пер.).
13.  Гидденс, Энтони, Джаме’ешенаси (Социология), пер. на перс. Манучехра Сабури, 
с. 41.
14.  Али Акбар Сийаси, ‘Ильм ан-нафс. С. 435-453. В этом источнике приводятся и 
другие материалы по этой теме, которые мы советуем изучить нашему читателю.
15.  Там же.
16.  Мы согласны с тем, что «присутственное знание» также является своего рода 
познанием и поэтому не вступает в противоречие с приобретаемым знанием; одна-
ко следует добавить, что желание обладает реальностью, превосходящей знание, 
хотя оно и сопровождается «присутственным знанием», пониманием и восприяти-
ем.
17.  См. Табйине барахин-е эсбат-е Хода (Изложение доводов доказательства Бога), 
с. 269, 273-275, 281, 282.

АННОТАЦИЯ

В данной статье автор рассматривает такой важный коранический термин, как 
«фитра» (изначальное естество человека), обращаясь к классическим определени-
ям и толкованиям этого понятия, а также внося объяснение различий между «фи-
трой», природой человека и его инстинктами. На данном понятии в исламском бо-
гословии и философии строится так называемый довод о фитре.

Азизолла Мехризи (Кум, Иран) – современный иранский философ, религиовед, автор 
книги «Врожденное знание об Аллахе» (Ходашенаси-йе фетри).
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Айрат Баешев

ХИДЖАБ

Исламская религия обязывает женщину-мусульманку покрывать свое тело и 
голову в присутствии посторонних мужчин. Это положение является одним 
из важнейших положений в Исламе, символизирующее благочестие, скром-
ность и целомудрие женщины, в обязательности выполнения которого среди 
мусульман нет никаких сомнений и разногласий. С самых первых дней проро-
ческой миссии последнего божьего посланника и до наших дней последова-
тельницы исламской религии неукоснительно выполняют данное предписа-
ние, которое, как и все остальные предписания Ислама, направлено в первую 
очередь на улучшение жизни каждого человека и всего общества.

В чем же причина того, что Ислам предписывает женщинам ношение хиджа-
ба? В чем заключается смысл укрывания себя от взоров посторонних мужчин? 
Для немусульман, а также многих мусульман, ответы на эти вопросы продол-
жают оставаться тайной. Противники хиджаба пытались и пытаются препод-
нести ношение хиджаба как некое угнетение для бедной мусульманской жен-
щины, которое лишает ее многих радостей жизни. Как пережитки прошлого, 
которым нет места в современном цивилизованном мире. Эти люди называ-
ют различные причины, которые, по их мнению, послужили появлению и рас-
пространению среди мусульманских женщин хиджаба. В первой части этой 
статьи мы разберем основные называемые ими причины, а затем посмотрим, 
действительно ли они являются истинной философией исламского хиджаба, 
действительно ли Ислам предписывает женщинам надевать хиджаб по этим 
причинам. Далее, во второй части статьи, назовем истинные причины, послу-
жившие возникновению в Исламе предписания, обязывающего всех женщин 
надевать особое одеяние, защищающее ее от посторонних взоров.

В основном противниками хиджаба называются следующие стандартные 
точки зрения по поводу появления в исламской религии института хиджаба.

1. Склонность Ислама к монашеству.
2. Отсутствие в прошлом безопасности для женщин.
3. Экономическое угнетение со стороны мужчин.    
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1. Склонность Ислама к 
монашеству

Точка зрения противников хиджа-
ба. Первой причиной появления в Ис-
ламе хиджаба его противники назы-
вают монашество и отшельничество. 
Институт монашества основан глав-
ным образом на отказе от многих ра-
достей и удовольствий, которые дару-
ет человеку жизнь. По мнению после-
дователей данного учения, отказ от 
общечеловеческих радостей помога-
ет им достичь наивысшего духовного 
совершенства и способствует истин-
ному пониманию смысла жизни. Так 
как созерцание женской красоты яв-
ляется одним из волнующих удоволь-
ствий для мужской половины челове-
чества, то в некоторых кругах нача-
ли распространяться идеи о том, что 
необходимо как-то оградить себя от 
подобных искушений. Если мужчи-
на и женщина будут свободно и без 
каких-либо ограничений общать-
ся друг с другом, это неизменно при-
ведет к более близким отношениям 
между ними  и, по мнению последова-
телей института монашества, это яв-
ляется главной преградой на пути до-
стижения истинной цели человече-
ской жизни. Поэтому для того, чтобы 
окружающая среда обитания не ме-
шала достижению их целей и чтобы 
она соответствовала их устремлени-
ям, они наложили некоторые запре-
ты на отношения между мужчинами 
и женщинами, одним из которых яв-
ляется укрывание женщиной своего 
тела и головы. Некоторые пошли еще 
дальше и начали налагать запрет на 
браки между мужчинами и женщи-
нами.  Тем самым  они лишили себя и 
многих других радостей жизни, кото-
рые в их глазах выглядели наущения-
ми сатаны, пытающегося всеми сила-
ми помешать им достигнуть наивыс-
шего духовного совершенства. В про-
шлых веках во многих уголках земли 
начали зарождаться подобные идеи, 

которые порой были поддержаны 
людьми, стоящими у власти. Одним из 
таких уголков земли являются терри-
тории, на которых впоследствии рас-
пространился Ислам. Именно подоб-
ное мировоззрение, то есть склон-
ность к отказу от мирских удоволь-
ствий, и послужило причиной появ-
ления в Исламе института женского 
хиджаба, который позже превратился 
в одно из обязательных предписаний 
этой религии. И даже по прошествии 
многих веков мусульманские женщи-
ны продолжают носить хиджаб, не 
понимая того, что следуют лишь по 
пути тех, кто в прошлом выбрал своим 
жизненным путем отказ от всех мир-
ских удовольствий.

Давайте теперь посмотрим, явля-
ется ли данное утверждение верным 
с точки зрения Ислама. Любой же-
лающий, изучив отношение ислам-
ской религии к миру, к человеку и к 
удовольствиям в этом мире, с легко-
стью обнаружит, что данное утверж-
дение не имеет ничего общего с Ис-
ламом. Возможно, что где-то и среди 
каких-либо народов подобный образ 
мышления послужил причиной того, 
что женщины начали прикрывать-
ся от взглядов мужчин. Но, несомнен-
но, это не является причиной появле-
ния хиджаба в Исламе. Более того, по-
добное мировоззрение, то есть ин-
ститут монашества и отказ от жиз-
ненных удовольствий, идет вразрез с 
духом исламской религии. Ислам ка-
тегорично отвергает подобный об-
раз жизни и запрещает своим после-
дователям лишать себя дозволенных 
удовольствий. В Священном Кора-
не сказано о христианах, часть кото-
рых предалась крайностям в своей ре-
лигии: «Они сами выдумали монаше-
ство, Мы не предписывали им этого» 
(Сура «Железо» аят 27).

Однажды несколько сподвижни-
ков Посланника Аллаха (да благосло-
вит Аллах его и его род) решили каж-
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дый день с утра до вечера поститься, 
а также молиться ночи напролет. Они 
полностью отказались от близости 
с женами и от употребления в пищу 
мяса. Им казалось, что,  следуя приме-
ру отшельников и монахов, они ста-
нут ближе к Аллаху. Но как только По-
сланник Аллаха узнал об этом, то сра-
зу же запретил им совершать подоб-
ные деяния. Он сказал им: «Я являюсь 
предводителем мусульман и никогда 
не поступаю так, как поступаете вы. Я 
совершаю пост в одни дни и ем мясо в 
другие, часть ночи провожу в молит-
ве, а часть со своей супругой». В следу-
ющий раз эти же люди, вообразив, что 
половые отношения препятствуют их 
духовному совершенствованию, по-
просили у Пророка разрешения оско-
питься. Пророк разозлился на них и 
сказал, что в исламской религии по-
добные деяния строго-настрого за-
прещены.  

Однажды несколько женщин по-
дошли к Посланнику Аллаха и пожа-
ловались на своих мужей. Одна пожа-
ловалась на то, что ее муж совсем пе-
рестал есть мясо. Другая на то, что ее 
муж уже длительное время избегает 
близости с ней. Третья сказала, что 
ее муж перестал умащивать себя бла-
говониями. Пророк сразу же оставил 
свой дом и направился в мечеть, где, 
взобравшись на минбар, обратился к 
мусульманам: «Что случилось с неко-
торыми из моих сторонников, кото-
рые запретили себе близость с жена-
ми, перестали есть мясо и украшать 
себя для своей супруги? Я сам ем мясо, 
употребляю благовония и не избегаю 
супруги. Тот, кто не поступает так,  как 
я, не является моим последователем».

Заключение брачного союза счита-
ется в Исламе одной из форм покло-
нения Всевышнему Аллаху, а за те удо-
вольствия, которые дарят друг другу 
супруги,  им обещана великая награ-
да. Исламская религия полностью со-
ответствует внутренней природе че-

ловека, одним из удивительных про-
явлений которой является любовь 
мужчины и женщины друг к другу. Ни 
одна мусульманка и ни один мусуль-
манин, несмотря на неукоснительное 
выполнение всех религиозных пред-
писаний, не отказывают себе в этих 
удовольствиях. Тот, кто считает ина-
че, пусть посмотрит на многочислен-
ных последователей Ислама, живу-
щих рядом с ним. Ислам лишь запре-
щает подобные отношения вне брака, 
имея на то веские причины. 

Помимо отказа от брачных отно-
шений монахи и отшельники отка-
зывали себе в красивой одежде, вкус-
ной еде и других радостях жизни. За-
частую они носили грубую и грязную 
одежду, переставали следить за своей 
внешностью, обрастая густой грязной 
бородой  и  источая  невыносимый за-
пах. Этим, по их собственным завере-
ниям, они пытались победить свою 
плоть. В то время как в Исламе чисто-
та является признаком веры. Имам 
Садык (да будет мир с ним) говорил: 
«Всевышний Аллах прекрасен и Он 
любит, чтобы Его раб выглядел кра-
сиво и опрятно. Он не любит нищету 
и внешние проявления нищеты. Если 
Аллах даровал вам блага, то эти бла-
га непременно должны проявляться 
в вашей жизни». Его спросили о том, 
каким образом блага Аллаха долж-
ны проявляться в жизни. Он ответил: 
«Ваша одежда должна быть чистой, вы 
должны пахнуть чистотой и благово-
ниями. Ваши дома должны быть кра-
сивыми…»

В другом предании Пророк Ислама 
говорил: «Я не был послан Всевышним 
Аллахом для монашества и отшельни-
чества, а был послан с легкой и непри-
нужденной религией». 

Таким образом, утверждения о том, 
что причиной появления в Исламе 
женского хиджаба является склон-
ность этой религии к монашеству, не 
имеют под собой никаких разумных 
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оснований. 

2. Отсутствие в прошлом 
безопасности для женщин    
Точка зрения противников хиджа-

ба. Другой причиной появления жен-
ского хиджаба его противники назы-
вают отсутствие в прошлом безопас-
ности для женской половины челове-
чества. В давние времена на земле ца-
рили несправедливость и отсутствие 
законов. Люди не были уверены в том, 
что их имущество и их женщины бу-
дут находиться в целости и сохран-
ности. Что на них не посягнут те, кто 
является сильнее и влиятельнее. Если 
мужчина имел красивую супругу или 
если отец имел прекрасную дочь, то 
порой они были вынуждены прятать 
их от посторонних взглядов, что-
бы власть имущие или просто какие-
либо проходимцы не прознали о ней 
и не посягнули на ее честь. В истории 
запечатлено огромное количество 
фактов, подтверждающих данную 
точку зрения. Если похотливый пра-
витель страны или наместник про-
винции узнавал о том, что где-то про-
живает красивая женщина, то неред-
ко он нападал на этот дом и насильно 
уводил ее оттуда, зачастую предавая 
смерти ее мужа или родителей. Поэ-
тому женщина была вынуждена на-
девать такую одежду, которая прята-
ла ее красоту от посторонних взоров. 
В будущем это превратилось в неукос-
нительно выполняемую традицию, и  
женщины продолжали носить подоб-
ную одежду в соответствии с устояв-
шимися обычаями. Появлению в Ис-
ламе института хиджаба способство-
вали именно эти причины. Наш ци-
вилизованный век даровал женщине 
спокойствие и безопасность, поэтому 
надевать платок и хиджаб в наше вре-
мя не имеет никакого смысла. 

Не будем отрицать того, что в про-
шлые времена женщинам иногда при-
ходилось прятаться от чужих взо-

ров, так как в обществе отсутствовали 
какие-либо правовые нормы, и повсе-
местно творилась несправедливость. 
Но все же это не является основной 
причиной появления в Исламе жен-
ского хиджаба.

Во-первых, утверждения о том, что 
в наше время все женщины чувству-
ют себя в полной безопасности, не яв-
ляются верными. Обман женщин, по-
сягательства на них и даже их похи-
щения с последующей продажей в 
различные заведения происходят в 
огромном количестве в наш «цивили-
зованный» век. Это происходит рядом 
с нами, в тех городах, в которых жи-
вем мы с вами. Многочисленные изна-
силования совершаются во всех угол-
ках России и Запада. Для того чтобы 
убедиться в сказанном, достаточно 
ознакомиться со сводкой МВД любо-
го российского города, где число из-
насилований и попыток изнасилова-
ния приведет в ужас любого нормаль-
ного человека. И это лишь те случаи, 
когда потерпевшие подавали заявле-
ния. А сколько случаев, которые оста-
ются  тайными? Найдется ли женщи-
на, которая осмелится в темное вре-
мя суток в одиночку пройтись по ули-
цам какого-либо российского или за-
падного города? Вряд ли. Поэтому го-
ворить о безопасности для женщин 
в наше время по меньшей мере пре-
ждевременно. 

Во-вторых, допустим, что вдруг во 
всем мире воцарилась полная безо-
пасность для женщин. Нигде не вер-
шатся какие-либо насильственные 
действия в их отношении, а все кон-
такты между мужчиной и женщиной 
происходят лишь с полного согласия 
обеих сторон. Разрешит ли  ислам-
ская религия несоблюдение хиджа-
ба в этом случае? Позволит ли Ислам 
снять мусульманкам платок, так как 
во всем мире женщинам больше нече-
го опасаться? Конечно же нет, так как 
отсутствие безопасности не является 
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основной и главной причиной обяза-
тельности женского хиджаба, хотя в 
некоторых случаях исламский хид-
жаб действительно хранит женщину 
от ненужных посягательств. На самом 
деле основные причины иные и о них 
мы поговорим в дальнейшем.

3. Экономическое 
угнетение со стороны 

мужчин
Точка зрения противников хиджа-

ба. Третья причина, которую против-
ники исламского хиджаба считают 
основной причиной его появления 
в Исламе, заключается в следующем. 
Мужчины на протяжении многих ве-
ков угнетали своих жен в экономиче-
ском плане. Они полностью завладе-
вали имуществом своих супруг и рас-
поряжались им по своему усмотре-
нию, держали жен в домах под замком 
и использовали их лишь в качестве ра-
бынь, как бесплатную рабочую силу, 
заставляя выполнять всю домашнюю 
работу. Для того чтобы женщина не 
выходила из дома, этими мужчина-
ми был создан миф о том, что жен-
щине не подобает появляться в обще-
стве  чужих людей, это недостойно ее. 
Таким образом, внушив женщине не-
позволительность  появления на лю-
дях, мужчины выдумали то, что сегод-
ня называется исламским хиджабом и 
принудили своих жен сидеть в четы-
рех стенах. В дальнейшем это тради-
ция прочно закрепилась в исламской 
религии. Женщине запрещалось на-
ходиться в присутствии посторон-
них мужчин, она не имела права вы-
ходить на улицу без сопровождения, 
ей запрещалось участие в каких-либо 
общественных мероприятиях. Вся ее 
деятельность сводилась лишь к до-
машним делам и воспитанию детей. 
И если временами появлялась необхо-
димость выхода из дома, то ей вменя-
лось в обязанность  надевать  особую 
одежду,  которая  полностью закрыва-

ла ее тело от посторонних взоров.

Полное отсутствие верной инфор-
мации об Исламе исходит из этого 
безосновательного утверждения. Со-
гласно логике этих людей,  весь ин-
ститут исламского хиджаба сводит-
ся к тому, что женщина является плен-
ницей мужа, а пленил он ее только для 
того, чтобы овладеть ее имуществом и 
использовать ее в качестве рабыни. Где 
и когда женщина в Исламе являлась 
рабыней мужчины? Авторам данного 
заявления достаточно хотя бы немно-
го ознакомиться с Исламом, чтобы по-
нять, что в мусульманской семье, пре-
жде чем жена будет услуживать мужу, 
муж обязан услуживать ей. Исламская 
религия обязывает мужа заботиться о 
жене  и создавать для нее все условия 
для комфортной и удобной жизни. 
Посланник Аллаха (да благословит 
Аллах его и его род) постоянно гово-
рил мужчинам мусульманам: «Добы-
вание пищи и одежды для ваших жен 
-  это ваша обязанность». 

В сборниках фетв всех исламских 
муджтахидов, которые созданы на 
основе  многочисленных хадисов от 
Пророка Ислама и имамов из его рода, 
говорится, что мужчина обязан обе-
спечивать свою супругу всем необхо-
димым, тогда как она не обязана зара-
батывать деньги для семейного бюд-
жета.  Например, в сборнике фетв ая-
толлы Макарема Ширази сказано: 
«Муж обязан обеспечивать свою жену 
едой, одеждой, жильем и всеми необ-
ходимыми предметами, в которых 
обычно нуждается каждая женщина, 
например,  расходами на визит к док-
тору, лекарствами и так далее. Если 
он не обеспечит ее вышеперечислен-
ным, то, согласно предосторожности,  
будет являться ее должником  незави-
симо от того, способен он сделать это 
или нет». Поэтому женщина является 
угнетенной рабыней в тех семьях, ко-
торые далеки от Ислама и от его взгля-
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дов на мир, или же в которых слабы 
исламские традиции и сильны мест-
ные обычаи.

И где в Исламе сказано, что мусуль-
манской женщине запрещается на-
ходиться в присутствии посторон-
них мужчин? Наоборот, в чистом ис-
ламском обществе мужчине является 
недостойным находиться в присут-
ствии посторонней женщины, так как 
мужчина более подвержен воздей-
ствию через взгляд. И ни одно ислам-
ское общество не создает преград для 
участия женщин в общественных ме-
роприятиях.

Мы не отрицаем того, что в бы-
лые времена мужчина действительно 
угнетал свою супругу, завладевал ее 
имуществом и использовал ее труд в 
свою пользу. Более того, подобные по-
ступки во множестве совершаются и 
в наше время во всем мире, в России, 
на западе, где угодно. Но только не в 
семьях, где практикуется истинный 
Ислам. Никогда Ислам не предписы-
вал мужчине насильственно исполь-
зовать собственность и труд женщи-
ны. Наоборот, Ислам запрещает это 
и решительно заявляет, что мужчи-
на не имеет никакого права исполь-
зовать имущество супруги в своих це-
лях без ее согласия. Женщина в ис-
ламской религии имеет полную эко-
номическую независимость. К приме-
ру, если жена имеет какое-либо состо-
яние, а муж не имеет ничего, то в слу-
чае если жена не пожелает использо-
вать свои деньги на семейные нужды, 
муж обязан идти зарабатывать деньги 
и приобретать все необходимое для 
своей супруги и детей. 

Согласно исламскому праву, труд 
женщины по дому зависит от ее соб-
ственного выбора. Если она пожелает, 
то будет вести домашнее хозяйство, 
а если нет, то ее муж опять не имеет 
права заставлять ее выполнять рабо-
ты по дому. Более того,  если супру-
га будет вести домашнее хозяйство и 

кормить детей, она имеет право по-
требовать у мужа оплату ее трудов,  и 
муж обязан заплатить ей! Где и в каком 
обществе вы видели подобные семей-
ные отношения? Только Ислам полно-
стью освободил женщин от прежних 
притеснений со стороны мужчин, 
наилучшим образом выстроив семей-
ные взаимоотношения.  

Поэтому утверждение о том, что 
женский хиджаб в Исламе возник 
вследствие завладения мужчинами 
имущества своих жен и использова-
ния их труда,  является неприемле-
мым. Да и как может быть, что с одной 
стороны Ислам предоставляет жен-
щинам полную экономическую не-
зависимость, а с другой стороны по-
велевает ей ношение хиджаба вслед-
ствие ее экономического угнетения?

Значит истинные причины заклю-
чаются в другом.

Хиджаб. Часть 2
Все три точки зрения по поводу воз-

никновения в Исламе института хид-
жаба, упомянутые в первой части ста-
тьи, исходят в основном от его про-
тивников, которые пытаются  препод-
нести  ношение хиджаба как нечто 
неразумное и нелогичное. Предель-
но ясно, что если человек с самого на-
чала будет предвзято и необъектив-
но относиться к какому-либо вопро-
су, то все связанное с ним он станет 
воспринимать как лишенное логи-
ки. Поэтому человек должен исследо-
вать любой вопрос непредвзято и без 
пристрастия. В этом случае он непре-
менно поймет, что мнения противни-
ков хиджаба не отражают реальности 
и не имеют под собой никакой осно-
вы. А причины, называемые Исламом 
по этому поводу, полностью отвечают 
разумным требованиям, что мы и по-
кажем далее. 

Обязательность института хиджа-
ба не означает запрета на выход жен-
щины из дома. Хиджаб, как неотъем-
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лемый атрибут мусульманки, несет в 
себе осознание того, что женщина во 
время общения и нахождения в при-
сутствии посторонних мужчин долж-
на избегать кокетства и демонстрации 
своей красоты. Коранические аяты, 
исламские хадисы и шариатские фет-
вы ученых указывают именно на это.

В действительности речь не идет 
о том, какой женщина должна появ-
ляться в обществе -  одетой или нет. 
Суть вопроса заключается в том,  мо-
жет ли мужчина получать какие-либо 
виды удовольствий от любой встре-
тившейся ему женщины. Ислам, кото-
рый всегда смотрит в корень пробле-
мы, отвечает: Нет, мужчина может по-
лучать подобные удовольствия лишь в 
лоне семьи  и лишь от женщины, ко-
торая является его супругой. Ислам 
накладывает запрет на подобные от-
ношения с женщиной, не являющей-
ся ему супругой. Также и женщине за-
прещается выставлять себя напоказ 
и привлекать к себе внимание посто-
ронних мужчин какими-либо спосо-
бами.

Таким образом, вопрос ношения 
хиджаба является частным, которое 
вытекает из общего закона. Закона, 
гласящего, что все виды удовольствий, 
которые возможны между мужчиной 
и женщиной, должны происходить 
только в законном браке. Вне брака 
все подобные отношения запрещены, 
так как они расшатывают основы здо-
рового общества. Современные неис-
ламские общества все чаще не делают 
различий, в браке происходят эти от-
ношения или вне брака, тогда как Ис-
лам проводит строгое ограничение 
между этими двумя областями жизни 
каждого человека. 

Итак, истинные причины возник-
новения в Исламе хиджаба заключе-
ны в следующем.   

1. Душевная 
безмятежность

Отсутствие каких-либо ограниче-
ний в отношениях мужчин и жен-
щин, и вследствие этого неконтро-
лируемые связи между ними, вызыва-
ют бурю страстей и желаний. Поло-
вое влечение в этом случае превраща-
ется в неудержимую страсть, которую 
невозможно удовлетворить. Половой 
инстинкт является одним из самых 
сильнейших человеческих инстин-
ктов, имеющий глубочайшие корни в 
природе человека. Этот инстинкт вре-
менами принимает форму прекрас-
ных отношений и любви между муж-
чиной и женщиной, но без контро-
ля над ним проявляется в ненасыт-
ной жажде секса. Чем больше человек 
потакает этому инстинкту, тем боль-
ше этот инстинкт начинает завладе-
вать им, с которым, в конце концов, 
человек просто не в силах справить-
ся. Половой инстинкт подобен огню, 
пожирающему сухие дрова, чем боль-
ше дров, тем огромнее и неуправляе-
мее становится огонь. Современное 
неисламское общество все больше 
скатывается в пучину разврата, ког-
да огромное количество людей ста-
новятся рабами полового инстинкта, 
принимающего порой самые извра-
щенные формы своего проявления.

Всевышний Аллах – Творец всего 
сущего – вложил этот инстинкт для 
того, чтобы человечество продолжа-
ло свое существование, для того, что-
бы, верно используя его, люди получа-
ли душевное и телесное удовлетворе-
ние. 

С одной стороны, отсутствие поло-
вого инстинкта лишает человечество 
возможности продолжать свое суще-
ствование. С другой стороны, ничем 
не ограниченное потакание ему спо-
собствует возникновению амораль-
ного общества, сплошь состоящего из 
рабов своих низменных страстей, пе-
рестающих думать о чем-либо, кроме 
удовлетворения своей похоти. Чело-
век постепенно перестает быть разу-
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мной личностью и становится подо-
бием животного. Поэтому Ислам, не 
выступая против истинной человече-
ской природы и в то же время не до-
пуская малейших проявлений развра-
та, предлагает один из самых эффек-
тивных средств выхода из ситуации. 
Ради того, чтобы половой инстинкт 
не причинял людям лишнего беспо-
койства.

Исламская религия предписыва-
ет верующим мужчинам и женщи-
нам сторониться похотливых взгля-
дов, избегать уединения друг с дру-
гом посторонних мужчин и женщин. 
Все это для того, чтобы не пробудить 
страсти, которые могут разбушевать-
ся и ввергнуть человека в распутство. 
В Священном Коране сказано: «Скажи 
верующим мужчинам, чтобы они опу-
скали свои взоры и оберегали свое це-
ломудрие… Скажи верующим женщи-
нам, чтобы они опускали свои взоры 
и оберегали свое целомудрие» (Сура 
«Свет» аяты 30-31).

Помимо этого,  существует отдель-
ное предписание для женщины, ко-
торое заключается в том, чтобы она 
укрывала свое тело и голову в присут-
ствии посторонних мужчин и избе-
гала вызывающего поведения и кри-
чащей одежды. Причина того, что ин-
ститут хиджаба предписан исключи-
тельно для женщин, состоит в следу-
ющем. Природа женщины склонна к 
демонстрированию своей красоты, 
ей присуще желание нравиться, ины-
ми словами ее половой инстинкт про-
является через демонстрацию соб-
ственного внешнего вида, чтобы этим 
путем завоевать мужчину. Именно по-
этому женщины любят красивую яр-
кую одежду и украшения, они при-
дирчиво относятся к своему внешне-
му виду, они хотят всегда и везде оста-
ваться красивыми. Опять же, если не 
контролировать данную особенность 
женской природы, то она может про-
явить себя в виде обнажений и тому 

подобное. Оголенные тела с обложек 
цветных журналов и экранов теле-
визоров -наилучшие подтверждения 
сказанному. В мужчине это чувство не 
проявляется столь ярко , как в женщи-
не, вследствие этого он не облачается 
в яркие одежды, не носит украшений. 
Но он любит глазами. Если женщине 
присуще желание показать свою кра-
соту, то мужчина получает удоволь-
ствие от созерцания красивой жен-
щины.

Институт исламского хиджаба от-
вечает этим требованиям мужчи-
ны и женщины, но ограничивает эти 
проявления человеческой природы 
рамками семьи, когда супруга укра-
шает себя для мужа, а он видит лишь 
одну женщину – свою жену. Если вы-
вести все это за рамки семейных от-
ношений, то мы получим разгул по-
хоти и разврата, которые очень часто, 
не найдя удовлетворения, превраща-
ются в многочисленные душевные пе-
реживания и расстройства. Огромное 
количество стрессов, комплексов, все-
возможных психических недугов бе-
рут свое начало в ненасытном потака-
нии своим низменным страстям, пи-
тающихся созерцанием обнаженных 
тел. Вседозволенность и распущен-
ность наносят человеку психологиче-
скую деформацию, особенно подвер-
жены этому люди молодого возраста. 
Все большее число психологов и со-
циологов в неисламских странах на-
зывают распущенность нравов и сти-
рание границ в отношениях между 
полами одними из главных причин 
всевозможных душевных болезней.   

Поэтому успокоение полового ин-
стинкта, когда мужчина не видит мно-
жество полуобнаженных женщин, а 
женщина не демонстрирует себя всем 
мужчинам, и вследствие этого их че-
ловеческая природа направляется 
в верное русло являются одними из 
причин появления в Исламе институ-
та женского хиджаба. Пророк Мухам-
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мад (да благословит Аллах его и его 
род), перечисляя качества достойной 
жены, сказал: «Она не скрывает своей 
красоты от мужа, но недоступна для 
посторонних взоров».

2. Укрепление семейных 
отношений

Без сомнений все, что служит укре-
плению семейных уз и налажива-
нию взаимоотношений между супру-
гами, является прибылью и выгодой 
для каждой семьи. И наоборот, все, 
что вносит разлад в отношение меж-
ду мужем и женой  и разрушает семей-
ное счастье, является большим злом, с 
которым необходимо бороться всеми 
силами. Принимая во внимание и то, 
что семья состоит не только из мужа и 
жены, в ней присутствуют также дети, 
которые в будущем станут отдельны-
ми личностями. Пророк Ислама гово-
рил: «Ничто так не любо Всемогущему 
и Достославному Аллаху, как дом пра-
воверного, который зиждется на за-
конном браке».

С точки зрения Ислама ношение 
женщинами хиджаба, и вследствие 
этого ограничение рамками законной 
семьи всех отношений между мужчи-
ной и женщиной, служит причиной 
укрепления семейных уз и сохране-
ния теплых взаимоотношений супру-
гов. В этом случае каждый супруг ви-
дит в своей супруге человека, даряще-
го ему радость. И каждая супруга счи-
тает своего супруга тем единствен-
ным человеком, который является ис-
точником ее счастья. В то время как в 
неисламском обществе порой закон-
ный муж или жена воспринимает-
ся как некто, являющийся  помехой и 
обузой, лишающей партнера по бра-
ку многих радостей жизни. И по этой 
причине очень часто брак восприни-
мается как тюрьма и каторга, которые 
вынуждают человека отказываться от 
многих удовольствий и вести огра-
ниченную жизнь, подобно заключен-

ным. И это не является голым утверж-
дением, а фактом, с которым сталки-
вались многие люди. 

Наверное, многие слышали,  как мо-
лодые люди, на вопрос о том, когда же 
ты женишься, отвечают вопросом на 
вопрос: «Что плохого я сделал, что-
бы жениться?» Нынешняя молодежь 
не спешит связывать себя брачными 
отношениями, так как царящая в об-
ществе вседозволенность позволя-
ет людям делать все что угодно. Поэ-
тому институт здоровой семьи что на 
Западе,  что в России  отходит на за-
дний план, уступая место так называе-
мой свободе сексуальных отношений. 
А это расшатывает основы здорового 
общества. В то время как в старину же-
нитьба и создание семьи было одним 
из самых заветных желаний молоде-
жи. Первая брачная ночь восприни-
малась как важнейшее событие в жиз-
ни человека, с которым не могло срав-
ниться ничто другое. В наше же вре-
мя первая брачная ночь, ее таинства и 
чувственность превратились в пустой 
звук, не имеющий никакого значения 
для молодежи. Женитьба в былые вре-
мена происходила после некоего пе-
риода ожидания и томления, поэто-
му семейные отношения были креп-
кими, а супруги воспринимали друг 
друга как источник счастья и радости.

Смело можно сказать, что разни-
ца между обществом, в котором отно-
шения между мужчиной и женщиной 
ограничены семьей, и обществом, в 
котором эти отношения присутству-
ют и за рамками семьи, состоит в сле-
дующем. В первом случае брак вос-
принимается как окончание периода 
ожидания и запретов, а во втором слу-
чае брачная жизнь считается началом 
запретов. В обществе, в котором пра-
вит свобода нравов, заключение брака 
ограничивает прежнюю привольную 
жизнь юношей и девушек. Нередко 
юноши в таком обществе насколько 
могут откладывают заключение бра-
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ка  и связывают себя семейными уза-
ми лишь тогда, когда их возраст уже 
не позволяет им вести себя как рань-
ше. И все это вместо того, чтобы соз-
дать здоровую и крепкую семью в мо-
лодом возрасте, испытывая друг к дру-
гу самые теплые и нежные чувства, 
помогать друг другу в достижении ду-
ховного совершенства. Добиться этой 
цели возможно только в том случае, 
когда муж не будет заглядываться на 
чужих женщин, а жена будет защище-
на от взглядов посторонних мужчин. 
Поэтому исламский хиджаб способ-
ствует укреплению семейных уз.

Также не забудем сказать, что в стра-
нах, где отношения между мужчина-
ми и женщинами не контролируют-
ся религиозными и нравственными 
нормами, очень высока степень раз-
водов. А большое число разводов в об-
ществе влечет за собой душевные бо-
лезни, распущенность, а самое глав-
ное, от разводов в первую очередь 
страдают дети. 

3. Гармония в обществе
Помимо того, что ношение женщи-

нами хиджаба способствует душев-
ному покою каждого человека и укре-
плению семейных уз, оно служит так-
же причиной появления в обществе 
спокойствия и гармонии. Хиджаб 
- это скромность женщины, ее благо-
честие, крепость семейных уз. Отсут-
ствие в обществе религиозных норм 
в одежде очень часто влечет за со-
бой развязность в поведении, кото-
рая очень скоро перетекает в разврат. 
В разврат, в который с каждым днем 
втягивается все больше и больше лю-
дей.  

В 24-м аяте суры «Добыча» сказано: 
«О вы, которые уверовали! Отвечайте 
Аллаху и Посланнику, когда он призы-
вает вас к тому, что оживляет вас». Во-
истину, все предписания исламской 
религии направлены на счастье чело-
вечества, на его оживление и духов-

ный рост. Если бы все люди на земле, 
верно поняв божественные повеле-
ния, начали соблюдать предписания 
религии, то, несомненно, на земле во-
царились бы мир и совершеннейшая 
гармония. Институт исламского хид-
жаба не исключение. Мы, мусульма-
не, убеждены в том, что огромное ко-
личество общественных трудностей 
возникает вследствие отсутствия в 
обществе правильных норм, которые 
регулировали бы отношения между 
мужчинами и женщинами. В ислам-
ской религии эти нормы есть, и их со-
блюдение, как сказано об этом в Кора-
не, оживляет человеческое общество. 
Но, к сожалению,  большинство людей 
не хотят слышать об этом, большин-
ство людей считают мусульманское 
одеяние женщин признаком отстало-
сти. Хотя хиджаб на самом деле в кор-
не пресекает появление в обществе 
различных разладов. Конечно же,  не 
всех, но очень большой их процент.

Помимо этого, хиджаб создает бла-
гоприятные условия для женщин, ко-
торым хочется развивать свою дея-
тельность в политической, культур-
ной и экономической сфере. В раз-
вращенном же обществе, в котором 
не соблюдаются религиозные нормы 
в одежде, уничтожаются благоприят-
ные условия для деятельности жен-
щин. Доступная взору всех женщи-
на пробуждает страсти в сердцах не-
которых мужчин, сбивает с правиль-
ного трудового пути потенциал об-
щества. Разумеется, что в подобной 
среде мужчины не учитывают реаль-
ные способности и творчество жен-
щин. Самое главное для них — внеш-
ность женщин. Конечно, женщины 
без хиджаба также могут заниматься 
общественной деятельностью, но это 
не означает, что хиджаб препятству-
ет деятельности женщин. Но ведь не-
гативные последствия несоблюдения 
хиджаба для общества очевидны. В 
исламских обществах, в которых жен-
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щины занимаются общественной де-
ятельностью, соблюдая религиозные 
нормы одежды, плодотворность тру-
да выше, а вероятность разврата сво-
дится к минимуму.  

4. Достоинство женщины
Ни для кого ни секрет, что в чув-

ственности, нежности, скромности и 
доброте женщина превосходит муж-
чину. Держа себя недоступной от по-
сторонних мужчин, женщина хра-
нит свое положение, таким образом 
она сохраняет свою добродетель и 
скромность. Недоступность женщи-
ны, соблюдающей хиджаб, вызывает 
к ней уважение со стороны окружа-
ющих. Хиджаб создает в самой жен-
щине чувство уверенности, осозна-
ние своего достоинства. Ислам при-
зывает женщин быть целомудренны-
ми, скромными, нравственными. Чем 
скромнее будет женщина в одеянии и 
поведении, а также в общении с про-
тивоположенным полом, тем больше 
у нее достоинств, тем большего ува-
жения она заслужит. И никто не по-
зволит себе каких-либо непристойно-

стей в ее адрес. Посланник Аллаха (да 
благословит Аллах его и его род) гово-
рил: «Скромность – благо, однако для 
женщины в скромности блага боль-
ше». Имам Али (да будет мир с ним) 
сказал: «Скромность влечет за собой 
целомудрие». 

В действительности, институт хид-
жаба является одним из аспектов вы-
сокого положения женщины в Исла-
ме, и свидетельствует о той  огром-
ной ответственности, которая возло-
жена на нее. И это неудивительно, так 
как женщина-мать является первым 
учителем и воспитателем человека, от 
усилий которой зависит построение 
праведного общества. 

По этим причинам Всевышний Ал-
лах ниспослал своему пророку свя-
щенный аят: «О, Пророк! Скажи твоим 
женам, твоим дочерям и женщинам 
верующих мужчин, чтобы они опу-
скали на себя свои покрывала (то есть 
укрывали себя от взоров посторон-
них)» (Сура «Сонмы» аят 59).
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Идти за знаниями даже в Китай призывает нас знаменитый хадис. Сторон-
ники исламского движения в Иране, борясь против диктатуры прозападного 
шаха, отправлялись за знаниями на Запад. В то время как западные знания и 
технологии лишь неуклонно тянули погрязшего в деспотизме шаха в пропасть 
небытия, исламские интеллектуалы использовали, казалось бы, те же знания 
для успешной борьбы за создание исламской республики. Все дело в том, что 
многие западные идеи заставили их по-новому взглянуть на собственное идей-
ное наследие и ислам. Ведь стремление следовать учению Пророка (с.а.с.) вовсе 
не означает замкнутости и отказа от коммуникации с иными взглядами, кото-
рые зачастую позволяют нам взглянуть на привычные представления с совер-
шенно новой стороны и понять то, что невозможно было осознать с привыч-
ных традиционалистских позиций.

В этом смысле полезно взглянуть на пример одного из идейных вдохнови-
телей Исламской революции в Иране, д-ра Али Шариати (1933-1977). Его ра-
боты легли в основу идеологии и одной из основных гражданских оппозици-
онных организаций – Движения за свободу (Нэхзат-э азоди), и одной из наибо-
лее успешных партизанских организаций того времени – Народных моджахе-
дов (Моджахеддин-э хальк)1. Наконец его идеи оказали значительное влияние и на 
идеологические позиции самого вождя революции – аятоллы Хомейни.

Творчество Али Шариати – это попытка вырвать из власти религиозных тра-
диционалистов привычные понятия, показать,  как они стали дряхлыми и не-
мощными, “очистить их” и придать этим словам и понятиям, исходя из их 
предполагаемой первоначальной сущности, трактовку, соотнесенную с совре-
менностью. “Нужно отмыть слова”, писал иранский поэт Сухроб Сепехри.

Шариати обвиняли в заимствовании левых идей. И тут кроется недоразуме-
ние. Ведь ислам как универсальная в идейном плане религия включает в себя 
все разумное для человека, ибо направлен на благо человека в обоих мирах. В 
западной политической системе разумные идеи как бы “рассеяны” по различ-
ным политическим направлениям, борющимся между собой и монополизиру-
ющим определенные вопросы. Так, левые говорят о социальной справедливо-

Сергей Богдан

«ВСЕВЫШНИЙ СОЗДАЛ ТЕБЯ СВОБОДНЫМ»: 
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сти, консерваторы – о морали, “зеле-
ные” – сохранении природы. И непо-
нятым будет левый, который вдруг от-
кажется защищать права содомитов. 
Но давайте зададимся вопросом, по-
чему идеи социальной справедливо-
сти должны быть закреплены за ле-
выми атеистами? Ведь Пророк (с.а.с.) 
фактически выступал за такую спра-
ведливость и на словах, и на деле.  

Левое движение в Иране в ХХ в. до-
стигло определенных успехов  и,  
принимая во внимание социальную 
структуру иранского общества, урба-
низацию и индустриализацию, удив-
ляться здесь нечему. Впрочем, к власти 
левые так и не пришли. Но они заста-
вили верующую молодежь вспомнить 
о принципах социальной справедли-
вости в исламе и осознать, что тради-
ция Пророка (с.а.с.) требует от верую-
щих бороться с шахской диктатурой 
за народную свободу; что шах непри-
емлем не только потому, что наруша-
ет свободу вероисповедания, но и по-
тому, что создает невыносимую соци-
альную ситуацию и попирает мораль-
ные и политические нормы. 

Идеолог
В такой обстановке начал свою 

борьбу Али Шариати. Он изучал лите-
ратуру в Мешхедском университете, а 
затем получил докторскую степень в 
парижской Сорбонне. Будущий иде-
олог революции серьезно занимался 
религиоведением, историей и социо-
логией. Вернувшись на родину, он на-
чал в конце 1960-х – начале 1970-х гг. 
делиться результатами собственно-
го осмысления религиозных и обще-
ственных вопросов сначала в Меш-
хедском университете, затем в обра-
зовательном центре Хосэйнийе эршад 
(что-то вроде народного университе-
та) в Тегеране, пока центр не был из-за 
этих лекций закрыт властями, а лек-
тор оказался в тюрьме. Вскоре после 

выхода из тюрьмы Шариати умирает 
в 1977 году, будучи в Лондоне.

Основой разработанной им рево-
люционной идеологии был соотне-
сенный с проблемами современно-
сти подход к концепциям ислама во-
обще и шиитского ответвления, кото-
рое преобладает в Иране, в частности. 
Шариати отмечает: “Левые всегда го-
ворят о народе и и народных массах, 
хотя, если бы они пришли в какую-то 
иранскую деревню и призвали всех 
– портных, крестьян, рабочих – объ-
единиться, а крестьяне спросили у 
них, мол, откуда вы такие будете, они 
бы ответили: “От Маркса”. Да ведь их 
немедленно изгнали бы из той дерев-
ни. Но если я пойду к людям с призы-
вом отомстить наконец за  имама Ху-
сейна, то они легко поймут мой при-
зыв и примут его”. 

Исходным материалом для револю-
ционных идей Шариати был тради-
ционный, официально институцио-
нализированный, скажем так,  “реаль-
ный” шиизм. Назовем его так по ана-
логии с “реальным” социализмом, ко-
торый в свое время глубоко разоча-
ровал многих марксистов. Так же ра-
зочаровывал придворный шиизм с 
его ненавистью даже к мусульманам-
нешиитам иранскую интеллигенцию, 
пытавшуюся свергнуть прозапад-
ную диктатуру. Представители офи-
циального духовенства (за исключе-
нием немногих диссидентов, скорее 
реакционно-традиционалистского 
толка) уживались с тиранией и втол-
ковывали верующим, что, мол, все ре-
волюции давно закончились и бунто-
вать против шаха никак нельзя (ведь 
и он шиит), и вообще стоит дождаться 
прихода Махди… 

Основы революционной 
доктрины

Шариати проанализировал основ-
ные понятия вероучения и рассмо-
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трел их с точки зрения ряда неприем-
лемых для официальной религии, но 
популярных среди образованной мо-
лодежи концепций. В том числе та-
ких понятий, как поиск истины, усо-
вершенствование, эволюция, свобо-
да воли, диалектика, диалектический 
антагонизм, скептицизм, свобода и 
освобождение, отрицание существу-
ющего порядка, отчуждение. 

Чтобы найти возможность обсуж-
дения аналогов этим (обсуждавшим-
ся в основном западными мыслителя-
ми) концепциям, существовавших, по 
мнению Шариати, в исламе, он начал 
изложение своего видения ислама - 
“исламоведения”, отступив на некото-
рое время от всей многовековой тра-
диции “реальной” религии и вернув-
шись даже не к пророку Мохаммаду 
(с.а.с.), а к Ибрагиму, библейскому пра-
отцу монотеизма Аврааму. 

В 1971 г. он написал: “Под исламо-
ведением я понимаю учение (мак-
таб), принесенное Ибрагимом, кото-
рое по существу и есть ислам (послуша-
ние Богу), поэтому я начинаю рассмо-
трение исламоведения в том смысле, 
в каком его основы заложил Ибрагим, 
и в нем присутствуют христианство, 
иудаизм и ислам Пророка Мохамма-
да – все три, и на них я буду ссылаться. 
Если мы представим учение Ибрагима 
в виде исламоведения, то все с ними 
становится ясно. Я нарочно не говорю 
о них   как о самостоятельных рели-
гиозных доктринах, чтобы продемон-
стрировать вам, что ислам есть еди-
ная вера (дин) в различных формах”. 

Утвердив единство религий, проис-
ходящих от Ибрагима, Шариати го-
ворит об уничтожении Ибрагимом 
идолов как о попытке одновременно-
го искоренения всякой обществен-
ной и политической несправедливо-
сти и неравенства. Понимание дей-
ствительного значения и важности 
уничтожения идолов есть необходи-
мая предпосылка для понимания ре-

лигиозного движения, начатого Ибра-
гимом. Утверждение единства между 
всеми людьми и ликвидация классо-
вых отличий является общественной 
основой принципа единобожия. 

По его словам: “Ибрагим пришел, 
чтобы сокрушить тот лживый рели-
гиозный аппарат в его болезнетвор-
ной и тиранооправдательной трак-
товке, созданный ради сохранения 
классовой, расовой и национальной 
дискриминации и угнетения, дискри-
минации на основе происхождения и 
родословной, а также классовых от-
личий”. Шариати обращается и к бо-
лее широким обобщениям о том, что 
отличительной чертой авраамисти-
ческих религий (то есть тех, которые 
происходят от Авраама-Ибрагима 
– иудаизма, христианства и ислама) 
в сравнении с другими религиями и 
сектами есть то, что великие проро-
ки авраамистических религий моно-
теизма  вышли из среды обездолен-
ных и ограбленных и, начиная свою 
миссию, они, не колеблясь, призыва-
ли обездоленных к борьбе против ти-
ранов и угнетателей.

Символы и смыслы
Именно в контексте авраамисти-

ческого учения Шариати рассматри-
вает и понятие “ширка”. Он указыва-
ет на то, что ширк есть символ клас-
сового общества, полного дискрими-
нации, а каждая скульптура или изо-
бражение идола есть своеобразный 
символ определенного класса, расы 
(или народности) либо определен-
ного этапа общественного развития. 
“Истинными многобожниками были 
лицемерные священники-жрецы, ко-
торые на протяжении всей истории 
оправдывали общественную неспра-
ведливость и существующий строй”. 
Учитывая тогдашние прошахские по-
зиции официальных шиитских кли-
риков, эти слова вопринимались как 
тонкий намек на современность. Ша-
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риати принимал марксистский под-
ход к возникновению классового об-
щества и отмечал, что экономиче-
ский строй, основанный на частной 
собственности, не может существо-
вать без согласия эксплуатируемых 
масс, которые должны быть для этого 
убеждены в “естественности и соот-
ветствии воле Всевышнего” существу-
ющего строя.

Многобожие и идолопоклонство, 
объяснял Шариати, распространя-
лось представителями зажиточных 
властвующих классов, и возникли эти 
явления для оправдания и укрепле-
ния экономического строя, связан-
ного с тиранией, угнетением и дис-
криминацией, которые в свою оче-
редь возникли как следствие специ-
ализации и разделения труда. Дви-
жение Ибрагима с социологической 
точки зрения было примечательным 
феноменом, поскольку стремилось 
путем борьбы с классовой дискри-
минацией и создания бесклассово-
го общества (что есть окончательная 
цель монотеистических религий) по-
кончить с существующей тиранией. 
Таким образом, Шариати описывал 
многобожие (ширк) в широком смыс-
ле как общественно-экономический 
строй, основанный на классовом 
угнетении, а единобожие (таўхид) как 
общественно-экономический строй, 
основанный на бесклассовом обще-
стве. Он отмечал, что Ибрагим поднял 
восстание против слепой воли исто-
рии ради своей любви к человечеству 
и отсутствие объективных условий 
для восстания не сдержало Ибраги-
ма от исполнения своих обязательств  
как человека. Человека, послушного 
Всевышнему – мусульманина. Обяза-
тельства эти заключаются в сопро-
тивлении всем формам угнетения и 
дискриминации. Шариати характе-
ризовал движение Ибрагима как из-
вечное движение человечества, а обя-
занность мусульман совершать хадж, 

как напоминание всем мусульманам 
о послании Ибрагима – призыве вос-
стать за свободу против пут, которые 
на нас накладывает классовое обще-
ство и лжерелигия, и идти к Единому. 

Рассмотрев истоки понятия много-
божия, Шариати, обращается к совре-
менности и призывает переосмыс-
лить понятие ширкь. Ширкь, по мне-
нию Шариати, заключается не толь-
ко во внешнем отсутствии призна-
ния, уважения и послушания Богу, но 
и может принимать куда более отвра-
тительный облик, когда проявит себя 
в виде совершения действий, кото-
рые находятся исключительно в ком-
петенции воли Всевышнего. Каждый, 
кто осуществляет такие действия, 
ставит себя на место Бога – что есть 
наихудший из грехов. 

Еще одним подобным грехом нуж-
но назвать слепое повиновение и аб-
солютную преданность чему-то или 
кому-то, кроме Бога. Любая идеология 
и любое учение превращаются в под-
линное язычество и безбожие, ког-
да человек подчиняется им бездумно 
и безоговорочно. Это касается и ис-
лама, поскольку идолом может быть 
не только святая гора или камень, но 
и непонятная молитва, некий ритуал, 
исполняемый с магическими целями 
(чтение суры «Юсуф», чтобы вынаши-
ваемый ребенок был красивым). Идо-
лы есть даже у тех, кто объявляет себя 
атеистом – ими может быть одержи-
мость финансовыми вопросами или 
преданность партии. 

Впрочем, по мнению Шариати, эти 
два греха, как правило, сосуществуют. 
“Каждый, кто навязывает свою волю 
народу, и руководит, как ему захочет-
ся, претендует таким образом на то, 
что принадлежит одному лишь Все-
вышнему, и каждый, кто соглашает-
ся с таким положением вещей, мгно-
венно превращается в неверного, ибо 
абсолютная власть, абсолютная воля, 
восхваление и возвеличивание могут 
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принадлежать лишь Богу”. То же каса-
ется и духовенства. “Если мы восхва-
ляем какого-то клерика (рухони), выра-
жаем наше обожание, принимаем все, 
что бы он ни сказал, подчиняемся лю-
бым его приказам, слепо перенима-
ем его направление мыслей, то в этом 
случае мы превращаемся в безбожни-
ков и язычников, и я назвал бы это “му-
сульманским язычеством”. Шариати 
не упускал возможности обрушиться 
на “официальную” религию, говоря о 
ее реакционности и угнетательской 
роли, на основе которой возникает 
“тирания вероучения и духовенства”.

Идеолог Исламской революции не 
очень беспокоился об обрядности. Он 
напоминал о примере имама Хусейна, 
который прервал обряд хаджа, чтобы 
немедленно пойти в бой против тира-
нии в Кербеле. Это означает, что ре-
лигиозные ритуалы и обряды являют-
ся безусловно нужными и уместными 
как приоритет лишь в обществе, ко-
торое уже находится на правильном 
пути. Ибо они есть символы борьбы и 
стремления к правде. Но если нужно и 
возможно вести саму борьбу, то пер-
воочередное внимание следует уде-
лять именно ей, а уж затем символам. 
Эти символы важны прежде всего в 
мирное время.

Ход истории и судьба
Борьба должна основываться на по-

зиционировании человека как сво-
бодного существа во вселенной. Ша-
риати отметил, что в философии ис-
лама человек, будучи свободным, од-
новременно подвержен действию 
предопределенности (джабр). Но де-
терминизм – это не слепая судьба-
мактуб бедуинов. Эта предопределен-
ность заключается в законах истори-
ческого развития (эволюции) обще-
ства, которое стремится к абсолю-
ту либо идеалу. Это развитие – “про-
гресс (такамоль) истории, направлен-
ный на пробуждение Бога в челове-

ке”. Конечно же, основным путем это-
го прогресса и общественных измене-
ний является диалектическое разви-
тие. Шариати принимает схему исто-
рического развития Маркса, но в от-
личие от Маркса, который считал, что 
движущей силой революций и обще-
ственного развития является тот или 
другой общественный класс, Шариа-
ти полагал, что действительной такой 
силой  является  народ (нас).

Постулат шиитского ислама о том, 
что двенадцатый “скрытый” имам 
вернется и положит конец неспра-
ведливостям, Шариати трактовал  как 
требование верить в то, что “победо-
носная всемирная революция должна 
стать окончательной фазой и резуль-
татом великого движения за справед-
ливость, направленного против тира-
нии и угнетения”. Что, собственно, яв-
ляется неизбежным в результате раз-
вития общества.

В “Исламоведении” указаны и те 
силы, которые препятствуют про-
грессу, и, противясь Божественной 
воле, тормозят общественное разви-
тие. Это – все те, кто монополизиро-
вал экономическую, политическую 
и религиозную власть и могущество. 
Потенциал, заключенный в экономи-
ческой, политической и религиозной 
сферах общественной жизни, при-
надлежит всем людям и есть милость 
Всевышнего, ниспосланной всем, а не 
избранным. Логическим продолже-
нием этих размышлений была идея 
народовластия.

Революция и демократия…
Борясь с тиранией шаха, Шариа-

ти доказывал необходимость бороть-
ся за демократию, исходя из установ-
лений веры. Он отмечал, что, с поли-
тической точки зрения, ислам осно-
ван на демократии и волеизъявлении 
народа, а проявлением этого принци-
па является понятие “совета-шуры”. Со-
вет является основой демократиче-
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ского управления, а также одной из 
социально-политических основ на-
стоящего исламского общества. Ме-
ханизмом осуществления этой цели 
является принцип согласия общины 
(иджма) – третий, после Корана и Тра-
диции Пророка, источник исламско-
го права. Шариати указывает на прин-
цип согласия общины как на систему 
принятия решения, основываясь на 
мнении большинства.

Одновременно он подчеркивает, 
что ислам первоначально не дискри-
минировал меньшинства и даже сво-
их открытых оппонентов и против-
ников, приводя ряд примеров (в част-
ности иудейского меньшинства). Али 
Шариати подчеркивает, что фана-
тизм (таассоб), направленный на уни-
чтожение оппонентов и инакомысля-
щих, охватили исламское общество 
лишь спустя пять-шесть столетий по-
сле смерти Пророка. Одновременно 
он напоминает о неотделимости прав 
личности от ислама и цитирует сло-
ва Али ибн Абу Талиба “Не будь ничьим 
невольником, ибо Всевышний создал тебя сво-
бодным”.

Борясь с широко распространен-
ным значением слова таассоб как не-
приятия инакомыслия, Али Шариати 
выдвигает другой вариант его значе-
ния -  как твердой убежденности. Убеж-
денности, необходимой как проявле-
ние ответственности и обязательств в 
отношении определенной идеи, при-
нятой в результате размышлений. Та-
кая убежденность, по его мнению, 
есть положительная черта. Ведь без 
нее любые убеждения превратятся в  
безответственные спекуляции. 

Человеческое равенство, по мне-
нию Шариати, есть не подлежащее со-
мнению естественный принцип, на 
котором должна основываться лич-
ная и общественная жизнь мусуль-
ман. Это утверждение он подкрепляет 
ссылкой на указание Корана, что все 
люди созданы из одной субстанции, 

а посему никто не выше других, и ни-
кто не имеет права навязывать свою 
волю другим. Этот принцип должен 
соблюдаться и в исламской эконо-
мике, и все члены общества должны 
иметь возможность пользоваться об-
щественным достоянием. Это же ка-
сается и равенства мужчин и женщин, 
которые “происходят из единого ис-
тока и единой материи”. 

… и революционная 
диктатура

В книге “Община и имамат” Шариа-
ти пишет: “Ислам не просто является 
идеологией, направленной на созда-
ние лучшего человека и примерного 
для всего человечества общества, но 
и сам является социальной револю-
цией, направленной на создание бес-
классового, свободного, основанно-
го на принципах всеобщего участия и 
справедливости общества, состояще-
го из сознательных, свободных и от-
ветственных лиц”. Но создать его во-
все не просто, а потому на время пе-
реходного революционного периода 
в обществе предлагается установить 
режим “управляемой демократии”, 
целью которого является построе-
ние идеального общества на основе 
революционной идеологии. Предво-
дителем и руководителем этой демо-
кратии должен быть в определенном 
смысле совершенный человек, из-
бранный большинством (имам). Ша-
риати пытается перестроить понятие 
имама, которое в традиционном ши-
итском понимании использовалось 
прежде всего в отношении историче-
ских двенадцати имамов. Некоторые 
мыслители-исламисты еще до Шариа-
ти переосмысливали эту концепцию, 
особенно что касается двенадцатого 
скрытого имама-освободителя. Джа-
лаль Ал-е Ахмад заявил, что каждый 
верующий, с оружием в руках высту-
пивший против тирании угнетателей, 
может считаться этим двенадцатым 
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“скрытым” имамом. Шариати смяг-
чил крайне широкую трактовку Ал-е 
Ахмада и пояснил: “Имамат является 
прирожденным правом, которое сле-
дует из свойств самого лица, источни-
ком имамата является сам имам, не-
важно, назначенный или нет, избран-
ный или нет – он имам, ибо обладает 
определенными личными доброде-
телями; поэтому несущественно, где 
он находится – в тюрьме или на три-
буне мечети Пророка, не имеет значе-
ния, подчиняется ему вся община или 
он вообще признан лишь считанны-
ми людьми”. Соответственно, в про-
цессе руководства имам не нуждает-
ся в утверждении со стороны народа 
и он не отчитывается перед народом 
иначе, как только в соответствии со 
справедливостью и собственным чув-
ством ответственности. Как раз эти 
идеи стали обоснованием для заня-
тия имамом Хомейни после револю-
ции высшего руководящего поста – 
Вождя революции. Первыми ему в 
этом помогли сторонники Шариати.

Исходя из этой теории революцион-
ной диктатуры, Шариати трактовал и 
историю начала раскола среди уммы. 
Дескать, Пророк (с.а.с.) назначил Али, 
поскольку на период революционно-
го переходного периода существова-
ла необходимость в таком революци-
онном вожде, а формально демокра-
тические выборы были на тот момент 
неуместными. К полной демократии 
нужно переходить, завершив револю-
ционные преобразования. Но люди, 
пребывавшие в плену старых дорево-
люционных порядков, нарушили за-
вет Пророка (с.а.с.) и избрали друго-
го руководителя, который не мог быть 
предводителем (имамом) и фактиче-
ски повинен в деградации идеи Хали-
фата, а также компрометации прин-
ципов, за которые боролся пророк. И 
такой подход Шариати к вопросу ру-
ководства в Халифате был кардиналь-
но новым, ибо “реальный” шиизм го-

ворил о почти наследственном прин-
ципе передачи власти, оправдывая 
этим раскол общины после смерти 
Пророка и не доискиваясь каких-либо 
морально-философских причин! 

Призыв к борьбе
Шариати выводит и сам призыв к 

борьбе из понятия, номинально не 
чуждого «реальному шиитскому исла-
му» - «ожидания» (энтэзар). С традицио-
налистских позиций “ожидание” слу-
жило оправданием пассивной безде-
ятельности, молчаливого самоустра-
нения в ожидании “скрытого имама”, 
ушедшего в 874 году. Шариати возвра-
щает понятию его первоначальный 
революционный смысл, поясняя, что 
под ожиданием следует понимать на 
самом деле продолжение поисков пу-
тей к освобождению и сохранение го-
товности к претворению в жизнь сво-
их идеалов. Таким образом, ожида-
ние, по Шариати, превращалось в дви-
жение протеста и борьбы. “Тот, кто не 
протестует – тот не ждет. Кто ожидает 
прихода имама – тот протестует про-
тив тирании”.

Шариати подкреплял призыв к 
борьбе напоминанием о том, что 
именно народные массы являются 
движущей силой и основным факто-
ром общественных преобразований. 
Говоря о том, что первопричиной всех 
суеверий, лжи, низости и отсталости 
является “порочная тройка” – незна-
ние, страх и жадность, Шариати объ-
являет, что защититься от этой трой-
ки могут лишь убежденные в принци-
пах единобожия (монотеизма) люди, 
ибо они живут согласно с принципа-
ми, руководствуясь которыми, стре-
мятся избегать погони за земными, 
шкурными интересами, страха, ибо 
знают, что бояться допустимо лишь 
кары Всевышнего, идолопоклонства и 
ненужных страстей, и лишь Бог заслу-
живает абсолютного преклонения. 

Шариати характеризирует иде-
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ального сторонника единобожия, 
и эта характеристика одновремен-
но является описанием идеально-
го мусульманина-революционера: 
“Человек независимый, надеж-
ный, бесстрашный, лишенный чув-
ства стяжательства и жадности, ко-
торый не ощущает необходимости 
в чем-то материальном”. Позже Ша-
риати переименует эту абстрактную 
фигуру сторонника единобожия в 
моджахеда-революционера.

Таким образом, имеющий вполне 
традиционные формы призыв к борь-
бе с язычеством фактически был при-
зывом к восстанию, а “монотеистиче-
ское мировоззрение” оказалось дей-
ственным инструментом революции, 
используя который народные массы 
должны были побеждать лживых бо-
гов и тиранов. Во главе революцион-
ного авангарда должны были встать 
готовые к самопожертвованию мод-
жахеды, образ которых в произведе-
ниях Шариати во многом берет свое 
начало из концепций революционно-
го мистицизма.

Мистицизм и революция 
Суфизм в Иране многие проклина-

ют – за то, что он якобы способство-
вал задержке в развитии страны. Ша-
риати рассмотрел мистицизм  и вы-
делил в его огромном массиве два те-
чения. Одно – равнодушное к окру-
жению, последователи которого, ища 
внутренней чистоты и единства с Бо-
гом, не хотели бы иметь ничего обще-
го со всем земным. Этот мистицизм 
подталкивает людей к самоизоляции 
и отвлекает их внимание от окружа-
ющего зла, делает их пассивными. Его 
примерами являются аскеты вроде 
Баязида Бистами. 

Но рядом с таким реакционным ми-
стицизмом существует прогрессив-
ный суфизм, который учит челове-
ка освобождению от пут официаль-
ной религии и классового угнетения. 

Этот мистицизм, по мнению Шариа-
ти, существовал ранее в Иране, в фор-
ме простонародной традиции так наз. 
“молодечества” (футувват). Стремясь к 
чистоте и благородству, последовате-
ли этого учения не забывали о любви 
к ближним, спешили на помощь бед-
ным и обездоленным. В своей любви 
к народу они жертвовали всем и, по-
добно влюбленным, что стремятся к 
встрече, несмотря на все трудности, 
с радостью вступали на путь борьбы. 
Как и следовало ожидать, по мнению 
Шариати, наилучшим примером та-
кого человека был четвертый халиф 
Али. 

Шариати заменял старый суфий-
ский принцип “преходящести земно-
го и достижения вечности во Всевышнем” 
на “преходящесть земного и достижения 
вечности в созданиях Божиих”. Таким об-
разом, героическая смерть партиза-
на в борьбе за народную свободу пре-
вращала его в фигуру, равную леген-
дарным мистикам вроде Халладжа, 
ибо каждый из них умер ради любви 
и заслужил вечность. Впрочем, идео-
лог Исламской революции постоянно 
подчеркивал, что о недопустимости 
пренебрежения проблемами окружа-
ющей земной жизни говорит и “обыч-
ный” ислам, а не только некоторые су-
фии. Он, ссылаясь на пакистанско-
го поэта Мухаммада Икбала, напоми-
нал: “Вера ислама не одномерна, ибо 
она не является ни чистой политикой, 
ни абсолютной мистикой. Для ислама 
важны и тот, и этот мир”.

Уже после освобождения из тюрь-
мы в 1976 г. Шариати, стремясь при-
дать своим идеям более религиозный 
характер, вновь обращается к мисти-
цизму и роли мистиков в осуществле-
нии революции. Он развивает идею 
о противостоянии мистиков и духо-
венства. По мнению Шариати, в иде-
але мусульманам нужна идеология, в 
рамках которой Бог освобожден от 
монополии на него и его представи-
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тельство, узурпированной институ-
тами религии, свобода вырвана нако-
нец из когтей капитализма, а равен-
ство – из оков марксизма. Именно та-
кая идеология, мол, и позволит че-
ловечеству достигнуть высочайших 
вершин в своем развитии. 

В своей книге автобиографических 
очерков  Али Шариати неутомимо 
подчеркивает освободительную роль 
мистицизма в противостоянии с “ре-
альным” вероучением и их неприми-
римый антагонизм. Он соглашается, 
что некоторые люди действительно 
теряются в бесплодном мистицизме, 
но отмечает, что “тот, кто чувствует на 
себе ответственность нечто строить, разве 
не должен учиться разрушать? Только тот 
может умереть ради любви [к живым], кто 
уже увидел смерть жизни  своими глазами”. А 
это возможно либо в результате неких 
экстремальных обстоятельств, либо в 
результате мистических упражнений.

***
Двух лет не дожил Али Шариати до 

победы исламского движения в Ира-
не. Впрочем, революция 1979 года 
глубоко разочаровала некоторых его 
сторонников. Пытаясь воплотить в 
жизнь свой идеал, они столкнулись 
с каменной стеной традиций и аппа-
ратом вековой тирании. Уже через два 
года к власти в Исламской Республи-
ке пришли более консервативные эле-
менты, стремившиеся сохранить су-
ществующие порядки. Этому способ-
ствовало и иракское вторжение, на-
чавшееся в сентябре 1980 года. 

1980-1983-е годы стали периодом 
установления единственно правиль-
ной идеологии в версии имама Хо-
мейни, сопровождавшегося массо-
выми казнями несогласных. Как пи-
шет известный историк Ирванд Абра-
хамян, Хомейни подпал под влияние 
идей Шариати в части построения ре-
волюционной диктатуры и даже пере-
нял некоторую его фразеологию, но 
“шариатистам” от этого было ничуть 
не легче… 

Вильно, Литва

ПРИМЕЧАНИЯ:
1. Родство нынешней Организации моджахедов иранского народа (МКО) с однои-
менной организацией, упоминавшейся в статье, скорее номинальное. Не углубляясь в 
историю, считаем нужным предостеречь , что   под декорациями МКО сегодня та-
ятся совсем другие идеи.

ЛИТЕРАТУРа:
1. Abrahamian Ervand, Iran between two Revolutions. Princetone, Princeton University 
Press, 1982. Персидский перевод: Tehran: Nashr-e Ney, 1383 (5-е изд.).
2. Digard Jean-Pierre, Bernard Hourcade et Yann Richard. L’Iran au XXe siècle. Paris: 
Fayard, 1996. Персидский перевод: Tehran: Nashr-e Alborz, 1378. (2-е изд.).
3. Rahnema Ali, An Islamic Utopian: a Political Biography of Ali Shariati. London: 
Taurus, 2000. Персидский перевод: Tehran: Gom-e Nou, 1381.
4. Шариати Али. Собрание сочинений в 35 томах. Издание Центра упорядочения и 
сохранения наследия д-ра Али Шариати. (на персидском языке).



 103

Ислам в зеркале современной общественной мысли
АННОТАЦИЯ

В данной статье автор расматривает путь политической борьбы и эволюцию идей 
видного иранского мыслителя Али Шариати (1933-1977), оказавшего значительное 
влияние на формирование идеологии Исламской революции в Иране. Автор в доста-
точно сжатой форме излагает основные моменты социально-политической доктри-
ны этого мыслителя-революционера.

Сергей Анатольевич Богдан (Вильнюс, Литва) - преподаватель Департамента по-
литических наук Европейского гуманитарного университета (Вильнюс, Литва). E-
mail: zmysla@yahoo.com



104

Минбар1(5)/2010

Вопрос национального возрождения во все времена имел непреходящее 
значение для судеб народов. Так сложилось, что на всем протяжении человече-
ской истории одни народы попадали в зависимость от других. С утратой сво-
ей территориально-общинной целостности  они лишались всех имевшихся 
свобод и в экономической, культурно-идеологической, религиозной областях. 
Многие народы теряли свободу безвозвратно и навсегда уходили с историче-
ской арены, другие же в той или иной мере восстанавливали свою идентич-
ность. Проблема потери государственности и угроза полного исчезновения в 
определенный момент стала актуальной и для татарского народа. С 1552 г. и по 
сегодняшний день эта проблема в той или иной степени волновала умы мно-
гих татар и толкала лучшую его часть на поиск ее решения. За эти 450 лет тата-
ры прошли сложный путь от полной потери всех свобод до обретения опреде-
ленной автономии в политико-экономической, культурной, религиозной сфе-
рах.

С распадом СССР начался новый период в истории татарского народа. Его 
без сомнения можно назвать временем получения наибольших свобод, време-
нем наибольших возможностей для возрождения национальной идентично-
сти татар, серьезно размытой за годы нахождения сначала в составе Россий-
ской империи, затем в составе Советского Союза. Сегодня проблема воссозда-
ния этой идентичности включает в себя многие задачи, разные авторы предла-
гают свои варианты решения проблемы. Но ввиду того, что общий уровень ин-
теллектуальной, в особенности гуманитарной элиты довольно невысок, задача 
представляется весьма сложной. Понятно, что для создания серьезных концеп-
туальных проектов в данной проблемной области одну из главнейших ролей 
играет наличие высокообразованной национальной интеллектуальной эли-
ты, особенно в области гуманитарного знания. Но как ни прискорбно это от-
мечать, ее общий уровень не соответствует мировым стандартам. Так, извест-
ный татарский историк и этнограф Д.М. Исхаков, оценивая интеллектуальный 
уровень национальной гуманитарной элиты на форуме татарских ученых, пи-
шет: «откровенно скажу, последние (гуманитарии – прим. Л.Г.) вообще не вы-

Ленар Гаязов

НАЦИОНАЛЬНОЕ ВОЗРОЖДЕНИЕ 
ТАТАРСКОГО НАРОДА И ИСЛАМ
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сказали каких-либо интересных идей. 
Были всякие заклинания и стенания, 
но мы слышим их уже лет двадцать... 
А вот глубоких размышлений, серьез-
ной аналитики нет, не было. Филосо-
фия дальнейшего движения нации от-
сутствовала начисто. Да и экономиче-
ских, политологических и социологи-
ческих выкладок тоже не было. Меж-
ду тем все это – атрибуты современ-
ной нации. Вот и подумайте, нация ли 
мы на самом деле или мы – народ, так и 
не сформировавшийся в общность со-
временного типа» [1, с. 7.]. Таким обра-
зом, можно отметить, что для создания 
концепции нациостроительства нуж-
ны грамотные специалисты, которые 
могли бы правильно наметить векто-
ры развития. Но они не могут появить-
ся сами по себе, поэтому для их появ-
ления необходимо создать условия.

Следует особо подчеркнуть, что воз-
рождение татарского народа долж-
но идти в рамках тесного взаимодей-
ствия по линии власть – национальная 
интеллигенция. Нужно подчеркнуть, 
что татары сами должны заново выра-
ботать в себе те черты, которые всегда 
были присущи мусульманам в общем 
и татарам в частности. Это воля, целе-
устремленность, инициативность. Но 
как этого добиться, если наш народ се-
годня слишком сильно ориентирован 
на достижение материальных благ. Эта 
проблема детерминирует развитие не 
только татарского народа, но и все-
го человечества. Увлеченность сугубо 
мирским является главной духовной 
проблемой абсолютно большей части 
людей на земле. Она, на наш взгляд, и 
является основной, когда речь идет о 
возрождение народа, о восстановле-
нии его идентичности. Нужно пони-
мать, что сегодня, когда мы говорим 
о возрождении целой нации, надо ве-
сти речь о возрождении, или духов-
ном пробуждении  личности, из ко-
торой состоит эта нация. А личность, 
нация, да и весь мир находится в глу-

боком кризисе. Политолог, президент 
центра «Россия – Исламский мир» Ш.З. 
Султанов так характеризует эту ситу-
ацию: «С моей точки зрения в рамках 
системного глобального кризиса кри-
зис смысла жизни является ключевым. 
Это ядро кризиса. Потому что пробле-
ма смысла жизни -  это ключевая про-
блема  для любого человеческого со-
знания независимо от того, на какой 
социальной ступеньке ты находишься. 
Через этот кризис Всевышний пока-
зывает, насколько эфемерны восприя-
тие, убеждения, фальсификация смыс-
ла жизни, которые навязывались за-
падной цивилизацией. Почему имен-
но западные интеллектуалы ставят на 
передний план проблему смысла жиз-
ни? Потому что западная технологиче-
ская цивилизация сделала одну удиви-
тельную вещь – она уничтожила вну-
тренний мир человека. Она внутрен-
нее жизни человека сделала внешним. 
Внешняя среда для западной цивили-
зации является единственной реаль-
ностью. Внутренняя среда человека – 
это эфемерность, иллюзия. В этом от-
личие западной цивилизации от всех 
предыдущих форм цивилизаций. Это 
связано с одним очень важным мо-
ментом. Западная цивилизация – это 
единственная цивилизация, где во гла-
ву угла ставятся экономические цен-
ности. Все подчинено экономическо-
му росту. Наука, религия, культура, ис-
кусство, все подчинено экономическо-
му воспроизводству. В этом смысле че-
ловек становится подчиненным эле-
ментом этой системы. Человеку навя-
зываются те ценности, которые нуж-
ны этой системе массового потребле-
ния и массового воспроизводства. По-
этому человек теряет ощущение поис-
ка смысла жизни [2]».

Вот в этом  и  видится главная про-
блема нашего народа. Она относит-
ся не к общему национальному по-
рядку, а к индивидуальному, лич-
ностному. Проблема – это сам чело-
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век. Говоря о возрождении татарско-
го народа, прежде всего нужно ве-
сти речь о духовном возрождении 
татарина-мусульманина. Именно та-
кой путь представляется нам един-
ственно верным. А уже затем можно 
начинать думать о материальной сто-
роне вопроса. На наш взгляд, очень 
точно об этом сказал выдающийся ту-
рецкий ученый, политик, богослов Х. 
Баш: «Я твердо уверен, что начало всех 
проблем, существующих в мире, - сам 
человек. Человек несет в своем вну-
треннем мире тень общества, в ко-
тором он живет. Все состояния это-
го общества: политические, социаль-
ные, нравственные, правовые пробле-
мы; положительные тенденции, отри-
цательные тенденции развития; взаи-
мопомощь и взаимоуважение, зависть 
и беспорядок, мир и спокойствие – 
всегда непосредственно связаны с со-
стояниями человеческой души [3]». 
Сегодняшние интеллектуалы же в 
большинстве своем обращают внима-
ние лишь на материальный и культур-
ный прогресс. Современные татар-
ские интеллектуалы, рассуждая о со-
временном месте татарского этноса 
в глобализирующемся мире, утверж-
дают необходимость интеграции в 
него при сохранении своих нацио-
нальных особенностей. Это обосно-
вывается ими в духе старых представ-
лений о необходимости следования 
тенденциям мирового (чит. западно-
го) развития.   Но возможно ли сегод-
ня, интегрируясь в эту цивилизацию, 
сохранить свою идентичность? На 
наш взгляд, этот вопрос, несмотря на 
кажущуюся простоту, является слож-
ным в плане осмысления и представ-
ляет трудность для практической реа-
лизации. Мы в свою очередь постара-
емся на него ответить.

Как известно, процесс модерниза-
ции и реформации в исламском мире 
начался в 19 веке под влиянием запа-
да. Отправной точкой можно считать 

египетский поход Наполеона, с кото-
рым на восток пришло не только вой-
ско, но и ученые, в частности ученые-
ориенталисты. Эдвард Саид в сво-
ей книге «Ориентализм» не случайно 
пишет, что западная ориенталистика 
являет собой инструмент проведения 
политики колониализма [3]. Таким об-
разом, западный мир еще более двух 
веков назад через развитие своей ори-
енталистики начал, и небезуспешно, 
подогревать идею ущербности, отста-
лости мусульманских народов в поли-
тической, экономической, научной, 
культурной и вообще во всех сфе-
рах развития человеческих отноше-
ний. Эта фиктивная, абсолютно без-
нравственная и политически анга-
жированная идея утверждала вторич-
ное положение мусульманских госу-
дарств, «туземцев», по отношению к 
первичному западному обществу. Ба-
зисом этой идеи было и остается то, 
что «золотой век» человечества за-
падный мир видит в будущем, т.е. в за-
падном обществе складывается идея 
прогресса, тогда как исламский мир, 
несущий эсхатологическое посла-
ние, четко осознает, что человеческая 
история со времени изгнания Адама 
из Рая движется ко Дню Воскресения, 
при этом постоянно деградируя [4]. 

Таким образом, мы можем сделать 
два вывода. Во-первых, модерниза-
ция – это явление, навязанное запа-
дом исламскому миру искусственно и 
насильно. Процесс, который в корне 
противоречит тому пути, по которо-
му развивался исламский мир до это-
го. Во-вторых, запад, будучи увлечен-
ным идеей тотального прогресса, пе-
ренес эту идею в исламскую среду. На 
западе со времен гуманизма доминан-
той стал антропоцентризм, который 
лишь усилился в эпоху Просвеще-
ния. Вера в абсолютную силу челове-
ка исключила из жизни божественное 
присутствие – «бог умер». То есть на 
западе возобладали секуляризм и ма-
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териализм, составляющие саму суть 
модернизма, и которые затем не без 
помощи ориенталистов прижились и 
пустили ростки на исламской земле. 
Имманентная природе западной ци-
вилизации идея абсолютизации науч-
ного познания реальности исключи-
ла из познавательной сферы человека 
любые формы, кроме разума. Челове-
ческий разум был возведен в абсолют. 
Значение любых других форм позна-
ния, в том числе трансцендентной, 
было нивелировано. Позитивизм, яв-
ляющийся основой современной нау-
ки, наряду с акцентированием внима-
ния на секуляризме, выдвигает идею 
о том, что только современная наука 
является приемлемой для всех, гло-
бальной и объективной формой зна-
ния [5]. Основным методом же пози-
тивисты считают эмпирический. Но 
это в корне противоречит исламской 
науке, в основании которой лежат Ко-
ран и Сунна. То есть исламская нау-
ка в своей основе опирается на боже-
ственное откровение.

Под влиянием западной науки с ее 
эмпирической методологией, призна-
нием разума как основного познава-
тельного инструмента, в исламском 
мире в 19 веке возникло модернист-
ское1 течение. Его сторонники высту-
пили за реформацию, возрождение ис-
ламского мира, взяв за основу запад-
ную Реформацию. Обратимся к турец-
кому исследователю Али Риза Байзану. 
«Модернизм не просто проник в наше 
сознание, вся наша среда в значитель-
ной мере сформировалась под влияни-
ем модернизма. Нас не удивляет то, что 
интеллектуалы, среда и сознание ко-
торых формировались под влиянием 
модернизма, сочли более подходящи-
ми для своего ума ориенталистские ис-
толкования Ислама. С тех пор, как му-
сульмане столкнулись с модернизмом, 
особенно, как мы видим это на при-
мерах Джамаля ад-Дина аль-Афгани и 
Мухаммада Абдо в Египте и Саида Ах-

мад Хана в Индии, под предлогом пе-
ресмотра исторически сложившейся в 
Исламе традиции, предметом дискус-
сии стала сунна Милости мирам Свя-
того Пророка Мухаммада (САВС). Глав-
ной осью проектов Афгани, Абдо и Ах-
мад Хана стал вопрос: «Как мы можем 
создать синтез между Исламом и совре-
менной цивилизацией?» Если быть точ-
нее, Афгани, Абдо и Ахмад Хан прини-
мают модернизм как данность без вся-
ких возражений, раздумывая над тем, 
каким образом можно интерпрети-
ровать Ислам в соответствии с модер-
низмом... Если быть точнее, то модер-
нистские и реформистские богословы 
уже явным образом оспаривают связу-
ющую роль Корана. Некоторые из них 
даже высказывают различные сомне-
ния относительно правильности Свя-
щенного Корана как божественного от-
кровения» [5].

Таким образом, мы можем сделать 
вывод, что модернизм не может быть 
адекватным ответом на вызовы со-
временности и уж тем более не может 
служить системой для возрождения 
исламского мира. Соответственно по-
пытки татарских мусульманских бо-
гословов реформировать татарское 
общество 19 века в духе идей модер-
низма априори не могли достичь ре-
зультата. Тот подъем в татарском об-
ществе, о котором говорят многие та-
тарские ученые, был, на наш взгляд, 
лишь временной вспышкой, а никак 
не реальным возрождением татарско-
го народа. В связи с этим важно об-
ратить внимание на такую пробле-
му,  как потеря татарами своей госу-
дарственности. Почему это произо-
шло? Ведь Казанское ханство для сво-
его времени было довольно сильным 
государством. Мы считаем, что это 
произошло из-за отхода татар от сво-
их традиционных религиозных цен-
ностей, потери духовного стержня и 
упадка нравственности. Это произо-
шло из-за замены религиозных прин-
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ципов материальными. Если мы об-
ратимся к истории Золотой Орды, та-
тарских ханств, то в их развитии от-
четливо увидим одну характерную 
особенность. Усиление Золотой Орды 
было связано с принятием ислама, в 
чем основную роль сыграли тарикат 
ясавийа [6]. «Роль суфийских орденов 
в Золотой Орде и позднезолотоор-
дынских татарских ханствах до сих 
пор остается изученной весьма сла-
бо. Между тем есть основания пола-
гать, что суфийские тарикаты в этих 
государствах играли ведущую роль» 
[6]. Если суммировать вышесказанное,  
можно сказать, что суфизм является 
школой воспитания нравственности 
в исламе и эти государства были силь-
ны, когда общество было воспитано 
великими духовными наставниками, 
и как только произошел отход от этой 
традиции, сначала в золотоордын-
ском, затем и в позднетатарских хан-
ствах,  произошло нравственное па-
дение, а вслед за этим эти государства 
прекратили свое существование.

Задача заключается в воспитании 
цивилизованного человека. «Цивили-
зованный человек действует, осозна-
вая, что он всегда находится на виду 
у Божественной Силы. Он всегда кон-
тролирует себя, следит за собой, от-
личается устойчивостью. Там, где он 
присутствует, есть справедливость, 
распространяющаяся на всю жизнь, 
начиная  личной и заканчивая обще-
ственной. Там нет места угнетению и 
притеснению. Цивилизованный че-
ловек обрел себя себе во благо. Пре-
жде всего  такой человек воскресил 
свой внутренний мир. А затем толь-
ко он может, придавая материи опре-
деленную форму,  употребить  ее на 
пользу человечеству 8. Таким обра-
зом, цивилизованность – в первую 
очередь вопрос внутреннего мира, 
вопрос сущности человека. Форма  
моделируется в соответствии с каче-
ствами сущности» [3].

Сегодня перед татарской нацио-
нальной интеллигенцией стоит за-
дача найти пути возрождения татар-
ского народа, воссоздания его наци-
ональной идентичности. Разные ав-
торы приводят различные идеи. Уже 
упомянутый нами Д. Исхаков приво-
дит концепцию этностроительства, 
опирающуюся на культурное, эко-
номическое, религиозное возрожде-
ние. Его идеи представляются весь-
ма содержательными. Р.Хакимов [8] в 
свою очередь представляет концеп-
цию, получившую название «модель 
Татарстана». В основании этой мо-
дели лежит идея создания в Татар-
стане светского общества с взаим-
ным уважением прав и свобод раз-
ных этнических и конфессиональ-
ных групп. Его можно отнести к лаге-
рю реформаторов-модернистов. Его 
концепция «евроислама», акцентиру-
ющая внимание на своеобразии раз-
вития татар-мусульман как части ев-
ропейского континента в силу их тес-
ной связи с Россией, находится в че-
реде других подобных реформатор-
ских идей. На наш взгляд,  такое воль-
ное толкование Священного Корана, 
которое позволяет себе Р. Хакимов, 
противоречит духу ислама, о чем мы 
говорили выше. Но в его оправдание 
можно сказать, что он является поли-
тическим деятелем, и его изыскания в 
политической сфере являются весь-
ма интересными и заслуживающими 
внимания. Другой татарский ученый, 
оппозиционер Виль Мирзаянов одну 
из существенных проблем татарского 
народа видит в отсутствии татарской 
общественной организации, имею-
щей международный статус.

Мы не будем рассматривать всех на-
циональных деятелей, так как это не 
входит в задачу данной работы. От-
метим только, что все авторы, кото-
рые составляют золотой фонд уче-
ной интеллигенции татар, при рас-
смотрении проектов возрождения 
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ПРИМЕЧАНИЯ:
1. Модернисты (реформаторы) выступают за приспособление Ислама к нуждам со-
временного мира. Они ищут в самом Исламе такие нормы, которые легализовали бы 
необходимость осуществления реформ в обществе. Модернисты обращаются к евро-
пейским достижениям в попытке применить их в исламском обществе. Они высту-
пают за переосмысление Корана и сунны, за реформирование шариата и фикха. Ины-
ми словами, они пытаются очистить Ислам от закоснелых,  по их мнению,  элемен-
тов.
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АННОТАЦИЯ
В статье анализируется ключевая проблема развития татарского народа – нацио-
нальное возрождение. Через обращение к истории автор приводит свою оригиналь-
ную идею восстановления национальной идентичности татар на основе духовного 
возрождении личности.
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SUMMARY
The article examines the key issue of development of the Tatars - national revival. After an 
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the Tatars on the basis of the spiritual rebirth of the individual.
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татарского народа делают акцент 
на политических, экономических, 
культурно-идеологических пробле-
мах, то есть на проблемах внешнего 
порядка. И даже когда они рассужда-
ют о религиозном возрождении, это, 
как правило, рассматривается ими как 
нечто абстрактное, как создание сети 
мусульманских учебных заведений, 
в которых можно будет получить ре-

лигиозное образование. Все это безу-
словно необходимо. Но мы в свою оче-
редь считаем, что ключевая идея воз-
рождения татарского народа заклю-
чается в духовно-нравственном вос-
питании личности, которое осущест-
влялось целыми поколениями наших 
предков, и что являлось основой ста-
бильности и мощи их государств.
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Рашид Маликов

БУИНСКОМУ МЕДРЕСЕ  - 205 ЛЕТ

Буинское медресе – одно из старейших ныне действующих мусульманских 
учебных заведений Республики Татарстан, расположенное в городе Буинске, 
было открыто в 1805 году1. До революции оно известно под названием «Ну-
рия»2. Медресе было одним из известных религиозных учебных заведений 
Симбирской губернии.

Одними из первых его руководителей в начале XIX века были Габдулвахид 
бин Габдуррахман аль-Буави3, затем Габдуррахман бин Кули аль-Буави (1808-
1852)4, затем  Габдуннасыр Аминов (Габдуннасыр бин Амин (Мухаммадамин) 
аль-Буави) (ум. 1886 г.)5.

20 августа 1882 года в Буинске произошел сильный пожар, в результате кото-
рого татарская слобода, в том числе мечеть и медресе «Нурия», полностью вы-
горели6. В 1883 году мечеть была заново построена на средства купца 2-й гиль-
дии Муллина Шарипа Губайдулловича7. В те же годы велось строительство кир-
пичного и деревянных зданий медресе «Нурия». Все это составляет единый 
строительный комплекс, расположенный в настоящее время на пересечении 
улиц К.Либкнехта (Татарской) и Ефремова (Казанской)8. В 1904 году в данный 
комплекс входили мечеть, одно кирпичное и три деревянных здания медресе9.

Годы процветания медресе «Нурия» приходятся на конец XIX – начало XX 
века. В это время руководителем был ахун, ишан Нургали Хасанов (Нургали Ха-
сан аль-Буави). Он родился в ноябре 1852 года в деревне Мурзино Апастовско-
го района10. С малых лет учился в Казани, в медресе Исхаковых. Позже окончил 
высшее мусульманское медресе «Мир - Араб» в городе Бухаре, достиг высоких 
научных званий11. 12 декабря 1886 года он был назначен имам-хатибом мечети-
медресе первого прихода города Буинска, где проработал до своей кончины12. 
Был похоронен в Буинске 19 мая 1919 года (29 шагбана 1337 г.). В свое время его 
учебники по логике (мантыйкъ) и мусульманскому праву (фикх) пользовались 
большой популярностью13.

В годы своей деятельности Нургали хазрат добивается создания передового 
мусульманского учебного заведения. Глубокие религиозные знания здесь по-
лучали не только 60-70 процентов будущих религиозных деятелей Буинско-



 111

Ислам в судьбе татарского народа

го уезда, но и шакирды из отдаленных 
областей страны, например, даже из 
Астраханской губернии14. Такой по-
ток учащихся объясняется расширен-
ными учебными программами и ста-
ринной славой медресе. В мае 1904 
года там обучалось более 130 шакир-
дов, по другим документам архива, в 
это время в медресе обучались до 400 
учащихся15.

Медресе состояло из трех отделе-
ний: начальное, среднее и высшее. В 
1913 году здесь работали 12 учите-
лей. Помимо многочисленных рели-
гиозных предметов, они преподава-
ли физику, алгебру, географию, исто-
рию, логику, каллиграфию, арабский, 
тюркский (татарский), персидский и 
русский языки. В медресе была бога-
тая библиотека. Данное учебное заве-
дение содержалось на средства роди-
телей шакирдов, жителей прихода и 
благотворительную помощь16.

Нужно сказать, что руководство ме-
дресе «Нурия», относившееся к мечети 
первого прихода активно использо-
вала и доходы вакуфа. Об этом свиде-
тельствуют многочисленные архив-
ные материалы. К примеру, Буинский 
купец Шарип Губайдуллович Мул-
лин, о котором уже говорилось выше, 
в 1907 году завещал мечети первого 
прихода 6000 рублей, хранившиеся в 
Буинском городском общественном 
банке и 40 десятин (43,6 гектара) зем-
ли в деревне Новые Чечкабы17. В 1903 
году жительница деревни Бикмура-
зы Гильмекамал Хамидуллова также 
завещала продать после своей смер-
ти все имущество и положить деньги 
в банк. Проценты от этих денег долж-
ны были идти на содержание мечети 
и медресе первого прихода18. 

Все финансовые вопросы медресе 
контролировал специально избран-
ный попечительский совет при само-
управлении прихода (в 1912 году в его 
состав входили 6 человек)19.

Медресе «Нурия» также материаль-

но помогало созданное в 1910 году 
«Благотворительное общество мусуль-
ман Буинского уезда». Деятельность 
этой благотворительной организа-
ции была направлена на оказание по-
мощи при строительстве мечетей, ме-
дресе, их содержание, оказание по-
мощи сиротам, нуждающимся, боль-
ным, вдовам, предоставление денег 
в долг, при открытии мусульманами 
торгового дела, оказавшимся без жи-
лья в результате пожара, нуждающим-
ся шакирдам, в целом на всесторон-
нюю помощь всем мусульманам уез-
да. Средства благотворительной орга-
низации собирались за счет пожерт-
вований закята татарских баев уезда 
и членских взносов членов организа-
ции. Деньги хранились в Буинском го-
родском банке, решение об их выде-
лении принималось специально из-
бранной комиссией20.

Учеба в медресе «Нурия» начиналась 
в начале октября, а набор шакирдов 
начинали в конце августа21. В празд-
ники учащиеся отдыхали в дни, на-
значенные руководством медресе. 
Выходной день приходился на пят-
ницу. Учебный год завершался сдачей 
экзаменов по предметам, которые ша-
кирды проходили. К примеру, в 1913 
году экзамены начались 20 марта и за-
кончились 8 апреля22. С этими экзаме-
национными оценками шакирды раз-
ных классов переходили в высшее от-
деление. Выпускникам медресе вру-
чались специальные свидетельства. С 
этим свидетельством можно было по-
ехать в Уфу, в Оренбургское магоме-
танское духовное собрание, где в слу-
чае успешной сдачи экзамена разре-
шалось работать муллой.

Буинское медресе «Нурия» окончи-
ли многие известные татарские ре-
лигиозные и общественные деяте-
ли, представители науки и культуры. 
С 1898 по 1902 год здесь учился писа-
тель, переводчик, журналист Баширов 
Зариф Шарафутдииович (1888-1962)23, 
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в 1879 году окончил писатель, журна-
лист Мухаммадев Шакир Мухамметша-
евич (1865-1923)24, в 1894 году - исто-
рик, ученый, педагог, выдающийся та-
тарский общественный и религиоз-
ный деятель, депутат второй Государ-
ственной Думы (1907) и Национально-
го Меджлиса (1917-1918) Атласов Хади 
Мифтахутдинович (1876-1938)25, в 1912 
году – выдающийся религиозный дея-
тель Салихов Камаретдин Багаутдино-
вич (1890-1962), писатель, педагог, ли-
тератор Шагиахметов Габдулхак Джа-
лялетдинович (1900-1939) (литера-
турный псевдоним Гомер Тулумбай-
ский)26, педагог, переводчик, языковед 
Халидов Баки Закирович (1905-1968)27, 
востоковед, ученый, доктор филоло-
гических наук, профессор Ленинград-
ского университета Тагирзянов Габ-
драхман Тахирович (1907-1983)28, пе-
дагоги, писатели, общественные и ре-
лигиозные деятели братья Биккуловы 
Ибрагим Замалетдинович и Касым За-
малетдинович29, журналист, редактор 
журнала «Икътисад» Муртазин Фатих 
Шигабутдинович (1875-1937)30, калли-
граф Валидов Гарифзян Хасанович (Га-
рифзян Буави)31 (1879-1946) и многие 
другие. Позже Хади Атласи сам пре-
подавал в медресе историю с 1898 по 
1903 годы. Он старался изменить тра-
диционную систему обучения медре-
се и написал 2 свои первые научно-
популярные работы: “Гыйльме хәйәт” и 
“Тарихе табигый”.

Религиозные деятели, окончившие 
медресе «Гыйльмия» (открыт в 1907 
г.) при мечети второго прихода го-
рода Буинска (в настоящее время ме-
четь «Габдульмалик»)32, и в особенно-
сти медресе «Нурия», сыграли боль-
шую роль в привлечении к исламу 
местного чувашского народа. Более 
того, дети чувашей, принявшие ис-
лам, обучались в этих медресе. К при-
меру, в 1911/12 учебном году там обу-
чались 10 детей в возрасте 12-15 лет из 
чувашской деревни Сиушево, объеди-

ненной с деревней Адав-Тулумбаево33. 
Позже жители этой деревни, практи-
чески полностью принявшей ислам, 
отатарились. Так случилось со многи-
ми чувашскими деревнями уезда. Вот 
что писал об этом известный в то вре-
мя миссионер, профессор Казанской 
духовной семинарии М. Машанов в 
своей книге «Современное состояние 
татар-мухаммедан и их отношение к 
другим иноверцам»: «Священник К. Про-
копьев, из чуваш, о чувашах в Симбирской гу-
бернии сообщает, что в Буинском и Симбир-
ском уездах есть деревни, где крещеные чува-
ши не только перешли в мусульманство, но и 
совершенно отатарились, так что уже и гово-
рят, и одеваются по-татарски. Таковы, меж-
ду прочим, селения: Буинка, Сивушево, Чепка-
сы, Ильметьево, Чакилдым, Дунаево, Шай-
мурзино и село Трехболтаево. Деревня Бу-
инка отатарилась вся целиком, а в осталь-
ных селениях более или менее половины жи-
телей. Во время неоднократных отступниче-
ских движений Казанской губернии чуваши пе-
речисленных селений всегда присоединялись к 
Казанским отпавшим татарам в их хода-
тайстве и причислении к мусульманам. В по-
семейных списках, а также и во всех офици-
альных документах они значатся теперь под 
татарскими мусульманскими именами. Они 
ревниво оберегают себя от всякого русского и 
христианского слияния и даже больше, чем 
коренные татары-мусульмане»34.

Вследствие начала русификатор-
ской политики царской России в 1915 
году при медресе «Нурия» открыва-
ется женская русско-татарская школа. 
Она разместилась в специально по-
строенном для этой школы здании в 
составе комплекса медресе. Здесь учи-
лись только девочки. Школа содержа-
лась за счет государства. С приходом 
к власти большевиков учебное заведе-
ние преобразовывается в четырехлет-
нюю третью Буинскую советскую му-
сульманскую школу I ступени. Наряду 
с общеобразовательными предмета-
ми преподавали и религиозные. Пре-
имущественно здесь учились дети из 
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города, поэтому общежитий не было. 
В начале 1921 года здесь обучалось 103 
ученика. Они были разделены на че-
тыре группы, занятия вели 5 препода-
вательниц35.

Медресе «Нурия» так же как выс-
шие и средние религиозные медре-
се «Мухаммадия» (Казань), «Хусаиния» 
(Оренбург), «Галия», «Гусмания» (Уфа), 
«Расулия» (Троицк) и др. закрытые го-
сударством или преобразованы в раз-
личные советские учебные заведе-
ния, в 1919 году была преобразована 
в первую Буинскую советскую мусуль-
манскую школу I ступени36. Она так-
же была четырехлетней. Учебная про-
грамма в основном состояла из свет-
ских предметов, но продолжали и ре-
лигиозное обучение. На уроки в не-
делю было отведено 29 часов. Эти два 
учебных заведения содержались за 
счет государства, ее выпускники по-
лучали государственные свидетель-
ства о начальном образовании37. В 
это время руководителем этих школ и 
имамом мечети первого прихода был 
Хасанов Гаязетдин Нургалиевич (1889-
1922)38.

В 1923, 1926 годах руководство 
мечети-медресе первого прихода вы-
нуждена была пройти гос. регистра-
цию, по которой жители махалли, 
прихожане обязывались не прово-
дить политические собрания про-
тив Советской власти, не читать про-
поведи против правительства, при-
знать здания мечетей, медресе госу-
дарственным имуществом, платить 
все налоги (и арендную плату за поль-
зование зданиями) и другие39. Есте-
ственно, такие регистрации были од-
ним из многочисленных способов 
Советской власти, направленных на 
ликвидацию религии и махалли. 

После завершения 1925/26 учебно-
го года, несмотря на протесты мусуль-
ман города, государство запретило 
преподавание религиозных предме-
тов в этих двух школах первого при-

хода. Но все же до 1929 года с больши-
ми ограничениями обучение рели-
гии в здании мечети продолжилось40. 
В это время последним имамом мече-
ти был Хасанов Ибрагим Нургалиевич 
(1895-194?)41.

1 января 1930 года, несмотря на мно-
жество протестов Буинских мусуль-
ман, мечеть была закрыта. После раз-
рушения минарета она была преобра-
зована в рядовую советскую школу42. 

Таким образом, установление ком-
мунистического режима в стране 
привело к прекращению деятельно-
сти медресе «Нурия». Подводя ито-
ги, нужно сказать о том, что медресе 
«Нурия» за 114 лет своей деятельности 
(1805-1919) являлось одним из луч-
ших учебных заведений Поволжья и 
центром распространения исламской 
религии. Здесь глубокие религиозные 
знания получали не только будущие 
религиозные деятели Буинского уез-
да, но и шакирды отдаленных регио-
нов. Медресе сыграло большую роль в 
возвращении к исламу крещеных та-
тар и привлечении к исламу местного 
чувашского народа. Оно оставило за-
метный след в истории Буинска. 

В 30-х годах начались гонения на 
преподавателей медресе, имамов (их 
лишили права выбора и всех граждан-
ских прав, в 3-4 раза увеличили на-
логи и т. д.). В 1937 году почти все они 
были репрессированы43.

В годы Советской власти в зданиях 
комплекса медресе «Нурия» распола-
гались различные государственные 
учреждения. В здании мечети долгое 
время располагалась начальная шко-
ла имени А.В. Луначарского. Позже 
оно было передано государственным 
организациям бытового обслужива-
ния населения. В здании из красного 
кирпича были оборудованы кабине-
ты 8-летней школы имени М. Горько-
го. А побеленное здание долгие годы 
использовалось под склады Буинско-
го маслосыркомбината. Остальные 
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деревянные здания комплекса из-за 
ветхости были разобраны.

Неоднократные попытки Буинских 
мусульман по возвращению мечети в 
советское время не увенчались успе-
хом. Но благодаря большому стара-
нию Мулюкова Габдульмалика (Мали-
ка) Гариповича (1923-2005) здания ме-
дресе «Нурия» и его мечеть в 1996 году 
были возвращены мусульманам44.

Вновь медресе возобновило свою 
деятельность 1 октября 1997 года как 
Буинское медресе45. Она расположи-
лась в исторических зданиях (камен-
ных) медресе «Нурия». Первым его 
ректором был Мулюков Ансар Котду-
сович. В 1999-2002 годах вместо полу-
разрушенной старой мечети, благо-
даря помощи Духовного Управления 
Мусульман РТ, было построено новое 
двухэтажное здание медресе с мече-

тью. В настоящее время Буинское ме-
дресе продолжает работать в том зда-
нии в качестве среднего религиоз-
ного образовательного учреждения 
ДУМ РТ. На современном этапе под 
руководством 6 учителей в медресе на 
очном (3 года), вечернем отделениях 
(4 года) и дошкольных религиозно-
образовательных курсах «Нурлы ай» 
обучаются около 80 учащихся. С 1997 
года было уже 10 выпусков (120 ша-
кирдов). Ректором является Г. М. Хис-
матуллин.

В ближайшее время с помощью го-
сударства и благотворителей плани-
руется реставрация сохранившихся 
двух исторических зданий комплек-
са медресе. Также в этом году 1 октя-
бря будет торжественно отмечаться 
205-летие Буинского медресе.
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АННОТАЦИЯ
Данная статья посвящена 205-летней истории медресе города Буинска, которое сы-
грало значительную роль в религиозном возрождении татар на рубеже 19-20 вв. Ав-
тор статьи приводит уникальные архивные данные и материалы дореволюционной 
татарской прессы.

Рашид Маликов (Казань, Татарстан) - аспирант Института истории имени 
Ш.Марджани Академии наук Республики Татарстан.



116

Минбар1(5)/2010

Фәтхуллина Айгөл

ИСЛАМ –  УЛ ЯШӘҮ РӘВЕШЕ

Ислам - галәмнэрнең хуҗасы булган Аллаһ Раббыбызга җаның тәнең 
белән бирелеп яшәү, ягъни ихлас күңелдән Аңа ышану, Аның алдында 
түбәнрәк булу, Ул тыйганнардан тыелып, һәрдаим Аны зикер итеп (мактап), 
фәкать Узеннән генә ярдәм сорап, Ул кушканча күркэм итеп тормыш итү. 
Ислам – ул Аллаһ Тәгаләгә буйсыну, Аның илчесе булган пәйгамбәребез 
Мөхәммәд (с.г.в.) гә иярү, ул боерган эшләрне үтәү, ул тыйган гамәлләрдән 
тыелу. Кыямәт көнендә аның шәфагатенә ирешергэ мөмкин.
Хакыйкый мөселман күңеленең халәте нинди булуга карамастан, Аллаһы 
Тәгалә һәм Рәсүлебез Мөхәммәд (с.г.в.) кушкан барлык әмерләренә буйсынып 
яшәргә тиеш. 
Ислам – ул туры, хакыйкый юл. Әгәрдә бу хак юлны югалтсак без адашачакбыз. 

Кеше урманда адашып йоргәндэ, чыгу юлын табуы ничек авыр булса, шулай ук 
диннән киткән кешеләргә дә икеләтә авыр булачак. Адәм баласы курыкмый баш-
лый, кунеле теләгән әйберләрне генэ эшли, тулаем фани доньяның мәшәкатьләренә 
чумып бетә. Кылган гамәлләренең нәтиҗәләрен күздә тотмыйча, алар өчен алга таба 
җавап бирәсен уйламый. Шуның өчен дә ислам диненең - безнең тормыш рәвешебез 
икәнлеге турында онытырга ярамый. Чөнки ислам – тормышны дөрес күзаллау.
Адәм баласы тәнгә, суга, ризыкка ихтыяҗ булган кебек, җанга да дин азы-
гы кирәк. Дингә булган ихтыяҗ – кеше тормышының аерылгысыз бер 
өлеше. Дини азык булмаса, яшәүнең мәгънәсе, көче беткән булыр иде.
Адәм баласы үзгәрүчән зат. Бер караганда ул яхшы, изге гамәлләр кыла, ә 
икенче яктан караганда кызыгып тыелганнарга тартыла. Белгәнебезчә, ты-
елган гамәлләр тышкы кыяфәтләре белэн үзенә җәлеп итеп торалар. Әгәр 
дә кешенең ихтыяр көче, иманы зәгыйфь булса, ул әкренләп шул тыел-
ган эшләргә кереп китә. Шул сәбәпле җәмгыятебездә алкоголизм, нар-
комания, төрле авырулар, фахишәлек һ.б. яман гамәлләр чәчәк ата.
Адэм баласынын ислам динендэ булу бик зур бәлаләрдән котылу чарасы да. Акыл 
һәм хис – тойгылар һәрвакыт кешенең үзендә булган кимчелекләр белән көрәшә. 
Бугенге көндә һәрбер кешенең бурычы- доньяда булган явызлыкны юк итү.
Кеше мөселман булса да, булмаса да башкаларның үгет – нәсыйхәтенә мохтаҗ. 
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Үгет – нәсыйхәтне тыңлаган кеше 
төрле афәтләрдән азат була. Мөселман 
кешесе угет – нәсыйхәт нәтиҗәсендә 
тагын да югарырак дәрәҗәгә ирешә 
ала. Кешеләрне Аллаһ диненә чакы-
ру һәм өндәү, аларның дингә ышаны-
чын арттыру, шәригать буенча яшәргә 
өйрәтү – болар барысы да  ислам 
җәмгыятенең аякка басуы.
Әгәр дә адәм баласы ислам дине -

нен шифалы суларын эчмәсә, дингә 
чакыру үсентесе дә үсмәс һәм тәмле 
җимешләр дэ бирмәс. 
Аллаһының илчесе һәм аның 

сәхабәләре изге гамәлләр кылганнар, 
аларның һәммәсенең күңелләре ях-
шылыкка камиллеккә омтылган һәм 
Аның (Аллаһның) юлыннан тайпыл-
маганнар.
Әйтеп үткәнемчә, мөселманнар 

да, мөселман булмаганнар да ислам-
га чакыруга мохтаж. Мөселманнарга 
үзенең яхшылыкларын арттырып, 
камиллекнең югарырак баскычына 
ирешү өчен, ә мөселман булмаганнарга 
туры, хак юлны табу өчен дингә чакы-
ру, өндәү кирәк.
Аллаһ Тәгалә “Бәкарә” сүрәсенең 

257 нче аятендә әйтә: “Аллаһ – иман 
китергәннәрнең Дусты. Ул ал арны 
караңгылыктан нурга чыгара. Ә иман 
китермәгәннәрнең дусты тагут (шай-
тан). Ул ал арны нурдан караңгылыкка 
чыгара. Алар – ут (җәһәннәм) әһелләре 
һәм анда мәңгегә калачак”.
Әбү Һөрәйрә разыяллаһү ганһе рива-

ять кылуы буенча, Аллаһның илчесече
 Мөхәммәт (с.г.в.) әйткән:

“Туры юлга чакыручынын әҗере 
үзенә – иярүчеләрнең әҗере кадәр ук бу-
лачак. Бу аларның үз әҗерләрен әз генэ 
дә кимитмәячәкләр. Адашуга чакыру-
чыга килгәндә, ул үзенә ияручеләрнеке 
кадәр ук гөнаһка ия. Бу аларның 
гөнаһларын әз генә дә киметмәячәк” ди 
Мөслим. Бу хәдистә дингә өндәүчеләр, 
бер яктан дәгъват кылучының 
күркәмлеге турында сөйлиләр, икенче 
яктан адашудан тыялар.

Дингә чакыру, дингә мәхәббәт 
тәрбияләү - Аллах Тәгалә бар -
лык белгәннәрен кешеләргә берью -
лы сөйләми, ә акрынлап өйрәтә.
Дөрес юлга, дингә чакыручы кеше 
беркайчанда өндәүчеләргә кара-
та түземлеген, сабырлыгын югал-
тмый. Без сабыр иткән очрак-
та гына эшебез нәтиҗәле була. Са-
бырлык мөселманнарның төп ко -
ралы, чөнки аңа Аллаһ Тәгалә 
дэ таяна. Аллаһ Тәгалә “ Бәкарә” 
сүрәсенең 152 нче аятендә әйтә:
“... Дөреслектә, Аллаһ са-
быр кылучылар белән.”
Димәк, Аллаһ Тәгалә сабыр итүчеләрне 
ярата һәм Үз рәхмәтеннән ташламый.
Диндә өндәү, чакыру – ул иң олы, 
саваплы һәм изге эшләрнең бер -
се, чөнки Коръэндэ язылган-
ча пәйгамбәрләрнең вазыйфа-
сы булган.Аллаһ Тәгалә “Гыйм-
ран” сурәсенең 110 нче аятендә әйтә: 
“ Чакыручы ул иң яхшы кеше.”Димәк, 
дингә өндәүче, чакыручы кеше - 
ул үзенең камильлеген арттырыр -
га теләүче инсан. Ул камильлеккә 
омтылучы үзенең тормышы ту-
рында гына уйлап калмый, ә тирә 
- юньдәге кешеләр өчен дә борчыла. 
Аларга Аллаһ Тәгалә рәхмәте белән, 
Мөхәммәд пәйгамбәребездән үрнәк 
алып, яхшылыкка, туры, хакыйкый 
юл белән бара.
Кешенең тормышы һәрвакытта да, 

үзе теләгәнчә рәхәтлектә, бәхеттә, шат-
лыкта гына үтми һәм барда яхшы бу-
лыр дип гарантия бирә алмый. Чөнки 
адәм баласы үзенең яшәү дәверендә 
күп тапкырлар ялгышырга, абыныр -
га, югалып калырга мөмкин. Бер 
карыйсың ул яхшы гамәлләр кыла, 
икенче карыйсың зәгыйфь адәми зат 
хәрамга – тыелган гамәлләргә үрелә. 
Менә шуның өчен кеше һәрвакытта да 
кисәтеп, кыек юлга  кереп китә башла-
са, аңа туры хакыйкый юлга маңгай 
күзен  белән генә түгел, ә күңел күзен 
дә ачарга тиеш. Чөнки күңел күзе 
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АННОТАЦИЯ

В данной статье Ислам рассматривается как целостный образ жизни, накладыва-
ющий на человека ответственность за себя и окружающее его пространство. Важ-
ной обязанностью мусульманина является объяснение людям истин Ислама, призыв 
к благому и предотвращение дурного, соблюдения всех морально-нравственных пред-
писаний исламской религии.

Фатхуллина Айгуль (Казань, Россия) – ассистент кафедры исламского вероучения 
Российского исламского института.

күрмәсә, маңгай күзе генә күреп бетерә 
алмый. Ә инде вәгазләгән, аңлаткан 
чагында Аллаһ Тәгаләнең үзенә һәм 
пәйгамбәребезнең сөннәтенә игъ-
тибар итеп, аннан соң гына фәнни 
белемнәргә таянып эшләү мәслихәт.  

Шул очракта гына без, Аллаһ Раббыбыз 
рәхмәте белән, тиешле нәтиҗәләргә 
ирешеп, җәмгыятебезне яхшылыкка 
өндәп, яманлыктан тыеп, коткарып 
кала алырбыз.
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Айдын Али-заде

РАСПРОСТРАНЕНИЕ И РАЗВИТИЕ ИСЛАМА В 
АЗЕРБАЙДЖАНЕ

(КРАТКИЙ ИСТОРИКО-КУЛЬТУРНЫЙ ОБЗОР)

Введение
Азербайджан, как и значительная часть региона Южного Кавказа, почти с са-

мого начала распространения Ислама в мире стал неотъемлемой частью ис-
ламского мира. В этом статусе он вошел и в 21 век. На протяжении многих веков 
этот регион играет важную роль в мировой геополитике. Именно здесь прохо-
дят многие важные стратегические и торговые маршруты. Поэтому с древней-
ших времен территория Азербайджана была местом пересечения интересов 
различных крупных держав. И в наше время, особенно после обретения Азер-
байджаном независимости и проведения им своей независимой политики, ин-
терес к стране во всем мире значительно возрос. Как и в древности, через стра-
ну стали  проходить важнейшие пути и мировые экономические артерии.

Как известно, исламская религия, которая начала распространяться в Азер-
байджане сразу после арабского завоевания, всегда играла важную роль   как в 
культурной и мировоззренческой составляющей народов, живущих на его тер-
ритории, так и   политико-экономической жизни всего южнокавказского ре-
гиона. Но в наше время, в связи с возросшим интересом к исламской религии в 
мире и в связи с ее активной политической составляющей в ближневосточных 
регионах, представляется весьма актуальным изучение историко-культурных 
аспектов  Ислама в Азербайджане для того, чтобы иметь представление об ис-
токах тех проблем, с которыми сегодня сталкиваются политические деятели 
и исследователи, которые так или иначе связаны с регионом Южного Кавказа.

Завоевание Азербайджана арабами
Как уже было отмечено, Ислам пришел на территорию современного Азер-

байджана еще в 7 веке нашей эры, с началом арабских завоеваний. Известный 
арабоязычный историк Ахмад аль-Балазури (820-892) в сочинении «Китаб Фу-
тух аль-Будан» (Книга завоеваний государств)1 описал завоевание арабами тер-
ритории современного Азербайджана в период правления халифа Омара ибн 
Хаттаба (правил в 634-644 годах). Согласно аль-Балазури, халиф Омар назна-
чил правителем Азербайджана Хузайфу ибн Йамана. Получив это назначение, 
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Хузайфа прибыл из Нехавенда в Арда-
биль, который в то время был главным 
городом Азербайджана. Однако Саса-
нидский правитель (марзбан) Азер-
байджана Исфандияр ибн Фаррухзад,  
собрав войска, сразился с мусульмана-
ми, но в конце концов заключил пере-
мирие с Хузайфой и обязался выпла-
чивать ему по 800 тысяч дирхемов (1 
дирхем был равен 3,125 г серебра) за 
защиту населения страны  от  мусуль-
ман. Мусульмане также обязались не 
вмешиваться в их религиозную жизнь 
и обеспечить им право свободного ис-
поведания зороастризма. После этого 
Хузайфа совершил поход в  другие об-
ласти Азербайджана и заключил с их 
жителями аналогичные договоры. Не-
смотря на это, население часто нару-
шало договоренности с мусульмана-
ми и им приходилось по нескольку раз 
предпринимать походы в  эти области. 
Так, уже следующему правителю Азер-
байджана Утбе ибн Фаркаду пришлось 
усмирять население некоторых обла-
стей и принуждать их к исполнению 
пунктов заключенного ими договора с 
мусульманами. 

Автор самых ранних хроник об 
арабских завоеваниях Мухаммад ибн 
Омар аль-Вакиди (722-747) также упо-
минал о многократных походах му-
сульманских войск на Азербайджан. 
В частности, он упоминал о двух по-
ходах полководца Мугиры ибн Шу’бы 
в 640-643 гг., в результате которых на-
селение было обложено налогом (ха-
раджем). Однако после его ухода на-
чалось восстание и уже следующе-
му полководцу аль-Аш’асу  ибн Кай-
су аль-Кинди снова пришлось при-
нудить их к повиновению. В частно-
сти, он заключил договор с жителя-
ми крепости Джабраван, который, со-
гласно Йакуту аль-Хамави,  оставал-
ся в силе вплоть до периода монголь-
ского нашествия, что говорит о том, 
что на протяжении многих веков по-
сле арабского завоевания население 

некоторых областей Азербайджана 
продолжало исповедовать свои тра-
диционные верования. Описывая го-
род Шиз, географ Йакут аль-Хамави 
писал, что там имелся крупный храм 
огнепоклонников2.

В период правления третьего ха-
лифа Османа ибн Аффана (644-654) 
правителем Азербайджана вместо 
Утбы ибн Фаркада был назначен аль-
Валид ибн Укба, который был одним 
из сподвижников Пророка Мухамма-
да. Однако в это время опять против 
арабов восстало население Мугани, 
Табриза и Талыша и ал-Валиду при-
шлось предпринять против них воен-
ные походы, в результате чего он вы-
нудил их выполнять условия договора 
с мусульманами3.

Распространение Ислама в 
Азербайджане

После завоевания Азербайджана 
еще долгое время мусульмане здесь 
составляли меньшинство населения. 
Подавляющее большинство населе-
ния продолжало исповедовать свои 
традиционные религии и мусульма-
не, верные своим договоренностям с 
ними, обеспечивали им полную сво-
боду вероисповедания. На террито-
риях Аррана (территория междуре-
чья Куры и Аракса), Ширвана (истори-
ческая область в Азербайджане север-
нее реки Куры до территории совре-
менного Дагестана) и Мугани (степь 
на юго-востоке Закавказья) большин-
ство населения были христианами, а 
на юге преобладали зороастрийцы. 
Мусульмане вели себя по отношению 
к покоренным народам в высшей сте-
пени корректно, чем в значительной 
мере отличались от прежних деспо-
тических правителей этих областей4. 
Единственным их условием была вы-
плата налогов немусульманским на-
селением в казну государства. Взамен 
государство обеспечивало свободу и 
защиту своим подданным независи-
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мо от их вероисповедания. Ни в одном 
историческом источнике нет сообще-
ний о попытках насильственного на-
саждения Ислама в Азербайджане. 

Мусульманами являлись в основ-
ном арабы, которые были переселены 
сюда из Ирака, Сирии и других обла-
стей Халифата.

Балазури в «Китаб Футух аль-
Будане» писал, что наместник Азер-
байджана аль-Ашас ибн Кайс, кото-
рый был назначен туда халифом Али 
ибн Абу Талибом,  переселил в город 
Ардабиль арабов и построил там ме-
четь. Историк Балазури писал, что, 
по его сведениям, после завоевания 
Азербайджана туда из Сирии, Куфы и 
Басры было переселено большое ко-
личество арабов5. Благодаря им насе-
ление Азербайджана познакомилось 
с исламской религией. Арабами были 
построены первые мечети. Однако 
планомерной миссионерской работы 
они не проводили. Процесс принятия 
населением Ислама шел естествен-
ным образом, без каких-либо призна-
ков применения насилия. Более того, 
историки сообщали, что некоторые 
халифы даже препятствовали приня-
тию Ислама населением, так как после 
этого сокращались поступления на-
логов в казну государства.

Первым начало принимать Ислам 
население юга Азербайджана. К кон-
цу VIII века исламизация юга была за-
вершена6. Однако Балазури писал, что 
этот процесс, возможно, был во мно-
гом завершен еще в период правле-
ния 4-го  праведного халифа Али ибн 
Абу Талиба, когда «большинство насе-
ления Азербайджана приняло Ислам 
и могло читать Коран»7. Тем не менее 
в стране еще длительное время было 
много огнепоклонников. Например, 
Йакут аль-Хамави (XIII в.),  описывая 
город Шиз в южном Азербайджане, 
писал, что там был крупный храм ог-
непоклонников8. А в городе Казна, ко-
торый располагался недалеко от Ма-

раги, было «святилище огнепоклон-
ников, древний храм огня»9.

В IX в. в Южном Азербайджане про-
изошло крупнейшее восстание про-
тив Халифата, которое имело также и 
антиисламскую направленность. Во 
главе восстания стоял хуррамит Ба-
бек. Хуррамиты были приверженца-
ми синкретической секты, убеждения 
которых состояли из смеси зороа-
стрийских, маздакитских, христиан-
ских и исламских воззрений. Однако 
это восстание было подавлено.

На севере Азербайджана, где преоб-
ладали христиане, исламизация шла 
медленнее. Тем не менее  уже в IX веке 
появились первые признаки того, что 
этот процесс приобретает массовый 
характер. Так, в 306 году хиджры (886 
г.) население города Партав (Барда), 
который был ранее столицей Кавказ-
ской Албании (Аррана), приняло Ис-
лам10. Однако не исключено, что пол-
ностью процесс исламизации север-
ных областей Азербайджана – Шир-
вана, Мугани, Аррана был завершен 
уже после сельджукского завоевания 
в X веке, хотя и после этого в стране во 
все времена было много христиан. 

После разгрома восточных обла-
стей мусульманского мира монголами 
позиции христианства в Азербайджа-
не имели тенденции к относительно-
му укреплению, так как первоначаль-
но монголы поощряли развитие хри-
стианства на занятых ими территори-
ях и влиятельные лица в государстве 
Хулагуидов, в состав которого входи-
ли и области современного Азербайд-
жана, приняли христианство. В то 
время в различных городах Азербайд-
жана усилилась миссионерская дея-
тельность христиан-несторианцев11. 
Однако после прихода к власти Газан-
хана  в государстве Хулагуидов госу-
дарственной религией стал Ислам. Та-
ким образом, несторианская миссия в 
Азербайджане не привела к позитив-
ным результатам. 
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Мусульманские государства 
на территории 

Азербайджана в VIII-XI 
веках

Начиная с периода арабского заво-
евания, Азербайджан входил в состав 
Халифата. Однако по мере его осла-
бления на территории современного 
Азербайджана стали образовываться 
первые мусульманские государства, 
наиболее ранним из которых являет-
ся государство Ширваншахов. В доислам-
ский период Ширван был частью Са-
санидской империи, и наместники 
Сасанидов здесь назывались Ширван-
шахами. Этот титул был возрожден 
мусульманскими правителями Шир-
вана из родственных арабских дина-
стий Мазъядидов (799-1027) и Кесра-
нидов (1027-1382). Ширваншахи были 
вассалами Аббасидского Халифата, а 
после его ослабления – могуществен-
ных империй Буидов и Сельджуки-
дов.

Столицей государства была Шама-
ха (Йазидия), основанная Йазидом 
ибн Халидом, братом Ширваншаха  
Али ибн Хайсама (345–371). Одним 
из крупных городов был Баку, где на-
ходится одна из достопримечатель-
ностей города – дворцовый комплекс 
Ширваншахов. Государственной ре-
лигией государства Ширваншахов 
был суннизм ханафитского толка12. 
Несмотря на то, что в определенные 
периоды своей истории Ширванша-
хи и их подданные попадали под вли-
яние шиитских государств Буидов и 
Сефевидов, они всегда сохраняли вер-
ность суннизму. Тем не менее  в стра-
не было и шиитское меньшинство.

Мазъядиды были арабскими на-
местниками Ширвана. В их зада-
чу входила защита северных границ 
Халифата от набегов хазар и дру-
гих племен. После распада Халифа-
та они стали независимыми прави-
телями и приняли титул Ширванша-
хов. Первым Ширваншахом из дина-

стии Мазъядидов стал Хайсам ибн Ха-
лид. Мазъядиды поддерживали союз-
нические отношения с мусульман-
скими правителями Дербента и вме-
сте с ними защищались от агрессии 
со стороны хазар, русов и горцев Да-
гестана, но время от времени меж-
ду ними вспыхивали конфликты. На 
протяжении нескольких веков своего 
существования Ширваншахи  перио-
дически вели междоусобные войны с 
другими государствами региона. Под 
влиянием Буидов в стране возросло 
персидское влияние, а при Сельджу-
ках - тюркское.

После 1220 года Ширван подвергся 
опустошительному нашествию мон-
голов, которые подвергли грабежу го-
рода и села страны  и превратили их 
в руины. Дольше всех сопротивлялся 
захватчикам Баку. После этого Шир-
ван стал ареной войн между мон-
гольскими государствами Ильхани-
дов и Золотой Ордой, которые пыта-
лись установить контроль над Кавка-
зом. После этого Ширван в качестве 
вассального государства вошел в со-
став государства Хулагуидов, но по-
ходы золотоордынцев на земли Шир-
ваншахов продолжались и в последу-
ющие годы.

После 1382 года к власти в госу-
дарстве Ширваншахов пришла род-
ственная Мазъядидам и Кесранидам 
ветвь Дербенди, правившая до XVI в. 
Ширваншахи-Дербенди были васса-
лами Тимуридов, государств Карако-
юнлу и Аккоюнлу, Сефевидов, а после 
1534 года Османской империи. Госу-
дарство Ширваншахов было уничто-
жено Сефевидами в конце XVI века.

Севернее государства Ширванша-
хов с 869 по 1069 год существова-
ло государство дербентских Хаши-
митов, правящая династия которой 
была арабской. Официальной рели-
гией этого эмирата также был сун-
нитский Ислам ханафитского толка13. 
После распада Халифата Хашимиты 
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стали независимыми правителями. 
В различные периоды истории они 
были вассалами Аббасидов и Буидов. 
Конец их правлению положили сель-
джуки. В Южном Азербайджане также 
существовали феодальные государ-
ства. Одним из этих государств было 
государство Саджидов (889-929), ко-
торое располагалось на территории 
Южного, части Северного Азербайд-
жана и Армении. Саджиды были вас-
салами Аббасидского халифата. Сто-
лицей были в разные времена Марага, 
Ардебиль и Гянджа. Правящая дина-
стия исповедовала суннитский Ислам 
ханафитского толка14. Основателем 
государства был аббасидский воена-
чальник Абу ас-Садж, тюрок из Сред-
ней Азии, занимавший высокие посты 
в Халифате. 

В 929 году усилилось другое мусуль-
манское государство Саларидов (931-
981), которое нанесло поражение го-
сударству Саджидов и присоедини-
ло его территории к себе. Государство 
Саларидов контролировало терри-
тории Гурганджа, Дейлема, Джибала, 
Грузии, Армении, Азербайджана. Пра-
вящая династия в различные периоды 
была вассалом Аббасидов, Буидов, Газ-
невидов и Сельджукидов. Господству-
ющей религией государства Салари-
дов был суннитский Ислам ханафит-
ского и шафиитского толков15. 

Еще одним мусульманским государ-
ством на юге Азербайджана было го-
сударство Раввадидов (979—1054), сто-
лицей которого был Тебриз. Они на-
несли поражение Саларидам и уста-
новили свою власть над большей ча-
стью территории Азербайджана. Ко-
нец независимости этого государ-
ства положили  вторгшиеся в страну 
турки-сельджуки.

На западе Азербайджана существо-
вало государство Шеддадидов (951-
1088), со столицей в городе Гяндже. 
Они распространили свою власть на 
Арран, Армению, вели войны с гру-

зинскими царями. Конец существова-
нию этого государства также положи-
ли турки-сельджуки.

Таким образом, все азербайджан-
ские государства первоначально 
были суннитскими. Однако к X веку в 
мусульманском мире усилились пози-
ции шиитов. Шиитские династии Бу-
идов и Фатимидов установили свою 
власть в Северной Африке, Египте и 
большей части Ближнего и Средне-
го Востока. По этой причине не ис-
ключено, что азербайджанские ди-
настии в Южном Азербайджане в 
935-1055 годах могли заявлять о себе 
как о шиитах. Однако даже в те годы, 
по-видимому, большинство населе-
ния Азербайджана продолжало испо-
ведовать суннизм. После установле-
ния турками-сельджуками контроля 
над восточной частью мусульманско-
го мира, суннизм в Азербайджане вер-
нул себе утерянные позиции.

Азербайджан в период 
владычества сельджуков, 

монголов и тимуридов
В период владычества Сельджукидов, 

которые, разгромив Буидов, заняли 
лидирующее положение в мусульман-
ском мире, большая часть Азербайд-
жана входила в состав этой империи. 
Только Ширваншахи сохранили неза-
висимость, также являясь вассалами 
сельджукских султанов. После распа-
да империи Сельджукидов  на значи-
тельной части Азербайджана устано-
вилась власть тюркско-кыпчакской 
династии атабеков Эльденизидов (1136-
1225). Они были наместниками сель-
джуков, но потом стали независимы-
ми правителями. Официальной ре-
лигией этого государства был сун-
нитский Ислам ханафитского толка16. 
Столицей государства были в различ-
ные периоды Гянджа и Хамадан. В пе-
риод расцвета государства Эльдени-
зидов под его властью была южная 
часть Азербайджана, Арран, Нахчы-
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ван, а также западные районы Ирана 
– Исфахан и Рей. Эльденизиды вели 
войны с грузинскими царями. Конец 
существованию государства Эльде-
низидов положил вторгшийся в Азер-
байджан хорезмшах Джелал ад-Дин.

В XIII веке в Азербайджан вторглись 
монголы. В 1220-1221 годах они захва-
тили и разграбили самые крупные го-
рода страны – Тебриз и Марагу. Насе-
ление безуспешно пыталось оказать 
сопротивление захватчикам. Монго-
лы грабили и разрушали города, вы-
резали население. Затем они двину-
лись на Ширван и захватили его сто-
лицу Шамаху. В 1235-1236 годах ими 
были взяты города Гянджа и Шам-
кир. Эти города также были разруше-
ны и подвергнуты грабежу и насили-
ям. Монголы были язычниками и на-
несли исламской культуре непопра-
вимый ущерб. 

После монгольского завоевания 
территория современного Азербайд-
жана вошла состав государства Хулагу-
идов (1256-1355). Азербайджанские го-
рода Марага, а затем Тебриз стали сто-
лицами этого государства. К 1262 году 
началась война Хулагуидов (ильха-
нов) с другим монгольским государ-
ством – Золотой Ордой. Военные дей-
ствия между ними велись на терри-
тории Азербайджана и снова приве-
ли к упадку городов и экономическим 
проблемам.

Монголы были язычниками и вна-
чале насаждали идолопоклонниче-
ство. Однако спустя некоторое вре-
мя среди монголов начал распростра-
няться Ислам, который стал государ-
ственной религией Золотой Орды. 
При ильхане Газан-хане (1295-1304) 
суннитский Ислам ханафитского 
толка стал официальной религией 
Ильханидов17. Суннитский Ислам ха-
нафитского толка был также государ-
ственной религией государств Джела-
иридов и Чобанидов, которые существо-
вали на территории Азербайджана 

после распада империи Хулагуидов18 
и вели между собой междоусобные 
войны.

В конце XIV века на территорию 
Азербайджана поочередно врыва-
лись орды среднеазиатского завое-
вателя Тимура и золотоордынского 
хана Тохтамыша. Города вновь под-
верглись грабежам и разрушениям, а 
население обращалось в рабство или 
уничтожалось. В конце концов  значи-
тельная часть территории современ-
ного Азербайджана попала под власть 
Тимуридов.

Начиная с периода сельджукско-
го завоевания X-XIV вв., на террито-
рию Азербайджана усилился при-
ток тюркских племен из Центральной 
Азии, которые коренным образом из-
менили этно-конфессиональный со-
став населения. «Глубоко печальным 
фактом описываемого периода исто-
рии Азербайджана явилась гибель де-
сятков и сотен тысяч населения стра-
ны в ходе войн и феодальных междо-
усобиц. Огромное число людей уно-
сили и такие стихийные бедствия, как 
землетрясения и эпидемия чумы. По-
страдало от этого в основном осед-
лое население сел и городов Азер-
байджана. Вместе с тем в этот пери-
од на территорию Азербайджана хлы-
нул поток кочевых тюркоязычных 
племен в лице тюрок-сельджуков с 
юго-востока и немалое количество 
тюрок-кыпчаков с севера»19. После это-
го доминирующим языком стал тюрк-
ский. В то же время необходимо от-
метить, что тюркские племена нача-
ли проникать на территорию Кавка-
за и Ирана с древнейших времен и 
оседать здесь. Еще Сасаниды, а затем 
арабы пытались остановить вторже-
ние тюрок с севера. Однако до X века 
тюрки не составляли здесь большин-
ства населения. Именно с этого време-
ни «рост численности тюркоязычных 
племен в составе населения Азербайд-
жана, особенно его подвижной ча-
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сти – кочевников, а также главенству-
ющее положение знати этих племен в 
государственно-политической жиз-
ни страны способствовали тому, что 
тюркско-азербайджанский язык ста-
новился общенародным разговорным 
языком в Азербайджане»20. Однако 
официальными языками переписок, 
науки и литературы продолжали оста-
ваться арабский и персидский языки. 
До X века национальный и языковой 
состав населения областей Азербайд-
жана был достаточно пестрым и раз-
нообразным. Арабоязычные источ-
ники указывают, что здесь жили са-
мые различные народы, и было рас-
пространено около 60 различных язы-
ков, в том числе персидский, курдский, 
арабский, арранский, азерийский21.

В ходе процесса переселения тю-
рок из Центральной Азии на терри-
торию Азербайджана пришли племе-
на Кара-Коюнлу (чернобаранные) и 
Ак-Коюнлу (белобаранные), получив-
шие названия от изображений бело-
го и черного баранов на своих зна-
менах. Очевидно, эти изображения 
были тотемными знаками древних 
тюрок доисламского периода, кото-
рые сохранились и после исламиза-
ции тюрок. После смерти Тимура эти 
племена усилились и нанесли пора-
жение его потомкам Тимуридам. По-
сле этого они поочередно приходили 
к власти. В состав государства  Кара-
Коюнлу (1410-1468) входили терри-
тории большей части Азербайджа-
на, Армения, Север Ирака. Столицей 
государства был Тебриз. Правители 
Кара-Коюнлу, наиболее известным из 
которых был Кара-Йусуф, вели войны 
с Ширваншахами. К концу 60-х годов 
XV века усилившиеся в Малой Азии и 
Армении племена Ак-Коюнлу во гла-
ве с Узун Хасаном, захватили Тебриз 
и положили конец существованию 
государства Кара-Коюнлу. Узун Ха-
сан вел успешные войны с Тимурида-
ми. В период его правления власть го-

сударства Ак-Коюнлу (1468-1500) рас-
пространялась на Армению, Курди-
стан, Ирак и юг Азербайджана. Одна-
ко после смерти Узун Хасана в госу-
дарстве начались междоусобицы, ко-
торые привели к его гибели. Государ-
ства Ак-Коюнлу и Кара-Коюнлу были 
суннитскими.

Возвышение Сефевидов 
и превращение 

Азербайджана в арену 
религиозных войн

Основателем суфийского ордена 
Сефевидов был Сафи ад-Дин. Он ро-
дился в городе Ардабиль в 1252 году. 
По происхождению он, скорее всего, 
был тюрком-азербайджанцем, хотя 
есть сведения о том, что основанная 
им династия ардабильских шейхов 
могла быть иранской или курдской22.

Сафи ад-Дин получил традицион-
ное религиозное образование в сво-
ем городе, а затем, в 20-летнем возрас-
те, поехал учиться в Шираз, где обу-
чался у известных в то время богосло-
вов. Суфийской практике он обучался 
в Гилане у известного суфия из ордена 
сухравардитов шейха Гаджи ад-Дина 
Захиди, а позднее женился на его до-
чери. У Гаджи ад-Дина была своя шко-
ла, и он имел много последователей.

В 1294 году, после смерти Гаджи ад-
Дина, Сафи ад-Дин занял его место и 
стал основателем ордена Сефевидов, 
который стал могущественным тюрк-
ским орденом,  имевшим  большую 
популярность в Малой Азии и Азер-
байджане.

Шейх Сафи ад-Дин умер в 1334 
году. После его смерти орден Сефе-
видов возглавили его потомки Садр 
ад-Дин Муса (1334-1392), Ходжа Али 
(1392-1429). Начиная с правнука Сафи 
ад-Дина Ибрахима Шейх-шаха (1429-
1447), который пришел к власти в Ар-
дабиле, сефевидский орден вышел на 
политическую арену.

Первоначально орден Сефеви-
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дов был суннитским23. Шиитским же 
он стал во времена сына Ибрахима 
Шейх-шаха Джунайда, который ре-
шил расширить свои владения за счет 
экспансии на сопредельные страны. 
Для достижения успеха он решил сде-
лать ставку на шиитскую идею, по-
следователи которой в большом ко-
личестве проживали в Азербайджа-
не и Восточной Анатолии, хотя шии-
ты большинства населения в то время 
не составляли. Рост шиитского насе-
ления в те годы увеличивался также за 
счет активной проповеднической де-
ятельности сторонников Сефевидов. 
Сторонников Сефевидов называли 
кызылбашами (красноголовыми) по 
причине того, что они носили шапки 
с 12 красными повязками (в честь 12 
шиитских имамов). 

Вероучение кызылбашей испыта-
ло на себе влияние различных идей, 
и было популярно в среде простых 
тюркских кочевников, которые посе-
лились в Азербайджане и Малой Азии. 
В их среде были распространены раз-
личные суеверия, элементы древне-
тюркских верований. Все эти эле-
менты, совместно с шиитскими воз-
зрениями, составили основу миро-
воззрения этого движения. Согласно 
данным всех исследователей, в среде 
кызылбашей были распространены 
идеи «крайних» шиитских сект, кото-
рые обожествляли Али, верили в идеи 
боговоплощения24.

В 1460 году шейх Джунайд вторг-
ся в Ширван, но потерпел поражение 
от Ширваншаха Халилуллаха I и по-
гиб. Такая же участь постигла его сына 
Хайдара, который в 1488 году был раз-
громлен и убит Ширваншахом Фар-
рух Ясаром, которого поддержали 
правители государства Ак-Коюнлу. 
Старший сын шейха Хайдара также 
погиб в столкновении с армией Ак-
Коюнлу. Другого сына Хайдара, юного 
Исмаила, сефевидские мюриды спря-
тали в Гилане и стали накапливать 

силы для нового выступления. 
В 1499 году, воспользовавшись осла-

блением и фактическим распадом 
государства Ак-Коюнлу, кызылбаши 
во главе с Исмаилом, двинулись че-
рез Азербайджан в Малую Азию, где 
пополнили свои ряды за счет своих 
сторонников, проживавших там. По-
сле этого, в 1500 году, им удалось раз-
громить войска Ширваншаха Фаррух 
Ясара у крепости Гюлистан   возле Ша-
махи.   Фаррух Ясар был убит. В 1501 
году кызылбаши заняли Баку.

В том же году кызылбаши разгроми-
ли в Нахчыване последнего правите-
ля государства Ак-Коюнлу Альвенда. 
Вступив в Тебриз, Исмаил короновал-
ся в качестве шаха.

Шах Исмаил рассматривался в сре-
де своих сторонников в качестве со-
шедшей на землю инкарнации Бога 
(под которым подразумевался Али). 
Для своих фанатичных последова-
телей он был ожидаемым шиитами 
Махди25. Многие из этих идей выра-
жены в поэтическом произведении 
самого шаха Исмаила «Диване», кото-
рый он писал под псевдонимом Ха-
таи. Такие воззрения противоречили 
как доктрине суннизма, так и доктри-
не умеренного шиизма. В настоящее 
время в Турции кызылбашами назы-
вают представителей «крайних» ши-
итских сект (алавитов), обожествляю-
щих Али. Однако впоследствии Сефе-
виды объявили официальной религи-
ей государства умеренный шиизм ис-
нашаритского (12-имамного) толка. 
Популярность же Сефевидов в наро-
де многие исследователи связывают с 
социально-экономическими причи-
нами, недовольством населения по-
литикой прежних правителей этих 
областей.

Таким образом, Исмаил стал осно-
вателем государства Сефевидов, тер-
ритория которой позднее стала охва-
тывать Иран, большую часть Афгани-
стана, Азербайджан и Армению. Ди-
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настия Сефевидов оставалась у власти 
до 1736 года. Однако стремление к экс-
пансии, и в особенности ярко выра-
женная радикальная шиитская сущ-
ность движения кызылбашей, насиль-
ственное обращение в шиизм населе-
ния подконтрольных им территорий 
противопоставила им большинство 
мусульманского мира, лидером кото-
рого в то время была Османская импе-
рия. Все это привело к длительной во-
йне между этими государствами, ко-
торая в целом проходила с преимуще-
ством турок, которые жестоко пода-
вили социальную опору кызылбашей 
- шиитов Малой Азии. 

В 1524 году турецкий султан Салим 
I нанес кызылбашам, во главе с ша-
хом Исмаилом I, серьезное пораже-
ние при Чалдыране. Для противодей-
ствия туркам Сефевиды пытались за-
ключать военные договоры с евро-
пейскими государствами, которые 
были заинтересованы в ослаблении 
турок26. На востоке же против кызыл-
башей действовали узбекские ханы. 
Несмотря на преимущество, Осман-
ской империи так и не удалось полно-
стью уничтожить Сефевидское госу-
дарство, которое временно добилось 
некоторых успехов при шахе Абба-
се I (1587-1629). Войны между Осман-
ской империей и Сефевидами велись 
на территории Азербайджана в 1533-
1538, 1547-1555, 1578-1588, 1603-1607, 
1610-1612. При этом территория Азер-
байджана дважды оказывалась под 
контролем Османской империи, ко-
торая отправила на войну еще и вой-
ска своего вассала – крымского хана. 
Эти войны привели к огромным бед-
ствиям и опустошению страны. Мно-
гие города (например Тебриз) были 
разрушены. Сотни тысяч людей были 
истреблены, многие бежали в более 
безопасные места. Мир был заключен 
только в 1638 году.

От феодальной 
раздробленности до 

власти Российской 
империи

В начале XVIII века Сефевидское 
государство ослабло и подверглось 
вторжению афганцев, которые воева-
ли с ними в качестве ревнителей сун-
нитского правоверия. В 1722 году они 
захватили столицу государства Исфа-
хан. Воспользовавшись этим, суннит-
ское население севера Азербайджана 
подняло восстание. Cнова начались 
межконфессиональные столкнове-
ния с шиитами. В 1721 году на помощь 
азербайджанским суннитам пришли 
горцы Дагестана во главе с кумыком 
Сурхай-ханом. После этого сунниты, 
поддерживаемые еще и турками, взя-
ли несколько городов Ширвана, в том 
числе столицу Шамаха. В этих горо-
дах начались шиитские погромы. На-
ступление суннитских сил было про-
должено на Гянджу и Карабах. Про-
движение суннитов сопровождалось 
насилием в отношении шиитов, кото-
рые были вынуждены заключить обо-
ронительные союзы с грузинами и ар-
мянами27. 

Тем временем, в 1725 году, войска 
Османской Турции перешли в насту-
пление и заняли почти всю террито-
рию Азербайджана. В этих условиях  
начал возвышаться полководец Надир 
из тюркского племени Афшар. В 1726 
году он поступил на службу к сефе-
видскому шаху Тахмаспу II и уже через 
два-три года разбил войска афганцев, 
а затем и турок. Затем он добился низ-
ложения Тахмаспа. Власть формально 
перешла в руки его восьмимесячного 
сына, регентом которого стал Надир. 
Таким образом, реальная власть ока-
залась у Надира. В 1736 году он объ-
явил себя шахом. К тому времени он 
уже контролировал всю территорию 
Азербайджана. Однако недовольные 
этим обстоятельством жители Шир-
вана фактически отказались подчи-
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ниться новому шаху. В ответ Надир 
начал осуществлять карательные по-
ходы на Ширван и Дагестан. Весь се-
вер Азербайджана снова был охвачен 
войной. 

В конце концов  Надир пал жерт-
вой заговора своих приближенных.          
После его смерти на территории 
Азербайджана образовались боль-
ше десятка независимых княжеств 
(ханств), которые оказали серьезное 
сопротивление иранским шахам, ко-
торые постепенно теряли свое вли-
яние здесь. Последнюю безуспеш-
ную попытку подчинить своей вла-
сти северо-азербайджанские ханства 
предпринял  в конце XVIII века иран-
ский шах Ага Мухаммад Каджар. Азер-
байджанские ханства вели друг с дру-
гом междоусобные войны28. Однако 
религиозный фактор в этих междоу-
собицах был незначительным. 

В XIX веке в результате русско-
иранской войны (1804-1813) значи-
тельная часть территории Северно-
го Азербайджана была присоединена 
к России. Независимости ханств был 
положен конец. 

В это время в области религиозной 
жизни произошли определенные из-
менения. Так, стремясь воспрепят-
ствовать иранскому влиянию в регио-
не, российские власти запретили ши-
итам получать какие-либо религиоз-
ные должности и степени от иран-
ских муджтахидов. С этой целью в 
1823 году указом российских властей 
была учреждена должность шейх-уль-
ислама шиитов Кавказа. Отныне за-
прещалось отправлять молодежь на 
обучение в Иран. Должность  верхов-
ного муфтия суннитов Южного Кав-
каза была введена в 1832 году. Все эти 
меры не понравились шиитам, кото-
рые во второй русско-иранской вой-
не (1826-1828) поддержали иранские 
войска. Однако суннитская часть на-
селения Азербайджана поддержала 
русских. Таким образом, русские вла-

сти использовали суннитов (а так-
же армян) против восставших шии-
тов29. А в период русско-турецкой во-
йны они точно также использовали 
шиитов против турецкой армии. Как 
видно, напряженность в суннитско-
шиитских отношениях в то время все 
еще сохранялась и российские власти 
умело использовали это обстоятель-
ство в своих целях. 

В ходе второй русско-иранской вой-
ны русские войска дошли до Тебриза. 
Местный гарнизон был готов к обо-
роне, однако влиятельный шиитский 
муджтахид Ага Мир Фаттах Табатабаи 
в решающий момент «из корыстных 
соображений перешел на сторону 
русских и призвал население после-
довать его примеру. Авторитет этого 
муджтахида был столь велик, что его 
призыв оказался равносилен приказу, 
которому следовало подчиниться. И 
хотя, как писали очевидцы, команду-
ющий гарнизоном Тебриза употребил 
все средства, чтобы склонить к защи-
те жителей, однако его усилия полно-
стью провалились. Русских в Тебризе 
встречали как своих покровителей и 
даже усыпали дорогу цветами и зако-
лоли несколько быков, тем самым изъ-
являя великую радость»30. В результа-
те этого иранцы потерпели сокруши-
тельное поражение и были вынужде-
ны пойти на заключение мирного до-
говора, по условиям которого еще не-
сколько провинций в северном Азер-
байджане перешли в состав России. А 
Ага Мир Фаттах Табатабаи помог рус-
ским в формировании 4 конных пол-
ков азербайджанцев-шиитов, кото-
рые участвовали в боевых действи-
ях против османов». За все эти заслу-
ги «он был удостоен высшей награды 
Российской империи – ордена Святой 
Анны первой степени»31. Затем Таба-
табаи, опасаясь мести иранских вла-
стей за сдачу им позиций в войне, уе-
хал с русскими войсками в Тифлис и 
стал шиитским муджтахидом Кавка-
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за. Но потом его отношения с россий-
скими властями испортились, так как 
он не хотел,  чтобы власти вмешива-
лись в его дела. Он был подвергнут до-
машнему аресту. Потом он тайно вер-
нулся в Тебриз, и после этого ему было 
запрещено въезжать на территорию 
России.

В 1872 году указом царя Александра 
II в Закавказье были образованы ши-
итское и суннитское духовные управ-
ления, которые отныне обязаны были 
вести все дела, связанные с мусульма-
нами. Они располагались в Тифлисе. 
Шиитов возглавлял шейх-уль-ислам, а 
суннитов -  муфтий.

Российские власти также предпри-
нимали попытки христианизации за-
кавказских регионов, населенных му-
сульманами. Для этого ими поощря-
лась христианская миссионерская де-
ятельность, создавались все условия 
для перехода мусульман в христиан-
ство, строились христианские храмы.

Рост национального 
самосознания и обретение 

независимости
 (I республика )

В конце XIX- начале XX веков на тер-
ритории северного Азербайджана 
благодаря процессам, протекающим 
в Российской империи, начался про-
цесс роста национального самосо-
знания народа, стала формироваться 
национальная буржуазия, произошли 
значительные экономические преоб-
разования. Началось движение азер-
байджанских просветителей, мно-
гие из которых получили образова-
ние в России. Этот процесс проте-
кал в основном в промышленно раз-
витом Баку. Революционные события 
в России 1905-1907 гг. затронули так-
же регион южного Кавказа и приве-
ли к распространению среди мусуль-
манской интеллигенции идеи авто-
номии Азербайджана в составе Рос-
сии, которые развивались вплоть до 

1917-1918 гг. Одновременно шла борь-
ба за уравнение мусульман в правах с 
христианами, за представительство 
мусульман в органах государствен-
ного управления32. Однако в резуль-
тате крушения Российской империи 
идеи автономии сменились на идею 
о полной государственной независи-
мости Азербайджана, которая была 
воплощена в жизнь в 1918 году. Азер-
байджанская Демократическая Ре-
спублика (АДР) просуществовала до 
1920 года. После этого на ее террито-
рию вступили части большевистской 
Красной Армии, и в стране был уста-
новлен коммунистический режим. 
После 1922 года Азербайджанская ре-
спублика вошла в состав Советского 
Союза.

На протяжении всех этих лет азер-
байджанские просветители, обще-
ственные и политические деяте-
ли проводили большую работу, на-
правленную на просвещение населе-
ния Северного Азербайджана. Дело в 
том, что к началу XX века мусульман-
ский мир и его социальные институ-
ты не смогли составить конкуренцию 
бурно развивающимся европейским 
странам. В результате этого они тер-
пели одно поражение за другим. Поч-
ти весь мусульманский мир был пре-
вращен в колонии европейских стран. 
Все эти проблемы затронули и му-
сульман Южного Кавказа. Выход из 
положения значительная часть азер-
байджанской интеллигенции видела 
в постепенном приобщении к евро-
пейским ценностям. Однако на этом 
пути было много проблем. Необходи-
мо было изменить систему образова-
ния, ликвидировать феодальные по-
рядки, обеспечить население демо-
кратическими свободами. Совершен-
но естественно, что этого можно было 
бы достигнуть только при некото-
рой секуляризации общества. Одна-
ко на пути этого стояли консервато-
ры, которые поддерживались мусуль-
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манским духовенством,  не желавшим 
делать никаких уступок. Им было вы-
годно держать в полном повиновении  
массу малограмотного или абсолют-
но безграмотного народа. Тем не ме-
нее азербайджанские просветители 
планомерно претворяли в жизнь свои 
идеи, и в результате им удалось до-
биться некоторых успехов. Среди му-
сульман помимо религиозных пред-
метов стали преподаваться светские 
науки, открывались новые школы на 
средства азербайджанских мецена-
тов. Например, на средства бакинско-
го миллионера Г. З. А. Тагиева была по-
строена мусульманская женская гим-
назия. Таким образом, частично была 
решена проблема безграмотности му-
сульманских женщин.  

Большую роль в светском образо-
вании азербайджанских мусульман 
сыграла семинария в Гори, где в 1879 
году было открыто преподавание 
на тюркском языке. Эту семинарию 
окончили многие выдающиеся азер-
байджанские мыслители, обществен-
ные и политические деятели. Также 
расширялась сеть русских школ, где 
мусульманские дети могли получать 
светское образование. Открывались 
также новые библиотеки. До этого 
мусульмане могли получать образо-
вание только в религиозных школах, 
контролируемых муллами33.

Азербайджанским философом М. Ф. 
Ахундовым впервые был предложен 
вариант тюркской письменности, ко-
торый был основан на латинской гра-
фике, так как он считал, что араб-
ский алфавит не подходит для тюрк-
ских языков. В будущем эта идея ока-
залась претворенной в жизнь в Тур-
ции, Азербайджане и других тюрк-
ских республиках. Усилиями просве-
тителя Г. Зардаби была выпущена пер-
вая газета «Экинчи» (Земледелец) на 
тюркском языке, которая выпуска-
лась в 1875-1877 годах. После этого 
стало появляться много националь-

ных газет и журналов на тюркском 
и русском языках. Особенно попу-
лярен был сатиристический журнал 
«Молла Насреддин», в котором рабо-
тали выдающиеся азербайджанские 
просветители   Дж. Мамедкулизаде, 
М. Сабир, А.Азимзаде и др. На страни-
цах этих печатных изданий очень ча-
сто подвергались ожесточенной кри-
тике и высмеивались муллы и другие 
деятели мусульманского духовенства. 
Именно в них просветители  видели 
одно из главных препятствий на пути 
прогресса народа. В то же время они 
не выступали против основ ислам-
ской религии и считали, что именно 
духовенство и феодальные порядки в 
обществе привели общество к состоя-
нию застоя. 

Стремясь к единству народа, про-
светители стремились преодолеть 
шиитско-суннитские противоречия, 
которые по-прежнему существова-
ли на Южном Кавказе. В то же время 
наблюдалась и оттепель в их отноше-
ниях, и даже началось их некоторое 
сближение34.

Таким образом, в результате рабо-
ты азербайджанских просветителей 
среди части мусульман Южного Кав-
каза стали популярны светские и ре-
форматорские идеи.

Помимо проевропейских и секуляр-
ных тенденций в мусульманском об-
ществе того времени были популяр-
ны утопические идеи панисламизма 
(идеи единения мусульманских наро-
дов) и пантюркизма (идеи единения 
тюркских народов).

Также в тот период активизирова-
лась деятельность различных неис-
ламских сект среди мусульманско-
го населения Азербайджана. Помимо 
христианских миссионеров, в Азер-
байджане, под влиянием иранских 
событий, активизировалась секта ба-
бидов. Дело в том, что Иран в сере-
дине XIX в. потрясло мощное восста-
ние бабидов, которое охватило и об-



 131

Ислам на стыке эпох и культур

ласти Южного Азербайджана. Бабизм 
являлся мессианской сектой, после-
дователи которой выступили с про-
поведями равенства, справедливости 
в обществе. Они признавали богово-
площение, отказывались признавать 
пророка Мухаммада последним про-
роком человечества, отвергли многие 
положения Шариата.  Основателем ба-
бизма был  Мирза Али Мухаммад аш-
Ширази (Баб). Он объявил себя Бабом 
(вратами), через которые ожидаемый 
шиитами мессия - «сокрытый» имам, 
передает свои повеления народу. По-
следователи этого человека фанатич-
но верили каждому его слову, так как 
считали все его слова исходящими от 
«сокрытого» имама. После этого Али 
Мухаммад объявил себя тем самым 
имамом Махди, которого ждут шии-
ты и который в их учении «скрылся» 
в 260 году хиджры. Бабидские пропо-
ведники провели успешную работу в 
азербайджанских городах и селах, где 
было много сторонников Баба35. 

Воззрения Али Мухаммада Ширази 
(Баба) были несовместимы с ислам-
ским вероучением. Более того, мас-
сы народа стали приверженцами его 
учения, а это привело к обострению 
политической ситуации в Иране. На-
чались столкновения между мусуль-
манами и бабидами, которые подня-
ли восстание в 1848 году. Восставшие 
выступили с лозунгами социальной 
справедливости и установления ра-
венства между людьми в Иране. В этих 
условиях государство вынуждено 
было применить силу для наведения 
порядка в стране. В том же году Баб 
был арестован и судим, а годом позже 
его казнили в Тебризе. В 1850 году вос-
стание бабидов было полностью по-
давлено. По всей стране, и в том числе 
в Азербайджане, бабиды физически 
уничтожались. 

В те годы и в Северном Азербайджа-
не появились сторонники бабизма. В 
дальнейшем из бабизма вышло уче-

ние бахаизма. Их общины существо-
вали во многих регионах Азербайд-
жана вплоть до сталинских репрес-
сий 1930-х годов. Затем они возроди-
лись и существуют в стране до настоя-
щего времени.

Учению бабизма предшествовало 
учение шейхитов, последователи ко-
торого также были как в Южном, так 
и в Северном Азербайджане. Шейхи-
ты считали 12 шиитских имамов оли-
цетворением и атрибутами Бога. Ста-
тус Али ибн Абу Талиба, по их мнению, 
был выше, чем статус пророка Мухам-
мада36. Это учение также отвергалось 
официальным исламским богослови-
ем.

Большую проблему для мусульман 
Южного Кавказа представляла армян-
ская проблема. В результате межэтни-
ческих столкновений с армянами на 
западе Южного Кавказа с1905 по 1920 
год многие тысячи мусульман были 
перебиты, еще больше людей ста-
ли беженцами37. Армянскими сила-
ми уничтожались целые города и се-
ления. Приток мусульманских бежен-
цев в восточные области Азербайджа-
на создавал социальную напряжен-
ность, менялся этноконфессиональ-
ный состав населения. 

После объявления независимости 
Азербайджана в 1918 году  представи-
тели Духовного Управления Мусуль-
ман Кавказа переехали в Баку. Здесь 
было создано единое религиозное 
управление, где шиитский шейх-уль-
ислам и суннитский муфтий Азер-
байджана получили равные права. 
После установления  в Азербайджа-
не советской власти  это управление 
было ликвидировано большевистски-
ми властями, а дела мусульман Азер-
байджана были переданы в ведение 
Центрального Духовного Управле-
ния Мусульман (ЦДУМ), которое рас-
полагалось в Уфе. Один из цветов (зе-
леный) национального флага незави-
симой Азербайджанской Демократи-
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ческой Республики (АДР) и изобра-
жение на нем полумесяца со звездой 
символизировали Ислам. Этот флаг 
является государственным флагом 
Азербайджана и сегодня. Тем не менее  
АДР была светским государством. 

В 1905-1911 годах азербайджанцы 
приняли активное участие в револю-
ционных событиях в Иране, в ходе ко-
торых была провозглашена конститу-
ция страны, созван парламент, про-
ведены некоторые демократические 
преобразования. Эта революция до-
стигла своего апогея в ходе тебриз-
ского восстания 1908-1909 годов. Не-
малую роль в этой революции сыгра-
ли революционные события в России. 
После поражения революции иран-
ские власти провели массовые ре-
прессии, которые проводились и в 
Южном Азербайджане.

Ислам в Советском 
Азербайджане  (II 

республика)
После падения АДР в апреле 1920 

года в стране установился коммуни-
стический режим. С этого момента 
началась планомерная борьба ком-
мунистов с влиянием исламской ре-
лигии и постепенная деисламизация 
населения Азербайджана. Этот про-
цесс успешно протекал на протяже-
нии длительного времени. 

В 1920-х годах была создана специ-
альная общественная организация по 
борьбе с религией «Общество воин-
ствующих безбожников», ликвидиро-
ваны шариатские суды и учеба в ис-
ламских школах (медресе). Запреще-
ны были поездки паломников в хадж 
в Мекку, а шиитам было запрещено 
ехать в почитаемые ими святые ме-
ста в Кербеле и Мешхеде. Закрывались 
мечети, а их здания разрушались или 
использовались в качестве складов и 
клубов. В это же время по всей респу-
блике началась кампания по снятию 
женского покрытия (хиджаба). Это 

делалось публично, в сопровожде-
нии аплодисментов людей,  собрав-
шихся на эти зрелища. Таким обра-
зом, десятки тысяч женщин сбросили 
головное покрытие. До сегодняшнего 
дня в Баку стоит памятник «Освобож-
денной женщине», которая сбрасыва-
ет со своей головы мусульманское по-
крытие. Параллельно с этим велась 
кампания по повышению социально-
го статуса и активности женщин. Они  
массово  стали посещать школы, по-
ступать в ВУЗы,  занимать руководя-
щие должности.  В 1929 году был от-
менен арабский алфавит, которым 
на протяжении нескольких веков пи-
сали и читали мусульмане Азербайд-
жана. Он был заменен вначале на ла-
тиницу, а в 1940 году на кириллицу. 
В 1920-1930 гг. проводились репрес-
сии против мусульманского духовен-
ства. Таким образом, исламская рели-
гия была вытеснена из всех сфер об-
щественной жизни. 

Однако во время 2-й мировой вой-
ны коммунистические власти были 
вынуждены несколько изменить свое 
отношение к религии, так как это об-
стоятельство активно использова-
лось германской пропагандой. В ре-
зультате этого были закрыты некото-
рые атеистические журналы, начался 
процесс некоторого сближения ком-
мунистических властей с мусульман-
скими религиозными деятелями. В 
1944 году в Баку было создано Духов-
ное Управление Мусульман Закавка-
зья, председателем которого было ре-
шено назначить шиита, а его замести-
телем суннита, который имел почти 
полную свободу от него, помимо хо-
зяйственных вопросов. Такая струк-
тура духовного управления сохраня-
ется до сегодняшнего дня. Деятель-
ность этого органа, как и всей рели-
гиозной жизни в Азербайджане, на-
ходилась под строгим контролем вла-
стей. После этого было разрешено от-
крыть некоторые из ранее закрытых 
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мечетей. В то время в Азербайджане 
функционировало около двадцати 
мечетей, и было несколько десятков 
священнослужителей. Было разреше-
но ехать в хадж и другие святые места, 
правда, количество паломников огра-
ничивалось до минимума. 

В 1950-1980 гг. религиозная поли-
тика властей временами несколько 
ужесточалась и смягчалась в зависи-
мости от обстоятельств. Однако по-
литика радикального секуляризма в 
целом была продолжена. Религия по-
прежнему существовала только в пре-
делах мечетей, где на проповедях вос-
хвалялась политика коммунистиче-
ской партии и правительства СССР. 
Не было ни одной религиозной шко-
лы. Мечети в основном посещались  
людьми пожилого возраста. Среди 
молодежи религия была не популяр-
на. Продолжался выпуск атеистиче-
ской литературы. Атеизм преподавал-
ся во всех учебных заведениях, с атеи-
стическими докладами выступали до-
кладчики на общественных собрани-
ях. Были практически преданы забве-
нию основы исламской религии, поч-
ти не соблюдалась обрядность, рели-
гиозный образ жизни. 

Можно говорить о том, что процесс 
деисламизации в те времена был бли-
зок к полному завершению. Только 
шииты сохранили свои обычаи поми-
нания имама Хусейна в десятый день 
месяца Мухаррама (шахсей-вахсей) 
и почитание своих святых мест (на-
пример, в поселке Нардаран недалеко 
от Баку). Также сохранилось проведе-
ние похоронных мероприятий по му-
сульманским обрядам. Среди населе-
ния также были распространены не-
которые суеверия, которые с большой 
натяжкой можно назвать исламскими. 

Однако с другой стороны подавля-
ющее большинство азербайджан-
цев не совершали обязательный на-
маз, не соблюдали поста в месяц Ра-
мадан, распивали спиртные напит-

ки, ели свинину, женщины не покры-
вали свои головы. Хотя все это не ме-
шало некоторым из них деклариро-
вать на словах свою веру в Бога и пре-
данность исламской религии. А мно-
гие либо вообще отрицали Бога, либо 
же не верили в другие обязательные 
положения мусульманской веры, как, 
например, веру в воскресение мерт-
вых, существование рая и ада, отрица-
ли необходимость совершения нама-
за, считая, что главное верить в душе и 
быть хорошим человеком.  Вершиной 
религиозности часто считалось пере-
числение пожертвований в счет мече-
тей или милостыня. Но эти пожертво-
вания не являлись обязательным в Ис-
ламе налогом-закятом. То есть  основ-
ные столпы исламской религии под-
менялись другими обрядами. 

Таким образом, советские власти 
вели антирелигиозную деятельность 
одновременно в двух направлениях. 
С одной стороны,  они старались вне-
дрять атеистическое мировоззрение. 
Однако, понимая, что  в той или иной 
степени люди все равно будут стре-
миться к сверхъестественному, они 
старались подменить главные посту-
латы исламской религии и его столпы 
различными суевериями и второсте-
пенными ритуалами. 

В тот период время от времени по-
являлись люди, которых некоторые 
люди воспринимали как святых. Од-
ним из таких людей был Мир Мов-
сум Ага. Среди бакинцев было рас-
пространение мнение, что если пой-
ти к нему с каким-то желанием, то 
оно обязательно сбудется. Даже после 
его смерти его почитание продолжи-
лось. До сегодняшнего дня объектом 
паломничества является его могила в 
поселке Шувелян. Такие же верования 
были распространены в те времена и 
в отношении нескольких других лю-
дей в различных районах Азербайд-
жана.

В 1945-1946 годах  в Южном Азер-
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байджане началось мощное нацио-
нальное движение за автономию в со-
ставе Ирана. Было объявлено о созда-
нии Азербайджанской Демократиче-
ской Республики. Это движение опи-
ралось на помощь Советского Сою-
за, войска которого в то время нахо-
дились там. В этом движении прини-
мали участие и некоторые представи-
тели духовенства. Однако в конечном 
итоге советское руководство отказа-
лось от поддержки восставших, и вос-
стание было жесточайшим образом 
подавлено иранскими властями.

Азербайджанцы также приняли са-
мое активное участи в иранской рево-
люции 1978-79 годов. В 1978 году в Те-
бризе прошли массовые акции про-
тив шахских властей, жестоко пода-
вленные полицией. Однако тебриз-
ские события дали толчок для анало-
гичных выступлений в других горо-
дах Ирана, что в конечном итоге при-
вело к падению монархии и установ-
лению в стране власти исламского ду-
ховенства, в котором до сегодняшне-
го дня представлено много азербайд-
жанцев38.

Ислам в независимом 
Азербайджане (III 

республика)
В последние годы существования 

советского режима в Азербайджане и 
после обретения страной независи-
мости  интерес к Исламу стал возрас-
тать. Еще в конце 70-х, начале 80-х го-
дов XX века под влиянием иранской 
революции в поселке Нардаран (неда-
леко от Баку) появилась первая шиит-
ская подпольная политическая «Ор-
ганизация хомейнистов». После осла-
бления советского режима в Азер-
байджане появилось еще несколько 
мусульманских организаций. Одна-
ко в целом активного воздействия на 
общественную жизнь азербайджан-
ского народа Ислам по-прежнему не 
оказывал. Религиозность населения 

оставалась приблизительно на том же 
уровне, как это было в прежние годы. 

Однако после обретения страной 
независимости положение в значи-
тельной степени изменилось. Стали 
строиться новые мечети, появились 
религиозные учебные заведения, те-
ологические факультеты при универ-
ситетах. Исламские проповедники 
получили возможность вести рели-
гиозную пропаганду. Появилась му-
сульманская молодежь, которая стала 
придерживаться исламского образа 
жизни, соблюдать его базовые поло-
жения. Однако все это часто не имеет 
отношения к большинству населения, 
которое по-прежнему не практику-
ет исламский образ жизни и не име-
ет о нем правильного представления. 
Несмотря на то, что атеизм стал непо-
пулярен, тем не менее  религиозность 
значительной части населения оста-
ется больше декларативной, чем ре-
альной. На различных празднествах 
многие азербайджанцы по-прежнему 
распивают спиртные напитки. В про-
довольственных магазинах продают-
ся и пользуются большим спросом 
мясные изделия из свинины. Жен-
щины в своей основной массе не по-
крывают свое тело в соответствии 
с требованиями исламского пра-
ва. Более того, некоторые азербайд-
жанские девушки выходят замуж за 
иностранцев-немусульман, что кате-
горически запрещено исламским за-
конодательством, непристойно ведут 
себя с мужчинами (с точки зрения ис-
ламских ценностей). Существует так-
же проблема пьянства, наркомании, 
аморальности и проституции в обще-
стве. Причем все эти пороки имеют 
тенденцию к увеличению. При всем 
этом критические отзывы о каких-то 
аспектах исламской религии в мас-
се народа считается  дурным  тоном, 
хотя еще совсем недавно многие люди 
считали себя атеистами. Часто можно 
встретить случаи, когда уважающие 
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на словах исламскую религию люди 
совершают поступки, противореча-
щие культурным и этическим поло-
жениям этой религии.

По этим причинам азербайджан-
цев по религиозному признаку можно 
разделить на три категории:

1. Составляющие подавляющее 
большинство населения так называе-
мые «этнические» мусульмане, чисто 
формально заявляющие о своем му-
сульманском происхождении, но не 
соблюдающие требования исламской 
религии и имеющие о ней весьма от-
даленное представление;

2. Составляющие значительное 
меньшинство населения так называе-
мые «практикующие» мусульмане, ко-
торые в целом ведут образ жизни на 
основании положений исламской ре-
лигии;

3. Отказавшиеся от Ислама и 
принявшие другие религиозно-
философские убеждения люди, ко-
личество которых точно неизвестно, 
хотя совершенно ясно, что их тоже до-
статочно много.

Как и в предыдущие столетия, 
«практикующие» мусульмане Азер-
байджана разделяются на шиитов и 
суннитов. По-прежнему север Азер-
байджана является преимуществен-
но суннитским, а юг преимуществен-
но шиитским. В укреплении шиит-
ского направления среди «практи-
кующих» мусульман страны помога-
ют иранские религиозные организа-
ции, а суннитского – турецкие. Бла-
годаря активной роли Турции в стра-
не достаточно сильные позиции заня-
ло ханафитское направление суннит-
ского Ислама, хотя суннитов шафиит-
ского толка в стране тоже немало. Так-
же среди суннитского населения сно-
ва начали действовать суфийские та-
рикаты накшбенди и кадири. В то же 
время  в Азербайджане в среде «прак-
тикующих» мусульман за последние 
годы появились и значительно укре-

пились представители еще одного 
суннитского направления. Это нео-
салафиты (или неоханбалиты), кото-
рых часто называют «ваххабитами», 
которые заявляют о себе как о ревни-
телях «чистого» Ислама. В основном 
они поддерживаются различными ре-
лигиозными структурами Саудовской 
Аравии и некоторых других арабских 
стран. Между представителями выше-
указанных направлений Ислама, дей-
ствующих в Азербайджане, идет кон-
куренция за сферы влияния, кото-
рая особенно остро ощущается в сто-
лице Баку и в некоторых других рай-
онах страны, где все стороны име-
ют достаточно прочные позиции. 
Пока эта конкуренция не приводи-
ла к каким-либо серьезным конфлик-
там между сторонами. В среде неко-
торых мусульманских направлений 
есть и радикальные группы, с которы-
ми власти ведут борьбу. Существуют 
также исламские политические груп-
пировки, ставящие своей целью свер-
жение власти в стране и установление 
исламского режима. С этими группи-
ровками власти также ведут борьбу. 

Наряду с этим в Азербайджане про-
должает действовать Духовное Управ-
ление Мусульман Кавказа, которое, 
судя по всему, больше исполняет чи-
новничьи функции, чем реально 
имеет влияние на верующих. В стра-
не также появилось новый государ-
ственный орган - Комитет по делам 
религий.

На протяжении 90-х годов про-
шлого века в Азербайджане проводи-
лась широкомасштабная христиан-
ская миссионерская деятельность. В 
результате проведенной ими работы 
значительное количество азербайд-
жанцев перешли в христианство. В на-
стоящее время они продолжают свою 
деятельность. Активизировалась так-
же миссионерская деятельность ба-
хаитов, представителей различных 
культов индийского происхождения. 
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Снова изменилась демографиче-
ская ситуация. В результате этниче-
ских чисток со стороны армян в ходе 
карабахского конфликта сотни тысяч 
азербайджанцев вынуждены были 
покинуть места своего проживания и 
превратились в беженцев.

Конфессиональный состав 
мусульманского населения 

Азербайджанской 
республики

Как было упомянуто выше, мусуль-
мане Азербайджана представлены 
суннитами и шиитами, численное со-
отношение между которыми на про-
тяжении прошедших веков постоян-
но изменялось. Как видно из истори-
ческих сообщений, вначале большин-
ство населения Азербайджана состав-
ляли сунниты, а потом в ходе истори-
ческих процессов это соотношение 
изменилось в пользу шиитов. 

Так, в географическом сочине-
нии Хамдаллаха Казвини (1280-1349) 
«Нузхат аль-Кулуб» (Услада сердец) 
сообщается о том, что в Тебризе боль-
шинство верующих мусульман были 
суннитами шафиитского толка, но 
кроме них там проживали и пред-
ставители других толков и религий39. 
Суннитами-шафиитами были так-
же жители упоминаемых Хамдалла-
хом Казвини городов Шахруда (гра-
ничащего с Талышским округом), 
Пишкина40, Ахара, Каланбара41, Дих-
Хваркана42, Салмаса43, Нахчывана44. 
Наличие относительно большого ко-
личества шиитов упоминается Хам-
даллахом Казвини в Пишкине (меж-
ду Ардебилем и округом Шахруд)45.  В 
Мугани и Ширване также преобладал 
суннизм шафиитского толка46. В Ма-
раге и близлежащих районах насе-
ление в основном исповедовало сун-
низм ханафитского толка47.

В то же время  в некоторых обла-
стях Азербайджана жили представи-
тели различных сектантских групп. 

Например Йакут ал-Хамави,  описы-
вая область Базз (между Азербайджа-
ном и Арраном) писал, что оттуда вы-
ступил Бабек и там население ожида-
ет пришествие мессии аль-Махди48.

В период правления Ширваншахов 
население Баку исповедовало сун-
низм шафиитского толка. Об этом 
писала исследовательница истории 
средневекового Баку Сара Ашурбейли 
со ссылкой на сочинение Бакуви «Тал-
хис ал-Асар». В то же время  она писа-
ла и о приверженцах шиитского ве-
роучения, которое стало распростра-
няться здесь в конце XIII - начале XIV 
в. Но в любом случае до вторжения Се-
февидов в Баку шииты были там кон-
фессиональным меньшинством. От-
носительно упоминания имени Али 
ибн Абу Талиба на диванхане и тюр-
бе (усыпальнице) Бакинского двор-
ца Ширваншахов, С.Ашурбейли писа-
ла, что эти строки были высечены там 
позже - в XVI веке, когда «представи-
тели Ширваншахов Шейх-шах и дру-
гие в угоду шаху Исмаилу, будучи его 
вассалами, приняли шиизм», либо же 
они появились там в период правле-
ния Ширваншаха Халилуллаха I, ко-
торый, «вероятно, был склонен к ши-
изму»49.

В Ширване были распростране-
ны также суфийские секты. Наибо-
лее известным представителем су-
физма был Саид Яхья ибн ас-Сайид 
Баха ад-Дин аш-Ширвани аш-Шамахи 
аль-Бакуви. Он был мусульманином-
суннитом ханафитского толка. В су-
физме он был шейхом тариката халь-
ватитов. Шейх аль-Бакуви был изве-
стен на Ближнем и Среднем Востоке 
и жил в XVI веке при дворе Ширван-
шаха Халилуллаха. Мавзолей шейха 
аль-Бакуви находится на территории 
дворца Ширваншахов в Баку50.

После прихода к власти Сефеви-
дов и османо-сефевидских войн кон-
фессиональная картина в Азербайд-
жане стала изменяться в пользу шии-
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тов. Относительно вопроса о распро-
странения шиизма в Иране исследо-
ватель истории государства Сефеви-
дов О. Эфендиев писал: «В период на-
чала кызылбашского движения сун-
низм был господствующей религи-
ей всех государственных образова-
ний в Иране за исключением шиит-
ских эмиратов Мазандарана и Гиля-
на. Даже в Азербайджане – колыбе-
ли шиитско-кызылбашского движе-
ния - сунниты составляли большин-
ство жителей. Так, по сообщению ано-
нимного историка в начале XVI века 
в Тебризе, население которого дохо-
дило до 300000 человек, сунниты со-
ставляли 2/3 жителей. Известно, что  
шиитская пропаганда больше всего 
последователей нашла не в Иране, а 
в Азербайджане и Малой Азии, в сре-
де не ираноязычного, а тюркоязыч-
ного населения. Так, по сведениям ве-
нецианских путешественников XV и 
XVI вв.,  4/5 Малой Азии, были шиита-
ми. Тюркоязычные шиитские племе-
на, обитавшие в Азербайджане и Ма-
лой Азии, составили боевую ударную 
силу шейхов Ардабиля, поддерживая 
все их  политические и военные на-
чинания. Поэтому завоевание и рас-
пространение шиизма в Иране не но-
сило столь мирного характера, как 
это утверждается иранскими автора-
ми. Источники сообщают о том, что 
по мере движения Исмаила из Азер-
байджана в глубь Ирана многие сун-
ниты, в основном феодальная знать и 
духовенство, оставляли страну и пе-
ребирались в соседние суннитские 
государства. Кое-где сунниты попы-
тались даже оказать открытое сопро-
тивление шиитизации, как например 
в Исфагане, Ширазе, Казеруне, Йез-
де, где подверглись массовым казням. 
Следует отметить, что сунниты в этот 
период рассматривались кызылбаша-
ми с полным основанием как полити-
ческие противники – низложенной 
ими династии Ак-Коюнлу, сторонни-

ки Османской Турции и государства 
Шейбанидов. О том, что в этот пери-
од шиизмом интересовались скорее 
как знаменем политической борьбы, 
оппозиционного Ак-Коюнлу и другим 
суннитским государствам, чем как от-
влеченной религиозной доктрине, 
свидетельствует сообщение истори-
ка XVI в. Хасан бека Румлу. После вве-
дения шиизма в Тебризе в 1501 году и 
провозглашения его государственной 
религией, когда встал вопрос об укре-
плении основ новой религии, оказа-
лось, что мало кто хотя бы элементар-
но знаком с шиитским богословием. 
Не было даже книг по шиитскому ве-
роучению»51.

В то же время  необходимо отме-
тить, что и в Османской Турции про-
водились массовые репрессии про-
тив шиитов Малой Азии. В частности, 
«первым актом османских властей 
внутри государства перед началом во-
йны с Сефевидами в 1514 г. было фи-
зическое истребление десятков тысяч 
малоазиатских кызылбашей – под-
данных империи»52. Кроме того, «пе-
ред началом восточного похода сул-
тан Салим спросил мнение автори-
тетных улемов о дозволенности вой-
ны с кызылбашами. В ответ улемы из-
дали фетву, в которой эта война объ-
являлась более богоугодным делом, 
чем война с неверными53. Таким об-
разом, султан не считал кызылбашей 
мусульманами. В 1534 году, после взя-
тия Тебриза, турецкие войска «граби-
ли и убивали горожан, что дозволя-
лось суннитскими улемами, считав-
шими это дозволенным в отношении 
шиитов»54.

В результате всех этих процессов 
шиизм стал доминировать в Азер-
байджане. Уже в 17 веке «шиизм полу-
чил большое распространение в Шир-
ване и Баку, а также в юго-восточной 
части Азербайджана  благодаря по-
литике насильственного насаждения 
шиизма, проводившейся сефевидски-
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ми шахами»55. Сефевиды использова-
ли тактику массовых переселений, в 
результате чего этническая и конфес-
сиональная ситуация в Азербайджане 
серьезно изменилась. Турецкий путе-
шественник Эвлия Челеби, описывая 
в середине XVII в. азербайджанские 
города Меренд, Тасуджа (на берегу 
реки Араз), Тебриз и Нахчыван писал, 
что в это время там уже жили преиму-
щественно шииты56.

Однако шиитизиция проводилась 
не только насильственными, но и 
социально-экономическими путя-
ми. В подтверждение этого Ашурбей-
ли приводила пример некоторых на-
логов, выплачиваемых суннитами, от 
которых были освобождены шииты57. 
Таким образом,  Баку в 17 веке был од-
ним из городов Азербайджана, в кото-
ром был утвержден шиизм.

Тем не менее  даже после покорения 
Ширвана Сефевидами его население 
не прекращало сопротивление. «При-
верженность к суннизму и просун-
нитские тенденции ширванской зна-
ти  являлись как бы оппозицией про-
тив кызылбашей и правителей Сефе-
видов, придерживающихся шиизма 
и захватнические устремления кото-
рых были направлены во владения 
Ширваншахов»58. В 1540-41 году Баку 
был взят кызылбашами за отказ от по-
виновения сефевидскому наместнику 
Гази-хану Текелю. Большинство жи-
телей города было перебито59. В 1578-
1580 гг., воспользовавшись наступле-
нием турецкой армии на кызылба-
шей, суннитское население Ширва-
на подняло мятеж против власти Се-
февидов, перебило их ставленников 
и временно положило конец их вла-
сти60. Однако к 1612 году сефевидско-
му шаху Аббасу удалось снова захва-
тить Ширван. 

О конфессиональном составе Шир-
вана в XIX в. писал известный азер-
байджанский просветитель Аббас-
Кули Ага Бакиханов в историогра-

фическом сочинении «Гюлистан-и 
Ирам». Он писал: «Весь Ширван, ис-
ключая татов-евреев и армян испо-
ведуют исламскую веру суннитского 
и шиитского толка. Бакинский уезд, 
большая часть Дербентского, полови-
на Ширванского, весь Сальян, часть 
Шекинского и Кубинского уездов яв-
ляются шиитами; половина же Шир-
вана , большая часть Шеки и Кубы, 
большая часть Дербента и весь Таба-
саран, Кюринское владение и Самур-
ский округ, кроме деревни Мискин-
дже, и вообще весь Дагестан являют-
ся суннитами. Самурский округ, Кю-
ринские и Табасаранские владения, 
дербентские сунниты и весь Дагестан 
являются шафиитами. Кубинские, ше-
кинские и ширванские сунниты – ха-
нафиты»61.

Что касается города Баку, то там к 
19 веку суннитов уже не осталось. По 
сведениям русских офицеров, в 1807 
году все мусульмане города были ши-
итами62. Но по статистике 1913 года  
в Баку зафиксировано  проживание 
суннитов,  составлявших 16% от об-
щей численности мусульман города. 
Всего же по этой статистике на терри-
тории современного Азербайджана 
62% мусульман были шиитами, а 38% 
суннитами63. 

По статистическим данным 1831-
1834 годов (Источник: Обозрение 
российских владений за Кавказом. Ча-
сти 2-4. СПб., 1836),  в Ширване, Шеки, 
Кубе, Белоканах, Казахе большинство 
населения (80-95%) были суннитами. 
Значительное количество суннитов 
также проживало в районах, в кото-
рых большинство составляли шииты. 
Например, в Гяндже и его окрестно-
стях сунниты составляли около 35%, в 
Карабахе около 26%, талышском реги-
оне около 13% населения64. 

Согласно российскому своду стати-
стических данных о населении Закав-
казского края  1886 года,  на террито-
рии современного Азербайджана 59% 
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мусульман были шиитами, а 41% сун-
нитами65.

В годы советской власти в Азербайд-
жане было принято считать, что из об-
щего числа верующих мусульман 70% 
являются шиитами, а 30% суннитами66. 
После обретения Азербайджаном не-
зависимости точных данных о коли-
честве суннитов и шиитов в стране нет 
и принято пользоваться данными со-
ветского периода, хотя с большой до-
лей уверенности можно сказать, что 
на самом деле за это время конфесси-
ональный состав населения претер-
пел серьезные изменения. Дело в том, 
что на территории страны активно 
действуют миссионеры как от различ-
ных толков Ислама, так и христиан-
ства и других верований. Некоторые 
из них добились определенных успе-
хов в своей деятельности. В настоящее 
время в Азербайджане занимаются 
пропагандой как шииты, так и сунни-
ты ханафитского и шафиитского тол-
ков. Определенным влиянием пользу-
ются и суфийские тарикаты накшбен-
дитов и кадиритов. В последнее время 
серьезных успехов добились предста-
вители нового в истории  Азербайджа-
на течения ислама неосалафизма (или 
неоханбализма), которые представля-
ют собой реформаторскую ветвь сун-
нитского Ислама. Их чаще называют 
«ваххабитами».

Исламская культура 
Азербайджана

Азербайджан является одним из 
центров исламской культуры. Еще в 
IX-X веках азербайджанские правове-
ды внесли свою лепту в формирование 
мусульманского права (фикха). Извест-
но, что в то время такие факихи (пра-
воведы), как Абу Бакр аш-Ширвани, 
Абу Тураб аль-Мараги в Багдаде, а Абу 
Мухаммад аль-Ардабили в Исфахане, 
преподавали предмет мусульманско-
го права. Правовые трактаты и книги 
были написаны Абу аль-Хасаном Бер-

даи, Амин ад-Дином ат-Табризи, Абу 
Бакром аль-Мараги. Уникальные, в 
смысле художественного оформления 
и каллиграфии, списки Корана были 
написаны в XIV веке Абдуллахом Сай-
риви ат-Табризи и Абдуллахом ибн Ах-
мадом аль-Мараги. 

В IX-X веках азербайджанские мыс-
лители развивали свои философские 
воззрения. Наиболее известным фи-
лософом был Абу аль-Хасан Бахма-
ньяр ибн Марзбан аль-Азербайджани, 
который написал сочинения в обла-
сти метафизики, логики и онтологии. 
Родом из Азербайджана были также 
известные суфийские идеологи Абу 
Наджиб ас-Сухраварди и Шихаб ад-
дин Омар ас-Сухраварди. В XIII- XIV 
веках жили и творили выдающиеся 
философы и мистики Махмуд Шабу-
стари и Фазлуллах Наими.

В XI – XII начала развиваться поэ-
зия, наиболее яркими представителя-
ми которой были Низами Гянджеви, 
Афзаладдин Хагани, Гатран Табризи. 
Также в средневековом Ширване раз-
вивались различные науки. Там даже 
функционировал научный центр под 
названием «Дар аль-Адаб», где труди-
лись многие ученые того времени. Из-
вестными учеными были астроном 
Фазиль Фарид ад-Дин Ширвани, мате-
матики Мухаммад Фалаки и Абу Саид 
Урмави, филолог Абу Закария Йахйа 
ибн Али ат-Табризи. Тебризский врач 
Мухаззаб ад-Дин Али ибн Ахмад Те-
бризи был автором нескольких фун-
даментальных медицинских тракта-
тов. 

В XIII веке жил выдающийся фило-
соф и астроном Насир ад-Дин Туси, 
который создал в Мараге научную 
обсерваторию. В это же время также 
были написаны медицинские тракта-
ты Махмудом аль-Илйаси и Абд аль-
Маджидом Талиби.

Необходимо отметить, что все вы-
шеупомянутые авторы литературных 
и научных работ писали свои произ-
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ведения на арабском  и персидском 
языках. Однако позднее начинается 
процесс зарождения и развития лите-
ратуры и на тюркском языке. Первым 
известным сочинением, написанным 
на тюркском языке, является эпос 
«Деде Коргут» (XI-XII вв.). В XIV веке 
в Баку жил поэт Насир Бакуйи, кото-
рый писал стихи на тюркском языке. 
Выдающимся классиком азербайд-
жанской поэзии был Имад ад-Дин На-
сими (XIV- XV вв.), который исполь-
зовал в своем творчестве тюркский 
язык. Он считается основоположни-
ком тюркско-азербайджанского лите-
ратурного языка. Выдающимися клас-
сиками, писавшими на тюркском язы-
ке, были также Исмаил Хатаи и Му-
хаммад Физули. С XVIII века стали по-
являться первые научные работы по 
историографии, астрономии и меди-
цине на тюркском языке. На этом язы-
ке также велась официальная перепи-
ска некоторых азербайджанских ха-
нов. В это же время жили и творили 
тюркоязычные классики азербайд-
жанской литературы Видади и Вагиф. 
Начиная с середины и конца XIX века, 
тюркский язык окончательно стал до-
минирующим языком в Азербайджа-
не во всех сферах литературы, нау-
ки и искусства. Несмотря на то, что в 
период советской власти официаль-
ным языком был русский, тем не ме-
нее  в то время развивался и тюркско-
азербайджанский язык, который стал 
государственным языком независи-
мого Азербайджана.

С X-XI вв. начался расцвет строи-
тельного искусства Азербайджана. 
Сооружались дороги, мосты, мавзо-
леи, мечети. Наиболее известными 
памятниками архитектуры того вре-
мени являются мавзолей Момине-
хатун в Нахчыване, мечеть Гей Гун-
бад Кабуд в Мараге, Худаферинский 
мост над рекой Араз. История сохра-
нила имена многих азербайджанских 
зодчих этого периода, одним из ко-

торых был нахчыванец Аджеми ибн 
Абу-Бакр ан-Нахчывани. Много па-
мятников архитектуры сохранилось 
в городах и селениях Ширвана. Од-
ним из таких памятников является 
Бакинская крепость (Ичери шехер), 
стены которой были построены в XII 
в. Здесь находится знаменитый дво-
рец Ширваншахов (XV в). Другой до-
стопримечательностью Бакинской 
крепости является мечеть Мухамма-
да ибн Абу Бакра (XI в). В народе она 
известна как «Сыныккала» (сломан-
ная башня), так как верхняя часть ми-
нарета этой мечети была разрушена 
во время обстрела Баку русскими во-
йсками в XVIII веке. В этой мечети на-
ходится плита, на которой написано: 
«Во имя Аллаха, милостивого и ми-
лосердного! Это здание мечети при-
казал (построить) устад, начальник 
(раис) Мухаммад сын Абу Бакра. Год 
один и семьдесят и четыреста (1078-
1079 гг.)»67. 

В крепости находятся еще две древ-
ние мечети, построенные в период 
правления Ширваншахов: это Лез-
гинская мечеть (XII в.) и мечеть Ги-
лейли (XIV в.). На одной из стен мече-
ти Гилейли имеется следующая над-
пись: «Приказал отреставрировать 
эту мечеть уважаемый садр (предста-
витель духовенства, в ведении кото-
рого были вакфы) Амин ад-Дин… сын 
Абу Бакра, да споспешествует ему Ал-
лах в добрых делах – с целью лицез-
реть лик Божий и чтобы угодить ему. 
Дата зу-л-хиджа год восемь и семь-
сот (1308-09 гг.)»68. Здесь же находят-
ся караван-сарай (XIV в.) и многочис-
ленные бани. Также Ширваншахами 
было построено несколько оборони-
тельных башен на Апшеронском по-
луострове, одной из которых являет-
ся башня в селении Мардакян (XIII в).

Заключение
Таким образом, подводя итог это-

му краткому историко-культурному 
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мого Азербайджана должна строить-
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Азербайджане.
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АННОТАЦИЯ
Данная статья посвящена историко-культурным аспектам проблемы распростра-
нения и развития Ислама в Азербайджане. В статье дается достаточно подробная
хронология исторических событий от начала распространения Ислама в стране и 
до сегодняшнего дня. Кроме того, уделяется внимание вопросам исламской культуры 
Азербайджана, а также проблемам, связанным с межконфессиональными вопросами 
в стране. Все эти аспекты необходимы для изучения всем политическим, обществен-
ным, научным деятелям  как в самом Азербайджане, так и за его пределами, так как 
во всех областях повседневной жизни и геополитики необходимо учитывать факто-
ры историко-культурного характера, чтобы расширить свое мировоззрение и учи-
тывать в своих действиях опыт истории.
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В условиях многоконфессионального арабского общества решение рели-
гиозного вопроса входило и входит в повестку дня любых политических сил 
в арабском мире. Особую остроту эта проблема  приобретает в тех арабских 
странах – Ираке, Сирии, Ливане, Палестине, Египте, отчасти в Судане – где на-
ряду с мусульманами проживают представители других религий или религи-
озных направлений. В этой связи во многом уникальным является опыт Си-
рии, политическое устройство которой характеризуется минимальным вли-
янием ислама. Основы конфессионального регулирования были заложены в 
идеологии правящей в стране с 1963 года Партии арабского социалистическо-
го возрождения (Баас).

Данная работа основана на статьях и выступлениях одного из основателей 
и главного идеолога Баас М.Афляка (1910-1989), собранных в разделе «Вечное 
арабское Послание» I тома «На пути возрождения» – его пятитомного собра-
ния сочинений. Это работы «О вечном арабском Послании» (1946), «Значение 
вечного Послания» (1950), «Вечное Послание» (1950), «Наш взгляд на религию» 
(1956) и «Проблема религии в арабском возрождении» (1956).

Одной из особенностей партии Баас можно считать то, что на протяжении 
всей истории ее существования лидирующее положение в ней занимали пред-
ставители религиозных меньшинств: сначала христиане (М. Афляк был хри-
стианином), а затем алавиты (представители одного из направлений в исла-
ме, ныне относящегося к шиизму). Значительную роль в партии также играли 
представители других конфессиональных меньшинств – друзы и исмаилиты. 
Сунниты же, доминирующие в Сирии, всегда были отодвинуты на второй план 
в партийных структурах, хотя один из основателей Баас – Салах ад-Дин Бай-
тар (также – Битар) – был мусульманином-суннитом.

Религия не могла не занять центральное место в идеологии Баас. Будучи пар-
тией, объединявшей, прежде всего, представителей религиозных меньшинств, 
Баас вынуждена была выработать некий механизм как взаимодействия с сун-
нитским большинством, так и внутрипартийной консолидации представите-
лей различных конфессий, представленных в Сирии. Этой цели, в том числе, 

Александр Филиппов

КОНЦЕПЦИЯ «ВЕЧНОГО АРАБСКОГО 
ПОСЛАНИЯ» В ИДЕОЛОГИИ М.АФЛЯКА
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служили концепции арабского наци-
онализма, революции, власти мень-
шинства, идеологическая консолида-
ция правящей элиты. Раздел «Вечное 
арабское Послание» посвящен воз-
зрениям М.Афляка на место религии в 
идеологии Баас.

В условиях многоконфессиональ-
ного сирийского общества основа-
тель Баас оперирует не понятием ре-
лигия (dīn), а тем более не понятием 
«мазхаб» (религиозно-правовая шко-
ла в исламе), а понятием «вечное араб-
ское Послание». Важность этого кон-
цепта для идеологии партии прояв-
ляется хотя бы в ее лозунге: «Единая 
арабская умма, обладающая вечным 
Посланием». 

Возрождение религиозных штудий 
после упадка начала XVIII века свя-
зывают с деятельностью Мухамма-
да Ибн Абд аль-Ваххаба и возникно-
вением ваххабизма. Принципиаль-
ным направлением в развитии рели-
гиозной мысли стал отказ от практи-
ки подражания ученым прошлого (та-
клида) и восстановлением практи-
ки независимого суждения (иджти-
хада) [7, с.22]. Это позволило вырабо-
тать в рамках классического ислама 
новые идеи, впоследствии в истори-
ографии названных модернистски-
ми. Однако христианин М.Афляк не 
может мыслить категориями ислам-
ской теологии, поэтому и понятие ре-
лигии у него заменено понятием «веч-
ное арабское Послание».

Понятие «послания – risāla(t), мн.ч. 
– rasā’il или risālāt» относится к числу 
коранических и неоднократно упо-
минается в Коране (например, 7:62, 
79, 93) как слова Господа, передан-
ные различными пророками – Нухом 
(Ноем), Салихом, Шу’айбой [11]. Толко-
вые словари арабского языка прояв-
ляют редкое единодушие в определе-
нии этого слова – «поэзия посланни-
ков – shi‘ar ar-rusul», передающих По-
слание Господа [10]. Оно может быть 

передано либо через ангелов, либо че-
рез пророков [9]. В исламской тради-
ции кульминацией ниспосылаемых 
Господом откровений стало послание 
Пророка Мухаммада. Исламская тра-
диция считает Мухаммада «печатью 
пророков», после которого трансля-
ция Послания Господа прекратилась. 
Однако нигде – ни в Коране, ни в клас-
сических словарях – оно не охаракте-
ризовано как «вечное». Тем не менее  в 
идеологии Баас «вечное арабское По-
слание» стало одним из главных кон-
цептов.

Примечательно, что это один из не-
многих (если не единственный) слу-
чаев, когда М. Афляк не наполнил 
один из базовых концептов партий-
ной идеологии явным традициона-
листским содержанием. Другие клю-
чевые понятия – социализм, нацио-
нализм и революция – опираются на 
их традиционное понимание (соци-
ализм апеллирует к исламской идее 
о справедливом разделении богатств, 
национализм опирается на кровно-
родственные и клиентские связи, 
сформированные в эпоху Омейядов, 
революция рассматривается как воз-
врат к правильному прошлому). 

По мнению основателя партии, 
арабское Послание существует всег-
да, но в различные периоды истории 
арабов проявляет себя по-разному. 
В частности, в период деятельности 
Пророка Мухаммада оно проявилось 
в виде ислама. Всего таких периодов 
М.Афляк выделил четыре, каждый из 
которых он охарактеризовал через 
источник ценностей, отношение ин-
дивидуума к месту и времени [6, с.108-
109]:

Любопытно, что четыре перио-
да арабской истории образуют пары, 
симметричные по отношению друг к 
другу. Период распада единого араб-
ского государства и упадка арабов на-
поминает джахилию. М.Афляк сам 
говорит об этом: «И тогда арабы, по-
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сле того  как через некоторое вре-
мя утратили чувство национально-
го единства и потонули (раствори-
лись) в пучине разных народов, вер-
нулись к своей джахилийской аса-
биййи и к межплеменной борьбе. Ког-
да же национальная жизнь не разви-
валась правильным образом, верну-
лись узкий эгоизм и ограниченное 
видение. За этим последовала эпоха 
слабости, арабы утратили националь-
ную однородность» [6, с.109]. Эпоха же 
возникновения ислама симметрична 
по отношению к современному пери-
оду. Сама история предстает как попе-
ременная смена периодов подъема и 
упадка, причем каждый из них явля-
ется развитием второго компонен-
та своей пары. Пронизывает же это 
арабский дух и его развитие. Основа-
тель Баас так говорит об этом: «В свя-
зи с этим наша цель – выразить араб-
ский дух. При любых условиях и об-
стоятельствах мы видим уверенность 
арабского духа, принятие им своей 
протяженности (пределов) и свобо-
ды, опору на свои врожденные каче-
ства» [6, с.109]. 

Такая схема фактически приравни-
вает идеологию арабского Возрож-
дения к исламу, призванному выве-
сти арабов на качественно новый уро-
вень. Кроме того, арабское Возрож-
дение является более совершенным 
выражением арабского духа, то есть  
прогрессом по сравнению с исламом.

Примененная М. Афляком методика 
рассуждения напоминает диалектику 
в ее гегелевской форме. Особый упор 
сделан на идее развития, законе отри-
цания отрицания и единства и борь-
бы противоположностей. Кроме того, 
арабо-исламской традиции незнако-
ма и идея о саморазвитии духа. Само 
понятие «дух (rūh)» принадлежит к 
числу коранических и охарактеризо-
вано как «душа», «та часть, с помощью 
которой происходит жизнь, движе-
ние, получение пользы и отклонение 

вреда» [9]. Духом могут быть названы 
главные ангелы (например, Джабра-
ил), пророки (например, Иса), а также 
Коран [9]. Устойчивым является сло-
восочетание «святой дух» [9], харак-
терное также для иудейской и христи-
анской традиций. В арабо-исламской 
философии это понятие применя-
лось почти исключительно в области 
алхимии [8, с.1305, 1306, 1309].

Идеи о саморазвитии неизменной 
субстанции – духа – по-видимому, 
были почерпнуты М. Афляком из фи-
лософии Г.В.Ф. Гегеля (1770-1831), в ра-
ботах которого на время была снята 
проблема противоречия между по-
стулируемым просветителями неиз-
менности человеческой природы и 
массой фактов, опровергающих это. 
Проблема заключалось в следующем: 
одной из отличительных черт запад-
ноевропейской философии было 
стремление постичь нечто устойчи-
вое, непреходящее, то, что пребыва-
ет всегда и неизменно, т.е. субстанции 
[5, с.9]. При господстве теоцентриче-
ского мышления  субстанция вопло-
щалась в Боге. Функция же истории 
сводилась к описанию политических 
коллизий государств, через которые 
проявлялось торжество Божьей воли 
и замысла. В процессе секуляризации 
возобладало стремление найти осно-
вание всего сущего внутри мира, т. е. 
свести субстанцию к неким постоян-
но действующим и всеобщим зако-
нам. Описательная история неизбеж-
но должна была смениться теорети-
ческой. Однако, как уже было отмече-
но выше, очень быстро стало очевид-
ным расхождение между идеями не-
изменности человечества и доступ-
ными знаниями. Заслуга Гегеля за-
ключалась в том, что он нашел выход 
из этого тупика, придав субстанции – 
«мировому духу» по терминологии 
философа – способность к самораз-
витию [5, с.15]. 

В своей философии Гегель исхо-
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дил из аксиомы о господстве разума в 
мире. Разум – это и есть субстанция, 
благодаря чему и в чем вся действи-
тельность имеет свою бытие. Разум 
самодостаточен – для себя он и пред-
посылка, и конечная цель, и осущест-
вление этой цели, и ее воплощение 
[2, с.64]. Таким образом, ход всемир-
ной истории разумен и является  не-
обходимым обнаружением мирового 
духа, единая природа которого про-
является в мировом наличном бытии 
[2, с.65]. Всемирная история – это про-
цесс прежде всего субстанциональ-
ный, представляющий собой само-
познание и саморазвитие мирового 
духа, и это его развитие отражается в 
материальном мире в виде развития 
общества [2, с.71]. Основное  содер-
жание прогресса – это развитие сво-
боды: «Всемирная история есть про-
гресс в сознании свободы, прогресс, 
который мы должны познать в его не-
обходимости» [2, с.72].

Развивая идею о самоусовершен-
ствовании мирового духа, немецкий 
философ рассмотрел проблему взаи-
моотношений между целями людей и 
целями мирового духа: достигая сво-
их целей, люди одновременно совер-
шают нечто такое,  что  они не осозна-
вали, и что не входило в их намерения 
[2, с.79-80]. Свою волю мировой дух 
осуществляет через великих людей 
в истории – героев [2, с.82]. Осущест-
влением свободы, то есть абсолютно 
конечной цели, является государство 
[2, с.90]. 

Возникает закономерный вопрос – 
как, учитывая всеобщую и трансцен-
дентную природу мирового духа, объ-
яснить разный уровень развития раз-
личных регионов Земли. Гегель дал 
ответ на этот вопрос, выдвинув идею 
о разъединении мирового духа и су-
ществовании отдельных «духов наро-
дов» [2, с.126]. Мировой дух на каждом 
этапе своего развития воплощается 
в духе одного народа, получая в нем 

наивысшее для данного этапа выра-
жение. В случае если активность ми-
рового духа и духа народа не совпада-
ет, народ остается на обочине миро-
вой истории, застыв в своем развитии 
на какой-то ранней, незрелой стадии. 
В случае же совпадения народ оказы-
вается на гребне исторического про-
гресса, его носителем и выразителем 
[3, с.92].

Как и немецкий философ, М. Афляк 
не мог апеллировать к идее Бога, вве-
дя вместо этого понятие «арабский 
дух». Определенной трансформации 
подверглись идеи Гегеля и о всемир-
ном развитии мирового духа. Хотя 
М. Афляк, судя по всему, и признавал 
единство всемирно-исторического 
процесса, основной акцент в его тру-
дах был сделан на арабской культуре. 
Основатель Баас принял и идею Ге-
геля о том, что большинство народов 
мировой дух обходит своим внима-
нием, они оказываются исключенны-
ми из всемирно-исторического про-
цесса [3, с.92], и, таким образом, не со-
ответствуя плану развития мирово-
го духа, представляют собой «лишь 
гнилое существование» [2, с.87]. Есте-
ственно, что арабская умма к таким, 
обделенным вниманием мирово-
го духа народам, не относилась: «По-
слание – это нечто обязательное для 
уммы. Последняя вправе стремиться 
к ней, также как и каждый отдельный 
человек вправе стремиться к чести и 
героизму. Однако реальность отли-
чается тем, что это право у большин-
ства иногда остается лишь теорией, 
не претворяющейся в практику. Каж-
дый человек имеет право стремить-
ся к героизму – как мы сказали – но 
не все люди герои. Каждая умма впра-
ве стремиться к тому, чтобы обладать 
посланием, но не у всех умм в одина-
ковой степени есть послания, или же 
эти послания не равнозначны по сво-
ей зрелости, осуществлению и полно-
те» [6, с.105].
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Удачно применил М. Афляк и сфор-
мулированные Гегелем законы диа-
лектики, связав периоды взлетов и па-
дений в истории арабов со стадиями 
развития арабского духа. Перед осно-
вателем Баас стояла сложная задача: 
объяснить причины упадка арабов 
и сформулировать предпосылки для 
их скорейшего возрождения. В исто-
рии арабской политической мыс-
ли можно выделить три направления 
решения вопроса о ликвидации (или 
хотя бы сокращении) разрыва меж-
ду арабами и Западом: а) западниче-
ское, призывавшее к полной вестер-
низации арабского общества [4, c.22]; 
б) традиционалистское (или фунда-
менталистское) [4, с.26], исходившее 
из представлений о причине упадка 
мусульманской уммы, сложившихся 
в классическом исламе; в) модернист-
ское [4, с.24], по-видимому, наиболее 
эклектичное направление, в рамках 
которого предпринимались попытки 
найти компромисс между западной и 
традиционной культурами. В некото-
ром отношении это разделение но-
сит ретроспективный характер. Сам 
же М. Афляк выделял коммунистиче-
ское направление, западничество и 
идеологию арабского возрождения [6, 
с.106-107]. Характерной чертой всех 
этих направлений развития арабской 
общественно-политической мыс-
ли XIX – нач. ХХ веков была тесная 
связь, проводимая арабскими мыс-
лителями, между слабостью религии 
и слабостью государства [8, с.1483]. У 
авторов-мусульман речь шла об исла-
ме, который нуждается в обновлении 
[8, с.1483]. М. Афляк вынужден был за-
менить ислам «вечным арабским По-
сланием».

Западническое направление утра-
тило свою популярность  к концу I 
мировой войны, когда надежды ара-
бов на создание собственного незави-
симого государства были грубо раз-
биты установлением мандатной си-

стемы. В самой Сирии развернулась 
мощное антиколониальное движе-
ние, вылившееся в Великое Сирий-
ское восстание 1925-1927. Все хоть 
сколько-нибудь значимые политиче-
ские силы страны выступали за ее не-
зависимость. В таких условиях пропа-
ганда вестернизации означала поли-
тическое самоубийство.

Постепенно набирало силу в араб-
ском мире и коммунистическое дви-
жение. Оно особенно усилилось по-
сле II мировой войны. Сочинения 
М. Афляка изобилуют нападками на 
коммунистическую теорию. Однако 
основатель Баас был вынужден при-
знать «важность и серьезность» уче-
ния Маркса [6, с.126]. Тем не менее 
коммунизм (марксизм) имел очень 
существенный недостаток – пропа-
ганду атеизма. Хорошо зная настрое-
ния в сирийском обществе, М. Афляк 
прекрасно понимал, что пропаган-
да атеизма только оттолкнет от пар-
тии большинство населения: «…массы 
нашего народа по-прежнему отста-
лые и подвержены влиянию со сторо-
ны людей религии различных мазха-
бов и направлений (таифа). Если бы 
мы пошли к массам народа и не ис-
пытывали в них необходимости, то 
без них мы бы не смогли осуществить 
никаких коренных преобразований 
в арабской жизни. Если бы мы пош-
ли к массам народа с незрелыми иде-
ями и непригодными методами, а 
наше поведение напоминало бы реак-
цию, безрассудство и душевное забо-
левание, из которых идет вера в осво-
бодительное движение, то мы нача-
ли бы поносить религию, восхвалять  
свою идеологию и вызывающе  вести 
себя по отношению к массам народа 
в том, что они считают святым и цен-
ным. Мы не получим никакой пользы, 
мы закроем двери народа перед при-
зывом (давой) и обнаружим непро-
ницаемую завесу между нами и ним, 
пока он не будет готов услышать от 
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нас хоть что-нибудь и пойти с нами в 
нашей борьбе и даве» [6, с.128].

В рамках классического ислама для 
объяснения причин всевозможных 
бедствий, периодически поражав-
ших мусульманскую общину, сложи-
лась идея Божественного воздаяния и 
страха перед Богом. Генетически она 
восходит к Ветхому Завету, будучи од-
ним из основных принципов иудаиз-
ма. Господняя кара постигает челове-
ка, если грех совершен тайным обра-
зом или в том случае, когда государ-
ство оставляет его безнаказанным. В 
последнем случае Божья кара пости-
гает весь народ, погрузившийся в без-
нравственность (Левит, 20, 2—5; Вто-
розаконие, 27, 24—25; 29, 28; Иезеки-
ил, 33, 2—9). Иудаизм различает два 
вида воздаяния: 1) награждение или 
наказание отдельной личности, 2) 
награждение или наказание наро-
да или человеческого рода [1, c.672].  В 
то же время подчеркивается, что Го-
сподь никогда не уничтожит свой на-
род [1, c.674]. В исламе эта концепция 
получила название rahba(t) – страх 
перед Богом и irhāb – устрашение [9]. 
Последнее слово в Коране не употре-
бляется, но встречается в форме им-
перфекта  исходного глагола (8:60) 
[11]. Устрашение используется Богом 
как способ указать людям на наруше-
ния ими религиозного закона и пред-
упредить о неминуемых последстви-
ях этого. Как только мусульмане воз-
вращаются к добродетельному обра-
зу жизни, бедствия прекращаются. В  
этом заключается суть позиции со-
временных фундаменталистов, обви-
няющих своих единоверцев (прежде 
всего правительства) в безбожии и 
требующих от них неукоснительного 
соблюдения всех предписаний исла-
ма. Упадок исламского мира и являет-
ся, по мнению фундаменталистов, Бо-
жественным наказанием за грехи му-
сульман.

Естественно, что М. Афляк, буду-

чи представителем немусульманско-
го меньшинства, не мог апеллировать 
к подобным теоретическим постро-
ениям. С другой стороны, он был вы-
нужден использовать понятные и зна-
комые сирийскому обществу идеи. 
Основатель Баас преуспел в этом при 
построении своих концепций араб-
ского национализма, арабского соци-
ализма и революции, активно апелли-
руя к коранической традиции и про-
шлому арабов. Однако в  отношении 
Послания ситуация была совершенно 
другой – использование традицион-
ных концептов фактически означало 
возвращение в рамки традиционного 
ислама с приниженным статусом ре-
лигиозных меньшинств. Естественно, 
М. Афляк не мог этого принять, что 
незамедлительно сделало его идео-
логию предметом самой острой кри-
тики со стороны исламских кругов. 
В этой связи основатель Баас предло-
жил кардинально другую интерпре-
тацию того, кто вправе говорить от 
имени ислама. По мнению М. Афля-
ка, истинным мусульманином может 
считаться только революционер, ис-
пытывающий угнетение [6, с.118]. А на-
ступают эти революции как раз тогда, 
когда арабский дух переходит на но-
вую стадию своего развития, транс-
формируя вечное арабское Послание. 
Именно поэтому М. Афляк и говорит, 
что «…положение революции едино и 
неделимо. Это вечное не меняющееся 
положение. Тысячу лет назад, две ты-
сячи лет назад, пять тысяч лет назад, 
сейчас и через тысячи лет революция 
одна, у нее в значительной степени те 
же субъективные и объективные усло-
вия» [6, с.118]. Интересно, что многие 
исламские мыслители также рассма-
тривали возникновение ислама как 
революцию. В частности, один из наи-
более видных представителей шиит-
ского духовенства Мухаммад Табата-
баи (1903 - 1981) описывает Пророка 
Мухаммада и следовавшего ему хали-
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фа Али [656-661] как революционный 
[12, с.50], поясняя, что «революцион-
ный» означает «восстановление неиз-
менных принципов трансцендентно-
го порядка» [12, с.71].

Таким образом, М. Афляк рассма-
тривал современную ему ситуацию 
как разложение (фасад), требовавшую 
проведения революции-инкилаб, то 
есть возврата к правильному прошло-
му. Это сближало основателя Баас с 
позицией фундаменталистов и мно-
гих модернистов и, после окончатель-
ной дискредитации западнического 
направления, соответствовало обще-
му развитию арабской общественно-
политической мысли в колониаль-
ный и постколониальный периоды. 
Однако в отличие от фундамента-
листов М. Афляк не мог призывать к 
строгому следованию шариата. Реше-
ние было найдено в ведении нового 
концепта – арабского духа – и в идее 
его диалектического развития. Фазы 
общественного упадка означали на-
чало перехода духа на новую – про-
грессивную – ступень его развития, 
сопровождавшуюся обновлением По-
слания и появлением нового ведуще-
го меньшинства, призванного доне-
сти это Послание.

Концепция «вечного арабского По-
слания» в идеологии Баас фактически 
подменяла собой концепцию «обнов-

ляющегося» ислама в трудах мусуль-
манских модернистов. Особую важ-
ность имела идея о новом витке раз-
вития Послания, сходного по своей 
важности с возникновением ислама. 
В латентном виде она означала про-
роческую миссию партии Баас (имен-
но партии, а не ее лидеров), под руко-
водством которой арабское общество 
должно перейти со стадии упадка на 
качественно новый этап развития. 
Все это должно было легитимизиро-
вать власть представителей религи-
озных меньшинств в стране, где боль-
шинство населения составляют сун-
ниты, способствовать созданию в ней 
общей идеологической основы.
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АННОТАЦИЯ
Статья посвящена концепции «вечного арабского Послания» в трудах одного из о-
снователей и главного идеолога партии Баас Мишеля Афляка. Это один из ключевых 
элементов в идеологии партии, генетически восходящий к идеям Г.В.Ф.Гегеля. Основ-
ная функция этого концепта в политической системе Сирии – легитимизация вла-
сти религиозных меньшинств в стране.
Ключевые слова: Послание, Баас, М.Афляк, Сирия, Г.В.Ф.Гегель, арабский дух, модер-
низация, ислам, религиозные меньшинства, идеология.

SUMMARY
Alexander Filippov
The concept of “eternal Arab Revelation” in M.‘Aflaq’s ideology
The article considers the concept of “eternal Arab Revelation” in the works of Michel ‘Aflaq, 
a cofounder and the main ideologist of Ba‘ath party. This is one of the key elements in party’s 
ideology and originates from the ideas of G.W.F.Hegel. The basic function of this concept in 
Syrian political system is to legitimate the religious minorities’ rule in the country. 
Keywords: Revelation, Ba‘ath party, M.‘Aflaq, Syria, G.W.F.Hegel, the Arab spirit, 
modernization, Islam, religious minorities, ideology
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Марат Салахов

ХРИСТИАНСКИЙ МИССИОНЕР Е.А. МАЛОВ 
И ПРОЦЕСС СТАНОВЛЕНИЯ РОССИЙСКОГО 
ИСЛАМОВЕДЕНИЯ В КОНЦЕ XIX – НАЧ. ХХ 

ВЕКА
В середине XIX - начале XX в. отечественное исламоведение переживало 

бурный рост. Наиболее заметными исследователями-востоковедами были 
Г.С.Саблуков, Н И. Ильминский, Е А. Малов, Н. П Остроумов, А. А. Архангельский 
и др. Все они являлись преподавателями  противомусульманского отделения 
Казанской духовной академии1.

Стоит отметить, что до сих пор остается малоизученной роль и значение 
Е. А.Малова в становлении отечественного исламоведения.

Евфимий Александрович Малов родился в 1835 году в Симбирской губер-
нии. Учился в Симбирской духовной семинарии, а затем в Казанской духов-
ной академии, которую закончил в 1862 году со степенью магистра (ученик 
Г.С.Саблукова). До 1863 г. преподавал в Казанской духовной семинарии. В 1863 г. 
по рекомендации Н.И. Ильминского принят в Казанскую духовную академию, 
где преподавал татарский и еврейский языки, а также «миссионерские дисци-
плины». С 1868 года Е.А. Малов становится экстраординарным профессором по 
кафедре противомусульманских предметов. В 1869 г. рукоположен в священ-
ники Богоявленской церкви Казани. С 1880 – протоиерей, с 1886 – кафедраль-
ный протоиерей. Умер в 1918 году2.

Казанские исследователи второй половины XIX - начала XX в., в том числе Е.А. 
Малов, рассматривали ислам   исходя  в первую очередь из интересов христи-
анского миссионерства3. Данной точки зрения придерживается и Е.В.Колесова: 
«Казанское миссионерское востоковедение формировалось как прикладное 
востоковедение, призванное способствовать христианизации национальных 
окраин Российской империи4.

Чтобы иметь более четкое представление об основных направлениях науч-
ных исследований, о конкретной тематике и о самих исследованиях, целесо-
образно обратиться к основным периодическим изданиям, выпускаемым под 
эгидой Казанской духовной академии, где публиковались практически все 
преподаватели этого вуза и даже студенты. Поэтому можно сказать, что в «Пра-
вославном собеседнике» и «Миссионерском противомусульманском сборни-
ке» как в зеркале отражались проблемы казанского исламоведения. Публика-
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ции этих изданий, безусловно, были 
связаны с той миссионерской поли-
тикой, которую стало проводить цар-
ское правительство с середины XIX в. 
по отношению к иноверцам Россий-
ской империи.

Правда, первоначально содержа-
ние журнала «Православный собесед-
ник» не отличалось противомусуль-
манским характером. Целью журна-
ла являлось не только распростране-
ние знаний о христианской вере сре-
ди широких слоев нерусского насе-
ления, но и сохранение веры. Он ста-
рался защитить устои христианской 
веры от нападок других религиозных 
систем и стремился сгладить возник-
шие противоречия в самом христиан-
стве. 

Огромное внимание уделялось 
раскрытию нравственного учения 
в христианстве посредством объ-
яснения библейских притч и мо-
ральных норм. В журнале в боль-
шом количестве печатались статьи 
историко-религиозного характера, 
исследующие разные вехи в развитии 
христианства. Кроме того, имелись 
статьи философского содержания, 
статьи, освещавшие католичество и 
лютеранство. Таким образом, можно 
сказать, что в первое время существо-
вания журнал занимался лишь повсе-
местным распространением знаний с 
целью просвещения «прозябающих в 
незнании истин христианской веры 
нерусских народов». Коренным об-
разом содержание журнала начинает 
меняться с 1872 г. Именно в этот пери-
од появились первые статьи антиис-
ламской направленности. Среди пер-
вых статей такого рода на страницах 
журнала необходимо отметить ста-
тью Е.А.Малова «Очерк религиозного 
состояния крещеных татар, подверг-
шихся влиянию магометанства (Мис-
сионерский дневник)»5, где автор вы-
ражает глубокую досаду относитель-
но усиления среди народов Повол-

жья тенденции «отпадения» христи-
ан в мусульманство. Статья отлича-
лась крайней агрессивностью и име-
ла в основе антимусульманскую на-
правленность. Е.А. Малов предлагает 
выбор новых методов миссионерской 
полемики, опровержение истин ис-
лама, обоснование приоритетности 
христианской религии.

В 1893 публикуется очередная ста-
тья Е. А. Малова «О таинственной кни-
ге Гиллиюн (Против мухаммедан и ев-
реев)»6, в которой он продолжает курс 
миссионерской полемики и указыва-
ет на еще один «нечестивый» поступок 
Мухаммеда. «Нам думается, - пишет 
он, - что название таинственной кни-
ги Гиллиюн объяснилось, и мы увере-
ны, что читатели согласятся с нами в 
том, что это название есть только ис-
кажение Мухаммедом той священ-
ной для христиан книги, которую они 
называют Евангелион – Евангели-
ем». В работе «Мухаммеданский Бук-
варь (Миссионерско-критический 
очерк)»7 Е. А. Малов раскритиковал 
весь татарский букварь путем выявле-
ния многих недочетов и неточностей. 
Например, он выступал против ме-
ханического заучивания: «Самые мо-
литвы в Мухаммеданском Букваре по-
ложительно недоступны пониманию 
детей, т.к. все они, кроме похоронной 
в переводе и на татарском языке, из-
ложены на арабском языке, неизвест-
ном для неграмотных татар и их де-
тей». Его труды были направлены и 
против евреев, ярким свидетельством 
этого является статья «О превосход-
стве Моисея пред всеми пророками. 
(Библейско-экзегетическое исследо-
вание против евреев)». 

Наиболее четко отражал основные 
тенденции становления и развития 
казанского исламоведения журнал-
сборник «Миссионерский противо-
мусульманский сборник». Цель этого 
сборника выражена уже в самом его 
названии, которое наиболее точно 
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отражает сущность содержания дан-
ного издания.   Целью «Православного 
собеседника» было  прежде всего рас-
пространение информации о хри-
стианской вере, таким образом, «Мис-
сионерский противомусульманский 
сборник» должен был стать печатным 
плацдармом в полемике с исламом. 
Тематический обзор выпусков «Мис-
сионерского противомусульманско-
го сборника», отдельно изданных ра-
бот, а также курса сочинений свиде-
тельствует о достаточно широкой те-
матике исламоведческих исследо-
ваний казанских миссионеров. Они 
занимались изучением религиозно-
философских основ различных му-
сульманских течений, изучали народ-
ные верования мусульман, их космо-
гонические и эсхатологические пред-
ставления, историю становления об-
рядовой системы, христианских мис-
сий среди мусульманских народов, 
положение мусульманских религиоз-
ных общин в России и христианских 
общин на мусульманском Востоке и 
др. Однако ключевым направлением в 
изучении ислама казанскими мисси-
онерами была разработка вопросов, 
связанных с личностью Мухаммада и 
критикой Корана.

16 мая 1872 г. профессор академии Е. 
А. Малов вошел с запиской в Совет ака-
демии, в которой отмечал, что «в на-
стоящее время чувствуется (особен-
но для Казанского края) крайний не-
достаток в сочинениях о магометан-
стве с христианско-полемическим 
против него характером. Продолжа-
ющиеся отпадения крещеных татар в 
магометанство подают постоянный 
повод православным пастырям вести 
беседу с отступниками в апологети-
ческом духе, а между тем православ-
ные пастыри положительно лишены 
возможности беседовать в таком духе, 
не имея почти ничего под руками для 
своего руководства. Совет академии 
может оказать православным пасты-

рям некоторую помощь: в библиоте-
ке Казанской академии имеются ру-
кописи - курсовые сочинения некото-
рых студентов бывшего противому-
сульманского отделения при Казан-
ской академии. Поэтому, считая впол-
не полезным издание этих сочине-
ний, я покорнейше просил бы Совет 
академии издать их, по возможности 
скорее, поручивши кому-либо из на-
ставников академии редакцию этих 
сочинений»8. Совет академии согла-
сился с представлением Е. А. Малова 
и просил архиепископа Казанского и 
Свияжского Антония «ходатайство-
вать пред Св. Синодом о разрешении 
издавать совету академии курсовые 
сочинения, писанные о магометан-
стве с христианско-полемическим 
против него характером»9.

В сентябре 1872 г. было получено 
разрешение от Св. Синода, после чего 
Совет академии поручил Е. А. Малову 
и Н. П. Остроумову представить в Со-
вет академии свои соображения от-
носительно издания курсовых сту-
денческих сочинений. Соображения 
были представлены 6 октября 1872 г.10. 
Совет академии, рассмотрев их, обра-
зовал из Е. А. Малова, В. В. Миротвор-
цева и Н. П. Остроумова комиссию по 
изданию студенческих сочинений. 
На Е.А.Малова была возложена и цен-
зура издаваемых сочинений11. Пер-
вый выпуск был напечатан в 1873 г., и 
издание продолжалось до 1914 г., ког-
да вышел последний XXIV том. 

Каждый из двадцати четырех выпу-
сков представляет собой часть содер-
жания масштабной миссионерской 
полемики. Сочинения отличались 
крайней агрессивностью и имели на 
своем содержании печать антимусуль-
манской направленности. Выбор но-
вых методов миссионерской полеми-
ки, опровержение истин ислама, обо-
снование приоритетности христиан-
ской религии - вот те основные зада-
чи, которые преследовало издание. 
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Е А. Малов принадлежал к млад-
шему поколению востоковедов-
исламоведов Казанской духовной 
академии. В своей деятельности он 
стремился следовать традициям 
Н.И.Ильминского и Г.С.Саблукова. Он 
предстает перед нами прежде все-
го как востоковед. Как миссионер, 
он ставил вопрос о полемике с исла-
мом, но полемике научной, предпо-

лагая критику ислама с позиций хри-
стианства, которой должно предше-
ствовать основательное изучение ис-
лама по арабским источникам и му-
сульманской богословской литерату-
ре. Таким образом, Е А. Малова можно 
смело отнести к ведущим казанским 
исламоведам, продолжавшим лучшие 
традиции казанской школы востоко-
ведения конца XIX - начала XX вв.
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АННОТАЦИЯ
Е.А. Малов, один из известнейших исламоведов своего времени, внес неоценимый 
вклад в дело развития российского востоковедения, проработав большую часть сво-
ей жизни в стенах Казанской духовной академии. Казанская духовная академия за 
время своего существования (1842-1921) являлась одним из самых престижных 
учебных заведений в Российской империи по подготовке священнослужителей, препо-
давателей и миссионеров. Являясь востоковедческим центром России, Казанская 
академия навсегда вошла в историю российской науки как крупнейший дореволюци-
онный научный центр.
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Мөхәммәтҗанов Ильяс

«ХӨСРӘҮ ВӘ ШИРИН” ПОЭМАСЫНЫҢ 
ТАРИХЫН КҮЗӘТҮ ҺӘМ ПРОБЛЕМАНЫҢ 

КУЕЛЫШЫ

ХIII–ХIV йөзләрдә Идел буе төрки әдәбияты зур тизлек белән үсә башлаган. 
Аеруча поэзия зур уңышларга ирешкән. Шагыйрьләр фарсы телендә язылган гу-
манистик әсәрләргә аеруча зур игътибар белән караганнар. Күп кенә әсәрләрне 
тәрҗемә итәргә керешкәннәр. Шундый әсәрләрнең берсе – “Хөсрәү вә Ширин” 
поэмасы.

“Хөсрәү вә Ширин” поэмасын 1180 елда бөек Әзәрбәйҗан шагыйре Низами 
Гәнҗәви иҗат иткән. Ике йөз елга якын вакыт үткәннән соң, 1342 елда, Идел 
буе шагыйре Котб фарсы телендә язылган бу әсәрне төрки телгә, ягъни безнең 
борынгы әдәби телебезгә тәрҗемә иткән. Ундүртенче гасырда Ак Урдада иҗат 
ителгән “Хөсрәү вә Ширин” поэмасы озак гасырлар төрки халыкларга аз билге -
ле булып, тулы күчермәсе тик ХХ гасырда гына Европа китапханәләрендә та-
былган гаҗәеп бер шигъри тезмә әсәр. Бу тезмәле романның авторы үзен Котб 
дип атый һәм әсәрне Низами әсәренә нигезләнеп язылганлыгын әйтә. Чыннан 
да, шигъри романда күпчелек урыннарда фарсы телендә язган Әзәрбәйҗан ша-
гыйре Низами Гәнҗәвинең “Хәмсә”сенә кергән “Хөсрәү вә Ширин”не тәрҗемә 
итү күзәтелә. Ләкин Котбның “Хөсрәү - Ширин”е гади тәрҗемә генә түгел. Аның 
шигырь белән тәрҗемә ителүен, текстның байтак өлеше оригиналь эчтәлекле 
булуын, Низами поэмасының кайбер урыннары кыскартылуын, үзгәртелүен 
искә алганда, поэманы автор әсәре дип тә карарга мөмкин. Үзенең лексик һәм 
грамматик үзенчәлекләре буенча ул татар һәм уйгур телләре арасында торган 
һәм үзендә угыз телләре элементлары да булган шивә телен тәшкил итә.
Авторның шәхесенә килгәндә, аны Ак Урда ханы Тәнибәк сараена төньяктан 

- Болгардан килгән дип уйларга да нигез бар. Котб үзен Ак Урдага ерак юл 
йөреп килгәнлеген әйтә. Тик менә, кызганычка каршы, каян килгәнлеге ту-
рында мәгълүмат бирми. Аның тел үзенчәлекләре исә кыпчаклардан булуы-
на ишарә итә. Күренекле галим Г.Таһирҗанов Котбны чыгышы белән Болгар 
илендәге искил кабиләсеннән дип күрсәтә. Искилләр исә IХ гасырда Уйгур -
станнан күчеп килеп, болгарларга кушылып яши башлаган халык булган.
Тәрҗемә укымышлылар арасында шул заманда ук шактый танылган бул-

са кирәк. 1382 елда Идел буе югары катлау вәкиле Алтын Бога, үзенең укы-
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мышлы колы Бәркә Фәкыйһ белән 
Мисырга, Искәндәрия шәһәренә килә. 
Искәндәриядә торганда Бәркә Фәкыйһ 
Котб тәрҗемә иткән “Хөсрәү вә Ши-
рин” поэмасын күчереп яза. Котбның 
үз кулы белән язылган нөсхә сакланып 
калмаган, безгә аның тик 1383 елда 
Бәркә Фәкыйһ күчереп калдырган 
нөсхәсе генә килеп җиткән. Бу кулъ-
язма нинди юллар беләндер Парижга-
Франциянең Милли китапханәсенә 
эләккән. Хәзерге көндә әсәрнең безгә 
билгеле булган нөсхәсе Парижның 
Милли китапханәсендә 312нче номер 
белән билгеләнеп саклана. Кулъязма 
238 биттән гыйбәрәт, һәр биттә урта-
ча 21 бәет. Китапның 4 -233 битләрендә 
Котб әсәре урнаштырылган. 233-236 
битләрдә – Бәркә Фәкыйһ шигырьләре. 
Кулъязманың башка өлешләренә төрле 
кул белән гарәпчә, төркичә язмалар 
теркәлгән. Алар арасында хәдисләр, 
сан таблицалары, шигырьләр һәм 
башка характердагы юллар бар. 1-3 
һәм 237-238 битләрдәге язмалар Котб 
һәм Бәркә Фәкыйһ иҗатлары белән 
бәйләнмәгән. Әмма алар арасында-
гы аерым шигырьләр әдәбият тари-
хы өчен билгеле бер әһәмияткә ия. 
Мәсәлән, 2 биттәге дүртьюллык ро -
багый үрнәге буларак характерлы. 
Кыскасы, Париж нөсхәсенең язы-
лу рәвеше ХIХ йөз төрки-татар язма 
истәлекләре графикасыннан әллә ни 
аерылмый. Безнең карашыбызча, бу 
күренеш табигый да . Чөнки күчерүче 
– Алтын Урда – Мисыр мәдәни 
традицияләрендә тәрбияләнгән кеше, 
Мәхмүд Болгари, Сәйф Сараиларның 
кече чордашы. Үз туган теленнән 
тыш, ул гарәп-фарсы телләрен яхшы 
белгән. Кулъязманың 283нче битендә 
бер үк эчтәлекле ике робагый бар. 
Аларның беренчесе -– гарәпчә, икен-
чесе – фарсыча. Димәк, Бәркә бу 
телләрдә шигъри әсәрләр дә иҗат 
иткән. “Хөсрәү вә Ширин” күчермәсе 
һәм китап ахырына теркәлгән 51 
бәетлек шигыре Бәркәнең билгеле 

бер поэтик таланты булу хакында да 
сөйли. Дөрес, әле аның оригиналь юл-
ларында урынсыз кабатланулар, рит-
мик төгәлсезлекләр бар. Әмма шуңа 
да карамастан, Бәркәнең шигырьләре 
дөньяви характерда булулары, аерым 
тарихи мәгълүматларны үз эченә алу-
лары, гадилекләре белән игътибарга 
лаек. Әмма, шуңа да карамастан, Котб 
әсәрен ул намус белән күчергән. Па-
риж нөсхәсенең яхшы сыйфатлы чы-
гуында Бәркә Фәкыйһның гыйльми 
һәм иҗат эшләре белән шөгыльләнүе 
дә уңай йогынты ясаган.
Бәркә Фәкыйһ күчермәсе төрле 

кулларда һәм урыннарда булган. 
Нөсхәдәге язмалар нәкъ әнә шул хак-
та сөйли. Кульязманың кайчан, нин-
ди юллар белән Франциягә эләгүе бил-
гесез. Безнең уебызча, нөсхә ХVII га-
сырларга кадәр Якын Көнчыгышта 
сакланган булырга тиеш. Чөнки 
Көнбатыш Европада Шәрекъ кулъ-
язмалары белән ныклап кызыксыну 
аларны туплау, нигездә, ХVII йөздән 
генә башлана. Кайвакыт “Хөсрәү вә 
Ширин” үз дәверендә укылмаган, та-
ралмаган дигән фикер белән очрашыр -
га туры килә. Моңа төп дәлил итеп 
әсәрнең бер генә нөсхәдә саклануы 
китерелә. Әмма бу мәсьәлә ачыклауны 
сорый. Беренчедән, Алтын Урда чоры 
әдәбиятын күздән кичергәндә анда 
Котб иҗаты белән охшаш, аваздаш 
моментларны сиземләве һич тә кыен 
түгел. Алар тәрҗемә принципларында 
да, тел-сурәтләү чараларын куллануда 
да, идея-мотивларның чагылышында 
да ачык күренә. Димәк, “Хөсрәү вә Ши-
рин” әсәре үзеннән соңгы әдәбиятта 
эзсез калмаган. Икенчедән, поэманың 
бер күчермәсе ниндидер юллар 
белән, төрки-кыпчак мәдәниятенең 
мөһим үзәге – Мисыр – Сүриягә эләгә. 
Укучыларның ихтыяҗын күздә то -
тып, Бәркә Фәкыйһ аның яңа нөсхәсен 
эшли. Өченчедән, әсәрнең бер генә 
данәдә сакланып калуы, гасырлар буе -
на онытылып торуы әле аның укылма-
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вына, таралмавына ышанычлы дәлил 
була алмый. Бәлки, аның нөсхәләре 
күп булып, юкка чыккандыр, бәлки, 
кайберләре тикшерүчеләрне көтә тор -
гандыр. Таш калаларны җир белән 
тигезләгән гасыр афәтләренең “рухи 
культура җимешләренә, ягъни ки-
тапларга, язма документларга ка-
рата тагы да шәфкатъсезрәк булуы 
үзеннән – үзе аңлашыла[1]. Шуңа күрә 
элекке дәверләрнең безгә мәгълүм 
ядкярләрен олы мәдәният учагын-
нан читкә чәчрәгән аерым очкын-
нар, бөртекләр дип кенә кабул итәргә 
кирәк[2]. Галимнәрнең тырышлыгы 
ярдәмендә әнә шул читкә чәчрәгән, ва-
кытлыча онытылган “бөртек”ләрнең 
берсе – “Хөсрәү вә Ширин”не уку-
чыларга кабат җиткерүдә шак-
тый эш башкарылды. Соңгы еллар -
да текстның аерым өлешләре төрле 
китап-журналларда басылып чыкты.

40-50 елларда “Хөсрәү вә Ширин” 
кулъязмасын текстологик һәм линг-
вистик яктан поляк галиме Анани-
яз Зайончковский ныклап өйрәнә. 
Аның тикшеренү нәтиҗәләре төрле 
илләрдәге һәм телләрдәге гыйльми 
язмаларда, җурналларда басылган[3]. 
Алар арасында русчалары да бар. 
А.Зайончковский эшчәнлегенең иң 
мөһим ягы шунда: ул тюркологиядә 
беренче булып “Хөсрәү вә Ширин” 
кульязмасының тулы фотокүчермәсен, 
транскрипциясен һәм сүзлеген ба-
стырып чыгарды. Өч китаптан тор -
ган бу хезмәт 1958-1961 елларда дөнья 
күрде. 1958 елда А.Зайончковскийның 
мәшһүр китаплары чыкты. Әйтергә 
кирәк, “Хөсрәү вә Ширин”нең Варша-
ва басмасы – хәзергәчә иң ышаныч-
лы һәм гыйльми басма 1969 елда Котб 
һәм Бәркә Фәкыйһ әсәрләре Х.Госман 
һәм З.Максудова тарафыннан Казан-
да нәшер ителде. Ике кисәктән торган 
бу басма А.Зайончковский китабында-
гы фотокопиянең “машинкада төгәл 
күчермәсе”. Дөрес, әле анда бик үк 
“төгәл” булып җитмәгән урыннар бар: 

аерым сүзләрне укуда, язуда кайбер 
кимчелекләргә юл куелган. Аларның 
күпчелеге төрткеле хәрефләрне бу-
тап басу нәтиҗәсендә киткән. Хәзер 
А.Зайончковский китапларын табу 
җиңел түгел, тапкан очракта да 
фотокүчермә белән эш итү уңайсыз. 
Шуңа күрә Казан басмасы студент-
ларны һәм гыйльми җәмәгатъчелекне 
Котб әсәренең үзе белән таныштыру 
ягыннан игътибарга лаек.
Профессор А.Зайончковский 

Котбның романын Әзәрбәйҗан ша-
гыйре Низаминың фарсыча языл-
ган романы белән тулысынча чагыш-
тырып чыгып, төрки телдә язылган 
Котб варианты — Низами романының 
тәрҗемәсе дигән төпле нәтиҗәгә килә.
Романның телен һәр яклап тикше -

реп, өйрәнеп чыкканнан соң профес-
сор А.Зайончковский да, күренекле 
рус тюрколыгы А.Самойлович та, “ро -
ман Алтын Урдадагы бернче әдәби 
язма истәлекләрнең берсе” дигән 
фикергә киләләр. А.Самойлович 
романның үзен Алтын Урдада языл-
ган, ә күчермәсе, беркадәр язылып, 
Мисырда эшләнгән, дип саный[4]. 
А.Зайончковский, күчермә бозып бо -
зып бирелмәгән[5], ди.

1973 елда “ХIV аср Хоразм едно -
малари” исемле китапта “Хөсрәү вә 
Ширин”нең үзбәк басмасы дөнья 
күрде. Аны нәшрияткә Ә.Фазыйлов 
әзерләгән. Текстлар басмада хәзерге 
үзбәк графикасында биреләләр, 
фәнни аңлатмалар, сүзлек юк. Бары 
тик Котб әсәре хакында кечкенә 
генә мәкалә урнаштырылган (129-131 
битләр). Ташкент басмасы тулы бас-
ма түгел. Ни сәбәптәндер, поэманың 
әдәби-тарихи яктан мөһим булган ба-
гышлау өлешләре (4-16 битләр, барла-
гы 239 бәет) читтә калган. Шулай ук 
229-232 нче битләрдәге соңгы бүлек 
тә китапта юк. Гомумән, поэма үзбәк 
басмасында 304 бәеткә кыскартып 
бирелгән.
Казан басмасына хас кимчелекләр 
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Э.Фазыйлов китабында да 
җибәрелгән. Әмма алар үзбәк басма-
сында чагыштырмача күбрәк очрый. 
Э.Фазыйлов текстны хәзерге үзбәк фо -
нетик кануннарына нигезләп бирергә 
омтыла. Шуның нәтиҗәсе буларак, 
сузык авазларны язуда шактый гына 
төгәлсезлекләргә, бәхәсле моментларга 
юл куелган.
Теге яки бу дәрәҗәгә кимчелекләр 

булуга да карамастан, Казан, Таш-
кент басмалары Котб әсәре белән 
укучыларны таныштыруда билге -
ле бер әһәмияткә ия. Әмма алар 
безнең хәзерге ихтыяҗны тулысынча 
канәгатьләндерә алмыйлар. Бүгенге 
фән һәм мәдәният үсеше “Хөсрәү вә 
Ширин”не, Варшава басмасы тибында 
тулы, гыйльми итеп, үзебезнең илдә 
нәшер итүне таләп итә.
Татар әдәбияты гыйлемендә “Хөсрәү 

вә Ширин” әсәрен өйрәнә башлау 
Ә.Н.Нәҗип исеме белән бәйле. Ул әлеге 
язма истәлек турында үзенең 1957 елда 
“Совет әдәбияты” журналында басы-
лып чыккан күләмле мәкаләсендә 
язa[6]. Галим тексттагы тел 
үзенчәлекләрен әтрафлы тикшерүгә 
хезмәтләр багышлый[7]. Аның тара-
фыннан 1979 елда Котб әсәре мате -
риаллары низезендә ХIVйөз төрки 
телләренең дүрт китапка исәпләнгән 
тарихи-чагыштырма сүзлекнең бе -
ренче томы нәшер ителә[8]. ХIV га-
сырдагы төрки телләрнең тарихына 
нисбәтле китабында да ядкяргә тиеш-
ле урын биргән[9]. 
Әдәбиятта Хөсрәү – Ширин темасын 

башлап өйрәнүчеләрнең берсе профес-
сор Г.Т.Таһирҗанов булды. Ул Идел буе 
шагыйре Котбның “Хөсрәү вә Ширин” 
поэмасының язылу тарихын, язма 
истәлекләренең стилен, аның әдәби 
һәм тел үзенчәлекләрен Әзәрбәйҗан 
классигы Әбу Мөхәммәд Ильяс ибне 
Йосыф Низами Ганҗәвинең (1141-
1209) шул исемдәге әсәре белән ча-
гыштырып тикшерә[10]. Галим әлеге 
юнәлештә башкарган бәрәкәтле 

эшенең нәтиҗәләрен үзенең баш-
ка хезмәтләрендә дә киң яктырт-
ты[11]. Г.Т.Таһирҗановның бу хезмәте 
тирәнлеге, фактик материалга һәм 
теоритик гомумиләштерүләргә бай-
лыгы белән Котбка багышлан-
ган тикшеренүләр арасында иң 
күренеклесе булып кала. Г.Таһирҗанов 
шагыйрь иҗатын өйрәнүне хәзер 
дә дәвам итә. Аның татар әдәбияты 
тарихының катлаулы мәсьәләләрен як-
тыртуга багышланган мәкаләләре ара-
сында, мәсәлән, Котбка мөнәсәбәтле 
үзенчәлекле фикерләр бар[12].
Әмир Нәҗип мондый фикер 

белдерә: “Бер -ике әсәрдә дә сюжет һәм 
аның үстерелеше бер үк төрле, ләкин 
тәрҗемә процессында әсәргә шак-
тый күп үзгәрешләр кертелгән, шун-
лыктан роман яңа туфракта, фак-
тик яктан нәзыйрага әверелгән. 
Димәк, ул Низами романына җавап 
рәвешендә язылган, ярыморигиналь 
мөстәкыйль роман”. Шуңа якын фи-
керне Х.Миңнегулов күәтли: “Низа-
ми поэмасында Котб Алтын Урда 
төрки укучысының ихтыяҗына, 
зәвыгына, үзенең иҗаты максатла-
рына туры килешле”, - ди. Әлеге язма 
истәлекне өйрәнү юнәлешләрендә про -
фессор Х.Ю.Миңнегулов Котбның 
тормышы һәм иҗади эшчәнлеге ту-
рында 1976 елда студентлар өчен уку 
ярдәмлеге төзеп бастыра, аңа башка 
хезмәтләрендә дә мәгълүм дәрәҗәдә 
урын бирә[13].
Әдәбиятчы Н.Ш.Хисамов исә 

Котбның урта гасыр төрки поэтика-
сын аңарчы күрелмәгән биеклеккә 
күтәрүен билгели[14].
Е.Э.Бертельс — “Хөсрәү вә Ширин” 

сюжетына җитди игътибар биргән 
галимнәрдән. Мәсәлән, ул Низаминың 
иҗади эшчәнлеген өйрәнүгә багыш-
ланган бер хезмәтендә бу хосустагы Ви-
зантия, Сүрия һәм гарәп хроникала-
рын билгели, риваятьнең Фирдәүси по -
эмасында үзләштерелү үзенчәлегенә, 
Әзәрбәйҗан шагыйренең шул 
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исемдәге әсәренә әдәби ана-
лиз ясый[15].  Е.Э.Бертельс үзенең 
хезмәтләрендә “Хөсрәү вә Ширин” – 
ХIV йөздә Алтын Урда җирлегендә 
барлыкка килгән дөньяви эчтәлекле 
әсәрләрнең әүвәлгеләреннән[16], - ди. 
Түбәндәге хезмәтендә Е.Э.Бертельс 
үзенең мәкалә хезмәтләрендә шагыйрь 
һәм аның әсәре хакында кайбер 
фикерләр әйтә[17]. Ул үзенең китабын-
да “Хөсрәү вә Ширин” сюжетының 
билгеле бер реаль җирлеге булуын 
искәртә.
Хөсрәү-Ширин темасын колачлы 

һәм җентекле тикшерүләр арасында 
Г.Й.Алиевның хезмәтләре шулай ук 
билгеле урын алып тора. Ул әлеге ике та-
рихи шәхес турындагы риваятьләрне, 
Низаминың “Хөсрәү вә Ширин” һәм 
Әмир Хөсрәү Дәһләвинең “Ширин вә  
Хөсрәү” әсәрләрен чагыштырма план-
да өйрәнеп, кандидатлык диссертаци-
ясе яклый[18]. Ул аны алга таба тулы-
ландырып һәм киңәйтеп башкарып, 
аерым монография итеп бастыра[19]. 
Шәрекъ әдәбиятында Хөсрәү – Ширин 
темасын әтрафлы өйрәнүгә багышлан-
ган хезмәтләрдән янә Г.Бегделинең 
күләмле китабын билгеләп үтү за-
рур[20]. Хосусан, анда Низамига кадәр 
булган риваятьләргә анализ ясала, 
сюжетның фарси, төрки (үзбәк, төрек, 
әзәрбәйҗан) әдәбиятларында алган 
урыны конкрет үрнәкләр нигезендә 
тәфсилле тикшерелә. Я.Әкман 
хезмәтләрендә дә “Хөсрәү вә Ширин” 
турында кызыклы гына мәгълүмат та-
барга мөмкин[21].  П р о ф е с с о р 
В.Х.Хаков үзенең хезмәтләрендә Котб 
әсәренең тел – стиль үзенчәлекләрен 
анализлый[22].  1992-1993 еллар -
да Р.Г.Әхмәтҗанов “Мирас” жур -
налында текстның хәзерге әдәби 
телдә тәрҗемәсен эшләп бастыр -
ды[23].  “Хөсрәү вә Ширин”нең ши-
гырь төзелеше мәcьәләсе поэтика 
белгече Х.Р.Курбатов хезмәтләрендә 
дә карала[24]. “Татар поэзиясе 
антологиясен”дә поэманың кыскар -

тылган өлеше генә урын алган[25]. 
Соңгы елларда “Хөсрәү вә Ширин” 
мәктәп дәреслекләренә дә кертел-
де[26]. “Хөсрәү вә Ширин” Урта Азия 
филологларының да игътибар үзәгендә 
булганлыгын билгеләп үтү урынлы бу-
лыр. Н. М. Маллаев үзе төзегән “Үзбәк 
әдәбияте тарихы” дигән ике томлык 
китапның беренчесендә әсәрне ана-
лизлауга шактый урын бирә[27]. 
Шундый биш томлык хезмәтнең бе -
ренче томында шулай ук әлеге ядкяр 
турында киң мәгълүмат урнаштырыл-
ган[28].
Үзбәк теле тарихына мөнәсәбәтле 

язылган хезмәттә дә Котб иҗаты 
материаллары киң файдаланыл-
ган[29]. Әсәрнең берникадәр өлеше 
1986 елда нәшер ителгән “Өч былбыл 
гөлшаны” дигән китапта да урын ал-
ган[30]. Шагыйрь һәм аның иҗади 
эшчәнлеге турында Х.Хәмидов[31], 
Ж.Шәрипов[32], С.Иркенов[33], 
Г.Ганиханов[34] хезмәтләрендә шулай 
ук кызыклы гына мәгълүмат табар -
га мөмкин. Шунысы да мәгълүм бул-
сын, кайбер үзбәк галимнәре Котбны 
һәм аның иҗатын фәкать Харәзем 
төбәге белән генә бәйләп аңлатырга 
тырышалар[35]. Андый фикерләрнең 
нигезсез булуын үз вакытында про -
фессор Г.Т.Таһирҗанов язып чык-
кан иде[36]. “Хөсрәү вә Ширин” ка-
закъ әдәбияты һәм теле гыйлемендә 
дә мәгълүм дәрәҗәдә өйрәнелә. Әлеге 
мөнәсәбәттә, мәсәлән, югары уку 
йортлары өчен төзелгән уку әсбабын, 
Ә.Кәримов, Б.Сагындыковның кай-
бер хезмәтләрен күрсәтеп үтәргә 
мөмкин[37]. А.М.Ибәтов 1974 елда 
ядкярнең сүзлеген төзеп бастыра[38]. 
Икенче бер тел галиме М.Б.Сабиров 
тарафыннан поэма телендәге реликт 
формалар тикшерелде[39]. Ядкяр та-
тар фәлсәфәсе тарихы яссылыгында 
да өйрәнелә[40].

1962 елда “Хөсрәү вә Ширин” 
иҗат ителүгә 620 ел тулу уңае 
белән әдәбиятчы Х.Госман матбу-
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гат битләрендә әсәр турында чыгыш 
ясый[41]. Галим редакциясендә 1970-71 
елларда әсәрнең гарәп графикасында 
башкарылган тулы тексты офсет ысу-
лы белән нәшер ителә[42]. Ул икенче 
бер китабында да поэмага күләмле 
урын бирә[43]. Поэманың гарәп 
хәрефләрендә зур булмаган тексты сту-
дентлар өчен 1965 елда дөнья күргән 
уку ярдәмлегендә дә бар[44].
Ядкярнең теле мәсьәләсенә килгәндә 

исә, профессор Ф.М.Күпрелезадә аның 
Алтын Урда әдәби телендә язылганлы-
гын белдерә[45]. Ә икенче бер төрки га-
лиме Н.Хаҗи Әмин углы текстта чыг-
тай элементларының өстенлек алуы-
на ишарә ясый[46]. “Хөсрәү вә Ши-
рин” поэмасының тюркологиядә төрле 
аспектларда өйрәнеленү дәрәҗәсе ту-
рында Р.Ф.Исламов хезмәтләреннән дә 
табарга мөмкин[47]. Н.М.Исмагыйлева 
фарси “Шаһнамә”дә һәм Низаминың 
“Хөсрәү вә Ширин” әсәрендәге Хөсрәү 
сүрәтләнешен тикшереп, әлеге об -
разны Фирдәүси шаһнәмәгелек 
өслүбендә, ә әзәрбәйҗан әдибе аны 
динамик үсештә күрсәтүен билге -
ли[48]. Төрек әдәбиятчысы Н.Банарлы 
Котб әсәрләренең ярыморигиналь, 
ярымиярү характкерында булуына ба-
сым ясый[49]. Х.Г.Кёр – оглы Котб по -
эмасын тәрҗемә дип карауга каршы 
төшә һәм аны мөстәкыйль әдәби әсәр 
дип атый[50].

“Хөсрәү вә Ширин” поэмасы үзеннән 
соңгы әдәби үсешкә зур йогынты 
ясый. Анда төрле телләрдә 40 тан ар -
тык нәзыйрә генә языла. Болар ара-
сында иң күренеклеләре – фарсы-һинд 
шагыйре Әмир Хөсрәү Дәһләви (1253-
1325) һәм төрки-үзбәк әдибе Галишер 
Нәваи (1441-1501) әсәрләре. “Ширин вә 
Хөсрәү” һәм “Фәрһад вә Ширин” дип 
исемләнгән бу поэмалар 1299, 1484 ел-
ларда төгәлләнә. Филология фәннәре 
докторы Ф.Урманчеев “Хөсрәү вә 
Ширин”дә ислам тәгълиматы һәм ми-
фологиясе тәэсире ярыйсы ук көчле бу-
лып, поэманың рухи нигезен тәшкил 

итә[51], - ди. Котб һәм аның әсәре ха-
кында аерым мәгълүматлар татар, 
үзбәк, төрки әдәбият тарихларында 
совет һәм чит ил тюркологларының 
төрле хезмәтләрендә дә очрый. 
ХIV йөздә иҗат ителгән “Хөсрәү 

вә Ширин” ядкяренә, аны тудырган 
авторның иҗатына галимнәр моннан 
соң да мөрәҗәгать итәчәкләр, әлбәттә. 
Чөнки бу әсәр, фәндә соңрак мәгълүм 
булуына карамастан, тюркологиядә 
ныклы урын яулап алды – аның 
мөһим әдәби әсәр булуы һәм гаять бай 
телле истәлек икәнлеге хәзер бернин-
ди бәхәс тудырмый. Хәтта гомумән 
урта гасыр төрки телле әдәбиятларны, 
бигрәк тә Алтын Урдадагы әдәби 
процессны күзаллау өчен Котбның 
“Хөсрәү вә Ширин” поэмасыннан 
башка бер адым да атлап булмаячак. 
Менә шуңа күрә бу истәлек белән киң 
җәмәгатьчелекне якыннанрак таныш-
тыру эше безнең өчен дә бик акту-
аль[52].
Котб мирасының әһәмиятен 

билгеләгәндә, тарихи-сәяси яисә 
милли-этник һәм саф әдәби фактор -
лар белән генә дә чикләнергә ярамый. 
Бөек Низами Гәнҗәвинең мирасы ке -
бек үк, Котб иҗаты да зур әхлакый 
һәм фәлсәфи мәсьәләләрне күтәрүе 
белән әһәмиятле. Һәр ике “Хөсрәү вә 
Ширин”дә дә гаделлек, хакыйкатькә 
тугрылык, инсафлылык, намуслы-
лык мәсьәләләре беренче планга ку-
ела: мәхәббәт кебек көчле хис тә тар 
шәхси омтылышларга түгел, ә гадел-
лек, кешелеклелек принципларына 
буйсынырга тиеш дигән фикер узды-
рыла. Мәсәлән, Низами үзенең “Ләйлә 
вә Мәҗнүн” дигән әсәрендә мәхәббәт 
хисе акылга хаким булса, кешене 
җәмгыятьтән аера, аның кешелеген 
югалта дигән фикерне раслый. Әмма 
Котб тәрҗемә өчен сайлаган “Хөсрәү 
вә Ширин”дә исә мәхәббәт акылга буй-
сынган; сөю хисе нинди генә көчкә 
ия булса да, акыл аны үз кулында 
тота, гашыйкка намусын югалтырга, 
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шәхси теләкләренә бирелеп, йөз суын 
түгәргә, кешелеклек сыйфатларын 
җуярга ирек бирми. Киресенчә, акы-
лын, намусын, саклаган кеше генә 
чын мәхәббәт өчен көрәшкә сәләтле, 
ә мондый иҗтимагый конкрет, акыл-
га муафикъ мәхәббәт исә власть көче 
белән мәгърур патшаны да начар хо -
лыклардан арындыра ала… Низами 
әсәренең шушы сыйфатына игъти-
бар итсәк, Котбның иҗтимагый йөзе 
тагы да ачыклана төшә.
Поэмада куелган икенче бик мөһим 

мәсьәлә – ул эшне, хезмәтне, һөнәрне 
мактау; эш, хезмәт, һөнәр әһелләрен 
мактау юлы белән аларның байлык, 
вөҗданлылык, гаделлек җәһәтеннән 
хаким сыйфатлардан аерылып то -
руын күрсәтү. Тәхет иясе Хөсрәүгә 
ташчы-һөнәрче Фәрһадны каршы 
кую чоры өчен хөкем сөрүче сыйныф -
ка хезмәт ияләрен каршы кую бу-
лып яңгырый. Хөсрәү – матур, акыл-
лы, гыйлем-хикмәт өйрәнгән, су-
гыш һөнәрен яхшы белгән, арслан 
үтерерлек көчкә ия батыр кеше. Әмма 
ул власть көче белән исергән мәгърур, 
эгоист, башкаларны үзенә кол итәргә 

омтылган, хатын-кызны нәфес 
ихтыяҗларын үтәү өчен генә яратыл-
ган дип  инанучы, Ширин әйтмешли, 
икейөзле, ике сүзле, көндәшен явыз-
ларча үтерүче, мәкерле, залим бер зат. 
Аның каршысы булган Фәрһад исә эч-
керсез, намуслы тугры сүзле, дөрес та-
бигатьле, чын күңелдән сөя белүче, 
үз эшенә фидакярләрчә бирелгән 
чын рәссам. Боларны каршы кую 
Низами иҗатында очраклы булма-
са, Котбның шушы сюжетны сайлап, 
аны үз ана телендә яңгыратуы, кай-
бер фикерләрне социаль мотивларны 
көчәйтеп, кискенләштереп җибәрүе 
дә очраклы түгел, әлбәттә. Чын-
нан да Котб поэмасы, гәрчә ул яры-
моригиналь, ярымтәрҗемә әсәр бул-
са да, үзенең идея юнәлеше худож-
ство байлыгы белән үзеннән соңгы 
төрки-татар әдәбиятына зур йогын-
ты ясады. С.Сараи, Мөхәммәдьяр ке -
бек шагыйрьләр фарсы әдәби каза-
нышларын үзләштерүдә Котбка хас 
иҗат принциплары белән эш иттеләр. 
“Хөсрәү вә Ширин” әсәре Алтын Урда 
әдәби теле формалашуда хәлиткеч 
роль уйнады.
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АННОТАЦИЯ

Котбның “Хөсрәү вә Ширин” поэмасы әдәбиятта вакытлы күренеш кенә булып кал-
маган, аның традицияләрен төрки-татар әдәбиятында дәвам иткәннәр. Гумани-
стик эчтәлекле, югары художстволы бу әсәр бүгенге укучыны да дулкынландыра, 
аның күңел дөньясын баета. Котб мирасын җентекләп өйрәнү бүгенге көн өчен дә ак-
туаль мәсьәлә.

Moukhametzianov Ilias Mullanurovich

From history of research of poem “Khosrow and Shirin” by Qutb

This historiographical analisis confirms a great interest of scientists to the problems of 
poem “Hosrow and Shirin” including the regional level. Although some aspects of this 
problem have been studied enough in historiography in Soviet period they still need further 
elaboration.
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