
Журнал Minbar. Islamic Studies уделяет особое внимание исламу в России и современным 
вопросам исламской мысли, тем самым содействуя развитию отечественной мусульман-
ской богословской школы и в целом исламского образования в Российской Федерации, 
а также участвуя в выполнении государственной программы Российской Федерации 
«Реализация государственной национальной политики» и плана мероприятий по обес-
печению подготовки специалистов с углубленным знанием истории и культуры ислама в 
2017–2020 гг., утвержденного распоряжением Правительства Российской Федерации от 
18 ноября 2016 г. № 2452-р, с изменениями от 20 декабря 2017 г. № 2878-р и от 8 июня 
2018 г. № 1148-р.
Публикуемые в журнале материалы прошли процедуру рецензирования и экспертного 
отбора. Журнал с 12.02.2019 г. входит в Перечень рецензируемых научных изданий, в 
которых должны быть опубликованы основные научные результаты диссертаций на 
соискание ученой степени кандидата наук, на соискание ученой степени доктора наук, 
сформированный Министерством науки и высшего образования Российской Федерации 
на основании рекомендаций Высшей аттестационной комиссии при Минобрнауки России 
(https://vak.minobrnauki.gov.ru/uploader/loader?type=19&name=3344114001&f=3092) по 
следующим группам научных специальностей/научным специальностям и соответствую-
щим им отраслям науки, по которым присуждаются ученые степени:

07.00.02 – Отечественная история (исторические науки),
07.00.03 – Всеобщая история (соответствующего периода) (исторические науки),
07.00.07 – Этнография, этнология и антропология (исторические науки),
07.00.09 – Историография, источниковедение и методы исторического исследования 
  (исторические науки),
07.00.15 – История международных отношений  и внешней  политики (исторические 
  науки),
19.00.01 – Общая психология, психология личности, история психологии 
  (психологические науки),
19.00.05 – Социальная психология (психологические науки),
26.00.01 – Теология (теология)
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Minbar. Islamic Studies is a peer reviewed international scholarly journal dedicated to the study of all aspects of Islam and 
the Islamic world. Particular attention is paid to works dealing with history, science, anthropology, religion, philosophy and 
international relations, as well as ethical questions related to scientific research. The journal is committed to the publication 
of original research on Islam as a culture and a civilization. It particularly welcomes work of an interdisciplinary nature that 
brings together religion, history, psychology and theology. The journal has a special focus on Islam in the Russian Federation and 
contemporary Islamic Thought.

Contributions that display theoretical rigor, especially works that link the particularities of Islamic discourse to knowledge and 
critique in the humanities and social sciences, will find Minbar. Islamic Studies receptive to such submissions.

The journal creates a space where historically, psychologically and theologically grounded research into all aspects of Islam — 
from the birth of Islam to modern times — can be publicized, reviewed and discussed. Minbar. Islamic Studies is open to theoretical 
and critical contributions and is indexed in CrossRef, the Directory of Open Access Journals (DOAJ) and Google Scholar.

Each paper published in the journal is assigned a DOI® number, which appears with the author’s affiliation in the published 
paper.

Minbar. Islamic Studies founded in 2008 by the Russian Islamic Institute and has been published by the RII under the title 
Minbar (2008–2018), and under the current title since August 2018. The journal is published four times a year.

It is registered by the Federal Service for Supervision in the Sphere of Telecom, Information Technologies and Mass 
Communications. Registration Certificate ПИ № ФС77-73567 issued August 24, 2018.
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Every publication in the Minbar. Islamic Studies periodical  is peer-reviewed and approved for 
publication by a search committee.

Since 12.02.2019 the periodical Minbar. Islamic Studies is included in the  list of peer reviewed 
journals, which are specially selected for publication of research results for those who wish 
to submit their PhD and PhD (habil.) thesis. This list is suggested by the Ministry of Science 
and Higher Education of the Russian Federation following the advice from the Commission of 
Higher Certifi cation at the Ministry of Science and Higher Education of the Russian Federation 
(https://vak.minobrnauki.gov.ru/uploader/loader?type=19&name=3344114001&f=3092) for 
the academic divisions as follows: 

07.00.02 – National History (Hist.), 
07.00.03 – Universal History (of the corresponding period) (Hist.), 
07.00.07 – Ethnography, Ethnology and Anthropology (Hist.),
07.00.09 – Historiography, Source study and Methods of historical research (Hist.), 
07.00.15 – History of international relations and foreign policy (Hist.),
19.00.01 – General Psychology, Personal Psychology, History of Psychology (Psychol.), 
19.00.05 – Social Psychology (Psychol.),
26.00.01 – Theology (Theol.)
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Minbar. Islamic Studies – международный рецензируемый научный журнал, посвященный изучению важных аспектов 
ислама и исламского мира. Журнал создает пространство для публикации и обсуждения результатов оригинальных 
исследований в области истории, психологии и теологии, посвященных всем аспектам ислама, – от возникновения 
мировой религии до настоящего времени. Приветствуются работы, для которых характерны строго научный 
теоретический и критический анализ и соединение особенностей исламского дискурса с приращением новых знаний в 
гуманитарных и общественных науках.

Научный рецензируемый журнал. Издается с 2008 г., выходит 4 раза в год
Minbar. Islamic Studies основан в 2008 г. Российским исламским институтом и выходил под названием «Минбар», 

параллельное название «Минбар. Исламские исследования» (2008–2018), под текущим названием издается с августа 
2018 г.
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Главный редактор
Мухаметшин Рафик Мухаметшович, д-р полит. наук, профессор, Российский исламский институт,  

г. Казань, Российская Федерация

Председатель редакционного совета
Наумкин Виталий Вячеславович, академик РАН, д-р ист. наук, профессор, Институт востоковедения 

РАН, г. Москва, Российская Федерация

Редакционный совет
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‘арифин» Абу Халафа ат-Табари и «Райхан ал-хака’ик» Абу 
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Резюме: Настоящее исследование посвящено анализу преемственности сокровенного 
знания в классическом исламе на основе системно-коммуникационного подхода, обра-
щающего фокус внимания исследователя на конкретные формы и модели коммуникации. 
В качестве примера автор обращается к зарождению и развитию известной суфийской 
традиции ал-Кушайрийа, которая восходит к личности Абу-л-Касима ал-Кушайри  (ум. 
в 477/1072 г.). Развитие и творческое обогащение этой аскетико-мистической традиции 
связано с именами Абу Халафа ат-Табари, ученика ал-Кушайри, и Абу Бакра ад-Дарбан-
ди, ученика Абу Халафа ат-Табари. Источниками исследования послужили три энцикло-
педических словаря ключевых суфийских терминов XI–XII вв., которые использовались 
в качестве учебных пособий для начинающих суфиев: «ар-Рисала» Абу-л-Касима ал-Ку-
шайри, «Салват ал-‘арифин» Абу Халафа ат-Табари и «Райхан ал-хака’ик» Абу Бакра 
ад-Дарбанди. Выделение специальных терминов и формул, относящихся к конкретным 
способам передачи информации, позволяет разделить традицию и новацию в каждом из 
представленных для системно-коммуникационного анализа сочинений.

Ключевые слова: классический ислам; суфизм; ал-Кушайри; Абу-л-Касим; ат-Табари; 
Абу Халаф; ад-Дарбанди; Абу Бакр; модели коммуникации; системно-коммуникацион-
ный подход
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Abstract: The article is dedicated to the analysis of the continuity of hidden knowledge in 
classical Islam on the basis of the system-communication approach that draws the attention 
of the researcher to specifi c forms and models of communication. As an example, the author 
refers to the origin and development of the famous Sufi  tradition of al-Qushayriya, which goes 
back to Abu ’l-Qasim al-Qushayri (d. 477/1072). The development and creative enrichment 
of the tradition is associated with the names of Abu Khalaf al-Tabari, a student of al-Qushayri, 
and Abu Bakr al-Darbandi, a student of Abu Khalaf al-Tabari. The sources of the study were 
three encyclopedic dictionaries of key Sufi  terms of the 11–12th centuries, used as practical 
manuals for beginner Sufi s. These are “ar-Risala” by al-Qushayri, “Salvat al-‘arifi n” by al-Tabari 
and “Rayhan al-haqa’iq” by al-Darbandi. The selection of special terms and formulas, related 
to specifi c ways of information transfer, allows us to separate tradition and innovation for the 
system-communication analysis in each of the writings.
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Введение

Систематизация суфизма в XI–XII вв. в первую очередь связана с де-
ятельностью Абу-л-Касима ‘Абд ал-Карима б. Хузана ал-Кушайри (ум. в 
477/1072 г.) и его традиции ал-Кушайрийа, которую развивала его школа – 
непосредственные ученики, их ученики и так далее. Это важное обстоятель-
ство является первой причиной выбора данного эмпирического материала 
для имплементации системно-коммуникационного подхода. До ал-Кушайри 
также были попытки упорядочить суфийское знание («ат-Та’арруф ли-маз-
хаб ахл ат-тасаввуф» Абу Бакра ал-Калабади, «Кут ал-кулуб» Абу Талиба ал-
Макки и др.), некоторые из них, как, например, «Тахзиб ал-асрар» ал-Харку-
ши (ум. в 407/1016 г.), стали источниками для «ар-Рисала ал-Кушайрийа». 
Однако, судя по соотношению списков сочинений ал-Кушайри и других су-
фийских авторов в рукописных коллекциях различных стран, их трудно при-
знать столь же убедительными. После XIII в. развитие суфизма продолжает-
ся главным образом в рамках отдельных суфийских братств. Таким образом, 
XI–XII вв., представляющие хронологические рамки исследования, были 
ключевыми, формативными для теории суфизма (теософии), а традиция ал-
Кушайрийа, наряду с традицией Абу Хамида ал-Газали (ум. в 505/1111 г.), 
изменившей характер суфийского учения, – одной из важнейших.

Источники и историография

Вторая причина обращения к данной теме заключается в том, что она 
полностью обеспечена источниками. В нашем распоряжении находятся по 
меньшей мере три сочинения, принадлежащие к трем последовательным по-
колениям развития традиции ал-Кушайрийа, начиная от эпонима-основате-
ля. Все источники написаны в жанре практических пособий для муридов, с ал-
фавитной подачей ключевых слов суфизма и энциклопедическим характером 
изложения их содержания. Понятно, что первое сочинение – «ар-Рисала фи 
‘илм ат-тасаввуф» [Послание о науке тасаввуф] – является основным источ-
ником традиции ал-Кушайрийа. Оно написано самим родоначальником тра-
диции Абу-л-Касимом ал-Кушайри, поэтому в книжном обиходе сочинение 
нередко называют «ар-Рисала ал-Кушайрийа». О втором источнике этого 
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жанра – сочинении «Китаб салват ал-‘арифин ва-унс ал-муштакин» (Книга 
удобства познавших [Бога] и близости страстно влюбленных в [Него]»), на-
писанном Абу Халафом ат-Табари (ум. после 492/1098 г.), учеником ал-Ку-
шайри, долгое время ничего не было известно, пока в 2013 г. Г. Бёверинг и Б. 
Орфали не издали критический текст сочинения [1]. Наконец, автором тре-
тьего источника непрерывной традиции ал-Кушайрийа является ученик Абу 
Халафа ат-Табари из Баб ал-абваба (совр. Дербенте), который учился у него, 
– это Абу Бакр Мухаммад б. Муса ад-Дарбанди  (ум. в 536/1145 г.), автор объ-
емного сочинения «Райхан ал-хака’ик ва-бустан ад-дака’ик» [Базилик истин 
и сад тонкостей], составленного по типу энциклопедического словаря для на-
чинающих суфиев. 

Изучение «ар-Рисала ал-Кушайрийа», основного источника «Салват 
ал-‘арифин» Абу Халафа ат-Табари и «Райхан ал-хака’ик» Абу Бакра ад-Дар-
банди, имеет большую предысторию, но в последние годы интерес к этой кни-
ге значительно возрос. Каждый год издаются разные версии «ар-Рисала ал-
Кушайрийа», мы привлекли к исследованию наиболее популярные арабские 
переиздания последних лет таких известных издательств, как «Дар ал-фикр», 
«Дар ас-сабуни» (2006 г.) и «ал-Мактаба ал-‘асрийа» (2008 г.). Тексты этих 
книг, во-первых, не идентичны, по крайней мере, там по-разному компонует-
ся материал, в зависимости от издательских представлений о лучшей форме 
репрезентации материала по основам суфизма. Во-вторых, они включают в 
себя ряд новых разделов, которых нет в каирском издании «ар-Рисала ал-Ку-
шайрийа», изданном литографическим способом на рубеже XIX–ХХ вв. 

Широкая популярность идей традиции ал-Кушайрийа для турецкой 
модели «умеренного» ислама обусловили переводы этого сочинения на ту-
рецкий язык. К данному исследованию привлечен перевод, опубликованный 
в Стамбуле в 2012 г. [2].

Русских переводов «ар-Рисала ал-Кушайрийа» не существует, зато есть 
альтернативные английские переводы. Один из них под вольным «художе-
ственным» заголовком «Суфийский путь духовного восхождения» в 1998 г. 
опубликовала Рабиа Харрис под редакцией Л. Бахтияра [3]. В 2007 в. в из-
дательстве Гарнет увидел свет гораздо более точный академический перевод 



ISSN 2618-9569 899

Аликберов А.К. 
Особенности передачи сокровенного знания в классическом исламе 
на примере традиции ал-Кушайрийа

текста источника на английский язык, который осуществил А.Д. Кныш (Ми-
чиганский университет) [4]. Подобная публикационная активность во мно-
гих странах способствует популяризации одного из наиболее важных сочине-
ний ал-Кушайри, а также позволяет по-новому взглянуть на роль и значение 
этого источника в процессе систематизации классического суфизма. 

На основании косвенных данных Г. Бёверинг и Б. Орфали установили, 
что Абу Халаф ат-Табари, один из ближайших учеников Абу-л-Касима ал-
Кушайри, умер в 470/1077 г.  [1, p. 1]. Биография автора «Салват ал-‘арифин» 
в критическом издании текста этого сочинения оставалась крайне невнятной 
и фрагментарной. Вместе с тем имя этого шайха достаточно часто упоми-
нается в сочинении Абу Бакра ад-Дарбанди в качестве одного из его самых 
близких духовных наставников. Из «Райхан ал-хака’ик» явствует, что суфий-
шафи‘ит и аш‘арит Абу Халаф ‘Абд ар-Рахим б. Мухаммад ат-Табари ас-Суфи 
скончался не ранее  492/1098 г., поскольку в этом году Абу Бакр ад-Дарбанди 
у него обучался. 

Материал сочинения Абу Бакра ад-Дарбанди лег в основу монографии 
«Эпоха классического ислама на Кавказе», однако после его издания в 2003 г. 
в изучении традиции ал-Кушайрийа на Кавказе произошли некоторые изме-
нения. Во-первых, появилась информация, что в сборной рукописи, храня-
щейся в Институте востоковедения Уз АН в Ташкенте, обнаружена одна глава 
из сочинения «Райхан ал-хака’ик» ад-Дарбанди, а именно – Фасл фи-байан 
табакат ал-аулийа’, под его авторством. Таким образом, информация о том, 
что рукопись сочинения Абу Бакра ад-Дарбанди «Райхан ал-хака’ик» в руко-
писном фонде ИИАЭ ДНЦ РАН является уникальной, не совсем корректна.

Системно-коммуникационный анализ основных источников 
традиции ал-Кушайрийа 

Системно-коммуникационный подход не является исключительно 
источниковедческим, скорее информационным: он выступает как аналитиче-
ская основа для разработки и использования цифровых методов и програм-
мных инструментов.  В дополнение к квантативному и реляционному, этот 
подход расширяет возможности использования цифровых методов в источ-
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никоведении, делая особый упор на форму передачи информации, изменение 
семантики слов при передаче информации, эволюцию идей и концепций, из-
учение коммуникативных связей и отношений, через которые передавалась 
информация, с учетом различных параметров этих связей и отношений, дру-
гие счетные характеристики информации, которую можно надежно верифи-
цировать.  

В своем сочинении Абу Бакр ад-Дарбанди ссылался на Абу Хала-
фа 27 раз. По отношению к нему использована формула прямого обучения 
ал-кира’а ‘ала-ш-шайх,  предполагавшая наиболее тесную и продуктивную 
модель коммуникации учителя и ученика, когда религиозные знания пере-
даются под диктовку учителя, а затем ученик зачитывает перед учителем за-
писанный им текст.

Традиции, которым следовал Абу Халаф, восходят к ал-Джунайду ал-
Багдади. Хадисы, переданные им автору Райхан ал-хака’ик, подобраны весь-
ма тщательно и служат обоснованию эзотерических идей и доктрин суфизма. 
Сведения Абу Халафа, восходящие к ал-Кушайри, зафиксированы в 23 раз-
делах сочинения ад-Дарбанди1. Труд ал-Кушайри ар-Рисала может быть при-
знан источником этих сведений лишь частично: некоторые из этих терминов 
в нем не представлены.

Системно-коммуникационный анализ письменных памятников му-
сульманской историографии позволяет определить конкретные модели 
коммуникации в период классического ислама. Основные модели рекон-
струируются на основе описаний типов занятий, которые скрываются под 
ключевыми терминами обучения – частного и институционального. Частное 
обучение практиковалось на дому, в форме персонального ученичества или в 
«кружке» (маджлисе), или в общине (та’ифа) шайха-наставника. 

В системно-коммуникационном анализе используются различные ком-
муникативные модели (прежде всего модели отношений и модели пере-
дачи информации), которые позволяют тематизирать и перекодировать в 
коммуникационный формат информацию источника. Суфийская практика 

1  Речь идет о разделах, посвященных интерпретации терминов ат-таухид, ал-ирада, аслар-руджу‘ 
би-л-батин, ал-истикама, ат-таваду‘, ат-тахаджжуд ва-л-аурад, ал-хуррийа, ад-да‘ва, аз-зикр, ар-
рида, ар-рийа’, аз-зухд, ас-сахв, аш-шукр, ас-самт, ас-сидк, ас-сухба, ал-кана‘а, ал-ма‘рифа, ал-вара‘, 
ал-йакин.
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требует получения письменного разрешения (иджазы) учеником (муридом) 
от наставника (шайха) на передачу суфийских знаний, для этого наставник 
сам должен быть вправе передавать информацию своим ученикам. Различ-
ные модели отношений ученика и учителя фиксируют строгую корреляцию 
между ключевыми терминами коммуникации и точностью передачи инфор-
мации. 

Основные модели передачи информации в традиции ал-Кушайрийа 
переданы с помощью ключевых терминов религиозной коммуникации в 
классическом исламе: 

• АХБАРАНИ – «Мне сообщил [шайх]»;
• АХБАРАНА – «Нам сообщил [шайх]»;
• ХАДДАСАНИ – «Мне рассказал (передал) [шайх]»;
• ХАДДАСАНА – «Нам рассказал (передал) [шайх]»;
• САМИ‘ТУ – «Я слушал [шайха]».
Приведенные арабские термины системы классического исламского 

образования не являются случайными, поскольку они употребляются в пере-
даче мусульманских преданий, восходящих, как правило, к пророку Мухам-
маду, в рамках науки о хадисах (‘илм ал-хадис), в которой традиция соблю-
далась последовательно и очень строго, по крайней мере, в рассматриваемый 
период. Так, хадис обязательно состоит из двух частей – содержательной ча-
сти (матн) и цепи передатчиков информации. При этом АХБАРАНИ подра-
зумевает самую точную форму передачи информации. Формула АХБАРАНИ 
дополняется традиционной фразой би-кира’ати ‘ала-ш-шайх («я записывал 
под диктовку шайха»), когда учитель лично сообщает информацию ученику, 
ученик записывает ее под диктовку учителя и потом зачитывает ему запи-
санный текст. Данный способ передачи информации считается самым надеж-
ным, он используется для иджазы (письменного разрешения шайха ученику 
на передачу сокровенного знания). Формы неформальной передачи инфор-
мации передаются формулой КАЛА ЛИ – «Сказал мне [шайх]», а в случае 
цитирования информации, когда источник информации лично не знаком с 
автором, используется формула КАЛА – «Сказал [шайх]». 
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Таким образом, коммуникационный процесс в суфизме строго заре-
гламентирован и даже легимитизирован: наставник, не получивший такого 
разрешения, считается муташайхом, т.е. «ложным шайхом». Более того, все 
шайхи, духовная генеалогия (силсила) которых в качестве передаточного 
звена включает в себя имя хоть одного такого ненадежного источника ин-
формации, объявляются ложными. К тому же в науке о хадисах существует 
биобиблиографический жанр ар-риджал (букв. «люди, мужчины»), в кото-
ром анализируются биографии передатчиков хадисов, с их ранжированием 
на более или менее надежные.

Вышесказанное приводит нас к выводу о том, что системно-коммуни-
кационный анализ подразумевает изучение не только текста и контекста 
источника, но и информационной среды, в которой появился текст, 
коммуникативного [«жизненного»] мира каждого автора (передатчи-
ка информации). 

Системно-коммуникационный анализ средневековых арабских текстов 
также позволяет установить конкретные пути обновления и обогащения тра-
диции за счет местных духовных ценностей и ориентиров. Речь идет об адап-
тации общеисламского и суфийского наследия к реальности локальных форм 
бытования ислама. В наибольшей степени это отразилось на творчестве Абу 
Бакра ад-Дарбанди, особенно в разделе его сочинения, посвященного «раз-
рядам святых» (табакат ал-аулийа’). В список суфийских «святых» автор 
«Райхан ал-хака’ик» включил не только самого Абу-л-Касима ал-Кушайри, 
но и одного из основоположников шиитского (имамитского) ислама – Абу 
Джа‘фара Мухаммада ат-Туси (ум. в 460/1068 г.), известного как Шайх ат-
та’ифа, – в силу того особого влияния, которым шиитские духовные автори-
теты обладали в Баб ал-абвабе еще на достаточно ранних этапах исламиза-
ции края, а также в силу личных коммуникаций автора. Ад-Дарбанди учился 
у двух сыновей верховного судьи (кади ал-кудат) Баб ал-абваба Ахмада ал-
Гада’ири, одного из духовных наставников Абу Джа‘фара ат-Туси, старший 
из них, Ибрахим ал-Гада’ири, упоминается в «ал-Фихрист» ат-Туси.   
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Заключение

Исследование арабских и персидских источников из османских рукопи-
сных фондов (прежде всего, в библиотеке Сулеймания в Стамбуле) показало, 
что классическая суфийская традиция, восходящая к Абу-л-Касиму ал-Ку-
шайри, которую ад-Дарбанди распространял на Кавказе, не исчезла, а напро-
тив, сохранилась и в значительной степени повлияла на дальнейшее развитие 
суфизма в регионе. Неоценимыми для изучения судеб традиции ал-Кушай-
рийа на Восточном Кавказе в постмонгольский период оказались сочинения 
Йахйи б. Баха’ ад-дина Бакуви Ширвани и Йусуфа Мускури, также состав-
ленные в жанре практических руководств для муридов. Как показали исследо-
вания Н.А. Алескеровой, основным источником творчества Йахйи Ширвани 
(ум. в 868/1463-64 г.), одного из основоположников влиятельного суфийско-
го братства Халватийа, был «Райхан ал-хака’ик» Абу Бакра ад-Дарбанди [5], 
а не «ар-Рисала ал-Кушайрийа». Местную версию традиции ал-Кушайрийа 
развивал и Йусуф Мускури, ученик Йахйи Ширвани [6].

Особую актуальность для России имеют именно этот региональный 
и внутрироссийский аспекты изучения традиции ал-Кушайрийа. Проблема 
преемственности суфийских идей на Кавказе до сих пор в достаточной степе-
ни не была изучена. Например, тот факт, что традиция ал-Кушайрийа полу-
чила самостоятельную жизнь на Кавказе благодаря Абу Бакру ад-Дарбанди, 
Йахйе Бакуви Ширвани, Йусуфу Мушкури Ширвани, а затем она вернулась на 
территорию Османской империи в обновленной форме в виде учений братств 
Халватийа, Ахмадийа и других [7]. Связанные воедино исторические факты 
складываются в цельную картину прошлого, что, в свою очередь, приближает 
нас к более полному и адекватному пониманию истории суфизма вообще и 
истории ислама на Кавказе в частности.   
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Введение

На социально-политической арене Турции второй половины двадцато-
го века, не говоря уже о двадцать первом, суфийские и неосуфийские мусуль-
манские общины (джамааты) занимали заметное место. В 2011 году более 
6% населения страны причисляли себя к тем или иным джамаатам [1]. Не-
смотря на то, что община «Искандер паша», согласно этому опросу, не была 
самой многочисленной, ее влияние нельзя недооценивать – это как раз тот 
случай, когда качество членов и сочувствующих джамаату гораздо важнее 
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их абсолютного количества. Это единственный джамаат, шейха (лидера) ко-
торого могли считать своим учителем высшие политические чины Турции, 
причем не один, а сразу три – Тургут Озал (премьер-министр в 1983-1989 
гг. и президент в 1989-1993 гг.), Неджмеддин Эрбакан (премьер-министр в 
1996-1997 гг.) и Реджеп Тайип Эрдоган (премьер-министр в 2003-2014 гг., 
президент с 2014 г. по наст. время) [2]. 

Биография шейха

Мехмед Захид Котку (1897-1980), благодаря которому одно из ответ-
влений суфйиского тариката (братства) Накшибандия – Халидия – Гю-
мюшханевия стало известным и влиятельным джамаатом, родился в Бурсе, 
куда его отец и мать, этнические аварцы, мигрировали из Нухи (Российская 
империя, теперь Шеки в Азербайджане) в 1880 году. Котку, у которого было 
три сестры и два брата, учился в начальной и средней школах в Бурсе. В воз-
расте 18 лет, будучи студентом Высшей школы искусств, Мехмед был моби-
лизован на Первую мировую войну.

Котку вернулся с войны в Стамбул в 1918 году, официально работал 
сотрудником военного ведомства, посещал множество религиозных собра-
ний, уроков, проповедей и сохбетов (религиозных бесед). В 1920 году был 
посвящен в суфийское братство Омером Зияуддином Дагестани (1849-1921), 
аварцем по происхождению, шейхом одного из накшибандийских тарикатов. 
После смерти своего учителя Котку получал знания у его преемника Текирда-
гли Мустафы Фейзи (1851-1926). В возрасте 27 лет Котку была дана иджаза 
(разрешение) для преподавания религиозных уроков и посвящения новых 
членов в тарикат. Известно, что он выучил наизусть Коран. В 1925 году су-
фийские ордена в Турции были запрещены, и власти начали внедрять агрес-
сивную светскую (лаицисткую) систему. Котку вернулся в Бурсу, где после 
смерти их шейха в 1926 году совместно с двумя друзьями, которых называли 
халифами (заместителями) Фейзи, они решили продолжить деятельность та-
риката в подполье (один за другим, в соответствии с возрастом) [3, с. 326].

После смерти отца в 1929 году Мехмед стал имамом мечети села Изват. 
Котку много лет проработал в этом селе, пока в 1940 году не был назначен 
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имамом в мечеть Уфтад в Бурсе. Когда умер второй из его друзей по тарикату 
Абдулазиз Беккине (1895-1952, род. в Казани, Россия), Котку с семьей пере-
ехал в Стамбул и возглавил суфийскую общину. Официально он был назна-
чен имамом мечети «Уммю Гюльсюм», в 1958 году он стал имамом мечети 
«Искандер Паша» [4, с. 362], где служил до самой смерти и именем которой и 
начали называть джамаат. 

Невидимые университеты и турецкая бюрократия

Время деятельности Беккине и Котку в Стамбуле совпало с некоторым 
ослаблением давления на религиозных людей и периодом относительной 
либерализации в Турции. После перехода к многопартийной системе в 1946 
году Демократическая партия выиграла первые выборы в 1950 году. Власти 
дали разрешение произнести азан на арабском языке, включили уроки рели-
гии в программу начальной школы, сняли запрет на религиозные програм-
мы на радио, разрешили открывать курсы Корана и т.д. Подпольные суфии 
были готовы использовать все преимущества и новые возможности: основ-
ная стратегия ордена Накшибанди состояла, согласно Алгару, исследовавше-
му в том числе и джамаат «Искандер паша», в том, чтобы «обучать свой нафс 
(эго), принимая активное участие в общественной жизни» [5, с. 12]. Суфии 
менялись, классические тарикаты превращались в современные религиоз-
ные общины или джамааты. Если ранее суфийские институты прежде всего 
были нацелены на духовное развитие и самосовершенствование, существуя 
в благоприятных условиях мусульманского государства, то в условиях жест-
кой светскости и официального запрета их основной задачей стало «спасение 
веры», объединение религиозных людей, их социализация в кругу верую-
щих. Несомненно, суфийские ритуалы (тёвбе, вирды, зикры, дополнительные 
молитвы) никуда не исчезли, однако де факто джамааты, особенно в городах, 
стали играть роль разрушающейся в условиях модерна большой семьи, без 
которой многие психологически не могли чувствовать себя комфортно в но-
вой быстро меняющейся среде. 

Мехмед Захид продолжил нововведения Абдулазиза Беккине, направ-
ленные на привлечение к исламу образованных людей джамаата, студентов 
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университетов и бюрократов [3, с. 326-327]. Ему удалось завоевать сердца 
большинства учеников Беккине, которые впоследствии сыграли значитель-
ную роль в турецкой политике 1970-1990-х годов, таких как будущий пре-
мьер-министр и президент Турции Тургут Озал (1927-1993), его брат и по-
литик Коркут (1929-2016 годы) и Неджмеддин Эрбакан (1926-2011). Однако 
некоторые важные фигуры (например, Нуреттин Топчу, 1909-1975) не при-
няли мастерство Котку [6]. Растущий круг Котку служил невидимым духов-
ным университетом [7] для талантливой и одаренной молодежи, особенно 
изучающей инженерию, которая искала что-то помимо позитивной науки, а 
также для социализации, совместимой с религиозностью [8, с. 23]. Добрые и 
смиренные манеры шейха, глубокие познания в классическом исламе, аске-
тический стиль жизни и природная харизма усиливались благодаря турецко-
му патриотизму, пониманию важности технического прогресса и готовности 
соединять исламскую идентичность с либеральной экономикой. Ученики 
Котку делали карьеру в разных областях, но прежде всего – в бюрократии, 
особенно сильны их позиции были в Агентстве государственного планирова-
ния (АГП) Кабинета министров Турции.

Вот как описывает процесс инициации в суфийский круг Эрсин Гюрдо-
ган, автор книги «Невидимый университет»:

«Во время одного из рабочих совещаний в Планировании [АГП] Муаммер 
Долмаджы сказал мне, что Ходжаэфэнди [Учитель] вечером посетит дом Яхьи 
Огуза в районе Бахчелиэвлер и чтобы я тоже приходил, если у меня будет вре-
мя. Мы пошли на сохбет [религиозную беседу] вместе с моими коллегами из 
Планирования Джеватом Айханом и Кахраманом Эммиоглу.

Это был многолюдный сохбет, в котором принимали участие и чинов-
ники высшего ранга Планирования. Беседа и обсуждение актуальных вопросов 
продлились до самой ночи. К полуночи мы с Джеватом Айханом и Кахраманом 
Эммиоглу обнаружили себя сидящими на коленях перед Ходжаэфэнди.

Ходжаэфэнди поочередно взял наши руки между своими. И попросил сде-
лать тёвбе [раскаяние] во всех прошлых грехах, признать совершенные созна-
тельно или несознательно ошибки.
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Он предупредил нас, что мы не должны повторять ошибки и неправиль-
ные деяния. Он сказал нам простить другим все их проступки перед нами.

Он сказал, что мы должны отстраниться от всякого чувства злобы, не-
нависти и мести. Таким образом мы освободим свою душу и разум от мешаю-
щих им мыслей и действий.

Мы пообещали, что не уйдем от сунны [слов и действий] Пророка, что 
будем воспитывать себя в нравственности Пророка.

Мы все вместе сделали тёвбе, сказав: «Я прошу у являющегося творцом 
земли и небес, Живого и Самодостаточного Аллаха простить мои недостатки. 
Я раскаиваюсь перед Ним со всем сожалением о своих ошибках. Потому что 
дает жизнь, убивает и воскрешает только Он».

Затем один из тех, кто находился с нами, прочитал следующие аяты из 
суры «Аль-Фатх» [Корана]:

«Воистину, те, которые присягают тебе, присягают Аллаху. Рука Ал-
лаха – над их руками. Кто нарушил присягу, тот поступил во вред себе. А кто 
был верен тому, о чем он заключил завет с Аллахом, тому Он дарует великую 
награду» [48:10].

Затем мы все положили руки на колени и закрыли глаза. Ходжаэфэнди 
сказал три раза «Аллах», и мы открыли глаза. Все вместе подняли руки для 
молитвы. Ходжаэфэнди помолился за нас. Он сказал: «Не пропускайте нама-
зы [обязательные ежедневные молитвы], не забывайте вспоминать Аллаха и 
приходите опять через шесть месяцев. И мы ушли из дома, окрыленные, как 
птицы» [7, с. 36-37].

Котку, как и другие «успешные» шейхи того периода, примирил ис-
ламские и современные дискурсы и воспитал поколение мусульман, которое 
не ставило под сомнение легитимность Республики [9, с. 193–194]. Мехмед 
Захид поддержал государственный переворот 12 сентября 1980 года, заявив, 
что страна «в противном случае пострадает» [10, с. 12]. Учитывая этот удиви-
тельный факт, а также то, что Котку ни разу не обвинялся правоохранитель-
ными органами, вполне возможно, у него была группа сочувствующих внутри 
государства, вероятнее всего, в военных националистических кругах, настро-
енных одновременно и против Запада, и против левых течений в политике. 
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С одной стороны, Мехмед Захид продолжал обычное служение в ка-
честве главы благочестивых муридов, обучая их суфийским ценностям [см., 
например, 11] и якобы демонстрируя необычайные мистические способно-
сти [12, 51]. Он также написал более 10 книг по суфизму. С другой стороны, 
Мехмед Захид продвинулся далеко за пределы религиозного порядка и стал 
лидером современного джамаата [3, с. 329], оказывая влияние на гораздо 
большее число различных людей, поощрявшихся принимать активное учас-
тие в социальной, экономической и политической жизни страны. Котку про-
водил много сохбетов, концентрируясь на том, что должно быть сделано, а не 
только на обсуждении моральных ценностей. Он сказал, что если попытается 
сделать из своих учеников «настоящих дервишей», то они «все разойдутся» 
[13, с. 150-159].

Его последователи создали неправительственные организации и из-
дательства, такие как «Илим Яйма Кемиети», «Сонмез нешрият», «Хакйол 
вакфи». Большая часть заботы Котку касалась экономической основы му-
сульманской деятельности и даже развития национальной промышленности. 
Некоторые акционерные компании, такие как первый турецкий завод дизель-
ных двигателей Gumuş Motor, были открыты с его благословения [12, с. 90].

Суфии и политика

Мехмед Захид широко известен и как тот, кто дал иджазу (разрешение) 
Неджмеддину Эрбакану на создание исламистской Партии национального 
порядка (ПНО) [8, с. 22], открывшей историю партий политического исла-
ма в Турции. Котку считал политическую деятельность экстраполяцией ра-
боты джамаата на политику и мерой защиты мусульманской идентичности в 
публичной сфере. Для Эрбакана, который был недавно устранен из Партии 
справедливости Сулеймана Демиреля, и других религиозных политиков – 
соучредителей ПНО, это был шанс захватить исламский дискурс в политике 
и обрести электорат, чтобы прийти к власти. Вскоре Эрбакан, почувствовав 
силу, отошел от ожиданий шейха и стал вести самостоятельную игру, и Котку 
даже (тщетно) потребовал отставки Эрбакана. В то же время Котку публично 
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не поддерживал ПНО и встречался с другими высокопоставленными полити-
ками и бюрократами всех мастей.

Мехмед Захид умер в 1980 году и был похоронен на кладбище мечети 
Сулеймание. Преемником на посту лидера джамаата стал его зять, профессор 
богословия Махмуд Эсад Джошан (1938-2001). Не все приняли относитель-
но молодого профессора в качестве шейха, однако ему удалось консолиди-
ровать значительную часть последователей и в целом сохранить джамаат. В 
числе тех, кто не желал слушаться Джошана, был и Эрбакан, трещина между 
политическим деятелем и суфийским джамаатом вскоре превратилась в про-
пасть. Началась борьба вокруг подписки на журнал «Ислам», где главным 
редактором был Джошан, благотворительных взносов, стипендий студентам 
и так далее. Несомненно, это была борьба за авторитет и последователей, 
окрашенная в исламские тона: Эрбакан использовал паству и ресурсы джа-
маата для институционализации партии, создал альтернативные учреждения 
и медиа и перерос джамаат в способности политической мобилизации масс. 
В 1990-м году «Искандер Паша» и преемница ПНО «Партия благоденствия» 
разорвали отношения окончательно. Эсад Джошан выступил в мае этого года 
перед своими последователями с эмоциональной речью. Приведем важные 
выдержки из нее:

«Мне задают вопросы, многие из которых связаны с партией [Благоден-
ствия]. Говорят – какое-то время вы ее поддерживали, теперь идет речь о раз-
молвке. Почему?

Поддержка оказывалась еще нашим ходжой [учителем, т.е. Мехмедом 
Захидом Котку]… партия была актом действия нашего дергяха [суфийской об-
ители]. К ходже пришли люди [Неджмеддин Эрбакан и его соратники] и спро-
сили: «Наш ходжа, можем мы сделать такие-то вещи?». Он дал приказ, пока-
зал направление, сказал: «Делайте». Для поддержки обратившихся товарищей 
ходжа выделил свои кадры… Таким образом, эта политическая деятельность 
началась как активность нашего дергяха… мы поддерживали это движение от 
макушки до ногтей ног…

Бывало, во времена политических событий наш Ходжа делал им настав-
ления, давал рекомендации наподобие «Пусть сделают так и так. Скажите 
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им, пусть эдак не делают. Пусть ни в коем случае не принимает данное реше-
ние. Осторожно, пусть так не поступают» … До военного выступления [пере-
ворота 12 сентября 1980 года] я помню, он сказал следующее: «Пусть закроют 
молодежное крыло, [иначе] этих ребят уничтожат»… Те, кто возражал и не 
послушал, затем все оказались в тюрьме…

Затем, я помню, [Ходжа] как-то сказал: «Передайте Неджми [Неджмед-
дину Эрбакану], чтобы отошел от руководства партией». Чтобы удостове-
риться в передаче послания, он уполномочил своего шурина Османа Чатаклы, 
чтобы тот лично встретился и сказал. Но [Эрбакан] не ушел с поста….

В то время [во время событий военного переворота 1980-го года] те, кто 
послушался [Ходжу], успокоились, приведу один конкретный пример. Яхья Огуз 
бей был первым заместителем министра промышленности. «Пусть Яхья уй-
дет в отставку», – сказал [Ходжа]. На следующий день Яхья-бей приехал [из 
Анкары] в Стамбул и спросил: «Эфэндим, ваши слова – закон, я же приехал 
удостовериться, действительно ли вы такое сказали или нет?». «Да, – сказал 
[ответил] Ходжа». Сразу ушел в отставку. [Поэтому] Яхья не испытал бедст-
вий, не был отправлен на острова [с тюрьмами]…

Люди из нашего фонда несколько лет назад зашли к одному торговцу, ска-
зали: «Мы из «Хакйол» [«Верный путь», фонд, аффилированный с «Иксандер-
паша»], собираем пожертвования для учеников, не могли бы и вы поучаство-
вать? Поможете нам?». В ответ они услышали: «Мы спросим партию и будем 
помогать или откажем в помощи в соответствии с полученным ответом, мы 
напрямую никому не помогаем». Спросили партию и затем передали, что не 
могут помочь, им сказали, что «этот фонд не наш». Хотя этот фонд учредил 
наш Ходжа. Им не нравится «Хакйол», они не хотят ему помогать. Но ког-
да владелец газеты «Иктибас» Эрджюмент Озкан со своими людьми поехал 
в Германию, они собирали деньги в мечетях [движения «Милли гёрюш», ассо-
циированного с партиями Эрбакана], и по возвращении домой они тратили их 
на поддержку радикальных братьев мусульман, которые считали, что даже 
пятничный намаз нельзя читать [в светской стране]. То есть нас они счита-
ют хуже них. Есть ситуация отказа в помощи. Неджмеддин-бей, когда прие-
хал в Конью полтора года назад, лично сказал: «Эфендим, так не получится, 
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помогать и «Хакйолу», и Национальной молодежи [молодежное крыло партии 
Эрбакана]. Будете помогать только Национальной молодежи… То есть проти-
водействие нашему фонду, противодействие нашему журналу, эфэндим, про-
тиводействие вашему покорному слуге, моим книгам…

[Эрбакан] говорит: «Мы совершаем джихад [священные усилия или вой-
на]». Говорит: «Я – эмир [руководитель] джихада». Уважаемые братья, сейчас 
разве идет война в Турции? Разве? Войны нет, нет вооруженных столкновений, 
есть просвещение, есть прозелитизм, есть обучение, есть воспитание, есть по-
стулирование истины, есть разные виды работы. Джихад он с кяфирами. Ты 
совершал джихад с кяфирами? Ездил в Афганистан? Там воевал с врагами? Ты 
ведешь жизнь султана, разъезжая на «Мерседесах», ты разве совершал джи-
хад? [Нашелся] эмир джихада! Где ты руководил джихадом? Нигде. Только про-
износил речи… И предатель такое делает… Он говорит: «Кто мне не присяг-
нет, пусть ищет себе веру». То есть такой человек выпадает из человечества? 
Что за чушь! Ты кто? 

… несмотря на всю нашу поддержку, ты получил семь процентов [на вы-
борах в турецкий парламент]. Войдя в парламент с 46 депутатами и 3 сенато-
рами, сейчас опустился до нуля1, зачем мне вообще тебе подчиняться? Мне не 
нравится твой метод, мой метод не такой! Мой метод – уважение, братство, 
верность, верность клятве. Где верность клятве?... Где 20-, 30-, 40-летнее то-
варищество? Где отвечать добром на добро? Я тебя поддерживал до 90-го года, 
почему ты не поддерживаешь мой фонд? Ты что увидел противоречащее исламу 
в моей книге? Идет по своей дороге, следуя за своими удовольствиями, «я – эмир 
джихада», что за джихад? … Это разве суфизм? Ты разве не был членом этой 
текке [суфийского учебного заведения]? Не ты разве говорил: «Наш путь – это 
адаб [воспитание] текке»? Не ты разве говорил: «Все должны быть членами 
[какого-либо джамаата]»? Если дервиш не слушает слова своего шейха, где 
останется его дервишизм? Что за чушь!..

Другой вопрос, который мне задают: «Мой ходжа, вы будете создавать 
свою партию?». Я могу создать партию, это мое право, я никогда не говорил, 
что не буду создавать партию, то есть создание партии – это не исключи-
тельная прерогатива одного человека, особенно после того, как он оказался не-

1  В Турции существует 10%-ый барьер для прохождений партий в парламент.
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способным и бездарным… Это не то, что будет происходить в соответствии с 
их решением, это будет обдумываться, обмозговываться, если я создам движе-
ние, оно меня обяжет, если [вам] понравится, и вы примете участие…  Мусуль-
мане обязаны создать партию, которая будет представлять их большинство. 
Если создадут – создадут, если нет – Аллах с них спросит» [14].

Эсад Джошан так в итоге и не успел создать свою партию. Скорее все-
го, после успеха Партии благоденствия на муниципальных выборах 1994-го 
(кандидат этой партии Эрдоган стал мэром Стамбула, другой кандидат – мэ-
ром Анкары) и в парламентских выборах 1995-го, когда партия, набрав более 
21%, получила 158 мест в Национальном собрании Турции, стало понятно, 
что две ярко выраженные исламистские партии не смогут поделить электо-
рат, а политического опыта у Эрбакана и его товарищей было на порядок 
больше, чем у Джошана и его последователей. Джошан сильно сблизился с 
политиком Мухсином Языджыоглу, выступавшим за тюрко-исламский син-
тез, и стал поддерживать его Партию большого единства, через которую на-
меревался проводить свои взгляды в политику. После «постмодернисткого» 
военного переворота 1997 года Джошан улетел в Австралию.

Эпоха постшейхов

Рубеж XX и XXI веков оказался и для Турции, и для джамаата «Искан-
дер Паша» во всех отношениях судьбоносным. После запрета Партии бла-
годенствия в 1997 году Эрбакан и его соратники учредили новую Партию 
благоденствия, которую правоохранительные органы закрыли в 2001 году. 
«Младоисламисты», ведомые Абдуллахом Гюлем, Реджепом Эрдоганом и 
Бюлентом Арынчем, на внутрипартийных выборах новой Партии счастья 
недобрали лишь немного голосов для того, чтобы Гюль стал председателем 
партии. В итоге они решили создать свою Партию справедливости и развития 
(ПСР), которая с 2002 года и по сей день является правящей партией Турции. 
«Искандер Паша» официально не высказал поддержку ПСР, однако многие 
из учредителей ПСР были близки к Котку или Джошану. После громкой и 
исторической победы новой партии на выборах в 2002 году Эрдоган прочи-
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тал молитву именно в мечети «Искандер Паша», отдавая должное своим учи-
телям.

Эсад Джошан погиб в автокатастрофе в 2001 году в Австралии вместе 
со своим зятем Али Юджелем Уярелем (на похоронах шейха Эрдоган также 
присутствовал). Многие считают, что это было убийство, выданное за слу-
чайность [см., например, 15]. Как бы то ни было, руководство джамаатом пе-
решло к его сыну Нуреддину Джошану, за 2-3 года до этого отучившемуся в 
США на менеджера и руководившему на тот момент главным экономическим 
ресурсом джамаата – «Сервер холдингом». Немногие последователи его отца 
приняли «шейха в солнцезащитных очках», с этого момента влияние джама-
ата «Искандер паша» на турецкое общество стало минимальным [2]. В ин-
тервью с автором статьи в 2014 году Недждет Йылмаз, директор фонда им. 
Махмуда Эсада Джошана, намекал на то, что влияние джамаата тогда было 
сильно недооценено1, однако, по всей видимости, он (и, возможно, в целом 
руководство джамаата) выдает желаемое за действительное.

В рамках этой статьи отдельного упоминания стоит только один эпи-
зод, связанный с Партией здравого смысла, созданной Нуреддином Джо-
шаном. В 2003 году Эрдоган пытался провести через парламент решение о 
размещении на полгода американских войск в составе 62 тысяч военных для 
войны в Ираке. Нуреддин Джошан тогда выступил с призывом к депутатам 
парламента голосовать против этого решения, «не впадая в невежество, кото-
рое проявили руководители нашего недавнего прошлого» [16], опубликовав 
это обращение не только на сайте, но и дав в качестве рекламного объявления 
во многие СМИ. В итоге решение не прошло (при этом неизвестно, насколь-
ко именно обращение смогло подействовать на депутатов), американское по-
сольство через два года, согласно Wikileaks, рапортовало о том, что Эрдоган 
порвал с «Искандер паша» [17], а Эрдоган в 2007 году обновил список канди-
датов в депутаты парламента от ПСР на беспрецедентные 60%, большинство 
из которых голосовали против, в том числе против решения о размещении 
американских войск. Даже спустя 13 лет Эрдоган сетовал на то, что тогда ему 
помешали провести крайне важное решение [18].

1  Архив автора, «Искандер Паша», I-3.
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«Искандер Паша» на выборах в 2007 и 2011 г. выступал против ПСР, а 
в 2015 году Нуреддин Джошан поддержал Эрдогана, опубликовав заявление 
о том, что «огни надежды вновь зажглись» [19]. Похоже, антиамериканская 
риторика и разрыв властей с гюленовцами создали благоприятную почву для 
сближения, однако политические силы партии Эрдогана и джамаата «Искан-
дер Паша» настолько неравны, что выгодно это может быть только джамаату. 

Заключение

В 2009 году в авиакатастрофе (при странных обстоятельствах) погиб 
Мухсин Языджыоглу, в 2011 году (по состоянию здоровья) – Неджмеддин 
Эрбакан. Все основные авторы, стоявшие у истоков политического ислама, 
таким образом, уже мертвы, как мертв и сам проект [См., например, 20]. 
ПСР, несмотря на мусульманскую риторику, с самого начала создавалась как 
светская демократическая партия для большинства и, отстроившись от Пар-
тии счастья, никогда не проводила исламистскую политику, нацеленную на 
включение исламских норм в светское законодательство.

Несмотря на это, импульс, полученный мусульманскими активистами 
в кругах «Искандер Паша», действует до сегодняшнего дня. Считается, что 
сотни активных политиков, бизнесменов и общественных деятелей являют-
ся учениками самого Мехмеда Захида Котку и/или Махмуда Эсада Кошана. 
Среди них: Реджеп Тайип Эрдоган, Абдуллах Гюль, Абдулкадир Аксу, Мех-
мед Али Шахин, Али Бабаджан, Вечди Генюль, Али Кошкун, Кемаль Унаки-
тан и другие. Эти лица еще долго будут частью про-мусульманского полити-
ческого истеблишмента Турции. 

В то же время, джамаат как действующий институт воспитания новых 
кадров, можно сказать, уже прекратил свое существование, редуцировавшись 
до холдинга и отчасти своеобразного бренда, которым торгует его нынешнее 
руководство, то поддерживая правящую партию, то выступая против нее, то 
опять за (и это присуще не только данному джамаату). 

В информационной эпохе после постмодерна или множественных мо-
дернов нет места прозрачным и стройным идеологиям и непротиворечивой 
мистике, способным влиять на большие массы населения, побеждают гибкая 
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эклектика и технологии, что с успехом доказывают и победы ПСР и Эрдогана 
в Турции, и превращение турецких суфийских братств в экономические кол-
лаборации, советы председателей различных холдингов и кружки по духов-
ным психотерапевтическим интересам. В такую эру нельзя сохранить свою 
прежнюю коллективную идентичность и быть активным игроком, особенно 
на политическом рынке, в игру на котором была вовлечена община «Искан-
дер Паша». Турецким джамаатам приходится либо полностью инкорпориро-
ваться в постоянно меняющуюся под турецкого лидера политическую конъ-
юнктуру, что чревато почти гарантированной потерей массы последователей, 
либо вставать в оппозицию и служить удобной мишенью для политических 
атак (и опять терять последователей). Если прибавить к этому отсутствие ав-
торитета и харизмы у шейха (или уже постшейха), то деградация общины не-
избежна, «Искандер Паша» – яркий тому пример. 
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Резюме: Нуждаясь в исторических примерах для мобилизации народных масс на антико-
лониальную борьбу, арабские общественные, политические и религиозные деятели в пе-
риод с 1918 по 1948 г. регулярно обращались к истории Крестовых походов, при этом они 
как развивали интерпретации, предложенные общественными и религиозными деятелями 
XIX – начала XX в., так и находили новые поводы и контексты для использования отсылок 
к этой исторической эпохе. После Первой Мировой войны арабские общественные, поли-
тические и религиозные деятели впервые стали критиковать европейские интерпретации 
событий и последствий эпохи Крестовых походов, оспаривая при этом попытки европей-
цев легитимизировать свое присутствие в Арабском мире через отсылки к этому историче-
скому периоду. Подобная критика высказывалась не только в публицистических работах 
и публичных выступлениях, но и в официальном политическом диалоге на высоком уров-
не. Арабские общественные деятели также рассматривали плачевный для Европы итог 
Крестовых походов как предостережение для современных европейских колониалистов, 
а победы мусульманских полководцев, изгнавших крестоносцев с Ближнего Востока, по 
их мнению, должны были послужить примером для арабских политиков своего времени. 
     Переход «антикрестоносной риторики» в антихристианскую в выступлениях ряда 
арабских националистов вел к разобщению в их рядах, так как воспринимался арабами-
христианами как исключение их из национальной борьбы. Христиане-марониты при 
этом обращались к истории Крестовых походов для подтверждения своей давней связи с 
Францией, чтобы заручиться ее поддержкой.

Ключевые слова: история Арабских стран; Крестовые походы; общественная мысль; ис-
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Abstract: In search for the historical examples to mobilize the masses for the anti-colonial 
struggle, during the period from 1918 to 1948 Arab public, political and religious fi gures 
regularly appealed to the history of the Crusades. They developed the interpretations proposed 
by public and religious fi gures of the 19th – early 20th century and found new excuses and 
contexts for the use of references to the era of the Crusades. After World War One, Arab public, 
political, and religious leaders for the fi rst time began to criticize European interpretations of the 
events and consequences of the Crusades. Simultaneously, they challenged European attempts 
to legitimize their presence in the Arab world by referring to this historical period. Such criticism 
was expressed not only in publicist works and public speeches, but also in the offi  cial high-level 
political dialogue. Arab public fi gures also considered the end of the Crusades, lamentable for 
Europe, as a warning to modern European colonialists, while, according to their opinion, the 
victories of Muslim commanders who expelled the Crusaders from the Middle East, should have 
served as an example for the Arab politicians of their time. The transition of “anti-crusader 
rhetoric” to anti-Christian one in the speeches of a number of Arab nationalists led to disunity in 
their ranks, as it was perceived by Christian Arabs as their exclusion from the national struggle. 
At the same time, the Maronite Christians appealed to the history of the Crusades to confi rm 
their long-standing ties with France in order to enlist its support.
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Введение

К началу 1920-х гг. большая часть арабского мира оказалась под контр-
олем европейских стран. Территория Марокко с 1912 до 1956 г. контролиро-
валась Францией и Испанией, Алжир в 1848-1962 гг. являлся африканской 
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провинцией Франции, Тунис на период 1881-1956 гг. стал французским про-
текторатом, а Ливия в 1911-1942 гг. была колонией Италии. После оконча-
ния Первой мировой войны арабские провинции Османской империи стали 
подмандатными территориями под управлением держав-победителей: бри-
танский мандат был установлен над Ираком (до 1932 г.), Трансиорданией (до 
1946 г.) и Палестиной (до 1947 г.), а французский – над Сирией и Ливаном 
(до 1943 г.). Нереализованное стремление к суверенитету и подъем арабского 
национализма в период между Первой мировой войной и Арабо-израильской 
войной (1947-1949) стали толчком к активизации антиколониальной борь-
бы в странах Арабского Востока [1, с. 3]. 

В поисках исторических примеров, с помощью которых можно было 
бы мобилизовать народ на борьбу с европейским присутствием, арабские об-
щественные, религиозные и политические деятели обратились к эпохе Кре-
стовых походов (1096-1291), двухсотлетнему периоду противостояния евро-
пейских христиан и мусульман Ближнего Востока и Северной Африки.

Можно выделить три основные причины обращения именно к этому 
историческому периоду. Первая состояла в сходстве исторических событий 
Крестовых походов и западноевропейской колониальной политики в араб-
ском мире в XIX – начале XX в.: в обоих случаях европейцы с помощью воен-
ной силы и дипломатии установили контроль над территориями Арабского 
Востока. Второй причиной стал рост популярности темы Крестовых походов 
в арабской историографии, общественной мысли и культуре, начавшийся 
во второй половине XIX в. и связанный с именами таких сирийских и еги-
петских деятелей, как ‘Абд ар-Рахман ал-Кавакиби (1849-1902), Мухаммад 
‘Абдо (1849-1905), Рафик ал-‘Азм (1865-1925) и Мустафа Камиль (1874-
1908) [2]. Третьей же причиной являются обращения самих европейцев к ис-
пользованию «крестоносной риторики» и образов для легитимации своего 
присутствия в арабском мире. Наиболее известным примером последнего яв-
ляется приписываемая английскому генералу Эдмунду Алленби (1861-1936) 
речь, произнесенная им при вступлении английских войск в Иерусалим в де-
кабре 1917 г., в ходе которой он в присутствии знатных арабских семей го-
рода произнес фразу: «Только сейчас Крестовые походы завершились». При 
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этом необходимо отметить, что, хотя само произнесение генералом Алленби 
подобной речи подвергается сомнению, важно то, что представления об этом 
событии прочно укоренились в культурной памяти арабского общества [3, с. 
577-578].

Обращения арабских общественных, политических и религиозных де-
ятелей к эпохе Крестовых походов в первой половине XX в. ранее не стано-
вились темой отдельного исследования. К. Хилленбранд в последней главе 
своей работы «Крестовые походы: Взгляд с Востока. Мусульманская перспек-
тива», посвященной взгляду мусульман на разные стороны феномена Кре-
стовых походов, говоря о периоде между мировыми войнами, лишь кратко 
отмечает использование образа славных побед Салах ад-Дина в антиколони-
альной риторике палестинских общественных деятелей [3]. У. Бхатийа в сво-
ей монографии «Forgetting Osama bin Munqidh Remembering Osama bin Laden: 
The Crusades in Modern Muslim Memory» (Забывая Усаму ибн Мункиза, пом-
ня Усаму бен Ладена: Крестовые походы в памяти современных мусульман) 
вовсе не рассматривает период между Первой мировой войной и основанием 
Израиля [5]. Упоминания фактов использования арабскими общественными 
деятелями в период с 1918 по 1948 гг. отсылок к Крестовым походам содер-
жатся в работах, посвященных истории британского мандата в Сирии и фран-
цузского мандата в Палестине, однако в данных работах не предпринимается 
попыток проанализировать генезис «антикрестоносной риторики» [1; 6]. 

Исходя из вышесказанного представляется актуальным рассмотреть 
различные контексты обращения арабских общественных, религиозных и 
политических деятелей к теме Крестовых походов в рамках антиколониаль-
ной борьбы 1918-1948 гг. Ввиду значительного количества подобных обра-
щений в рамках данной статьи не ставится задача рассмотреть их все, вме-
сто этого предполагается проследить эволюцию образа Крестовых походов в 
арабской общественной мысли и политике до конца 40-х гг. XX в., исходя из 
наиболее влиятельных и распространенных типов интерпретаций событий 
Крестовых походов, при этом будет предпринята попытка сопоставить их с 
идеями арабской интеллигенции и политических деятелей XIX – начала XX 
в. Источниками для исследования послужили публикации, воспоминания и 



928                  ISSN 2618-9569

Minbar. Islamic Studies. 2019;12(4)

материалы выступлений европейских и арабских общественных и политиче-
ских деятелей рассматриваемого периода, а также арабская периодика того 
времени.

Крестовые походы в антиколониальной риторике Сирии и Ливана

До того, как распад Османской империи был юридически закреплен 
Лозаннским договором 1923 г., судьба бывших османских провинций Ближ-
него востока не раз становилась темой споров между представителями стран-
победительниц. Будущее Сирии, Палестины и Ирака активно обсуждалось в 
том числе и на Парижской мирной конференции 1919-1920 гг. 

На одном из заседаний, посвященных Ближнему Востоку, министр ино-
странных дел Франции Стефан Пишон (1857-1933) выступил с речью, в ко-
торой говорилось об историческом праве Франции на контроль над террито-
рией Сирии, при этом основной акцент министр сделал на широком участии 
французов в Крестовых походах. На этом заседании присутствовал Фейсал 
ибн Хусейн (1883-1933), участвовавший в конференции как представитель 
своего отца, шерифа Мекки Хусейна ибн ‘Али ал-Хашими (1854-1931), лиде-
ра Арабского восстания против Османской империи, во многом предопреде-
лившего победу союзников на Ближнем Востоке. Фейсал рассчитывал на об-
ещанную британцами поддержку и признание ими Хашимитского арабского 
королевства, включающего в том числе и территории Сирии.

В качестве переводчика Фейсала выступал его бывший военный совет-
ник Томас Лоуренс (1888-1935) – знаменитый Лоуренс Аравийский. Согла-
сно его воспоминаниям, на длинную речь французского министра об искон-
ном праве Франции на сирийские земли, оплаченном кровью французских 
крестоносцев, Фейсал ответил лаконично: «Простите меня, месье Пишон, но 
кто из нас одержал победу в Крестовых походах?». Пишон, считавший Фей-
сала британской марионеткой, не ожидал такого ответа [7, с. 392]. 

Данный эпизод является первым и в своем роде уникальным приме-
ром использования образа Крестовых походов в диалоге между западным 
и арабским политиками на высшем уровне, причем каждая из сторон обра-
тилась к ключевым элементам памяти об этом явлении. На романтические 
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представления о долгих усилиях французских крестоносцев по завоеванию и 
удержанию Святой Земли, к которым апеллировал Пишон, Фейсал ответил, 
исходя из однозначных представлений о Крестовых походах как о славной и 
победоносной странице в мусульманской и арабской истории. Сложно уста-
новить источник, сформировавший взгляды Фейсала на Крестовые походы 
и их историческую роль. Можно предположить, что источником подобной 
убежденности Фейсала являлась «антикрестоносная риторика» османского 
султана Абдул Хамида II (1842-1918), так как молодость Фейсала прошла 
в Стамбуле, где он находился с 1893 по 1908 г. вместе с отцом, вызванным 
туда султаном. Косвенным подтверждением данного предположения может 
служить большое влияние «антикрестоносной риторики» Абдул Хамида II 
на арабскую интеллигенцию, подтверждением которому стала первая ориги-
нальная арабская работа, целиком посвященная истории Крестовых походов 
– «ал-Ахбар ас-синиййа фи ал-хуруб ас-салибиййа», (Выдающиеся рассказы 
о Крестовых походах) (1899), египетского историка ‘Али ал-Харири. Как ав-
тор указывает во введении, причиной обращения к теме Крестовых походов 
стали высказывания султана Абдул Хамида II, который утверждал, что Евро-
па ведет Крестовый поход против Османской империи. «Для всех очевидна 
важность Крестовых походов прошлой эпохи. Папы и священнослужители 
подстрекали людей Европы к нападению на мусульман, и крестоносцы на-
правились в земли Шама с целью отнять Иерусалим у ислама. За этим после-
довало объединение мусульман и изгнание крестоносцев из этих земель, что 
принесло им трудности, гибель, поражение и замешательство» [8, с. 15].

С момента установления французского мандата в Сирии в 1920 г. до его 
отмены в 1943 г. на территории страны несколько раз возобновлялась борь-
ба против французского господства, в ходе которой активно использовались 
отсылки к эпохе Крестовых походов. Показательные эпизоды обращения к 
подобной риторике имели место во время Сирийского восстания 1925-1927 
гг., поднятого друзским лидером Султаном ал-Атрашем (1891-1982). 

В январе 1927 г. в ливанской газете «ар-Ра’йа» (Знамя) журналист и 
политический деятель Йусуф ас-Суда (1891-1969) опубликовал статью о 
взаимодействии крестоносцев и маронитов во время Крестовых походов. В 
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статье речь шла о помощи, оказанной ливанскими христианами участникам 
Первого Крестового похода, и сообщалось о том, что они вместе с кресто-
носцами участвовали в осаде Иерусалима и Триполи. После же поражения 
Крестовых походов и падения крестоносных государств на Ближнем Восто-
ке остатки крестоносцев, по утверждению Йусуфа ас-Суда, бежали в Ливан, 
где их приняли местные жители. Как далее отмечает автор статьи, «кажет-
ся, история повторяется: как и те, кто проливал кровь при осаде Триполи, 
их правнуки сражались на стенах Рашайи» [9]. Эпизодом, в связи с которым 
Йусуф ас-Суда обратился к истории Крестовых походов, стала описываемая 
им совместная оборона крепости у деревни Рашайа французскими войсками 
и маронитами от формирований друзов 20-24 ноября 1925 г. Необходимо от-
метить, что неудача друзов под стенами Рашайи стала переломным эпизодом, 
во многом предопределившим поражение восстания [10, с. 175]. 

Хотя в современной историографии помощь маронитской общины 
участникам Крестовых походов оценивается как незначительная, причем от-
мечается, что часто марониты и вовсе выступали против крестоносцев в сою-
зе с мусульманами [11, с. 82-84], а также отсутствуют точные сведения об уча-
стии маронитов в обороне Рашайи в 1925 г., данный пример иллюстрирует 
попытку создания благородного образа маронитов как исконных союзников 
Франции, сражавшихся плечом к плечу с французами со времен Крестовых 
походов. С другой стороны, ас-Суда таким образом противопоставляет маро-
нитов другим остальным конфессиональным группам этого региона. 

Этот пример следует рассматривать как развитие идей, бытовавших 
в маронитской историографии Нового времени. Важно отметить, что пер-
вой работой на арабском языке, в которой был использован современный 
арабский термин для Крестовых походов (ар. ал-хуруб ас-салибийа), стала 
увидевшая свет в 1859 г. работа маронитского автора Тануса аш-Шидйака 
«Китаб ахбар ал-а‘йан фи джабал лубнан» (Книга о знатных людях в горах 
Ливана). В данной работе речь, в частности, идет об активной поддержке, 
которую оказывали с 1099 по 1291 г. знатные маронитские семьи, особенно 
семья Мурад, крестоносцам, которых автор именует «братьями во Христе». 
Аш-Шидйак наделяет семью Мурад апокрифическим франкским предком из 
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франкской общины в Триполи, возникшей до арабского завоевания Леванта. 
Автор описывает то, как в 1099 г. марониты радостно приветствуют прибыв-
ших франков, а в 1250 г., когда Людовик IX высадился в Сирии, глава семьи 
Мурад направляет своего сына и 25 000 воинов на помощь королю. В ответ, 
как утверждает аш-Шидйак, Людовик IX «принял маронитов как французов» 
[12, с. 207-210]. 

Данный автор, таким образом, представлял Крестовые походы как одну 
из основ формирования французской идентичности для маронитов. Можно с 
уверенностью сказать, что Йусуф ас-Суда выступил как продолжатель этой 
традиции: упомянув о том, что марониты сражались плечом к плечу с фран-
цузами у Рашайи, он показал, что данная конфессиональная группа подтвер-
ждает свою связь с Францией не только отсылками к далеким историческим 
событиям Крестовых походов, но и современными деяниями.

Спустя несколько недель после выхода статьи Йусуфа ас-Суда ответом 
на нее стала заметка «Ливан: в период Крестовых походов и в последние два 
года» в египетском ежемесячном журнале «аз-Захра’» (Освещающая). Основ-
ной целью статьи в египетском журнале стало формирование у арабов-му-
сульман образа христиан-маронитов как союзников французских колониа-
листов, причем упор был сделан как раз на то, что начало их союза относится 
еще к эпохе Крестовых походов [13].

Крестовые походы в антиколониальной риторике Палестины

Британский мандат в Палестине, продлившийся с сентября 1923 г. по 
март 1948 г., также вызвал многочисленные обращения к «антикрестоносной 
риторике». Яркие примеры использования отсылок к эпохе Крестовых по-
ходов имеются в наследии палестинского общественного деятеля и публици-
ста Мухаммада Ис‘афа ан-Нашашиби (1885-1946). В 1932 г. ан-Нашашиби 
опубликовал книгу «ал-Батал ал-халид салах ад-дин ва аш-ша‘ир ал-халид 
ахмад шауки» (Вечный герой Салах ад-Дин и вечный поэт Ахмад Шауки), в 
которой призывал современников освободить земли ислама от вторгшихся 
франков подобно тому, как это сделал султан Салах ад-Дин ал-Айуби [14].
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Важным прецедентом публичного выражения этих идей стала речь, 
произнесенная Ис‘афом ан-Нашашиби 28 августа 1932 г. на съезде палестин-
ской молодежи в ‘Акко. Выступление было посвящено годовщине сражения 
у «рогов Хиттина» (4 июля 1187 г.), в котором армия Салах ад-Дина разгро-
мила объединенные силы крестоносцев, что привело к потере большей части 
территорий крестоносных государств в Сирии и Палестине.

Прежде чем начать свою речь, которая должна была подчеркнуть глу-
бокий антагонизм христиан и мусульман и пробудить гордость последних 
за эту великую победу, ан-Нашашиби подчеркнул, что его слова не должны 
восприниматься как оскорбление для «наших арабских братьев-христиан», 
поскольку речь идет только о христианах западного мира. Сделав это уточ-
нение, оратор продолжил свое полное «антихристианской риторики» высту-
пление [15, с. 167]. Анализируя данное выступление, необходимо принять 
во внимание сложный и противоречивый характер концепции арабского 
национализма, внутри которого существовали многочисленные внутренние 
течения. Часть арабских националистов, являвшихся по вероисповеданию 
мусульманами, считала арабскую идентичность и ислам неотделимыми друг 
друга. Их позицию оспаривали националисты, считавшие, что арабы должны 
объединиться исключительно по национальному признаку, а использование 
религиозных лозунгов и символов в националистической риторике приведет 
только к разобщению. Важно отметить, что ко вторым относились и мусуль-
мане, и христиане, и друзы [16, с. 9-11]. Как отмечал относившийся к первой 
группе ан-Нашашиби: «Пророк Мухаммад – это воплощение арабской силы» 
[14, с. 79]. Таким образом, для него было вполне естественно обратиться к 
своим молодым соотечественникам, назвав их «потомками ‘Умара1, Салаха 
ад-Дина и Халида ибн Валида2», так как эти полководцы прошлого сыграли 
решающую роль в завоевании Палестины для ислама или освобождении ее от 
владычества христиан [15, с. 168]. 

Использование ан-Нашашиби знакомых исламских символов, кото-
рые он включил в свой призыв для объединения арабов по национальному 

1 ‘Умар ибн ал-Хаттаб (585-644) – выдающийся раннеисламский государственный деятель, второй 
Праведный халиф (634-644).

2  Халид ибн ал-Валид (592-642) – сподвижник Мухаммада, мусульманский полководец, 
участвовавший в войнах с Византией и Сасанидским Ираном.
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признаку, должно было вызвать сомнения в сердцах палестинских христиан 
относительно их места в национально-освободительной борьбе. Таким обра-
зом, в данном случае прослеживается негативное влияние использования 
«антикрестоносной», по сути, антихристианской риторики на попытки кон-
солидации палестинцев против сионистов и англичан.

Тема Крестовых походов использовалась и как предостережение для 
колониалистов. Особое внимание годовщине Хиттинского сражения уделил 
крупный египетский богослов ливанского происхождения, Мухаммад Рашид 
Рида (1865-1935). Как отмечал Рашид Рида в статье «Зикра салах ад-дин 
ва ма‘ракат ал-хиттин» (Память о Салах ад-Дине и Хиттинском сражении), 
плачевный итог Крестовых походов должен стать уроком для современных 
европейцев: «Пусть видят христиане, что стало с их крестоносной атакой» 
[17]. Важно отметить, что Рашид Рида, являвшийся учеником крупного еги-
петского богослова и мусульманского реформатора Мухаммада ‘Абдо, иначе, 
нежели его учитель, подходил к истории Крестовых походов. Хотя взгляды 
‘Абдо на этот исторический период со временем изменялись, в своих послед-
них публикациях он рассматривал Крестовые походы как период облагора-
живающего влияния превосходящей мусульманской цивилизации на Сред-
невековую Европу и, исходя из этого, допускал, что влияние современного 
Запада может оказаться полезным и способствовать прогрессу в мусульман-
ском мире, и выступал за сотрудничество с европейцами [2, с. 104]. Рашид 
Рида же считал, что европейцы однозначно являются врагами и должны быть 
изгнаны из Сирии и Палестины, в связи с чем делал акцент на военном пора-
жении европейцев в Крестовых походах, которое, по его мнению, ожидало в 
итоге и современных колониалистов.

Крестовые походы также привлекли внимание арабских общественных 
деятелей как исторический период, который, по их мнению, стал предметом 
исторических спекуляций европейцев. Примером этого служит в частности 
борьба с насаждением британцами выгодных им представлений об истории 
через распространение учебной литературы в Палестине. В 1932 г. несколько 
статей этому вопросу посвятил общественный деятель, соратник Мухаммада 
Рашида Риды, Мухибб ад-Дин ал-Хатиб (1886-1969). В своих статьях в га-
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зете «ал-Фатх» (Завоевание) он критиковал изложение истории Крестовых 
походов в книге «The New Age History Reader III» (Читатель истории Нового 
времени III), изданной в 1924 г. В газете были приведены цитаты из книги на 
английском языке с переводом на арабский. Кроме упоминания в книге му-
сульманских правителей Палестины как «лицемеров» и «неверных», Мухибб 
ад-Дин ал-Хатиб также приводит цитату, выражающую позицию британцев 
по поводу их исторической роли в Палестине: «Прежде чем закончить этот 
урок, позвольте мне напомнить вам, что то, что не удалось последним Кре-
стовым походам, смогла осуществить наша армия во время Великой войны. 
В 1917 г. мы победили турок, завоевали Святую Землю и установили Юнион 
Джек на стене Иерусалима» [18, с. 9-10]. Автор статьи осудил фальсифика-
цию истории, к которой, по его мнению, прибегли британцы, чтобы придать 
историческое обоснование своему контролю над Палестиной через использо-
вание отсылок к событиям Крестовых походов. 

Крестовые походы в антиколониальной риторике Туниса

В период после Первой мировой войны Крестовые походы входят в 
политический дискурс стран Магриба. Возникшие в 20-30-х гг. новые поли-
тические партии ставили своей целью освобождение от колониального го-
сподства. Важным прецедентом в истории антиколониальной борьбы в Ту-
нисе стали события мая 1930 г., когда по решению Католической Церкви и с 
одобрения правительств Франции и Туниса, в Карфагене был проведен 30-й 
Международный Евхаристический конгресс. Партия «Дустур» на страницах 
своей газеты «La Voix du Tunisien» (фр.) (Голос тунисцев) осудила его как 
оскорбление мусульман Туниса, выражающееся в проведении французами 
на тунисской земле христианского религиозного торжества, которое тунис-
цы ассоциировали с Крестовыми походами и колониализмом. Среди авторов 
этих статей был, в частности, вернувшийся из Франции в 1927 г. и активно 
включившийся в работу партии «Дустур» будущий президент Туниса Хабиб 
Бургиба (1903-2000). Шествия молодых французов-католиков, одетых в ко-
стюмы крестоносцев, распространение брошюр на арабском языке, призыва-
ющих к принятию христианства, и риторика папского легата, который харак-
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теризовал исламскую эпоху в Северной Африке как «четырнадцать столетий 
запустения и смерти», показали непонимание организаторами съезда тунис-
ских реалий и пренебрежительное отношение к патриотическим чувствам ту-
нисцев, предоставив, таким образом, партии «Дустур» удобную возможность 
мобилизовать население на противодействие Франции [19, с. 95]. Как заявил 
в ходе этих событий Махмуд ал-Матири (1897–1972), крупный тунисский 
политик, будущий глава партии «Новый Дустур»: «Народ и молодежь в его 
авангарде продемонстрировали решимость противостоять колониалистам, 
которые начали Крестовый поход против ислама среди бела дня». 

В данном случае использование крестоносных образов французами 
было истолковано и использовано тунисскими общественно-политическими 
деятелями для объявления того, что они готовы бороться с крестоносной уг-
розой, которую представляет Франция. Таким образом, тунисские национа-
листы обратили в свою пользу обращение европейцев к крестоносным обра-
зам, использовав ответную «антикрестоносную риторику» для мобилизации 
сограждан на антиколониальную борьбу.

Крестовые походы в политическом дискурсе 
арабо-израильской войны 1948-1949 гг.

Новый импульс использованию «антикрестоносной риторики» дала 
первая арабо-израильская война 1948 г. Одним из главных инициаторов 
объединения арабских сил для противодействия Израилю стал первый гене-
ральный секретарь Лиги арабских государств ‘Абд ар-Рахман Хассан ‘Аззам 
(1893-1976), известный как ‘Аззам-паша, который в своих попытках скло-
нить арабских политиков к участию в войне в Палестине обращался к тема-
тике Крестовых походов. Примером тому могут служить его переговоры с 
королем Трансиордании ‘Абдаллой ибн Хусейном I (1882-1951) об участии 
иорданской армии в боевых действиях в Палестине. 

На фоне постепенного вывода британских сил из Палестины в 1947-
1948 гг. шла скрытая борьба двух арабских региональных блоков, расходив-
шихся во взглядах на будущее Сирии. ‘Абдалла I, опираясь на поддержку Ира-
ка, рассматривал планы присоединения территории Сирии к Трансиордании. 
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Ему противостоял союз Сирии, Египта и Саудовской Аравии, стремившихся 
воспрепятствовать распространению влияния хашимитских королей [20, с. 
113-144]. Предложенный премьер-министром Египта Махмудом ан-Нукра-
ши (1888-1948) в ноябре 1947 г. план предусматривал переход обязанностей 
по снабжению и обеспечению иорданской армии от Британии к Лиге Араб-
ских Государств. Целью этого было возложение ответственности по защите 
Палестины на иорданскую армию, которая действовала бы от имени ЛАГ. 

Миссия по убеждению ‘Абдаллы I в необходимости вступления иордан-
ской армии в войну в Палестине лежала на ‘Аззам-паше. Детали произошед-
шего между ними диалога приводит в своих воспоминаниях иракский военно-
политический деятель Таха ал-Хашими (1888-1961). Обращаясь к ‘Абдалле, 
‘Аззам сказал: «Вы правы, у нас будет время обеспечить создание Великой 
Сирии, но Палестинский вопрос имеет первоочередное значение. Мы долж-
ны отказаться от всего, пока мы его не урегулируем». На вопрос ‘Абдаллы о 
том, какова же тогда будет судьба Палестины, то есть кто будет ею управлять, 
‘Аззам ответил: «Правление Салах ад-Дина подошло к концу после того, как 
он спас Палестину от крестоносцев, но его имя прославляли на протяжении 
тысячи лет. Правление монарха не вечно, но славное имя живет в веках». 
Когда же ‘Абдалла спросил, кто будет главнокомандующим, ‘Аззам ответил 
ему: «Это последнее, о чем мы должны думать. Сейчас было бы неуместно 
обсуждать этот вопрос или спорить по этому поводу» [4, с. 166]. Итогом пере-
говоров стало согласие ‘Абдаллы I на вступление иорданской армии в войну 
в Палестине, а сам он в апреле 1948 г. возглавил объединенные войска ЛАГ. 

Данный пример можно считать первым случаем, когда современный 
арабский политический деятель решил «примерить» на себя роль нового Са-
лах ад-Дина, о славе которого в дальнейшем мечтали Гамаль ‘Абдель Насер, 
Саддам Хуссейн и другие арабские политики второй половины XX в. Важ-
ную роль в популяризации идеи о приходе нового Салах ад-Дина сыграли 
арабские поэты Ахмад Шауки (1868-1932) и Мухаммед Хабиб ал-‘Убейди 
(1882-1963), драматурги Наджиб ал-Хаддад (1867-1899) и Фарах Антун 
(1874-1922) и другие деятели искусства, на рубеже XIX-XX вв. создавшие 
произведения, в которых героизировалась личность султана-освободителя 
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Иерусалима и прямо или иносказательно говорилось о том, что арабский мир 
нуждается в лидере, подобном Салах ад-Дину.

Заключение

Подводя итог, можно выделить следующие варианты использования 
темы Крестовых походов в арабской антиколониальной риторике в период 
с 1918 по 1948. 

С одной стороны, получили развитие интерпретации событий Кресто-
вых походов, предложенные арабскими интеллектуалами XIX в. К этой кате-
гории можно отнести обращение маронитов к истории взаимодействия ма-
ронитской общины с участниками Крестовых походов. Однако необходимо 
отметить, что если в XIX в. они лишь апеллировали к эпизоду средневековой 
истории, чтобы доказать свою давнюю связь с Францией с целью заручиться 
ее поддержкой, то после Сирийского восстания 1925-1927 гг., в ходе которого 
марониты оказали реальную помощь французским войскам, они уже могли 
провести прямую параллель между современными событиями и историей 
Крестовых походов. 

Призывы арабских националистов к борьбе с европейским присутст-
вием в арабском мире, в которых современные политические реалии соот-
носились с эпохой Крестовых походов, часто содержали не только критику 
европейского колониализма, но и были полны антихристианской риторики. 
Это вызывало конфликты между арабами-мусульманами и арабами-христи-
анами, так как последние таким образом исключались из национально-осво-
бодительной борьбы, что наиболее ярко проявилось в Сирии и Палестине.

С другой стороны, появились и новые интерпретации. Именно в период 
1918-1948 гг. арабские общественные, политические и религиозные деятели 
на разных уровнях вступили с европейцами в полемику относительно сов-
ременных интерпретаций эпохи Крестовых походов и попыток легитимации 
европейцами своего присутствия в арабском мире через отсылки к этой исто-
рической эпохе. В том числе в этот период произошло первое использова-
ние «крестоносной риторики» в официальном диалоге арабских и западных 
политиков в случае с Фейсалом I и Стефаном Пишоном, иллюстрирующее 
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противоречие взглядов на эти события, бытующих в коллективной памяти 
Европы и арабского мира. Критика распространения европейского взгляда на 
эпоху Крестовых походов затронула также распространяемую в подмандат-
ных регионах европейскую учебную литературу.

Использование европейцами крестоносной символики в самом араб-
ском мире стало удобным поводом для использования ответной «антикре-
стоносной риторики» в антиколониальной борьбе. Арабские общественные 
деятели также рассматривали печальный для Европы итог Крестовых похо-
дов как предостережение для современных европейцев.

Необходимо также отметить, что активное использование отсылок к 
Крестовым походам в рассмотренный период предопределило многочислен-
ные обращения к подобной риторике во второй половине XX в. и поспособ-
ствовало формированию образа западноевропейцев как «носителей кресто-
носного духа».
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Резюме: На основании архивных документов в статье прослеживается история создания 
в 1920 г. общественной организации «Союз русских студентов в Египте» в среде русской 
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русских беженцев, среди которых были и студенты российских вузов. Часть студентов 
волею судьбы оказались в мусульманской стране, имевшей богатые традиции мусуль-
манского, но не европейского образования. Русские эмигранты вынуждены были объе-
диняться в своеобразные общества и союзы, чтобы можно было сообща противостоять 
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Введение

«Союз русских студентов в Египте» возник в 1920 г. как общественная 
организация в среде русских студентов-эмигрантов, вынужденных покинуть 
Россию в числе прочих беженцев, в связи с революционными событиями 
1917 года и последующей Гражданской войны. Информация о деятельнос-
ти студенческой организации русских эмигрантов в Египте содержится в до-
кументах, хранящихся в фонде Государственного архива Российской Феде-
рации (ГАРФ, Ф. 6149: «Союз русских студентов в Египте (1920-1922 гг.)», 
которые поступили в архив в составе фонда Русского заграничного историче-
ского архива в Праге.

С началом английской оккупации в 1882 г. и де-юре до 1922 года Египет 
был превращен в британскую колонию. Британская оккупация повлияла фак-
тически на все стороны жизни египетского общества. Англичане установили 
тотальный контроль над национальной экономикой и финансами Египта, ко-
торый стал сырьевым придатком британской текстильной промышленности. 
Такая зависимость привела к превращению Египта в страну монокультуры 
хлопка, что обрекало его на развитие в рамках узких экономических интере-
сов метрополии [1, c. 54].

В результате перехода реальной власти в стране в руки англичан вся 
египетская экономика была ориентирована на то, чтобы обслуживать инте-
ресы европейских, в первую очередь британских монополий. В то же время 
египетское общество продолжало сохранять свой аграрный характер. Египет 
стал одной из самых важных и богатых колоний, для которой был характерен 
низкий уровень жизни, высокая безработица, повальная бедность, болезни и 
неграмотность.

Последствия британской оккупации отразились на политическом ре-
жиме Египта. Официально Египет считался частью Османской империи, а 
Англия оставалась лишь государством-оккупантом на неопределенный срок 
[2, c. 209]. Но в реальности вся власть была сосредоточена в руках всего лишь 
«скромного» исполнителя должности британского дипломатического пред-
ставителя – агента и генерального консула. Тем не менее, в его руках были 
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сосредоточены все нити управления Египтом и, опираясь на британскую ок-
купационную армию, он обладал всей полнотой власти [2, c. 209]. 

С момента оккупации Египта Великобритания активно подавляла лю-
бые проявления народного недовольства. Египетская армия была упразднена, 
от нее остались лишь небольшие военные формирования во главе с англий-
ским офицером. Руководящие посты в новой армии колониального типа, ко-
торая не была национальным институтом, отошли к британским офицерам, а 
египетский командный состав играл лишь подчиненную роль.  

Английский оккупационный режим не стремился к проведению реформ 
в социальной сфере. Колониальный бюджет не предусматривал практиче-
ски никаких расходов на социальные нужды. Как факт, тяжелая социальная 
ситуация приобретала хронический характер [3, c. 179]. Такая эгоистичная 
и враждебная народу политика естественным образом вызывала усиление 
противоречий в обществе и становилась причиной роста противостояния и 
обострения противоречий между его классами. Время прибытия русских бе-
женцев в Египет совпало с периодом, когда страна находилась на пике на-
ционально-освободительного движения (1918 г. – создание партии «Вафд» 
во главе с Саадом Заглулом), которое привело в итоге к формальной незави-
симости Египта в 1922 году. В этой связи стоит подчеркнуть, что сложность 
пребывания иностранцев в Египте в этот период была обусловлена тем, что 
национально-освободительное движение было направлено не только против 
английского господства, но и против присутствия иностранцев в целом.

В начале XX века высшее образование в Египте развивалось в ограни-
ченных рамках в результате отсутствия стимулирования среднего образова-
ния. К 1920 г. местные высшие учебные заведения были представлены ме-
дицинским, фармацевтическим и инженерным институтами, школой права, 
школой учителей (педагогический институт), ветеринарным и сельскохозяй-
ственным институтами, Домом Науки и школой шариатского права. В 1908 
году был основан Каирский университет, а в 1919 году был создан Амери-
канский университет в Каире. Кроме этого, в стране существовал известный 
во всем арабо-мусульманском мире крупнейший теологический Университет 
аль-Азхар. Несмотря на застой и формализм в преподавании и его отставание 
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от научного прогресса в начале XX века, аль-Азхар оставался главным и на-
иболее авторитетным учебным центром исламского мира. В это время в нем 
шла упорная борьба между сторонниками новых реформ и консервативно на-
строенными шейхами. Большинство студентов и прогрессивно настроенные 
преподаватели добивались изменений как в его структуре, так и в методике 
преподавания. Реформаторским усилиям, начиная от шейха аль-Аттара и до 
аль-Афгани и Мухаммада ʼАбдо, а также всего сообщества просветительской 
интеллигенции, которая появилась в Египте во второй половине XIX века, 
аль-Азхару удалось не утратить свои позиции как духовного и культурного 
центра страны.

Русские студенты, оказавшиеся в Египте, имели слабое представление 
об образовательной жизни в стране. Надеясь на устройство в египетские 
высшие учебные заведения, они с разочарованием узнали, что система выс-
шего образования, существующая в Египте, ее уровень и качество знаний не 
соответствуют требованиям, предъявляемым для высшей школы в России. 
Оказавшаяся реальность не оправдала их ожидания. Судя по отзывам при-
бывших в Египет русских студентов, все эти учебные заведения не отвечали 
европейским стандартам. Вот как пишет русский студент-эмигрант в одном 
из номеров журнала «На чужбине» за 1922 год о состоянии высшего образо-
вания в Египте: «Какая может быть студенческая жизнь в Египте, где все-то 
высшее образование сосредоточивается в мусульманском университете аль-
Азхар, имеющем религиозный характер, в нескольких каирских школах пра-
ва, да в земледельческих и политехнических школах в Гизе. Наша же бежен-
ская жизнь так не похожа на обычную, нормальную жизнь свободных людей, 
настолько она искусственна, что слова студенческая жизнь здесь, в Сиди-Би-
шире1*, кажутся каким-то анахронизмом и даже насмешкой» [4, c. 117].

И действительно, условия проживания, в которых оказались русские 
беженцы в Египте, были крайне тяжелыми. Несхожесть культур, традиций 
и климата делали пребывание русских эмигрантов в этой стране трудным, а 
порой даже невыносимым, и немногие смогли адаптироваться к этим усло-
виям. К слову сказать, сложность адаптации к новым условиям обусловила 
немногочисленность эмиграции в Египет. А именно: экстремальный для рус-

1 * Сиди-Бишер – небольшой город в Египте, пригород Александрии.
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ского человека климат, чуждая ему религия и культура, необходимость за-
рабатывать на жизнь тяжелым физическим трудом при отсутствии квалифи-
цированной работы – являлись факторами того, что очень небольшое число 
русских беженцев смогли адаптироваться в Египте.

В феврале-марте 1920 г. после разгрома добровольческой армии гене-
рала Деникина произошел массовый исход русских эмигрантов из России. В 
Египет русские беженцы эвакуировались пятью пароходами, три из которых 
были английскими и два – «Саратов» и «Барон Бек» – российскими. Англий-
ские суда вывозили в основном больных и раненных офицеров, солдат и во-
енных чиновников, состоявших на военной службе Добровольческой армии. 
Российские же суда эвакуировали в основном семьи офицеров Доброволь-
ческой армии, лиц, служивших в Добровольческой армии, а также всех не-
военнообязанных, кто бежал от большевиков. Последнее судно с ранеными 
и больными («Барон Бек») отошло из Новороссийска 13 марта [5, c. 73-75].

Количество прибывших на этих пароходах составляло 4400 человек 
[5, c. 73-74]. Русских беженцев приняла Александрия, большинство из них 
были доставлены в самый крупный палаточный лагерь для беженцев Ат-
Тель аль-Кебир. Лагерь находился в пустыне в 6 часах езды по железной до-
роге от Александрии, был обнесен двойным забором из колючей проволоки 
и охранялся солдатами из Индии [5, c. 79]. Что касается условий пребыва-
ния русских беженцев, то они были крайне тяжелыми: «правовое положение 
эмигрантов напоминало положение военнопленных. Лагеря охранялись кру-
глые сутки, выход в город был ограничен, существовал комендантский час. 
Колония была полностью подчинена английским властям» [6, c. 67]. Русские 
беженцы проживали в полотняных палатках, без окон, в верхней части кото-
рых были проделаны прорези для вентиляции. Пол – земляной. Из мебели 
– только железные с металлическими сетками кровати и тумбочки у крова-
тей, ни столов, ни стульев не было. Постельное белье отсутствовало, одея-
ло, матрац и подушка – вот и весь бытовой комплект. Солдаты оказались в 
еще более худшем отношении – у них не было вообще ничего, они спали на 
клеенчатых подстилках прямо на земле, без подушек [5, c. 79-80]. Позже, в 
1921 году, палаточный лагерь был переведен в более благоприятное место с 
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точки зрения климата и условий жизни. Новый  лагерь теперь располагался 
на берегу Средиземного моря на окраине Александрии в Сиди-Бишр, здесь 
беженцы жили уже не в палатках, а в специальных бараках.

Основание «Союза русских студентов в Египте» и его деятельность

Несмотря на такие тяжелые условия жизни, а скорее всего, вопреки им, 
русским эмигрантам удавалось сплотиться в своеобразные общества и союзы, 
чтобы можно было сообща противостоять невзгодам и лишениям, которые 
выпали на их долю. Именно здесь, при отсутствии нормальных бытовых ус-
ловий и катастрофической нехватке финансовых средств, был основан в 1920 
году «Союз русских студентов в Египте». Согласно Уставу союза, организа-
ция основывалась с целью «объединения русских студентов в Египте и защи-
ты их интересов и прав»1. 

Вот как пишет о создании Союза один из членов студенческой органи-
зации: «Первая студенческая организация в Египте возникла в 1920 году в 
местечке, пустынном и безлюдном, Тель-эль-Кебире, где были сосредото-
чены беженцы деникинской эвакуации. Бедность, нищета, разочарования, 
унижения, общее огрубление нравов, как результат мировой и гражданской 
войны, дурные взаимоотношения беженцев, как результат неравенства перед 
английскими властями и порождаемые ими – зависть, ненависть – все это 
создало атмосферу, в которой быстро росло, ширилось физическое и мораль-
ное разложение беженской среды. Часть студенчества, оторванная от науки 
событиями истории, казалось, должна была разделить общую участь, но на-
шлись среди них люди, которые решили остановить процесс разложения и 
захотели уберечь от него как студенчество, так и остальных беженцев»2.

В состав студенческого союза входили молодые люди дворянской и 
разночинной интеллигенции, студенты и абитуриенты российских вузов [6, 
c. 164]. В этой связи следует упомянуть, что в разряд российских студентов-
эмигрантов попадают в том числе и лица с неоконченным высшим образо-
ванием. Так, например, в составе Добровольческой армии было много сту-
дентов, которые до войны обучались в высших учебных заведениях. Изучая 

1 ГАРФ. Ф. 61491. Оп.1. Д. 1. Л. 1.
2 ГАРФ. Ф. 61491. Оп.1. Д. 13. Л. 1.



ISSN 2618-9569 949

Москалец О.В.
Об организции «Союз русских студентов в Египте» (1920–1922 гг.)

списки студентов-членов «Союза русских студентов в Египте», можно сде-
лать вывод, что многие из них давно перешагнули за студенческий возраст в 
нашем понимании (из общего числа студентов половина была старше 25 лет, 
а одна треть от 30 до 40 лет).  Что касается численности студенческой эмиг-
рации в Египте, то она постоянно изменялась в сторону уменьшения в свя-
зи с тем, что большинство молодых людей стремились уехать в Европу для 
продолжения обучения, поскольку в Египте, в понимании русских студентов, 
учиться было негде1. Египет оказался транзитной страной, через которую бе-
женцы перебирались в Европу. В Египте в 1921 году находилось около 1000 
зарегистрированных в обществах студентов [6, c. 165]. Затем эта цифра бы-
стро уменьшается в связи с отъездом на учебу в Европу. На момент создания 
«Союза русских студентов в Египте» в его составе было около 250 человек2.

Российские студенты-беженцы хотели завершить свое образование не-
смотря на сложившуюся ситуацию и получить выбранную специальность. 
Следовательно, они искали пути и возможности найти варианты, чтобы про-
должить свое обучение. Таким образом, Союз объединял людей, желающих 
как можно скорее покинуть Египет и перебраться в Европу для продолжения 
образования.  Здесь они надеялись на помощь британцев, которые на первых 
порах помогали студенческому союзу, были в тесном контакте с его руковод-
ством и выдавали небольшие субсидии русским беженцам.

В Уставе союза были определены следующие основные задачи органи-
зации: главной задачей Союза являлось «предоставление возможности про-
должения образования»; далее важным пунктом деятельности организации 
предполагалось «подыскание для своих членов служб, занятий, работ и т.д.»; 
в случае необходимости члены Союза могли рассчитывать на оказание им 
материальной помощи, и последним пунктом данного Устава было пропи-
сано «удовлетворение культурно-просветительских потребностей членов 
Союза»3. 

На начальном этапе существования Союза его первостепенной задачей 
была помощь своим членам в вопросах трудоустройства и организации быта.

1 ГАРФ. Ф. 61491. Оп. 1. Д. 7. Л. 12.
2 ГАРФ. Ф. 61491. Оп 1. Д. 13. Л. 1 об.
3 ГАРФ. Ф.61491. Оп. 1. Д. 1. Л. 1.
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Так называемое «Бюро труда», которое хотели организовать члены 
Союза, оказалось невыполнимой задачей. В начале 1920-х годов устройство 
на работу в Египте было сложной задачей. Пользовались спросом исключи-
тельно женские профессии (гувернантки, воспитательницы, частные уроки 
по иностранным языкам, математике, танцам, музыке). С большим трудом 
можно было устроиться в основном на рабочие специальности: в лучшем 
случае это были шоферы или механики, граверы и литографщики, в худ-
шем – разнорабочие на различных фабриках и сигаретчики. Из инженерных 
специальностей требовались квалифицированные специалисты-инженеры 
в кампанию Суэцкого канала. Шанс устроиться на работу студенту по своей 
специальности был минимальным [6, c. 172].

Именно этот фактор – большие проблемы с трудоустройством – и был 
основной причиной (помимо прочих) отъезда из Египта русских беженцев. 
Таким образом, Египет стал исключительно перевалочным пунктом для 
большинства эмигрантов.

Что касается вопроса организации быта и материальной поддержки сту-
дентов, все, чего мог добиться Союз – это организация общежития на 25-30 
человек для студентов и столовой (за небольшую плату в месяц). Общежитие 
было устроено в Александрии в снимаемой для этой цели квартире, состо-
ящей из 8 комнат1. Это было большим достижением и острой необходимо-
стью, т.к. материальное положение многих студентов было очень тяжелым. 
Большинство студентов так и не смогли устроиться на работу. Для поддержки 
своего союза собирались членские взносы, но из-за постоянного безденежья 
основной части студентов, а также нежелания и инертности другой части де-
нежные средства практически не собирались.

Одной из своих главных задач «Союз русских студентов» считал куль-
турно-просветительскую деятельность, так как для русских людей, находив-
шихся в эмиграции в Египте, как, впрочем, и в любой другой стране, главной 
опорой стали национальная культура и русский язык. В это понятие включа-
лось и распространение русской культуры среди беженцев, а также поддер-
жка интеллектуальной жизни в студенческой среде, которой крайне не хвата-
ло в условиях почти полного отсутствия умственного и духовного развития в 

1 ГАРФ. Ф. 61491. Оп. 1. Д. 9. Л. 1.
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эмигрантской среде по причине оторванности от Родины, нарушения родст-
венных и социальных связей. С этой целью были организованы литературно-
музыкальные вечера, в программу которых входили постановки спектаклей 
по пьесам русских драматургов, декламация местными поэтами своих про-
изведений, а также концертные отделения, в которых исполнялись русские 
романсы и классические музыкальные произведения [7, c. 174]. На безвоз-
мездной основе, силами студенческого союза, проводились литературные ве-
чера, посвященные памяти Ф.М. Достоевского, Н.А. Некрасова, устраивались 
лекции о русской поэзии и современной литературе1. Но из-за отсутствия 
средств и это благое начинание потерпело крах – намеченные вечера памяти 
А.С. Пушкина и Н.В. Гоголя не были проведены. Кроме всего прочего сущест-
вовала проблема с библиотекой – не хватало учебных пособий, газет, русских 
учебников. С целью подготовки студентов к обучению в вузах Европы при 
студенческом союзе были организованы курсы иностранных языков, но из-
за материальных проблем и нехватки учебников вскоре были вынуждены их 
закрыть.

Большую роль в жизни эмигрантской общины играли издаваемые раз-
личными обществами журналы и газеты. Целью их было рассказать о жизни 
эмигрантской общины, подробно осветить деятельность своих организаций, 
объединить вокруг этих центров как можно больше людей, чтобы поддер-
жать своих соотечественников и помочь им в решении насущных проблем. 
Такие издания становились центрами духовного общения и культурной жиз-
ни студентов. Культурно-просветительским обществом2 издавался журнал 
«На чужбине», где имелась своя страничка Союза студентов. В 1922 году 
Союз попытался издать собственный журнал «Орион». Но эта попытка про-
валилась, журнал не пользовался спросом – из 89 экземпляров было продано 
всего 40 [6, с. 176]. Журнал оказался убыточным, и был выпущен только один 
номер3.

Однако основной и самой главной задачей Союза все-таки оставалось 
содействие своим членам в отправке их на учебу в Европу. По этому вопросу 

1 ГАРФ. Ф. 61491. Оп. 1. Д. 3. Л. 1.
2 Русское культурно-просветительское общество – общественная организация русских беженцев, 

созданная в 1920 году в Египте.
3 ГАРФ. Ф. 61491. Оп. 1. Д. 5. Л. 4.
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велась постоянная переписка с Объединением русских эмигрантских студен-
ческих организаций (ОРЭСО), которое находилось в Праге и являлось Цен-
тральным студенческим объединением в Европе1. Именно Чехословацкой ре-
спубликой были выделены квоты для русских студентов-беженцев на учебу 
«за казенный счет и полное иждивение»,  вывоз студентов к местам учебы 
также организовывался за счет принимающей стороны. Поэтому считалось, 
что именно в Праге были наиболее приемлемые условия для обучения рус-
ских студентов (квоты на бесплатное обучение, проживание и питание). Это 
была очень действенная помощь. Принимали русских студентов в Болгарии 
(куда выехали многие члены Союза русских студентов в Египте в конце 1922 
года). Югославия так же предлагала возможность русским студентам продол-
жить свое образование, но льгот на образование студентам-эмигрантам пра-
вительство страны так и не выделило. Не предоставила бесплатного обучения 
и Германия – студентам предлагалось приезжать, учиться и жить на собст-
венные средства. Мало кто из студентов-эмигрантов могли оплатить даже 
свой проезд к месту учебы, не говоря уже об оплате за обучение. 

Отправка на учебу в Европу, а также выделенные квоты (было выделено 
всего 110 вакансий) на образование в Европе и явились камнем преткновения 
для Союза – стал вопрос о расколе союза по политическим мотивам. Спор-
ным моментом явился вопрос об аполитичности Союза. Как отмечал один 
из студентов, «в нашей студенческой жизни это явно ненормальное явление. 
Вместо единения – раскол, вместо общей работы – борьба; вместо цельной 
организации – полный распад на непримиримые враждующие группы» [4, c. 
117].

В итоге студенческий союз распался на 2 отдельных союза: монархиче-
ский – «Союз русских студентов в Египте» (поддерживаемый английскими 
властями) и так называемый демократический – «Союз русских студентов в 
Александрии», который монархический союз обвинял в большевизме. Пер-
вый в своем уставе декларировал аполитичность Союза, но при этом не при-
знавал советской власти в качестве законного Российского правительства2. 
Второй союз аналогичный параграф в уставе выразил иначе: «Союз полити-

1 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 10. Л. 13.
2 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 12. Л. 2.
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ческой деятельностью не занимается и политических целей не преследует»1. 
Этот раскол ослабил студенческие организации и сделал невозможным, из-за 
различных дрязг и выяснения отношений между двумя союзами, нормальное 
функционирование этой общественной организации. Вся активная деятель-
ность Союза постепенно угасала, основной функцией данной организации 
стала бюрократическая переписка обоих союзов с ОРЭСО по поводу состав-
ления списков студентов для отправки в Чехословакию и борьба между собой 
за выделенные 110 квот2. Исходя из списков студентов Союза, на момент рас-
кола в организации числилось около 140 членов3. При этом «Союз русских 
студентов в Александрии»  насчитывал 84 человека4, тогда как «Союз русских 
студентов в Египте» состоял из 56 членов5. Понятно, что при таком раскладе 
борьба за студенческие квоты была достаточно серьезная. В ход шли и обви-
нения в подтасовке фактов о подлинности студенческих документов, откро-
венная клевета и доносительство друг на друга. На поверхности оказались 
самые худшие черты человеческого характера, здесь не было места благород-
ству и великодушию, осталась только жесткая борьба за выживание.

При изучении общих Списков студентов и абитуриентов, желающих 
получить образование в Праге, которые были составлены «Союзом русских 
студентов в Египте», следует заметить, что большинство студентов, не сумев-
ших выехать из Египта в Прагу, оказались из числа так называемого демокра-
тического «Союза русских студентов в Александрии», обвиненного в боль-
шевизме и считавшегося английскими властями неблагонадежным. Вполне 
возможно, эти обвинения не были беспочвенными. В делах архива «Союза 
русских студентов в Александрии» хранится листовка агитационного содер-
жания, призывающая принять активное участие в борьбе за объединение 
пролетариев всего мира, а некоторые его члены были заподозрены в симпа-
тиях к Советской власти6.

1 ГАРФ. Ф. 6149.Оп. 1. Д. 1. Л. 1.
2 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 3. Л. 14.
3 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 11.
4 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 13. Л. 10 об.
5 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 11.
6 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 12. Лл. 2-3.
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В дальнейшем судьба русских эмигрантов сложилась по-разному. Одни 
смогли хорошо устроиться, но их было меньшинство, другие выехали в Евро-
пу, а некоторым пришлось остаться и как-то выживать в сложившихся усло-
виях. 

Из работы Белякова В.В. «Российский некрополь в Египте», где перечи-
слены фамилии русских, похороненных в Египте с 1882 по 1998 г., и сравне-
ние Списков русских студентов, находящихся в фонде ГАРФ, которые были 
составлены «Союзом русских студентов в Египте» для отправки в Прагу, что-
бы продолжить свое обучение, следует, что около 1/3 русских студентов – 
членов Союза были вынуждены остаться в Египте. Тем студентам, которые не 
попали по разным причинам в число 110 квот, предоставленных чехословац-
ким правительством для продолжения образования в Праге, и в связи с не-
возможностью по материальным причинам их отъезда из Египта, пришлось 
адаптироваться к новым условиям и пытаться устроиться самостоятельно в 
создавшейся ситуации. Кто-то из оставшихся умер, не дожив до 40 лет, и по-
хоронен в Александрии в общих склепах на греческом православном клад-
бище в Шетби, единицы сумели устроиться, переехать в Каир и дожить до 
преклонных лет. В этой связи показательна судьба русского эмигранта, члена 
«Союза русских студентов в Египте (Александрии)» Никитина Константина 
Павловича (1895-1965 гг.), который должен был отправиться на учебу в Пра-
гу и был в списке для отправки в Чехословакию, но по каким-то причинам 
не попал в число счастливцев, отправленных в Европу. Он стал известным 
иконописцем в Египте. Был активным прихожанином храма св. Александра 
Невского в г. Александрия, для которого написал множество икон. Скончался 
26 декабря 1965 г. в возрасте 69 лет и был похоронен на греческом право-
славном кладбище Шетби в г. Александрия. Еще один студент, член «Союза 
русских студентов в Египте (Александрии)» – Овчинников Сергей Алексее-
вич, сумел адаптироваться на чужбине и в создавшихся условиях, имея опре-
деленные навыки в живописи, стал художником и провел всю свою жизнь 
в Александрии, где и был похоронен в 1963 г. Стоит упомянуть еще одного 
активного члена Союза – русского поэта Серебряного века, писателя и этног-
рафа, редактора журнала «Орион» Каллиникова Иосифа Федоровича. Судьба 
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этого талантливого и неординарного человека сложилась достаточно трагич-
но. Несмотря на то, что ему удалось в 1922 году выехать в Прагу и устроить-
ся там на работу, его не приняла эмигрантская община, считая его сочувст-
вующим Советской власти. Он так и не смог смириться с потерей Родины, 
эмигрантскую среду он считал «заживо погребенными», а себя не мыслил вне 
России [7, с. 144]. Его неоднократные попытки вернутся на Родину, несмотря 
на поддержку А.М. Горького, не увенчались успехом. Умер от болезней в из-
гнании в 1934 году, в возрасте 44 лет [7, с. 143]. 

Заключение

К 1922 году «Союз русских студентов» прекратил свое существование, 
т.к. основная его миссия – отправка студентов для продолжения образования 
в Европу – в той или иной мере была выполнена. Говоря о причинах недол-
гого существования своей организации, непосредственные участники данных 
событий отмечают, что поставленные цели предопределили конец этого объ-
единения. А именно: «Вследствие крайней материальной затрудненности чле-
нов Союза, а также отсутствия в Египте высших учебных заведений, основная 
задача – продолжение образования, вместо того чтобы быть каждодневной 
сущностью организации – стала пределом (надежда на отправку в Чехию, 
Америку и т.п.), достижение которого предполагает смерть ее. Отдаленность 
главной цели неминуемо навлекла постановку других, более близких целей 
и, прежде всего, целей улучшения материального положения, и таким обра-
зом расширив свои рамки, разбросавшись, Союз встал на шаткую почву про-
тиворечивых интересов, различных степеней потребностей и неодинаковых 
взглядов, что и привело его к распаду»1. В заключение стоит привести слова 
одного из членов «Союза русских студентов в Египте», характеризующие ат-
мосферу того времени, который, анализируя деятельность своей организа-
ции, приходит к следующим выводам: «Сильна студенческая организация, 
когда она объединяет учащихся студентов… Расширение функций при пол-
ном отсутствии основной идеи в воплощенном виде – влечет неминуемо к 
столкновению различных характеров, взглядов и к краху дела. Силы тратятся 
на бесполезную борьбу. Как нельзя сейчас объединить вообще русских, так и 

1 ГАРФ. Ф. 6149. Оп. 1. Д. 7. Л. 12.
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никакую часть их по какому бы то ни было внешнему признаку, если за ним 
не скрывается внутренний, животрепещущий интерес, глубоко всю группу за-
трагивающий. Студенческая организация сплачивается при наличии цемента 
– совместного учения. При отсутствии его неизбежно скажутся во всей пол-
ноте раздражительность, болезненная нервность, непримиримость, резкость 
во взглядах, политических убеждениях, – все это было усугублено жизнью 
последних лет… Иначе вместо Союза студентов окажется одно «общежитие», 
в котором неминуемы раздоры»1.

Тем не менее, подводя итог вышесказанному, можно сделать вывод, что 
несмотря на все трудности и невзгоды, выпавшие на долю эмигрантов, созда-
ние всевозможных обществ и объединений стало тем связующим фундамен-
том, который сплачивал людей и благодаря которому возможно было решать 
многие насущные проблемы эмигрантской общины. Объединение студентов 
в свой Союз помогло им не растерять творческий потенциал, не впасть в де-
прессию, а совместными усилиями упорно добиваться поставленных целей. 
И если бы не было этого объединения, вряд ли студенты поодиночке смогли 
бы реализовать свои планы по продолжению образования в Европе. В конеч-
ном итоге основная масса студентов-эмигрантов сумела пробиться в европей-
ские вузы.    
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Резюме: В статье рассматривается деинституциализация мусульманской общины Сим-
бирского – Ульяновского Поволжья в 1920–1930 гг. Этот процесс развивался в резуль-
тате антирелигиозной политики советского государства. В статье дается ретроспективная 
оценка темпов и масштабов деинституциализации. С учетом территориально-админи-
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вергнуто разным формам социально-правовой дискриминации, и в послевоенное время 
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Ключевые слова: татары; ислам; Симбирская губерния; Ульяновская область; мечеть; 
религиозная община; религиозная школа; мулла

Для цитирования: Кобзев А.В. Институты мусульманской общины Симбирского – 
Ульяновского Поволжья в 1920–1930 гг. Minbar. Islamic Studies. 2019;12(4):959-984 DOI: 
10.31162/2618-9569-2019-12-4-959-984

     Контент доступен под лицензией Creative Commons
     Attribution 4.0 License.
      This work is licensed under a Creative Commons Attribution
     4.0 License.



960                  ISSN 2618-9569

Minbar. Islamic Studies. 2019;12(4)

Institutions of the Muslim Community of the Simbirsk – 
Ulyanovsk Volga Region During the 1920–1930s

A.V. Kobzev 
Autonomous non-profi t organization “Center for Strategic Studies of the Ulyanovsk Region”, 
Ulyanovsk, Russian Federation
ORCID: 0000-0002-8380-5482, e-mail: alkobzev@yandex.ru

Abstract: The article discusses de-institutionalization of the Muslim community of the Simbirsk 
- Ulyanovsk Volga region in 1920-1930s. This process took place as a result of the anti-
religious policies of the Soviet state. A retrospective assessment of the pace and extent of de-
institutionalization is addressed in the article. Territorial and administrative changes, changes 
in the number of mosques, religious schools and representatives of the Muslim clergy from 1917 
until the end of 1930s is analyzed. The article is written on the basis of offi  ce documents from the 
State Archive of the Ulyanovsk Region and the State Archive of Recent History of the Ulyanovsk 
Region. The author concludes that the de-institutionalization of the Muslim community in the 
Simbirsk – Ulyanovsk Volga region was asynchronous. Muslim schools ceased their activities in 
the beginning of 1930s. More than half of mosques in the region were closed by the early 1940s. 
Muslim clergy was subjected to various forms of socio-legal discrimination, and in the post-war 
period only a few were able to resume professional religious activities.

Keywords: Tatars; Islam; Simbirsk province; Ulyanovsk region; mosque; religious community; 
religious school; mullah

For citation: Kobzev A.V. Institutions of the Muslim community of the Simbirsk - Ulyanovsk 
Volga region in the 1920–1930 s. Minbar. Islamic Studies. 2019;12(4):959-984 (In Russ.) DOI: 
10.31162/2618-9569-2019-12-4-959-984 

Введение

К началу Первой мировой войны мусульмане Симбирской губернии 
были второй по численности конфессиональной группой населения после 
православных христиан. Их доля в составе народонаселения по данным до-
революционных статистических источников равнялась 9,5%, а общая чи-
сленность составляла 171165 человек1. К этому времени у татар-мусульман 
сложилась эффективно функционировавшая сеть религиозных институтов – 
мечетей, служителей культа и конфессиональных учебных заведений.

1  См.: Подворная перепись Симбирской губернии 1910–1911 гг. Симбирск: 1912–1914. Выпуски 
1-8.
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По списку населенных мест Симбирской губернии на 1913 год, в регио-
не действовало 258 мечетей и, соответственно, мусульманских общин. Из их 
числа 184 мечети находились в Буинском (133), Курмышском (47) и Арда-
товском (4) уездах. В пределах Симбирского (42), Карсунского (12), Сенги-
леевского (10) и Сызранского (10) уездов, впоследствии ставших территори-
альным ядром Ульяновской области, располагались еще 74 мечети1. К 1911 
г. в 190 мусульманских учебных заведениях (мектебе и медресе) обучались 
10609 детей, из них 9431 мальчик и 1178 девочек. В среднем на каждую шко-
лу у симбирских татар-мусульман приходилось 56 учащихся [1, с. 16]. Рели-
гиозно-образовательные, духовные, социально-политические потребности 
населения обслуживали мусульманские служители культа, получившие про-
фессиональную богословскую подготовку в медресе Среднего Поволжья. В 
материалах губернского правления начала XX в. содержится разнородная 
информация о мусульманских служителях культа Симбирской губернии. В 
1907 г. их общая численность, с учетом указных мулл и муэдзинов, оценива-
лась в 379 человек. Из них собственно имамов было 283 человека2. В 1911 г. 
по ведомостям мусульманских приходов и духовных лиц численность только 
указных мулл составила 328 человек3. 

В ходе Великой российской революции 1917–1922 гг. в стране ради-
кально изменилась общественно-политическая ситуация: рухнула Россий-
ская империя и на ее обломках возникла новая советская государственность. 
К власти пришла социалистическая партия большевиков, и в области государ-
ственно-конфессиональных отношений был взят курс на ликвидацию рели-
гии как социального института, традиции и формы общественного сознания. 
Одновременно был предпринят социальный эксперимент по построению ате-
истического общества и конструированию нового, советского типа человека. 
Объектом антирелигиозной политики государства оказались все конфессии. 
Непосредственным результатом такой политики стала деинституциализация 
религии, проявившаяся в закрытии и сокращении числа культовых зданий, 
ликвидации системы конфессионального образования, размывании профес-

1  См.: Список населенных мест Симбирской губернии. Симбирск: 1913.
2  Государственный архив Ульяновской области (ГАУО). Ф. 88. Оп. 4. Д. 209. Л. 130-143.
3  ГАУО. Ф. 76. Оп. 7. Д. 909. Л. 1об. – 43.
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сиональных служителей культа, в разрыве преемственности религиозно-ду-
ховных традиций и трансформации повседневных религиозных практик.

Мусульманские храмы

Масштабы и темпы деинституциализации мусульманской общины в 
Симбирском – Ульяновском Поволжье в 1920–1930-е гг. имели свою регио-
нальную специфику. При этом необходимо учитывать, что дореволюционная 
Симбирская губерния не совпадает с современной Ульяновской областью. В 
межвоенный период отечественной истории в Советском Союзе проводились 
масштабные территориально-административные преобразования, и это не 
могло не сказаться на демографических параметрах татарского населения 
и количественных показателях религиозных институтов ислама в Симбир-
ском – Ульяновском регионе. Так, территория Буинского уезда вошла в со-
став Чувашской и Татарской АССР. Из бывшего Симбирского уезда в ТАССР 
были переданы девять татарских селений, в которых накануне Первой миро-
вой войны насчитывалось 29 мечетей1. Собственно в границах современной 
Ульяновской области от уезда осталось пять татарских деревень с 12 мече-
тями2. Всего же было 13 мечетей вместе с городской мечетью в Симбирске. 
Соответственно, ретроспективно к 1917 г. в современных границах право-
бережной части Ульяновской области насчитывалось 42 мечети: 13 мечетей 
в оставшейся части бывшего Симбирского уезда, 12 – в Карсунском, 8 – в 
Сенгилеевском и 9 – в Сызранском уездах3. Кроме того, в 1943 г. в состав 
Ульяновской области вошли населенные пункты бывших Кузнецкого и Хва-
лынского уездов Саратовской губернии, Ставропольского и Самарского уе-
здов Самарской губернии. По данным списков населенных мест, в границах 
левобережной части современной Ульяновской области к началу Первой ми-
ровой войны в 26 татарских селениях Самарской губернии насчитывалось 55 

1  Список населенных мест Симбирской губернии. Симбирск: 1913. С. 3-4, 24. Это следующие 
татарские деревни — Большие Тарханы, Утямышево, Нижние Тарханы, Большая Цильна, 
Старое Шаймурзино, Малое Шаймурзино, Сюндюково, Беденьга, Возжи, Новоиркеево, Больше-
Цильнинский поселок.

2  Список населенных мест Симбирской губернии. Симбирск: 1913. С. 5, 7, 15, 19, 30. Это татарские 
деревни — Богдашкино, Новые Тимесряны, Новые Маклауши, Елховое Озеро, Новая Беденьга.

3  Список населенных мест Симбирской губернии. Симбирск: 1913. С. 136, 142, 204, 213; ГАУО. 
Ф. 88. Оп. 5. Д. 314. Л. 6об. – 12об.



ISSN 2618-9569 963

Кобзев А.В.
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мечетей1, а в правобережной части в 26 деревнях Саратовской губернии — 78 
мечетей2. Всего, по ретроспективным оценкам, на территории региона в гра-
ницах Ульяновской области к 1917 г. могло быть 175 мечетей.

В советских делопроизводственных документах 1920–1930-х гг. встре-
чаются разрозненные сведения о количестве действующих мечетей в регионе. 
По данным на 5 марта 1930 г. 75 мечетей было в Старокулаткинском районе3. 
Тот факт, что это были все еще действующие мечети, указан в отчете Старо-
кулаткинского районного штаба за 1934 год по массовому выселению кулаче-
ства из Средне-Волжского края4. Кроме того, в источниках сообщается еще о 
48 мечетях в 20 татарских деревнях5. По-видимому, на рубеже 1920–1930х гг. 
на территории Симбирского – Ульяновского Поволжья с учетом Старокулат-
кинского района действовало не менее 123 мечетей и, соответственно, му-
сульманских религиозных общин.

Скорее всего, вплоть до конца 1920-х гг. в регионе продолжилось стро-
ительство новых мечетей, хотя и не такими темпами и не в таких масштабах, 
как в дореволюционной России. Например, в 1918 г. была открыта вторая 
мечеть в г. Симбирске6, в 1921 г. построена новая мечеть в д. Старая Тюгаль-

1  Список населенных мест Самарской губернии. Самара: 1910. С. 45, 60, 63-64, 67, 74-76, 80, 
83, 88. Это селения Мулловка, Моисеевка, Старая Тюгальбуга, Новая Тюгальбуга, Ертуганово, 
Асаново, Абдуллово, Елховый Куст, Лабитово, Абдреево, Сабакаево, Татарский Калмаюр, Поповка, 
Уразгильдино, Аллагулово, Филлиповка, Моисеевка, Старый Уренбаш, Новый Уренбаш, Старый 
Сантимир, Нижний Сантимир, Верхний Сантимир, Средний Сантимир, Верхний Сантимир, Мордово 
Озеро, Енганаево.

2  Список населенных мест Саратовской губернии. Хвалынский уезд. / Оценочно-стат. отд. Сарат. 
губ. зем. управы. Саратов: 1914. С. 2, 8, 10, 12, 14, 20, 22, 24, 26, 30, 32; Список населенных мест 
Саратовской губернии. Кузнецкий уезд. / Оценочно-стат. отд. Сарат. губ. зем. управы. Саратов: 1914. 
С. 8, 18. Это селения Кирюшкино, Татарский Шемалак, Старая Зеленовка, Зимницы, Новая Кулатка, 
Усть-Кулатка, Ново-Зеленовка, Вязовый Гай, Евлейка, Старый Атлаш, Новый Атлаш, Мосеевка, 
Старая Кулатка, Старая Яндовка, Новая Яндовка, Бахтеевка, Зарыклей, Средняя Терешка, Верхняя 
Терешка, Мансуровка, Новая Терешка, Кармалей, Старый Мостяк, Новый Мостяк и две деревни 
Кузнецкого уезда — Муратовка и Большой Чирклей.

3  Государственный архив новейшей истории Ульяновской области (ГАНИ УО). Ф. 37. Оп. 1. Д. 53. 
Л. 28. В источниках приводятся разные цифры — 74 мечети на 1930 г. (ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 59. 
Л. 84; ф. 37. Оп. 1. Д. 59. Л. 56) и 61 мечеть на 1934 г. (ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 102. Л. 53; ф. 37. Оп. 
1. Д. 93. Л. 1 об.).

4  ГАНИ УО. Ф. 37, оп, 1. Д. 104. Л. 67.
5  Там же. Ф. 1. Оп. 1. Д. 968. Л. 130 об.; Д. 704. Л. 8-8 об.; Д. 687. Л. 68; Д. 1368. Л. 20, 22-23; Д. 801. 

Л. 24 об., 40 об.; Д. 962. Л. 29-29 об.; Д. 963. Л. 22 об.; Д. 1162. Л. 249; ф. 3. Оп. 1. Д. 663. Л. 25, 40, 54 
об.; Д. 659. Л. 30; Д. 778. Л. 51; Д. 277. Л. 2; Д. 582. Л. 140 об.; Д. 338. Л. 85; Д. 964. Л. 8; Д. 777. Л. 46 
об., 89; Д. 778. Л. 83; ф. 3. Оп. 1. Д. 808. Л. 21.

6  ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 33. Л. 8-8об.
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буга1, в 1922 г. — мечеть второго прихода в д. Уразовка2. К 1929 г. была воз-
ведена, шестая по счету, мечеть в д. Новые Тимерсяны3.

По документам неясно, сколько мечетей в 1920-х гг. действовало ле-
гально, и, соответственно, сколько было зарегистрированных мусульманских 
религиозных обществ. Дело в том, что по завершению гражданской войны в 
СССР был принят пакет нормативно-правовых документов, касающихся во-
просов регистрации религиозных обществ. 3 августа 1922 г. – Декрет “О по-
рядке утверждения и регистрации обществ и союзов, не преследующих цели 
извлечения прибыли”. В том же году, 10 августа, была выпущена инструк-
ция, обязывавшая религиозные общества во время прохождения процедуры 
регистрации в обязательном порядке предоставлять в НКВД устав общества, 
список членов-учредителей, членов исполнительного комитета, копию ут-
верждения устава соответствующими органами власти [2, с. 35-40]. 

В 1920-х гг. в СССР была проведена массовая регистрация мусульман-
ских приходов. В соседней Нижегородской губернии их перерегистрация на-
чалась в 1923–1924 гг. и завершилась к 1927 г., в регионе на тот момент было 
зафиксировано 113 мусульманских обществ. В Самарской губернии к 1928 г. 
были заключены договора со 105 мусульманскими общинами [3, с. 167; 4, с. 
66]. В Ульяновской губернии перерегистрация также приходится на середину 
1920х гг. В ходе регистрационной кампании в ряде татарских деревень возни-
кли трудности с заключением договоров между религиозными обществами и 
местными органами власти. В частности, это произошло в деревнях Ахметлей 
и Большой Сайман Николаевского района4. Татары-мусульмане десяти му-
сульманских общин отказались заключать договоры о регистрации религи-
озных обществ.

Летом 1925 г. была создана комиссия для выяснения причин не за-
ключения договоров. 13 июня в президиум Ульяновского губкома поступил 
доклад, в котором говорилось, что “татарское население сильно закабалено 
своей вековой темнотой и религиозным дурманом”5. В деревнях, особенно в 

1  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 358. Л. 3.
2  ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 15. Л. 2.
3  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 659. Л. 30.
4  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 968. Л. 123.
5  Там же. Л. 129.
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д. Большой Сайман, верующие в своем большинстве описывались как “ре-
лигиозные фанатики”1. Кроме того, отмечалось, что в татарских деревнях не 
ведется партийно-политическая работа, а члены местной ячейки РКП (б) не 
пользуются уважением и авторитетом у населения2. По мнению т. Короткова, 
участвовавшего в собрании жителей д. Ахметлеи, верующие не поняли суть 
декрета, который, по его словам, “не затрагивает чувство религиозности…”, 
а “заключение договора это не злой умысел, а ошибка населения, которую 
необходимо исправить”3. 

Действительные причины нежелания верующих заключить договоры 
лежали несколько в иной плоскости. В том же докладе от 13 июня 1925 г. 
было сказано, что жители селений недовольны запретом на преподавание 
вероучения в школах4. На собраниях верующих, организованных властью 
19–20 июня, вскрылись и другие обстоятельства. В частности, по словам 
т. Богданова, сказался негативный опыт реализации Декрета об отделении 
церкви от государства: в 1919 г. в д. Ахметлеи пришли пьяные коммунисты с 
наганами и требовали заключить договор на передачу мечетей государству5. 
Верующие из этой деревни высказывали опасения, что в случае заключения 
договоров “в дальнейшем мечети будут обложены налогами”6. Этого боя-
лись и мусульмане из д. Большой Сайман. Они считали, что после договора 
и вовсе могут потерять мечеть — “стоит только заключить договор, как на 
эти мечети будет налог или хуже, — их возьмут и откроют там какие-либо 
советские учреждения”, например “театр или народный дом”7. Как отмечал 
помощник прокурора по Сызранскому уезду, в этих татарских деревнях со-
шлось несколько неблагоприятных социальных обстоятельств: “…все сквер-
но переплелось в одно: и влияние богачей и мулл, и забитость бедняцкого 
населения, и бестактные, а порой явно преступные действия представителей 

1  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 968. Л. 123.
2  Там же. Д. 945. Л. 125.
3  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 968. Л. 126.
4  Там же. Л. 129.
5  Там же. Л. 126.
6  Там же. Л. 128.
7  Там же. Л. 130 об. – 131. 
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органов власти, и глубоко вгнездившиеся во все норы общественных слоев 
преступные элементы”1.

На заседании комиссии по выяснению причин не заключения договоров 
было принято решение не созывать “мечетные советы”, а в каждой деревне про-
вести общие собрания граждан. Первое собрание было проведено 19 июня в д. 
Ахметлеи. Местные жители постановили зарегистрировать религиозные обще-
ства и заключить договор. Видимо, не последнюю роль сыграло выступление 
имама Базеева, призвавшего заключить договор2. Прямо противоположным ре-
зультатом завершилось собрание верующих в д. Большой Сайман, решивших, 
что они жили без договора, и будут жить дальше3. В обеих деревнях мусульман-
ские общины, юридически, предполагалось оформить в виде религиозных групп. 

30 июня президиум Ульяновского губкома постановил оформить реги-
страцию и заключить договор с мусульманами из д. Ахметлей. Верующим из 
д. Большой Сайман был решено сделать повторное предложение, а в случае 
отказа временно закрыть мечети до момента оформления договора4. Улья-
новский Губком 8 июля 1925 г. предписал Сызранскому укому РКП (б) до 
августа провести среди жителей “усиленную подготовительную работу по 
разъяснению декрета о церкви, доказать, что заключенный договор не при-
несет никакого вреда гражданам”, и добиться его заключения5. Кроме того, во 
втором полугодии 1925 г. в этих деревнях побывал помощник прокурора по 
Сызранскому уезду6. По его словам: “… трудно было на собрании, напряженно 
оно проходило, но все-таки постановили договора заключить. И договора были 
подписаны и в Саймане, и в Ахметлее [в тексте подчеркнуто красным каран-
дашом — А.К.]”7. В д. Большой Сайман договор был заключен позже, чем в д. 
Ахметлей, только в 1926 г.8. 

По всей видимости, проблемы с регистрацией, связанные с опасениями 
верующих потерять свои мечети, были и в других селениях Ульяновской гу-

1  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 968. Л. 123.
2  ГАНИ УО. Д. 968. Л. 126, 130 об.
3  Там же. Л. 128, 131.
4  Там же. Л. 129, 132.
5  Там же. Л. 133; Д. 945. Л. 125 об.
6  Там же. Д. 906. Л. 109.
7  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Л. 109.
8  Там же. Д. 1359. Л. 215 об.
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бернии. Не случайно 30 июня 1925 г. Ульяновский губком предписывал “вто-
рично оповестить население, что местные органы власти после заключения до-
говоров не имеют права отбирать мечети и использовать их в своих нуждах”1.

Однако действительность оказалась совершенно иной. Уже в первой 
половине 1920х гг. началось закрытие мечетей и в них стали организовывать 
учреждения культурно-просветительского характера. В отчете агитационно-
пропагандистского отдела Губкома РКП (б) за июль 1923 г. говорилось, что 
подотделом национальных меньшинств “взята татарская мечеть на фабрике 
им. Гая”2. В 1924 г. татарское бюро докладывало, что по решению общих со-
браний рабочих Самайкинской, Екатерининской и Мулловской фабрик были 
закрыты мусульманские молитвенные дома и переданы под школы фабзавуча 
и жилые квартиры3. В протоколе коллегии нацмен за тот же год было сказа-
но, что в результате кампаний по антирелигиозной пропаганде много мечетей 
было “обращено в народные дома”4. А в начале января 1925 г. АПО Губкома 
РКП (б) разослал в райкомы партии и в краевой совет воинствующих безбож-
ников запрос о подготовительной работе по закрытию церквей и мечетей5.

Закрытие мечетей было вопросом времени. В официальных докумен-
тах 1920–1930х гг. церкви и мечети рассматривались исключительно как 
центры кулацкой оппозиции советской власти. На самом деле, в это время 
они оставались одним из немногих локальных публичных пространств, не-
зависимых от власти, где деревенские жители могли обсудить разные вопро-
сы общественной жизни. Функция мечети как пространства формирования 
и выражения общественного мнения, унаследованная от дореволюционной 
эпохи, сохранилась в 1920–1930х гг. Например, в конспекте доклада “О не-
которых недостатках районной партийной организации” за 1 апреля 1929 г. 
говорилось, что в ряде татарских деревень, в мечетях обсуждались выборы 
в сельские советы. Во время коллективизации участие кулаков в выборах в 
сельсоветы трактовалось советской властью как одно из проявлений обостре-

1  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 968. Л. 132.
2  Там же. Д. 680. Л. 50.
3  Там же. Д. 687. Л. 56 об.; Д. 803. Л. 93 об.; Д. 963. Л. 22об.
4  Там же. Д. 801. Л. 13.
5  Там же. Ф. 3. Оп. 1. Д. 907. Л. 5.
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ния классовой борьбы в деревне1. Мечеть в д. Дракино Карсунского района 
рассматривалась властями как центр “контрреволюционной деятельности на 
селе, куда прячется вся кулацкая агитация” и где “под руководством муллы и 
кулаков велась антисоветская работа”2.

Согласно итогам обследования политико-просветительской работы в 
Ульяновском округе, с 24 декабря 1929 по 5 февраля 1930 гг. были закрыты две 
мечети в татарских деревнях Кошкинского района и переданы под избы-чи-
тальни3. В 1930 г. закрыта мечеть в Тюгальбуге. Там представители советских 
и партийных органов власти организовали голосование за закрытие мечети. 
Голосование проводилось дважды — на собрании бедняков и на общем собра-
нии жителей деревни4. По состоянию на 20 апреля 1930 г. каменную мечеть 
по ул. Лосевой в г. Ульяновске планировалось передать под клуб “мусульман-
ской молодежи”5. Такое решение было принято на основе наказа избирателей 
от национальных меньшинств по 26 избирательному участку6. В 1932 г. были 
закрыты и отданы под “культурные очаги” (школы) четыре мечети в Средней 
Терешке, Кирюшкино, Вязовом Гае и Старой Яндовке; параллельно оформля-
лось закрытие еще восьми мечетей Старокулаткинского района7.

К 1947 г. по данным местных райкомов на территории Ульяновской 
области в 57 татарских деревнях, в областном центре и в г. Мелекессе было 
учтено 145 мечетей, из них — 13 действующих и 132 закрытых8. Эти цифры 
близки к ретроспективным оценкам количества мечетей в границах области 
по состоянию на 1917 год — 175 мечетей. Материалы райкомов 1945–1947 гг. 
нельзя считать абсолютно полными и точными. В них нет сведений по всем 
татарским селениям региона, не совпадает количество мечетей по отдельным 
деревням и районам на начало XX в. и на 1945–1947 гг. Не по всем учтенным 

1  ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 22. Л. 18.
2  Там же. Ф. 3. Оп. 1. Д. 808. Л. 21.
3  Там же. Д. 910. Л. 20.
4  Там же. Д. 777. Л. 39 об.
5  Там же. Д. 787. Л. 42-44.
6  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 421. Д. 421. Л. 28. В 1929 г. в г. Ульяновске было проведено 42 собрания 

избирателей с участием 8290 ч., проголосовавших за закрытие городских церквей и мечетей (ГАНИ 
УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 421. Л. 27-28).

7  Там же. Ф. 37. Оп. 1. Д. 93. Л. 1 об.
8  ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 12. Л. 7-8, 10, 12-15, 17, 20, 24-26, 28-29, 32, 40-41, 52-53, 56, 72-75, 

77-80.
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мечетям в 1945–1947 гг. указан год закрытия — только по 82 из 1451. Есть 
расхождения и по дате закрытия мечетей, например, по Старокулаткинско-
му району. Так, согласно данным 1945–1947 гг., 50 мечетей были закрыты в 
1935 г., однако это не соответствует сведениям источников по отдельным де-
ревням. В д. Старая Кулатка 11 мечетей закрыты в 1937 г., в д. Старое Зеленое 
— шесть мечетей в 1930–1932 гг., по одной мечети — в Средней Терешке, Ки-
рюшкино, Вязовом Гае и Старой Яндовке в 1932 г. (см. таблица 1). Поэтому 
возможно, что в районе в 1935 г. было закрыто не 50 мечетей, а 35. Однако и 
эта скорректированная цифра выглядит внушительно. Тем не менее, при всех 
имеющихся расхождениях, на основе совокупности выявленных историче-
ских документов можно составить ограниченное представление о масштабах 
и сроках закрытия мечетей в Симбирском – Ульяновском Поволжье.

Таблица 1 / Table 1
Количество и время закрытия мечетей в Симбирском – Ульяновском 

Поволжье в 1920–1930-е гг.2

The number and time of closing mosques in the Simbirsk - Ulyanovsk region in 
the 1920–1930 s

 

Кол-во уч-
тенных ме-
четей

Год закрытия мечетей

19
10

/1
91

4

19
20

/1
93

0

19
45

/1
94

7

19
29

19
29

/1
93

0

19
30

19
30

/1
93

2

19
32

19
33

19
34

19
35

19
36

19
37

19
38

/1
93

9

19
39

Старое Зеленое 5 4 6

Ст.Кл.район
(19 н.п.)

75 75 50 50

Средняя Терешка 4 1 1

1  ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 12. Л. 10, 14-15, 17, 20, 24, 26, 28, 32, 40, 56-56об., 73-75.
2  Составлено автором по: ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 12; Д. 8. Л. 6; Д. 14. Л. 2; Д. 33. Л. 8-8об., 20, 

47, 71; Д. 23. Л. 13; Д. 4. Л. 6; Д. 26. Л. 28; Оп. 1. Д. 166. Л. 108, 110; Д. 177. Л. 3; Оп. 4. Д. 19. Л. 4; ГАНИ 
УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 680. Л. 50; Д. 803. Л. 93об.; Д. 963. Л. 22об; Д. 687. Л. 56об.; Ф. 3. Оп. 1. Д. 910. Л. 20; 
Д. 777. Л. 39об.; Ф. 37. Оп. 1. Д. 93. Л. 1об.
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Кирюшкино 4 3 1

Вязовый Гай 3 3 1

Старая Яндовка 2 2 1

Старая Кулатка 10 11 6 11

Новые Зимницы 6 5 1

Дракино 3 3 3

Старое Тимошкино 6 7 5 2

Кошкинский район, 
Ул. округ

2 2

Тюгальбуга
(Старая и Новая)

3 и 
2

1

Абдреево 1 1

Большой Чирклей 2 3

Новые Тимерсяны 4 6 5 1

Елховое Озеро 4 1 1

Богдашкино 1 1

Татарский Калмаюр 5 2 1

Старый Уренбаш 2 1 1

Ертуганово 3 3 3

Мордово Озеро 2 4

Уренбаш 1 1 1

Енганаево 3 4 3 3

Аллагулово 3 4 1

Евлейка 0 1 1

Ульяновск 2 1

Новые Маклауши 2 2

Муратовка 1 1 1

Татарский Шмалак 2 1 1

Татарское Урайкино 3 1 1
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Массовое закрытие мечетей в регионе пришлось на десятилетний пери-
од 1929–1939 гг. С учетом скорректированных данных по Старокулаткинско-
му району, до 1935 г. в Симбирском – Ульяновском Поволжье были закрыты 
примерно 35 мечетей из 104, а с 1935 по 1939 г. – еще 69 мечетей. То есть в это 
четырехлетие процесс стал более интенсивным и масштабным. Как минимум 
больше половины (60%) всех мечетей (104 из 175) были закрыты к концу 
1930-х гг.

Нельзя сказать, что верующие мусульмане являлись пассивными участ-
никами процесса деинституциализации религиозной общины. Исторические 
документы говорят об обратном. Верующие как могли пытались отстоять 
свои мечети, правда, их возможности и ресурсы были крайне ограничены и 
несопоставимо малы по сравнению с государством. Одна из легальных воз-
можностей появилась в 1936 г., когда в СССР была принята новая — “сталин-
ская” конституция. Она гарантировала советским гражданам свободу совес-
ти и вероисповедания. Религиозные общины, верующие советской страны с 
воодушевлением восприняли эти конституционные гарантии как легальные 
возможности возращения культовых зданий, ранее переданных государству 
под культурно-просветительские и социальные учреждения. В органы госу-
дарственной власти, начиная с низового уровня сельских советов и вплоть 
до высшего звена власти — ВЦИК СССР стали поступать ходатайства верую-
щих о возращении культовых зданий. Однако провозглашенные гражданские 
права, инициативы верующих натолкнулись на реальность антирелигиозной 
политики государства. В полной мере это проявилось на региональном уров-
не коммуникации религиозных общин и власти.

В июле 1936 г. верующие ряда татарских деревень Старокулаткинского 
района, Мосеевки, Кармалы, Старого Атлаша и Старого Зеленого возбудили 
ходатайства о возращении мечетей в пользу религиозных общин. 9 января 
1937 г. на имя члена ВКП (б) т. Хабибулина поступила служебная записка 
начальника районного отдела Старокулаткинского УНКВД И. Базеева. В 
ней были раскрыты обстоятельства подачи ходатайств. В духе того времени 
действия верующих, уполномоченных от религиозных общин, были оцене-
ны как антисоветские и контрреволюционные1. Такая же оценка была дана и 

1  ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 152. Л. 12-14.
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существу самого ходатайства верующих д. Мосеевка: “Содержание заявления 
явно контрреволюционное, где всячески ложными показаниями компроме-
тируют местные власти, чтобы перед ВЦИК добиться возращения мечетей, 
переданных общим собранием для общественных нужд: клуб, школы и т.д.”1.

Совершенно иной была оценка верующими того, каким образом мечети 
были изъяты и какими должны были быть действия власти в условиях про-
возглашенных конституционных гарантий. Так, уполномоченный от верую-
щих Шарибжан Кузяев, придя в сельсовет 20 июля 1936 г., заявил: “Вот согла-
сно новой конституции религия от государства отделена. Теперь разрешите 
нам занять мечеть для культовых нужд, ведь мечети вы взяли незаконно, там, 
в протоколах, подписались только комсомольцы”. На вопрос председателя 
сельсовета Шарибжан ответил, что пришел от имени уполномочивших его 
односельчан и хотел бы узнать, будет ли местная власть следовать нормам 
Конституции. Вместе с Сяфетом Караевым и Хусаином Алюковым Шариб-
жан Кузяев обошел всю деревню и собрал более 200 подписей под ходатай-
ство. При этом они убеждали односельчан: “Вы держитесь за религию, если 
веруете, то подпишитесь, чтобы нам мечеть возвратили обратно”2.

В тот же пятничный день, 20 июля, в соседней д. Кармалы после мо-
литвы на кладбище состоялось собрание верующих, на котором постановили 
подать ходатайство. Сначала верующие решили обратиться в сельсовет, а в 
случае отказа направить заявление во ВЦИК СССР. Уполномоченным по хо-
датайству был выбран Люкман Кузяев. Так же, как и в д. Мосеевка, вместе с 
Хусаином Абдульменевым и Арифуллиным, он обошел односельчан и собрал 
более 400 подписей. После того как сельсовет отказал в ходатайстве, верую-
щие направили его во ВЦИК СССР3. 

Побудительным фактором в подаче ходатайств о возвращении мечетей 
стали ничем не подтвержденные факты или попросту слухи о благоприятном 
исходе подобных дел у татар-мусульман в соседних регионах. Согласно дан-
ным НКВД, в деревнях Старокулаткинского района появился некий “ходок” 
из с. Шемалак Павловского района, который заявлял, что в Павловском и 

1  ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 152. Л. 13.
2  ГАНИ УО. Л. 12.
3  Там же. Л. 13-14.
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Неверкинском районах уже вернули верующим мечети, и этого же надо до-
биваться местным жителям. В селах Кармалы и Средняя Терешка аналогич-
ные слухи распускали Алим Бадаев из Пензы и Каюм Хамзин из с. Средняя 
Терешка.1 Процедура подачи ходатайства включала несколько этапов и вы-
глядела следующим образом: 1) обсуждение вопроса среди верующих после 
молитвы и выборы уполномоченных от религиозной общины; 2) составление 
текста ходатайства; 3) подворный обход деревни и сбор подписей под заявле-
нием; 4) обращение с ходатайством в сельсовет; 5) направление ходатайства 
в высший орган государственный власти, в данном случае во ВЦИК СССР. 

В обеих деревнях, Мосеевка и Кармалы, сельсоветы отказали в удов-
летворении ходатайства. По-видимому, такой же результат был и в других 
соседних деревнях района — Старом Атлаше и Старом Зеленом2.

Религиозные школы

К началу Первой мировой войны в пяти татарских деревнях Симбир-
ского уезда насчитывалось девять мектебе и одно медресе в Симбирске. В 
мусульманских общинах Карсунского уезда к этому времени было пять ре-
лигиозных школ, в Сенгилеевском и Сызранском уездах — по девять школ3. 
Таким образом, ретроспективно в современных границах правобережной 
части Ульяновской области функционировало 33 религиозных школы. С 
учетом татарских деревень Кузнецкого и Хвалынского уездов Саратовской 
губернии (43 школы при 78 мечетях), Самарского и Ставропольского уездов 
Самарской губерний (19 школ при 55 мечетях)4 на территории в границах 
современной Ульяновской области ретроспективно было примерно 95 му-
сульманских школ.

1  ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 152. Л. 13-14.
2  В служебной записке сотрудника НКВД т. Базеева об этом ничего не сказано.
3  Список населенных мест Симбирской губернии. Симбирск: 1913. С. 5, 7, 15, 19, 30, 136, 142, 204, 

213.
4  Список населенных мест Самарской губернии. Самара: 1910. С. 45, 60, 63-64, 67, 74-76, 80, 83, 

88; Список населенных мест Саратовской губернии. Хвалынский уезд / Оценочно-стат. отд. Сарат. 
губ. зем. управы. Саратов: 1914. С. 2, 8, 10, 12, 14, 20, 22, 24, 26, 30, 32; Список населенных мест 
Саратовской губернии. Кузнецкий уезд / Оценочно-стат. отд. Сарат. губ. зем. управы. Саратов: 
1914. С. 8. Скорее всего, в Списках населенных мест сведения о количестве мусульманских школ по 
Самарской и Саратовской губерниям занижены. Например, в д. Старый Атлаш при семи мечетях не 
указано ни одной действующей школы, что вряд ли соответствует действительности. Хотя и не во 
всех, но обычно при мечетях были действующие мектебе.
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После принятия 23 января 1918 г. Декрета “Об отделении церкви от 
государства и школы от церкви” в СССР начался полномасштабный процесс 
последовательного вытеснения религии из школы и выстраивания светской 
системы образования. К 16 мая 1925 г. в Ульяновской губернии по данным 
отдела национальных меньшинств работало 30 татарских школ первой сту-
пени, в которых обучалось 28% детей школьного возраста1. К 1927 г. из 4034 
детей не были охвачены советской школой 1382 чел., а их доля от общей чи-
сленности детей школьного возраста составила 34,2%2. В татарских деревнях 
Сызранского уезда — в Большом Саймане и Ахметлеях — 42% детей не посе-
щало советскую школу3.

В отчете “О состоянии работы среди татар по Ульяновской губернии за 
1926–1927 гг.” отмечалось, что в основном дети, не посещавшие советскую 
школу, ходили изучать основы мусульманского вероучения к мулле4. Причем 
такое обучение могло идти как на легальной основе, так и нелегально. Напри-
мер, по данным Сызранского уездного комитета, на 7 мая 1927 г. в д. Большой 
Сайман неофициально работало три религиозных школы. В них обучалось 
около 100 детей, и в одной из школ занятия проходили в три смены5. В сосед-
ней д. Ахметлеи была организована нелегальная школа вероучения, и препо-
даванием занимались мулла Багданов Каляй, жена торговца Мурада Шилова 
и дочь муллы Байбеллова Акима [5, с. 37]. Еще одна подпольная школа была 
организована в д. Старое Тимошкино Сенгилеевского уезда6. Необходимо от-
метить, что в данном случае речь идет о подпольных религиозных школах, 
выявленных властями. Сколько их было в действительности, сказать сложно, 
но очевидно, что несколько больше, чем сообщается о случаях деятельности 
таких школ в советских делопроизводственных документах.

В 1920-х гг. татары-мусульмане предпринимали легальные попытки 
открытия религиозных школ. Такая возможность появилась после частич-
ных и временных уступок государства. В 1923–1925 гг. были изданы при-

1  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 962. Л. 14 об.
2  Там же. Д. 1368. Л. 87.
3  Там же. Л. 148, 218.
4  Там же. Л. 148.
5  Там же. Л. 218.
6  Там же. Л. 92.
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казы НКВД и выпущена инструкция ВЦИК об упорядочивании вопросов, 
связанных с преподаванием мусульманского вероучения среди “восточных 
народностей”. Преподавание вероучения запрещалось в советских и прочих 
школах, но разрешалось в свободное время от школьных занятий [4, с. 83]. 
В середине 1920х гг. верующие д. Новые Тимерсяны составили ходатайство 
об открытии религиозной школы. Однако по причине жестких законодатель-
ных условий и отсутствия финансовых средств на ее содержание жители де-
ревни вынуждены были отказаться от этой идеи1. Безусловно, сказывалась 
и общегосударственная политика, нацеленная на полную ликвидацию ре-
лигиозного образования. В условиях нагнетаемого государством классового 
противостояния в обществе верующим приходилось идти на самые разные 
хитрости по ходатайствам об открытии религиозных школ. Так, в отчетном 
докладе татарской секции губкома ВКП (б) за 23 октября 1927 г. говорилось, 
что жители татарских сел Карсунского уезда включили в списки подписантов 
ходатайства бедняков, комсомольцев, несовершеннолетних детей, а уполно-
моченными по ходатайствам нередко выступали сами бедняки. Все это расце-
нивалось властями как контрреволюционное влияние кулаков и зажиточных 
крестьян на “темных и малосознательных крестьян”2. 

Сведения об отсутствии официально действующих мусульманских 
школах в Ульяновской губернии встречаются с середины 1920-х гг. Напри-
мер, в отчете татарской секции Губкома ВКП (б) о состоянии работы среди 
татар с 15 октября 1925 г. по 15 мая 1926 г. сообщалось, что в губернии нет 
мусульманских школ3. Об этом же говорилось и в протоколе заседания колле-
гии агитационно-пропагандистского отдела Ульяновского губкома ВКП (б) 
за 16 марта 1928 года4. Согласно докладной записки т. Валитова за 1929 год 
“О результатах поездки в Чердаклинский район по изучению религиозного 
состояния татарского населения и постановке антирелигиозной и политико-
просветительской работы”, не было ни легальных, ни нелегальных мусуль-
манских школ. В деревнях Татарское Урайкино, Енганаево, Уразгильдино и 

1  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 1162. Л. 105.
2  ГАНИ УО. Ф. 1. Оп. 1. Д. 1368. Л. 92.
3  ГАНИ УО. Д. 1162. Л. 105.
4  Там же. Д. 1459. Л. 156.
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Татарский Калмаюр левобережной части региона религиозные школы офи-
циально существовали до 1928–1929 гг., а затем были закрыты1.

По всей видимости, деинституциализация религиозно-образователь-
ной сферы мусульманских общин в Симбирском – Ульяновском Поволжье 
завершилась на рубеже 1929–1930-х гг. К этому времени в регионе прекрати-
ли свое существование как легально открытые, так и нелегально действовав-
шие мусульманские религиозные школы.

Мусульманские служители культа

В дореволюционной мусульманской общине в среднем при одной со-
борной мечети штат служителей культа включал имама и муэдзина. В совре-
менных границах Ульяновской области, ретроспективно, к 1917 г. было 175 
мечетей, поэтому условно общую численность мусульманских служителей 
культа в пределах региона можно определить в 350 человек. Понятно, что в 
действительности их было несколько больше, так как в отдельных махалля 
служили два имама и муэдзин2.

Механизм ликвидации института профессиональных служителей культа 
в 1920–1930е гг. в СССР включал разные формы социально-правовой дискри-
минации представителей духовенства, вплоть до физического уничтожения. 
После принятия первых антирелигиозных декретов советской власти служите-
ли культа постепенно были вытеснены из сферы семейно-брачных отношений, 
из образования, управленческих структур в религиозных приходах. В офици-
альных документах того времени они относились к категории нетрудового 
населения, а это имело ряд дискриминационных последствий — повышенные 
нормы налогов, оплаты за обучение детей, за жилье [2, с. 97]. Как социаль-
ная группа мусульманское духовенство было приравнено к эксплуататорскому 
классу и лишено общегражданских избирательных прав и в этом качестве от-
носилось к особой категории населения, сконструированной советским госу-
дарством, — “лишенцам”. При этом поражение в гражданских правах касалось 
не только их самих, но и членов их семей. Во время коллективизации рели-

1  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 663. Л. 26.
2  ГАУО. Ф. 88. Оп. 5. Д. 314; Оп. 1. Д. 934, 1752; Ф. 76. Оп. 7. Д. 909. См.: ведомости о мечетях и 

духовных лицах по Симбирской губернии.
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гиозный статус и принадлежность к “лишенцам” нередко были достаточными 
основаниями для раскулачивания [2, с. 99, 111–112; 7, с. 353]. По существу, слу-
жители культа, впрочем, как и иные социальные группы советского общества, 
не вписывавшиеся в новый социальный порядок, превращались в маргиналов 
и массово вытеснялись на периферию социальной жизни. Они рассматрива-
лись как носители враждебной для коммунизма идеологии, жившие, согласно 
советским идеологическим клише, на “нетрудовые доходы”. По своему соци-
альному статусу представители духовенства сближались государством с асо-
циальными группами риска, получившими в советской политической лексике 
1920–1930х гг. такие наименования как “паразит” и “тунеядец” [8, с. 103–104].

Книга памяти Ульяновской области содержит персональные данные на 
56 мусульманских служителей культа1, подвергнутых репрессиям советской 
власти по 58 статье УК РСФСР. Их доля от общей численности мусульман-
ского духовенства (350 ч.) составляет 16%, то есть каждый шестой оказал-
ся репрессированным. Анализ базы данных “Книги памяти” показывает, что 
71,93% репрессированных служителей культа были в возрасте 40–69 лет, 
12,28% — 20–39 лет и 15,79% — 70–89 лет. Соответственно, основной удар 
пришелся на служителей культа среднего и старшего возрастов2. 

Из 56 человек 36 (60%) были репрессированы, как и во всем Советском 
Союзе, в ходе двух репрессивных волн [2, с. 65; 3, с. 174-177] — в 1930 (16 ч.) 
и 1937 годах (20 ч.). Шестеро человек (10%) репрессированы в 1928–1929 
гг., 17 (28,33%) — в 1931–1935 гг., и один — в 1939 году. В 1928–1939 гг. 
было вынесено 60 обвинительных приговоров. Причем из 56 человек четверо 
были дважды подвергнуты наказаниям. Таким образом, из 60 приговоров 31 
— лишение свободы на разные сроки от 4 до 10 лет, десять служителей культа 
были приговорены к расстрелу, семеро раскулачены и высланы на спецпо-
селение, шестеро высланы за пределы региона, еще шестеро в разное время 
содержались под стражей. Во время репрессивных волн, прокатившихся по 

1  В 1920–1930-х гг. большинство учителей имели духовное происхождение, а в прошлом нередко 
были муллами. Поэтому в число репрессированных служителей культа были также включены 
шестеро учителей татарских сельских и начальных школ.

2  Подсчитано автором по: [9, с. 33, 164, 175, 184, 228, 267, 269, 291, 364-365, 381, 387, 392, 396, 
399, 413, 418, 432, 436-437, 443-444, 450, 470, 524, 526-528, 530-531, 533, 547, 553-554, 635, 662, 686; 
10, с. 208, 244-245, 308-309, 313, 318, 322, 335].
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стране, в 1930 г. в основном лишали свободы (10 приговоров из 31 за весь 
период), а в 1937 г. наряду с лишением свободы (9 приговоров из 31 за весь 
период) еще и расстреливали. Так, из десяти расстрельных приговоров де-
вять были вынесены и исполнены в 1937 г. и один – в 1931 г.1

По делопроизводственным документам 1920–1930-х гг. и регистраци-
онным делам мечетей Ульяновской области 1940–1960-х гг. были выявлены 
сведения еще о 65 мусульманских служителях культа, подвергнутых самым 
разным формам социально-правовой дискриминации. Так, в течение 1927–
1930 гг. были раскулачены и выселены за пределы региона восемь имамов и 
один муэдзин из деревень Верхняя Терешка, Новая Лебежайка, Старый Ат-
лаш, Новые Тимерсяны и Старая Кулатка2. В восьми татарских деревнях в 
1929–1931 гг. было 56 представителей мусульманского духовенства, лишен-
ных избирательных прав. Их доля от общей численности лишенцев колеба-
лась от 15 до 34,6%. Например, в д. Новые Тимерсяны в 1930 г. из 60 лишен-
цев 12 (20%) были представителями духовенства; в д. Енганаево на 1929 г. 
— 9 человек из 60 (15%); в Новой Кулатке, Старой Лебежайке, Новых Зимни-
цах и Старом Атлаше в 1931 г. — 27 (36,4%) из 78 человек3.

В 1930 г. в ходе протестных антиколхозных волнений, охвативших та-
тарские деревни Ульяновского округа Тюгальбугу, Енганаево, Старый Сан-
тимир, Елховый Куст, Старое и Новое Фейзуллово, под судом и следствием 
оказались как минимум восемь служителей культа4. В том же году в д. Дра-
кино Карсунского района была ликвидирована так называемая в советских 
документах “кулацкая группа” (12 человек) во главе с муллой, при этом двое 
из ее участников были расстреляны5. Во время крестьянских волнений 1930 
г. нередкими были призывы, например, в Тюгальбуге — “долой колхоз, ком-
мунистов выгнать из колхоза, чтобы не мешали работать, вернуть мечети и 
мулл, кулаков не выселять”6. В д. Новое Фейзуллово во время организации 

1  Подсчитано автором по: [9, с. 33, 164, 175, 184, 228, 267, 269, 291, 364-365, 381, 387, 392, 396, 
399, 413, 418, 432, 436-437, 443-444, 450, 470, 524, 526-528, 530-531, 533, 547, 553-554, 635, 662, 686; 
10, с. 208, 244-245, 308-309, 313, 318, 322, 335].

2  ГАНИ УО. Ф. 37. Оп. 1. Д. 55. Л. 51, 57; Д. 63. Л. 78, 79; ф. 10. Оп. 1. Д. 15б. Л. 7-10 об., 151.
3  Там же. Ф. 37. Оп. 1. Д. 194. Л. 34 об.; Д. 55. Л. 51; Д. 63. Л. 77 об. – 79; ф. 10. Оп. 1. Д. 15б. Л. 7-10 

об., 226-236; ф. 3. Оп.1. Д. 339. Л. 106об.; ф. 13. Оп. 1. Д. 1062. Л. 58. 
4  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 582; Д. 777. Д. 779; Д. 785; Д. 338.
5  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 582; Д. 808. Л. 27.
6  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 582. Л. 18.
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колхоза задавалось много вопросов о религии, жители спрашивали — “не за-
кроют ли при колхозе мечеть”1. Во время сельских собраний, организован-
ных в 1930 г. в 15 селениях Ульяновского округа по проработке постановле-
ния ЦК ВКП (б) от 2 апреля 1930 г., представителям власти задавались одни 
и те же вопросы: “О возращении кулаков, о неправильном лишении мулл и 
азанчей, о введении божьего закона в школах”2.

Начиная с конца 1920-х гг. многие имамы и муэдзины, оказавшиеся под 
жестким прессингом антирелигиозной политики государства, вынуждены 
были сложить с себя религиозные обязанности и полностью сменить сферу 
своей профессиональной деятельности. Фатых Мардугалимов из с. Елховый 
Куст, вновь избранный муллой после войны, написал об этом в автобиог-
рафии: “В 1928 г. бросил работать муллой по приказанию государства”3. В 
течение 1928–1929 гг. сложили с себя полномочия семеро имамов д. Новые 
Тимерсяны, в 1930 г. — четверо мулл из д. Елховый Куст4. Одни это сделали 
по причине повышенного налогообложения наряду с кулаками. Другие по 
причине отказа в приеме и/или исключении их детей из советских учебных 
заведений. В частности, сын одного из имамов д. Татарское Урайкино был 
исключен из Мелекесского строительного техникума5. Как было отмечено 
в материалах обследования “О состоянии религиозного и безбожного дела 
по Богдашинскому району”, подготовленных членом окружного совета СВБ 
в июле 1929 г., на местах следовало организовать работу “по недопущению 
возврата к сану мулл, снявших с себя сан”6.

Тем не менее, вряд ли можно говорить о полном затухании религиозной 
жизни в татарских деревнях Симбирского – Ульяновского Поволжья в 1930-
х гг. и ликвидации религии как социального института. В докладной записке 
заведующего отделом пропаганды и агитации Мелекесского райкома партии 
за 19 апреля 1941 г. говорилось, что в деревнях Аллагулово и Филлиповка в 
мечетях открыто работают муллы7. Уже после завершения Великой Отече-

1  ГАНИ УО. Ф. 3. Оп. 1. Д. 777. Л. 81-82.
2  Там же. Ф. 37. Оп. 1. Д. 55. Л. 40-40об.
3  ГАУО. Ф. р-3705. Оп. 1. Д. 17. Л. 13–14.
4  ГАНИ УО. Ф. 10. Оп. 1. Д. 15б. Л. 7-10 об.; Ф. 3. Оп. 1. Д. 663. Л. 40 об.; Д. 779. Л. 16об.
5  Там же. Ф. 3. Оп. 1. Д. 663. Л. 27, 40 об.
6  Там же. Л. 41-41 об.
7  Там же. Ф. 31. Оп. 1. Д. 590. Л. 3.
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ственной войны в условиях частичной либерализации государственно-кон-
фессиональных отношений некоторые бывшие имамы Ульяновской области 
смогли вернуться к религиозной деятельности1.

Заключение

Ретроспективно к 1917 г. на территории Ульяновской области в ее сов-
ременных границах было 175 мечетей, 95 школ и 350 служителей культа. Де-
институциализация мусульманской общины носила асинхронный характер. 
Раньше всего завершилась деинституциализация религиозно-образователь-
ной сферы. Это произошло примерно на рубеже 1929–1930х гг. В регионе 
к этому времени не осталось ни официально открытых, ни подпольно дей-
ствующих религиозных школ. Соответственно обучение основам вероучения 
переместилось в семью. До конца 1920-х гг. в отдельных татарских дерев-
нях региона еще предпринимались попытки строительства новых мечетей. 
Массовое закрытие мечетей в основном приходится на 1930-е гг., и можно 
выделить две фазы в этом процессе: 1929–1934 гг. и 1935–1939 гг. При этом 
особенно много мечетей было закрыто в 1935 году. В итоге к концу 1930х гг. 
как минимум было закрыто больше половины всех мечетей. Социально-пра-
вовая дискриминация, по самым скромным оценкам, затронула каждого тре-
тьего представителя мусульманского приходского духовенства — 121 из 350 
человек. Многие имамы вынуждены были полностью сменить свою профес-
сиональную деятельность, и в послевоенное время лишь единицы вернулись 
к исполнению религиозных обязанностей муллы.
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Введение

Последовавшее после распада СССР возрастание в публичном простран-
стве России роли религиозного фактора принимает порой разные формы и, 
безусловно, несет отпечаток как советского прошлого, так и постсоветского 
настоящего. Это можно наблюдать, в частности, на примере деятельности 
многочисленных организаций, которые создавались мусульманками в по-
стсоветском Татарстане. В представленной статье, основанной на изучении 
уставов таких организаций, выступлений их представителей в СМИ, а также 
на основе собственных наблюдений и бесед, которые я проводил в период с 
2010 по 2013 годы, я обозначу основные тенденции, которые влияют как на 
декларируемые цели, так и на направления работы этих мусульманских объ-
единений. 
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Мой анализ уставов женских мусульманских (и, частично, этно-наци-
ональных татарских) организаций Татарстана позволяет говорить о том, что 
в целях и задачах таких объединений, формировавшихся в 1990-е и 2000-е 
годы, присутствовало сочетание призыва к возрождению традиционалист-
ского уклада с декларированием таких вполне модернистских ценностей, как 
права женщин на активное общественное и политическое участие.  

Необходимо отметить, что в фокус моего внимания входят не только 
мусульманские организации, отвечающие за так называемый женский во-
прос, но и любые общественные объединения, фонды и клубы Казани и Та-
тарстана, которые возглавляют практикующие мусульманки, то есть соблю-
дающие такие мусульманские предписания, как ношение платка-хиджаба, 
чтение намаза и т.д.   

Влияние модернистских тенденций светского окружения происходит 
на традиционалистском фоне религиозной сферы. Применительно к женским 
мусульманским организациям Татарстана сочетание традиционалистских и 
модернистских ценностей можно наблюдать уже в уставных целях многих 
мусульманских и национальных женских организаций. Например, в Уставе 
самой крупной мусульманской организации Татарстана «Союза мусульманок 
Татарстана», с одной стороны, декларируются традиционалистские ценности 
– «повышение роли материнства, укрепление роли семьи и нравственных 
устоев» – а с другой, постулируются ценности современного общества: «ак-
тивизация женщин в общественной, социальной и культурной жизни»1.

Или, например, в целях Ассоциации татарских женщин «Ак калфак» 
(первая национальная женская организация в постсоветском Татарстане, 
создана в 1992 году при Всемирном конгрессе татар) заявлено, что, с одной 
стороны, татарские женщины должны сохранять национальный генофонд и 
возрождать национальные семейные и народные традиции, а с другой, долж-
ны стремиться к государственной и политической деятельности»2. В 2000-е 

1  Устав Союза мусульманок Татарстана. Режим доступа: http://soyuzmusulmanok.ru/ [Дата 
обращения 15.11.2019]

2  Ассоциация татарских женщин «Ак калфак» (АТЖ), г. Казань (1993). Путеводитель по 
фондам Центрального государственного архива историко-политической документации Республики 
Татарстан. Режим доступа: http://www.rusarchives.ru/guide/cgaipd_rt/opo11.shtml [Дата обращения 
15.07.2018]
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годы эта организация участвовала совместно с женскими мусульманскими 
объединениями в организации совместных мероприятий.  

Институционализация женских мусульманских организаций как 
части официальных структур

Первая женская мусульманская организация появилась в Республи-
ке Татарстан в 1995 году. Ее создала татарская журналистка и общественная 
активистка Альмира Адиатуллина. Первоначальное название организации 
«Женщины за духовное возрождение», позднее она была переименована в 
Общественную организацию «Муслима», которая с 1997 года стала издавать 
газету с одноименным названием. Деятельность этой организации оказалась 
достаточно заметной в общественном поле не только Татарстана, но и России. 
В частности, в 2003 году Альмира Адиатуллина совместно со своей единомыш-
ленницей, социологом по образованию, Зульфией Фаткуллиной, добилась в 
Верховном суде страны права для мусульманок России фотографироваться на 
паспорт не снимая платка. В общественном поле Альмира Адиатуллина также 
стала известна как активный борец с пивным баром у стен Казанского Кремля и 
крупным рок-фестивалем «Сотворение мира», который также проводился ря-
дом с Кремлем и расположенной в ней мечетью Кул Шариф. Кроме того, орга-
низация «Муслима» выступила инициатором ряда конкурсов «нравственности 
и духовности»: «Сөембикә сеңеллә», «Җыен мусульман» и «Сестры и братья 
Сююмбике». Неслучайно, что в названии многих мероприятий присутствует 
слово «Сююмбика». Альмира Адиатуллина в советские годы работала журна-
листом в татарской газете «Азат хатын» («Свободная женщина»), которая в 
1992 году была переименована в «Сююмбике». Дело в том, что Сююмбика – это 
имя последней царицы Казанского ханства, очень популярный в национальной 
историографии персонаж, ставший символом свободной татарской женщины. 

Первая крупная женская мусульманская организация, официально под-
держанная Духовным управлением мусульман Республики Татарстан, была 
создана в 2005 году. Ею стала Общественная организация «Союз мусульма-
нок Татарстана» (ОО «СМТ»).  Председателем Союза избрана общественная 
активистка Наиля Зиганшина1. Как заявляют организаторы Союза через свой 

1  Устав Союза мусульманок Татарстана. Режим доступа: http://soyuzmusulmanok.ru/ [Дата 
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официальный сайт, данная организация видит себя наследницей Съезда жен-
щин-мусульманок 1917 года (Москва)1. 

«Союз мусульманок Татарстана» был инициатором организации клуба 
по работе с молодежью «Азан», национальной «Школы невест», Центра се-
мьи «Ханума» для одиноких и разведенных семей, Службы сохранения семьи 
и семейных отношений «Талакка кадэр» («До развода»). Союз также запу-
стил на местном радио «Новый век» передачу «Тормыш элифбасы» («Азбу-
ка брака»), в которой рассказывал о нравственном воспитании молодежи, о 
женских проблемах, о семейных ценностях и т.д. 

Союз мусульманок Татарстана был организатором Фестиваля мусуль-
манской моды и Конкурса мусульманской красоты. Данные мероприятия, ко-
торые, с одной стороны, призваны пропагандировать традиционные ценно-
сти, с другой стороны, являются по форме примером активного присутствия 
мусульманок в публичном пространстве, использовании роли морального 
субъекта при помощи новых современных методов. Ведь сам формат данных 
мероприятий (показ мод, конкурс красоты) зародился в европейских странах 
под влиянием модернизационных тенденций женской эмансипации и фор-
мирований «индустрий красоты», что также является свидетельством соче-
тания в деятельности женских мусульманских организаций в Татарстане двух 
тенденций: традиционализации и модернизации.  

В апреле 2013 года в Духовном управлении мусульман был создан Ко-
митет по делам семьи, детей и женщин, который вновь возглавила Наиля Зи-
ганшина.

Параллельно в апреле 2013 года в ДУМ РТ был организован благот-
ворительный отдел, который возглавила мусульманка Лейсан Давлетшина. 
Весь состав отдела также был женский. Данный отдел занимался сбором и 
распределением средств для поддержки нуждающихся, организацией бла-
готворительных акций. За первые полгода своей работы в 2013 году они, в 
частности, провели такие акции, как «Сабантуй» для сиротских домов, выезд 
в дельфинарий, театр и зоопарк для детей инвалидов, акцию «Собери ребен-

обращения 15.11.2019]
1  Устав Союза мусульманок Татарстана. Режим доступа: http://soyuzmusulmanok.ru/ [Дата 

обращения 15.11.2019]
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ка в школу», где они дарили детям из нуждающихся семей школьные при-
надлежности. Основной акцент в первые месяцы работы этот отдел сделал на 
помощи несовершеннолетним: сиротам, инвалидам, детям из многодетных 
или социально неблагополучных семей. Впоследствии они расширили спектр 
своей работы. Как указала Лейсан Давлетшина в одном из интервью, бла-
готворительный отдел ДУМ РТ собирался начать сотрудничество с Детским 
хосписом Казани и с домами престарелых, а также в честь праздника Кур-
бан-байрам, помимо угощений для детей и пенсионеров, была запланирова-
на ярмарка-распродажа детских поделок, все средства от продажи которых 
должны были пойти в поддержку казанских детских домой, реабилитацион-
ного центра «Апрель» и Детского хосписа1. 

Тот факт, что благотворительным отделом ДУМ РТ руководили жен-
щины и ориентация их работы на решение таких социальных проблем, как 
сиротство, дети-инвалиды, одинокие старики, показывает, что в публичной 
сфере женщины-мусульманки занимаются осуществлением работы по заботе 
и уходу, то есть теми же функциями, которые женщины выполняют в приват-
ной сфере традиционных семейных отношений. 

Однако, как отмечала руководитель благотворительного отдела ДУМ 
РТ, их работа, помимо решения социальных проблем общества, призвана из-
менить отношение окружающих к мусульманам и исламу2. 

Выход мусульманок в публичное пространство, обозначение себя в нем 
как высокоморальных субъектов, активное участие в решении социальных 
проблем, работа по формированию образа ислама – все это примеры особой 
эмансипированной роли мусульманок-активисток в публичном поле Казани 
и Татарстана, отказ от пассивного положения. 

Помимо проведения множества публичных акций, от мусульманских 
конкурсов красоты до борьбы за закрытие пивных баров и рок-фестивалей, 

1  Лейсан Давлетшина: «С детьми из детских домов мы обмениваемся позитивом». Режим 
доступа: http://www.info-islam.ru/publ/intervju/lejsan_davletshina_s_detmi_iz_detskikh_domov_my_
obmenivaemsja_pozitivom/4-1-0-26168 [Дата обращения 15.11.2019] 

2  Лейсан Давлетшина: «С детьми из детских домов мы обмениваемся позитивом». Режим 
доступа: http://www.info-islam.ru/publ/intervju/lejsan_davletshina_s_detmi_iz_detskikh_domov_my_
obmenivaemsja_pozitivom/4-1-0-26168 [Дата обращения 15.11.2019] 
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показателем модернистских тенденций стало появление в Казани женских 
мусульманских деловых сообществ.

В частности, в апреле 2013 года при казанской мечети «Ярдэм» был 
создан Женский мусульманский деловой клуб, ориентированный на реше-
ние мусульманками совместных деловых проектов1. Тот факт, что в рамках 
такого традиционно консервативного института, как мечеть, формируют-
ся женские мусульманские организации эмансипированного типа, является 
свидетельством новой роли, которую занимают женщины и женские мусуль-
манские организации в этом поле. 

Руководителем этого Женского мусульманского делового клуба явля-
ется директор мусульманского Реабилитационного центра для незрячих при 
мечети «Ярдэм» Малика Гильмутдинова. В подчинении Гильмутдиновой в 
данном Центре соответственно находятся как женщины, так и мужчины.  

Показательным стало то, что одно из первых заседаний данного дело-
вого клуба было посвящено праву мусульманок на труд и самостоятельный 
доход2. Как отмечают организаторы клуба, «оказывается, что некоторые 
мусульманки вообще не знали, что женщина в исламе имеет право на труд». 
Руководительница клуба Малика Гильмудинова в лекции, прочитанной в 
рамках его заседаний, также высказалась за активное участие женщин в об-
щественной жизни:

«К сожалению, не все понимают, что ислам стимулирует женщину к ее 
духовному, образовательному, творческому росту, поощряет проявление энту-
зиазма в общественной жизни. Женщина в исламе имеет право на получение 
образования, на труд на благо общества», – отметила Малика-ханум3. 

На заседании выступила также жена муфтия Татарстана Латифа Са-
мигуллина, которая рассказала о том, как должна вести себя работающая 
женщина и какие условия при этом она должна соблюдать. Кроме того, она 

1  Имеет ли мусульманка право на работу? - обсудили в Женском деловом клубе при мечети 
«Ярдэм». Режим доступа:  http://www.info-islam.ru/publ/zhenshhiny/imeet_li_musulmanka_pravo_
na_rabotu_obsudili_v_zhenskom_delovom_klube_pri_mecheti_quot_jardehm_quot/9-1-0-25816 [Дата 
обращения 15.11.2019]

2  Там же.
3  Там же.
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выступила за создание единой мусульманской базы данных, которая объеди-
няла бы работодателя и соискателей1.  

В рамках заседаний клуба также были встречи с дизайнерами мусуль-
манской моды, которые рассказывали о деловой одежде мусульманок, а так-
же читали лекции по тайм-менеджменту2. 

Показательно, что в клубе для деловых мусульманок на время заседаний 
был организован временный детский сад: «Примечательно, что для удобства 
участниц клуба, имеющих маленьких детей, создан специальный мини-садик, 
где мамочки на время собрания смогут спокойно оставить своих детей с компе-
тентными педагогами в игровой комнате. Так, желающих оставить своих де-
тишек оказалось немало, и на 2 часа создался своеобразные маленький мусуль-
манский детский сад, где детишки весело и с пользой провели свое время»3. 

Если анализировать те ценности, которые пропагандируют данные ор-
ганизации, как на примере описанного заседания, так и на примере анализа 
уставов женских мусульманских организаций, то имеются все основания для 
предположения, что основная роль, предписываемая этими организациями 
современным мусульманкам Казани и Татарстана, соответствует использу-
емой в гендерном подходе категории «контракт работающая мать». Основу 
этого контракта составляет представление о том, что женщина должна сов-
мещать сразу две роли – в публичной сфере роль рабочей занятости, а в при-
ватной сфере сохранять традиционную семейную патриархальную роль [1]. 

Женская мусульманская активность может выражаться не только в со-
здании крупных объединений, но и в реализации своей стратегии на более 
локальных уровнях. Например, через создание детских мусульманских цен-
тров. В Казани за исследуемый период создавались и закрывались по различ-
ным причинам несколько десятков подобных центров. Данные детские цен-
тры работают по аналогии с детскими садами. Наиболее известные из них: 
«Балалар», «Росток», «Ярдэм», «Изумрудный город», «Фиолетовая корова» 

1  Имеет ли мусульманка право на работу? - обсудили в Женском деловом клубе при мечети 
«Ярдэм». Режим доступа:  http://www.info-islam.ru/publ/zhenshhiny/imeet_li_musulmanka_pravo_
na_rabotu_obsudili_v_zhenskom_delovom_klube_pri_mecheti_quot_jardehm_quot/9-1-0-25816 [Дата 
обращения 15.11.2019]

2  Там же.
3  Там же.
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и т.д. Руководят данными центрами женщины-мусульманки, воспитатель-
ный состав также сформирован в основном из женщин. 

Наличие подобных центров также является свидетельством того, что 
мусульманки в публичной сфере осуществляют практики, характерные для 
приватных традиционалистских семейных отношений: осуществление за-
боты и ухода. Однако, во-первых, создавая подобные детские центры, они 
создают возможность для других мусульманок приобретать свободное для 
работы и личных дел время. Ведь сами организаторы таких центров стал-
киваются с подобными проблемами в своей повседневной жизни. Как рас-
сказывали мне некоторые руководители таких курсов, им самим приходится 
совмещать воспитание детей с трудовой деятельностью. 

Во-вторых, подобные центры довольно часто открываются мусульман-
ками при мечетях, что является одним из примеров того, что происходит по-
степенное декодирование мечети как пространства исключительно мужского. 
Одновременно с этим необходимо отметить, что, само собой, представители 
муфтията позволяют это женское присутствие в мечети только потому, что 
женщины выполняют там социально-благотворительные функции заботы, 
не претендуя на руководящую роль в рамках мечетей.

Например, такая ситуация была у располагавшегося в казанской мечети 
«Аль Марджани» детского центра «Балалар», руководящий и преподаватель-
ский состав которого полностью был сформирован из женщин-мусульманок. 
Руководила данным центром сотрудница мечети «Аль Марджани». Симпто-
матично появление подобного центра именно в мечети, которая традици-
онно считается мужским пространством. Мечеть «Аль Марджани» является 
старейшей каменной мечетью Казани, архитектурным символом ислама в ре-
гионе. Если учесть также тот факт, что данная мечеть является регулярным 
местом организации мероприятий и собраний женского движения «Мусли-
ма», то можно говорить о том, что женская мусульманская активность в Ка-
зани стремится постепенно поменять представление о том, что мечеть – это 
исключительно мужское пространство. Участие женщин в организации при 
мечетях Казани образовательного процесса, деловых мероприятий, издания 
газет, является показателем возросшей роли женщин на территории мечетей.  
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Женский мусульманский активизм за пределами мечетей

Однако далеко не всегда женская мусульманская активность проявляет 
себя только на территории мечетей или как часть муфтията. Немало орга-
низаций появлялось как результат развития мусульманского гражданского 
общества. В частности, примером тому  стало создание в 2008 году «Мусуль-
манского дома «Жемчужина веры», который не позиционируется как жен-
ская мусульманская организация и имеет смешанный гендерный состав, но 
который возглавила известная в Казани мусульманская благотворительница 
Тереза Камалова. Она руководит и организует финансирование данного за-
ведения, в котором располагаются учебные аудитории для лекций по исламу, 
мусульманский салон красоты, магазин, офисные помещения и т.п. В подчи-
нении Терезы Камаловой трудятся, как уже было отмечено выше, и мужчи-
ны, и женщины. Сама Камалова известная в Татарстане личность: дочь быв-
шего мэра Казани, до прихода в ислам считалась ярким персонажем светской 
жизни столицы Татарстана, вела собственную программу на местном телеви-
дении, занималась бизнесом. Однако в середине 2000-х годов она оставляет 
активную светскую жизнь и решает посвятить себя исламу и благотворитель-
ности. С этой целью она решает открыть свой мусульманский центр. 

Другой такой точкой роста женской мусульманской активности в нача-
ле 2010-х годов можно назвать татарстанское представительство всероссий-
ского благотворительного фонда «Солидарность». 

Сама организация, которая базируется в Москве, не позиционирует 
себя как женское объединение, однако из шести человек, входящих в руко-
водство фонда, пять – это женщины. В том числе Президент Фонда Лилия 
Мухамадьярова, а также руководитель филиала в Казани Сюмбель Валиул-
лина. Фонд был основан в Москве 2009 году, а филиал в Казани, который 
начал свою работу в 2010 году, стал первым представительством данной 
организации в регионах. Лилия Мухамадьярова и Сюмбель Валиуллина яв-
ляются журналистами по профессии. Мухамадьярова закончила факультет 
журналистики Оренбургского государственного университета и работала 
корреспондентом в «Новой газете», а также политическим обозревателем в 
«Независимой газете». Сюмбель Валиуллина – выпускница факультета жур-
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налистики Казанского государственного университета, была корреспонден-
том телекомпании «Татарстан – Новый век». Параллельно со своей основной 
работой они активно занимались социальными проектами. Волонтерский 
отряд фонда «Солидарность» в Казани, которым руководила Сюмбель Вали-
уллина, имел гендерно-смешанный состав.  

Как отмечает руководитель Фонда «Солидарность», основная цель их 
организации – работа с малообеспеченными семьями1.

Аналогичная информация содержится и на официальном сайте www.
solidarnost.su, где цели организации описаны следующим образом: «Мы 
предлагаем Вам участвовать в этом милосердном деле – помогать сиротам 
и бедным семьям, где тяжело болеют дети. Мы предлагаем поддержать наш 
призыв: «Добро – наша молитва!» и присоединиться к благотворительной 
деятельности Фонда «Солидарность».

На мой взгляд, на примере данного Фонда ориентация на решение про-
блем семей и детей, то есть осуществление заботы в публичном пространстве, 
является показателем того, что, как я уже отметил выше, женские мусульман-
ские организации в публичном пространстве выполняют примерно те же тра-
диционалистские функции, какие женщины выполняют в приватной сфере 
традиционных семейных отношений – функцию заботы и ухода. 

Однако помимо участия в решении социальных проблем внутри России, 
в таких регионах, как Татарстан, Нижегородская область, Москва, Чечня, Ин-
гушетия, Дагестан и Кабардино-Балкария, данный Фонд работает и в Пале-
стине. С целью организации помощи жителям оккупированных территорий 
Фонд ежегодно объявляет сбор пожертвований по всей России и отправляет 
данную помощь на Ближний Восток – жителям сектора Газа. Данные акции, 
которые свидетельствуют об общемусульманской солидарности,  проходили 
и в Казани. Призывая оказывать помощь жителям сектора Газа, апеллируя к 
идее общемусульманской солидарности, Фонд соответственно актуализирует 
политические вопросы, связанные с проблемами Ближнего Востока. 

Кроме того, руководитель Фонда Лилия Мухамадьярова учредила ин-
формационный портал «Слово без границ» (wordyou.ru), который особое 

1  Фонд «Солидарность» открывает филиал в Казани. Режим доступа: http://www.islamnews.ru/
news-24351.html [Дата обращения 15.07.2018] 



996                  ISSN 2618-9569

Minbar. Islamic Studies. 2019;12(4)

внимание уделяет таким правозащитным темам, как вопрос хиджаба, запрет 
мусульманской литературы, проблемы мусульман в разных регионах и т.д. 
Мусульманки Казани также принимают активное участие в написании ста-
тей и новостей для данного ресурса. Таким образом, мусульманки не только 
участвуют в социальных акциях, но и стремятся формировать тренды в сов-
ременном российском исламе, актуализируя те или иные темы и проблемы, 
то есть влиять на повестку дня. 

На мой взгляд, в некотором смысле, стратегия женских мусульманских 
активисток и  женских мусульманских организаций несколько напомина-
ет стратегию первых российских феминистических организаций начала XX 
века, которые также основной акцент в своей деятельности сделали на бла-
готворительной работе, актуализируя вопрос социальных проблем [2].  

Условия большого города предоставляют мусульманкам Казани опреде-
ленные возможности для создания автономных областей и сфер для самовы-
ражения. Одними из вариантов подобной активности являются дизайнерская 
работа, моделирование, пошив и продажа мусульманской одежды, фотоуслу-
ги, журналистская деятельность, работа в сфере пиара и менеджмента и т.д. В 
Казани благодаря развитию халяль-индустрии появились магазины по про-
даже мусульманской одежды, а также ателье по пошиву подобной одежды, 
в которых находят трудоустройство мусульманки-дизайнеры, модельеры, 
продавцы, такие творческие профессии, как журналист или фотограф, позво-
ляющие работать дистанционно, также оказываются привлекательными для 
многих мусульманок. Организация фотосессий или работа журналистом по-
зволяет им иметь определенную материальную самостоятельность. Многие 
активистки различных мусульманских организаций часто в качестве источ-
ника дохода выбирают для себя именно такую работу.  

Как показывают наши наблюдения, часть мусульманок, которые актив-
но работают в различных мусульманских организациях, образовательных 
учреждениях, СМИ, стремятся самостоятельно выстраивать свои семейные 
стратегии, самостоятельно выбирая себе мужей, порой даже вопреки тради-
циям в одностороннем порядке выдвигая требования о разводе, уделяя зна-
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чительное внимание своей карьере и общественной жизни, критикуя много-
женство и т.д. 

О важности семейных ценностей, рождения и воспитания детей, го-
ворят практически все наши респонденты. Однако модели поведения как в 
публичной, так и в приватной сферах у мусульманок разнятся. Если одни 
воспроизводят традиционалистские модели поведения, то другие в большой 
степени ориентированы на более эмансипированное поведение, хотя и вклю-
чающее в себя религиозные практики.     

Конструирование исторической генеологии 

Сочетание традиционалистских и модернистских тенденций в Уставе и 
деятельности данных организаций может быть объяснено не только влияни-
ем контекста светского общества с актуализированным нео-патриархальным 
дискурсом, а также чаще всего со светской «доисламской» биографией пра-
ктически всех мусульманских активисток, но и с желанием лидеров этих объ-
единений связать происхождение своих организаций с первыми женскими 
мусульманскими организациями России дореволюционной эпохи. Напри-
мер, названный выше Союз мусульманок Татарстана называл себя наследни-
ком Съезда женщин-мусульманок 1917 года. 

Дело в том, что первые крупные женские мусульманские образования в 
Центральной России также возникали под революционным влиянием эманси-
пации, как следствие модернизационных процессов в среде российских мусуль-
ман.  

Как отмечают казанские исследователи А.А. Гафаров и А.И. Саттарова, 
светская образовательная система стала основным фактором формирования 
в дореволюционной России женского мусульманского движения. Исследо-
ватели отмечают, что джадидские (новометодные) медресе воспитали новое 
поколение мусульманок, которые стремились к активному общественно-по-
литическому участию [3]. Женское мусульманское движение у татар до рево-
люции 1917 года было частью проходившего у тюрок-мусульман Волго-Ура-
лья процесса строительства нации, которое сопровождалось модернизацией 
татарского общества. Проявлением модернизационных процессов стала жен-
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ская эмансипация, которая выразилась в участии татар-мусульманок в обще-
ственной и политической жизни через создание женских организаций. 

По мнению исследователей этого вопроса, с конца XIX века женский 
вопрос был актуализирован в татарской национальной литературе [4, p. 9]. 
В частности, произведения Мусы Акъегетзаде («Хисаметдин менла», 1886), 
Габрахман Ильяси («Несчастная девушка», 1887), Гаяз Исхаки («Девушка в 
каляпуше», «Жизнь с тремя женами», «Зулейха») были посвящены женским 
проблемам, которые в прежние годы либо замалчивались, либо мало освеща-
лись [4, p. 9]. Женской тематике посвящали свои работы и некоторые извест-
ные татарские богословы начала XX века. В частности, Ризаэтдин Фахретдин 
написал книгу «Знаменитые женщины», которая рассказывала о биографи-
ях известных мусульманских женщин. Также вышли работы Мусы Бигиева 
«Женщина», Исмаила Гаспринского «Женщины» и т.д. [4].

В начале XX века свое слово взяли и сами татарские женщины. В частно-
сти, в 1906 году в Казани вышла книга уфимской учительницы Камилы Иззатул-
ла-Касимовой «Реформа в женском мире» [4]. Таким образом, идеологический 
фон создания женских мусульманских движений в начале XX века формиро-
вался под влиянием модернизационных тенденций в татарским обществе, по-
этому любая отсылка и включение их в свою историю современными мусуль-
манскими женскими организациями, по всей видимости, ведет и к некоторому 
идейному заимствованию сочетания традиционных и модерных ценностей. 

Заключение 

Таким образом, сочетание в уставах и политике мусульманских женских 
организаций ценностей как традиционных, так и современных является отра-
жением неоднородности самого женского мусульманского сообщества Казани 
и Татарстана. Наличие в программных документах мусульманских женский 
организаций ценностей современного общества, а также активное воплоще-
ние этих ценностей в практической сфере можно объяснить несколькими 
причинами: 1) данные организации формировались в модернизированной 
среде крупного российского города; 2) многие организаторы и активисты до 
прихода в мусульманское движение имели опыт публичной деятельности; 3) 
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генеалогию некоторых таких организаций их идеологи возводят к первым та-
тарским мусульманским организациям дореволюционного периода, которые 
формировались под модернизационным влиянием строительства татарской 
нации. 
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Abstract: This is a continuation of the translation into Russian of Ibn-Rushd’s treatise, in which 
he criticizes the principles of Kalam theology, especially those of Asharites, and juxtaposes them 
to the Quranic arguments. The present part deals with the last three questions from the fi fth 
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the Conclusion, which provides the author’s concept of allegorical exegetics.
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Предисловие к переводу

В пятом разделе трактата, посвященном Божьим деяниям1, Ибн-Рушд 
обсуждает пять вопросов. Первые два из них (о сотворении мира и воздвиже-
нии пророков) были представлены в предыдущей публикации; здесь же дает-
ся перевод оставшейся части этого раздела, а также заключительного очерка, 
посвященного аллегорической экзегетике.

Третьим вопросом в данном разделе является вопрос о Божьем предо-
пределении, фактически представляющий один из двух фундаментальных 
вопросов классической мусульманской теологии – второй после вопроса о 
соотношении атрибутов Бога и Его самости. В суннитском исламе вера в пре-

1  Аф‘аль Аллах 
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допределение1 входит в перечень шести основных догматов (наряду с верой в 
Бога, Его ангелов, писания, пророков и Судный день). Этот догмат признают 
и шииты, хотя у них таковой не принадлежит к числу основных принципов 
вероучения. Вслед за преданиями Сунны доминирует представление о пред-
мировой небесной книге – [Свято]хранимой скрижали2, на которой задолго 
до сотворения неба, земли и людей Бог начертил будущую судьбу всех их. 

Само понятие предопределения обычно передается двумя терминами 
– аль-када’  и аль-кадар , которые порой отождествляют и объе-
диняют, говоря, например, о вере, в аль-када’ и аль-кадар. Но случилось так, 
что в мусульманской культуре обозначение, производное от второго терми-
на, – кадариййа («кадариты»), утвердилось не за исповедующими кадар, а за 
либертарианистами (приверженцами тезиса о свободе человеческой воли), 
которые отрицают Божью детерминацию человеческих действий. Данный 
эпитет, имеющий сугубо негативную коннотацию, обычно прилагается к 
мутазилитам со стороны их оппонентов. Сторонники же фаталистической 
концепции именуются «джабритами» (араб. джабриййа, от слова джабр/ ,
«принуждение»). 

И в ашаритском каламе, и в матуридитском када’ и кадар выражают два 
уровня Божьей детерминации. Причем для ашаритов када’ выступает как со-
вокупное извечное установление/декрет касательно всех будущих вещей, а 
кадар – как детализированная пространственно-временная реализация это-
го установления; у матуридитов же означенные термины меняются местами 
(см.: [1, с. 135–136]). Близкое к ашаритскому употребление двух терминов 
мы находим у видного представителя фальсафы – Ибн-Сины (Авиценна, ум. 
1037; см.: [2, с. 340–342]). Ибн-Рушд же оперирует этими терминами словно 
синонимами. 

Мутазилиты, отказывающиеся распространять Божью детермина-
цию на людские волительные3 действия, объявили человека творцом/де-
лателем4 таких своих действий. Не разделяя эту позицию, ашариты выд-

1  Аль-кадар 
2  Аль-Ляух аль-махфуз .
3  Исходящие от воли (ирада ).
4  Халик /фа‘иль .
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винули положение, по которому в мире нет творца/делателя помимо Бога; 
но отмежевываясь от джабритов, они говорили о волительном действии 
как о «творении» Бога и одновременно «совершении»1 человека. В своей 
критике этого учения Ибн-Рушд отмечает, что отказом признавать за люд-
ской волей какую-либо роль в самом осуществлении волительного дейст-
вия ашариты фактически перенимают фатализм джабритов. Так философ 
встает на близкую к мутазилитам позицию касательно роли инициативы. 
Схожая ориентация, заметим, наблюдается и у матуридитов (см. [1, с. 127–
128]).

Вместе с тем все в мире происходит по детерминации/предопре-
делению Бога. Здесь Ибн-Рушд излагает оригинальную концепцию, 
по которой Божий кадар есть не что иное, как система закономерно-
стей/правил, вложенных Им и в окружающую нас природу, и в нас 
самих. 

С проблемой предопределения тесно связан и следующий, четвертый из 
пяти вопросов, на которых философ останавливается в настоящем разделе, 
– о справедливости-несправедливости2 применительно к описанию Божьих 
действий. Автор трактата «О методах обоснования…» возмущается характер-
ным для ашаритского калама теистическим субъективизмом, согласно кото-
рому этические квалификации суть условные описания вещей: справедливое/
красивое – это дозволенное Богом, несправедливое/безобразное – запрещен-
ное Им; посему если Он решит иначе (например, поместить праведников в 
Ад, а грешников – в Рай), то данное действие будет вполне справедливым. С 
таким крайним субъективизмом не соглашаются и матуридиты. В более позд-
нем ашаризме субъективистская установка была значительно смягчена (см.: 
[1, с. 137–139]). 

В этой связи философ, обращаясь к широко дискутируемой в каламе 
проблеме Божьего «водительства-сбивания»3 людей. Критикуя ашаритскую 

1  Касб  /иктисаб ; «обретение/приобретение, стяжательство, совершение».
2  ‘Адль-джаур ; наряду с этой терминологической парой часто употребляется хасан-кабих 

, «красивое-безобразное»; реже: хайр-шарр , «доброе/благое-злое»; ма‘руф-мункар 
, «одобряемое-порицаемое». 

3 Хидайа-идлал .
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концепцию, он противопоставляет ей собственную, весьма новаторскую ин-
терпретацию соответствующих свидетельств Корана и Сунны.

Крайнему осуждению, доходящему до обвинения в ереси1 (!), Ибн-Рушд 
подвергает ашаритское понимание Божьей воления/хотения2, из которого 
следует, что Всевышний может делать несоответствующее Его желанию/до-
вольству3 или повелевать4 противное Его волению. Из контекста можно за-
ключить, что в первом случае философ скорее подразумевает, например, сби-
вание (приведение к неверию, в айате 39:7 описывающемуся как противное 
Богу); во втором же он может иметь в виду, например, повеление уверовать, 
обращенное к человеку, который все равно не уверует (уверование неволимо 
Им, раз оно не произошло). 

Здесь также Ибн-Рушд склоняется к позиции мутазилитов, которые в 
отношении Бога отождествляют «воление, хотение» с «желанием, довольст-
вом, любовью» и заявляют, что Он хочет/желает только благое; с «волением/
довольством» они отождествляют и «повеление» в том смысле, что повеление 
непременно включает в себя хотение, чтобы ему повиновались. О тождестве 
первых двух понятий учат и ашариты, но они утверждают об универсально-
сти Божьей воли (в строгом соответствии с ней происходит все случающееся 
в мире – и благое, и злое); кроме того, ашариты разводят «повеление» и «во-
ление/довольство», полагая, что Бог может повелевать нежелаемое Им, как 
то имеет место, например, в случае с Его повелением Аврааму принести сына 
в жертву. 

Мнения об универсальности Божьей воли придерживаются и матури-
диты, которые, однако, разводят «воление/хотение» и «желание/довольст-
во». С их точки зрения, благие деяния люди совершают по воле Бога и Его 
довольству, дурные – по Его воле, но не с Его довольства. Так считают и не-
которые ашариты. В позднем каламе (особенно у матуридитов) и асаритской 
(ханбалитско-таймиййтской) теологии различаются две разновидности во-

1 Куфр .
2 Ирада , или маши’а .
3  Рида ; в этом смысле употребляется и термин хубб/махабба , «любовь».
4  Существ. амр .
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ления и повеления: бытийное-онтологическое1 и религиозное-законодатель-
ное2. Первое непременно осуществляется, притом воление Богом такового 
не предполагает Его довольства им; второе может реализоваться и не реали-
зоваться, а в отношении него воля включает в себя и довольство (см.: [1, с. 
132–134]). 

Пятый вопрос – о воскресении – интересует Ибн-Рушда преимущест-
венно потому, что в своем знаменитом сочинении «Опровержение филосо-
фов» видный ашарит аль-Газали (ум. 1111) атрибутирует мусульманским 
философам-аристотеликам (фалясифа) учение об отрицании телесного вос-
кресения, объявляя его одним из трех характерных для них «еретических» 
тезисов3. На этом вопросе философ останавливается не только в настоящем 
сочинении, но и в более раннем, относительно небольшом трактате «О соот-
ношении философии и религии» [3, с. 566–570], а также в написанном позже 
достаточно объемистом произведении «Опровержение Опровержения» [4, с. 
505–510]4. 

Еще в трактате «О соотношении…» автор отмечает, что в отношении 
подобных сложных теоретических вещей само обвинение в ереси некоррек-
тно, ибо консенсус5 имеется в отношении таких фундаментальных принци-
пов религии, как бытие Бога, воздвижение пророков и потустороннее воз-
даяние, но не в отношении толкования священных текстов, касающихся 
второстепенных аспектов этих принципов. Если речь идет о будущем возда-
янии, то выдвигаемая интерпретация не поколебала собственно веру в само´  
воздаяние. 

Что касается характера воздаяния – телесного или духовного, то здесь 
нет никакого консенсуса, раз не только философы, но и суфии (на что ука-
зывает тот же аль-Газали в других своих произведениях) придерживаются 
представления о нем как о духовном (подробнее см.: [5, с. 216–218]). 

1  Халькыййа , кауниййа/таквиниййа .
2  Диниййа , шар‘иййа/ташри‘иййа .
3  Наряду с тезисами об извечности мира и о Божьем знании лишь универсалий вещей. 
4  О действительном учении Ибн-Сины по данному вопросу см.: [5, § 7.3; 2, с. 342]. 
5  Иджма‘ .
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Сам Ибн-Рушд как в настоящем трактате, так и в «Опровержении опро-
вержения» высказывается в пользу учения об иной телесности. Впрочем, в 
позднем каламе прочно утвердится мнение, по которому правомерны оба 
взгляда на воскресение – как на воссоединение рассеянных частиц прежнего 
тела или как на сотворение идентичной ему копии. 

В Заключении философ выдвигает свою концепцию иносказательного 
(аллегорического) толкования, модифицируя данную им в трактате «О со-
отношении…» версию (подробнее см. [6]). Здесь он заявляет и о намерении 
написать более обширный труд по герменевтике, который охватывал бы все 
проблемные тексты Корана и Сунны. По-видимому, этот его замысел остался 
нереализованным. 

«О методах обоснования принципов вероучения»

5.31. Предопределение2

Данный вопрос – самый сложный из религиозных3 вопросов. Ибо ка-
сательно него разноречивыми находят как свидетельства Закона4, так и ар-
гументы разума. Разноречивость свидетельств Закона обнаруживается и в 
Писании5, и в Сунне.

[Свидетельства Корана]
В Писании встречаются многие айаты, в целом свидетельствующие, 

что все [происходит] согласно предопределению6, что человек принуждаем7 
к своим действиям8. Но многочисленны и его айаты, свидетельствующие о 
том, что человек «совершает»9 свои действия, что он непринуждаем в деяни-
ях своих.

1  В оригинале: третий вопрос . 
2  Фи аль-када’ ва-ль-кадар .
3  Шар‘иййа .
4  Ас-сама‘ ; прежде всего - Коран и Сунна. 
5  Аль-китаб .
6  Аль-кадар .
7  Маджбур .
8  Аф‘аль , ед. фи‘ль .
9  В оригинале фигурирует форма имени действия касб .
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К айатам, указывающим на то, что все события1 необходимы2, что их 
опережает предопределение, относятся Божьи слова3: 

«إِنَّا كُلَّ شَيْءٍ خَلَقْنَاهُ بِقَدَرٍ»
«Всякую вещь Мы сотворили по предопределению (би-кадар) [Наше-

му]» (54:49); 
«وكَُلُّ شَيْءٍ عِندَهُ بِمِقْدَارٍ»

«И всякая вещь предопределена (би-микдар) у Бога» (13:8)4; 
««مَا أَصَابَ مِن مُّصِيبَةٍ فِي الأَْرْضِ وَلاَ فِي أنَفُسِكُمْ إِلاَّ فِي كِتَابٍ مِّن قـبَْلِ أَن نَّـبـرَْأَهَا إِنَّ ذَلِكَ عَلَى االلهِ يَسِيرٌ»

«Не постигнет никакая беда ни землю, ни вас самих, | Не будучи [пред-
начертанной] в Книге5, прежде чем Мы сотворили ее – | Поистине для Бога 
сие не составляет труда» (57:22); 

и другие айаты такого содержания.
Что касается айатов, указывающих, что у человека есть «совершение»6, 

что деяния сами по себе суть возможны7, а не необходимы8, то это, например, 
такие Божьи слова: 

«أَوْ يوُبِقْهُنَّ بِمَا كَسَبُوا وَيـعَْفُ عَن كَثِيرٍ»
«Иль погубит [Бог] их за совершенное ими (би-ма касабу), | Иль поми-

лует, | [Как] многие [прегрешения] прощает Он» (42:34); 
«وَمَا أَصَابَكُم مِّن مُّصِيبَةٍ فبَِمَا كَسَبَتْ أيَْدِيكُمْ»

«<…> за то, что совершили (касабат) руки ваши» (42:30);
«وَالَّذِينَ كَسَبُواْ السَّيِّئَاتِ»

«Совершившие (касабу) зло <…>» (10:27);

1  Умӯ р , ед. амр .
2  Даруриййа .
3  Каулу-Ху та‘аля ; букв.: «речение Его (всевышен Он!)». 
4 Вместе с тем слова би-кадар и би-микдар в указанных айатах можно понимать соответственно 

в смысле «согласно мере» и «имеет [свою] меру», и такое толкование высказывают, в частности, 
мутазилиты. 

5  Согласно классическому толкованию, под «Книгой» подразумевается небесная, «Святохранимая 

скрижаль» (аль-Ляух аль-махфуз ).
6  Касб .
7 Мумкин ; т.е. могут быть, а могут и не быть.
8  Ваджиб .
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«وَأَمَّا ثَمُودُ فـهََدَيـنَْاهُمْ فاَسْتَحَبُّوا الْعَمَى عَلَى الْهُدَى»
«Мы указали самудитам истинный путь, | Но [ясности] истинной [веры] 

| Они предпочли слепоту [язычества]» (41:17).
Бывает и так, что в одном и том же айате1 находят обе противополож-

ности. Так, [Бог] (всевышен Он!) [сначала] говорит: говорит: «Испытав не-
счастье [от язычников], | Коих раньше вы подвергли вдвое большему, – | [Те-
перь] вы вопрошаете: “Как могло это случиться с нами?!” | Отвечай: “Это от 
вас же самих”»*; но далее о том же Он замечает: «Постигшее вас в том сраже-
ние – по соизволению Божьему»** (3:165-166). 

* ”أَوَلَمَّا أَصَابـتَْكُم مُّصِيبَةٌ قَدْ أَصَبْتُم مِّثـلَْيـهَْا قـلُْتُمْ أنََّى هَـذَا قُلْ هُوَ مِنْ عِندِ أنَـفُْسِكُمْ“
** ”وَمَا أَصَابَكُمْ يـوَْمَ الْتـقََى الْجَمْعَانِ فبَِإِذْنِ االلهِ“

Таковы и слова Его (всевышен Он!): 
«Что случится с тобой доброго, – то от Бога, | А злого – то от тебя само-

го»* (4:79), [до которых] Им сказано: «Все – от Бога»** (4:78).
* «مَّا أَصَابَكَ مِنْ حَسَنَةٍ فَمِنَ االلهِ وَمَا أَصَابَكَ مِن سَيِّئَةٍ فَمِن نَّـفْسِكَ وَأَرْسَلْنَاكَ لِلنَّاسِ رَسُولاً وكََفَى باِاللهِ شَهِيدًا»

** «قُلْ كُلًّ مِّنْ عِندِ االلهِ»

[Свидетельства Сунны]
Такими же [разноречивыми] находят и соответствующие хадисы. В 

частности, у [Пророка] (мир ему!)2 сказано: «Каждый младенец рождается 
согласно естественной [вере] (фитра), а его родители уже потом делают его 
иудеем или христианином»3. 

«كُلُّ مَوْلُودٍ يوُلَدُ عَلَى الْفِطْرَةِ ، فأَبَـوََاهُ يـهَُوِّدَانهِِ أَوْ يـنَُصِّرَانهِِ»
И он же (мир ему!) передает [со слов Бога]: 
«Я сотворил этих для Рая – и деяния обитателей Рая совершать будут 

они; а тех я сотворил для Ада – и деяния обитателей Ада совершать будут 
они»4. 

1  В принятой ныне нумерации айатов Божьи слова в обоих приведенных ниже примерах 
распределены по двум айатам. 

2  Араб.: 
3  Такой хадис со слов Абу-Хурайры передают и аль-Бухари [7, № 1385], и Муслим [8, № 

6755/2658]. 
4  Хадис со слов Умара передают Абу-Дауд [9, № 4703] и ат-Тирмизи [10, № 3075].
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«خَلَقْتُ هَؤُلاَءِ لِلْجَنَّةِ وَبِعَمَلِ أَهْلِ الْجَنَّةِ يـعَْمَلُونَ ؛ خَلَقْتُ هَؤُلاَءِ لِلنَّارِ وَبِعَمَلِ أَهْلِ النَّارِ يـعَْمَلُونَ»
Ведь из первого хадиса следует, что неверие1 проистекает от воспита-

ния, а вера2 – от врожденной природы. Второй же хадис указывает, что ослу-
шание3 и неверие – сотворены4 Богом, что человек – принуждаем к ним.

[Расхождение толков]
Вот почему в этом вопросе мусульмане разделились на два толка. Одни 

считают, что совершение (касб) человеком [своих действий] служит причи-
ной и ослушания, и добродеяния5, на чем соответственно зиждется наказание 
и вознаграждение, – это мнение мутазилитов. Другие придерживаются про-
тивоположного [взгляда], а именно, что человек принуждаем к своим дейст-
виям, – так полагают джабриты.

Что же касается ашаритов, то они пытались выдвинуть срединное мне-
ние. Они признают за человеком некоторое совершение, считая, однако, что 
и совершение, и совершаемое сотворены Богом. Но это – бессмыслица. Ибо 
если совершение и совершаемое сотворены Богом, то человек непременно 
принуждаем к совершаемому.  

Противоречивость рациональных выводов
Наряду с [разноречивостью свидетельств] Закона для разногласий по 

данному вопросу, как уже говорилось, имеется и другая причина – столкно-
вение рациональных аргументов между собой.

В самом деле, если предположить, что человек выступает осуществите-
лем (муджид) своих действий и творцом (халик) их, то отсюда непременно 
следует, что [в мире] имеются действия, которые происходят не сообразно 
воле Бога и Его выбору, т.е. имеется иной творец, помимо Бога. Мусульмане 
же единогласны в том, что нет творца кроме Бога. 

1  Аль-куфр ; т. е. отход от прирожденного правоверия.
2  Аль-иман .
3  Аль-Ма‘сыйа .
4  Ед. махлюк .
5  Аль-хасана .
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Но если предположить, что человек не совершает свои действия, то он 
должен быть принуждаем к ним, ибо нет середины между принуждением1 и 
совершением2. В таком случае вменение в [религиозную] обязанность3 будет 
относится к непосильному4. А при вменении непосильного снимается разни-
ца между вменением человеку и вменением неодушевленному, ибо у неоду-
шевленного нет способности5, также и у человека нет способности на то, что 
ему непосильно. Вот почему большинство [богословов] считает способность 
непременным условием вменяемости – таким же, как разум. 

Вот почему мы видим, как в «Низамийском [кредо]»6 Абу-ль-Маали 
[аль-Джувайни] говорит, что у человека имеется совершение (касб) [в отно-
шении] своих деяний и способность к действию; и такое [утверждение] он 
обосновывает исходя из абсурдности7 вменения непосильного, хотя и не в 
том аспекте, в каковом об означенной абсурдности учили мутазилиты. Ран-
ние же ашариты допускали вменение непосильного, избегая того положения, 
соответственно каковому мутазилиты отрицали сие [вменение], а именно не-
благовидность8 такового с точки зрения разума. Но [касательно этого] позд-
ние ашариты разошлись с ранними. 

И еще: если у человека нет совершения, то бессмысленно было бы пове-
левать ему готовиться к ожидаемым бедам или добиваться благ. Это значило 
бы ликвидацию всех ремесел, ибо цель их и состоит в добывании благ, как, 
например, земледелие и прочие ремесла, посредством которых обретаются 
полезные вещи. Равным образом оно обозначало бы и ликвидацию всех ре-
месел, посредством которых люди охраняются от вредного, наподобие воен-

1  Аль-джабр .
2  Аль-иктисаб .
3  Ат-таклӣ ф .
4  Ма-ля-йутак .
5  Истита‘а .
6  В оригинале: «ан-Низамиййа» ; сокр. от аль-‘Акыда ан-низамиййа . См.: [11, 

с. 41-49].
7  Имтина‘ .
8  Кубх .
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ного искусства, навигации и медицины. И все это преступает границы всякого 
разумного.

[Как снять расхождение]
Могут спросить: если дело обстоит подобным образом, то как совме-

стить расходящиеся между собой свидетельства и традиционального, и раци-
онального1? На это мы отвечаем так. Очевидно, что Закон не хочет развести 
в разные стороны указанные два убеждения2; наоборот, он стремится соеди-
нить их сообразно срединному подходу, выражающему истину в данном во-
просе. 

Ибо ясно, что Бог (благословен Он и всевышен!)3 создал в нас силы, по-
средством которых мы способны совершить (иктисаб) вещи, каковые пред-
ставляют собой противоположности4. Но совершение этих вещей возможно 
для нас лишь при благоприятствии причин5, которые Бог во внешнем [мире] 
поставил нам на службу6. Поэтому относимые к нам действия осуществля-
ются благодаря обоим факторам. Значит, действия, осуществление которых 
относят к нам, реализуются и согласно нашему волению7, и при благоприят-
ствии им внешних действий, которые обозначаются как Божье предопреде-
ление (кадар). Эти внешние причины, поставленные Богом на службу нам, 
не только дополняют действия, которые мы намерены осуществить, или пре-
пятствуют им: они выступают причиной нашего хотения одной из противо-
положностей.

1  «Традициональное» – аль-масму‘ ; «рациональное» – аль-ма‘куль . Первое 
синонимично обозначению ан-накль , т.е. «переданное» (богооткровенное, ревелятивное); здесь 
- сказанное в Коране и Сунне. 

2  Ед. и‘тикад .
3  Табарака ва-та‘аля . 
4  Т.е. способность совершить одну из двух альтернатив. 
5  Асбаб , ед. сабаь .
6  Глаг. саххара .
7  Ирада .
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В самом деле, воление и есть стремление1, которое возникает в нас от 
представления2 чего-то или от убеждения3 в чем-то, и такое убеждение [ис-
ходит] не от нашего [свободного] выбора4, а является чем-то привходящим к 
нам от вещей, которые вовне [нас]. Например, если окажется перед нами же-
ланный предмет, то мы непременно возжелаем его, без какого-либо выбора, 
и устремимся к нему. Точно так же, при появлении нечто, которого избегают, 
мы непременно чувствуем отвращение от него и бежим прочь. 

А раз так, то наша воля оберегаема5 вещами, которые вовне, и привяза-
на к ним. И на это указывают слова Его (всевышен Он!): 

«لَهُ مُعَقِّبَاتٌ مِّن بـيَْنِ يَدَيْهِ وَمِنْ خَلْفِهِ يَحْفَظُونهَُ مِنْ أَمْرِ االلهِ»
«При нем (человеке) есть следующие (му‘аккыбат) впереди него и поза-

ди [вещи]6; | Они оберегают (глаг. йахфазу) его с повеления Божьего» (13:11). 
Поскольку же имеющиеся вовне причины происходят сообразно из-

вестному строю и порядку, не нарушая его, как сие предопределил7 им Тво-
рец8 их, и поскольку наше воление и наши действия в целом осуществляются 
не иначе, как при благоприятствовании внешних причин, то наши действия 
должны происходить сообразно установленному9 порядку, т.е. должны осу-
ществляться в строго установленные моменты времени и по [строго] уста-
новленной мере10. В самом деле, наши действия обусловлены означенными 
внешними причинами, и всякое причиненное, вызванное [строго] установ-
ленными и определенными11 причинами, само должно быть [строго] установ-

1  Шаук .
2  Тахаййуль .
3  Тасдык .
4  Ихтийар .
5  Махфуза .
6  Согласно же доминирующему в классической экзегетике толкованию, речь в айате идет о 

приставленных к человеку ангелах-хранителях.
7  Каддара .
8  Ба̄ри’ .
9  Махдӯ д .
10  Микдар .
11  Мукаддара .
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ленным и определенным. И такая связь имеет место не только между нашими 
действиями и внешними причинами, но также между ними и теми причина-
ми, которые Бог сотворил внутри наших тел.

Тот [строго] установленный, т.е. ненарушимый порядок, что во вну-
тренних и внешних причинах, и есть предопределение1, которое Бог (все-
вышен Он!) предначертал2 рабам Своим. Именно он и есть Святохранимая 
скрижаль3. Знание Бога (всевышен Он!) об означенных причинах и обуслов-
ленных ими следствиях служит причиной бытия данных причин. Посему эти 
причины знанием охватывает лишь Бог; так что только Ему по-настоящему 
ведомо Тайное/Невидимое4, как о сем сказано Им (всевышен Он!): 

«قُل لاَّ يـعَْلَمُ مَن فِي السَّمَاوَاتِ وَالأَْرْضِ الْغَيْبَ إِلاَّ االلهُ»
«Скажи: кроме Бога никто на небесах и на земле не знает Тайного» 

(27:65). 
Ведь познание причин и есть познание Тайного, ибо Тайное – это бы-

тие или небытие того, что предстоит в будущем. А раз именно строй и поря-
док причин предполагает появление вещи или отсутствие ее в данное время, 
то знание о причинах какой-либо вещи является знанием о ее бытии или не-
бытии в соответствующее время. Знание же о причинах целиком – это знание 
о том, что´  из них будет или не будет в каждый момент сего времени. Да будет 
превознесён5 Тот, Кто объемлет творением и знанием все причины всякого 
сущего, каковы и суть «ключи Тайного» (мафатих аль-гайб), о которых гово-
рится в словах Его (всевышен Он!): 
«وَعِندَهُ مَفَاتِحُ الْغَيْبِ لاَ يـعَْلَمُهَا إِلاَّ هُوَ وَيـعَْلَمُ مَا فِي الْبـرَِّ وَالْبَحْرِ وَمَا تَسْقُطُ مِن وَرقََةٍ إِلاَّ يـعَْلَمُهَا وَلاَ حَبَّةٍ فِي ظلُُمَاتِ 

الأَرْضِ وَلاَ رَطْبٍ وَلاَ ياَبِسٍ إِلاَّ فِي كِتَابٍ مُّبِينٍ»
«У Него ключи от Тайного, и знает их только Он. | Ему ведомо все, что 

на суше и на море, | Ни один лист древесный не упадет, чтобы Он не знал о 

1  Аль-када’ ва-ль-кадар.
2  Катаба .
3  Аль-Ляух аль-махфуз .
4  Аль-Гайб .
5  Субхана .
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сем, | Нет ни одного зернышка в глубинах земли, | Нет чего-либо влажного 
или сухого, | Чего не было бы в книге ясной» (6:59).

Отсюда явствует, в каком смысле у нас есть совершение и в каком смы-
сле наши совершения [происходят] согласно предопределению1. И таково 
согласование, которое подразумевает Закон в айатах и хадисах, каковые ка-
жутся противоречащими друг другу. Как только уточнен аспект приложе-
ния [текстов] общо´  [звучащих]2, сразу снимается кажущееся несоответствие 
между ними. Тем же способом разрешаются и все высказанные на сей счет 
сомнения3, т.е. противоречащие друг другу рациональные4 аргументы: вещи, 
осуществляющиеся согласно нашему волению, осуществляются обоими фак-
торами, т.е. и нашим волением, и внешними причинами. Но если целиком 
отнести эти действия к одному из факторов, тогда и возникнут указанные 
сомнения. 

[Возражение против причинности]
Могут возражать: это достойный ответ, в котором Закон соответствует 

разуму. Но такое рассуждение основано на [признании] наличия производя-
щих5 причин и произведенных следствий, тогда как мусульмане единогла-
сны6 в том, что нет производящего/делателя7, кроме Бога.

[Первый ответ на возражение]
На это мы скажем следующее. Такое их единогласное суждение верно; 

однако на сей счет имеются два соображения. 
Первое состоит в том, что данное суждение можно понимать двояким 

образом: или и впрямь нет делателя кроме Бога (благословен Он и всевы-
шен!), [или же] все остальные причины, поставленные Им на службу [лю-

1  Би-када’ ва-би-кадар сабик .
2  ‘амма .
3  Шукук , ед. шакк .
4  ‘аклиййа .
5  Фа‘иля .
6  Глаг. иттафака .
7  Фа‘иль 
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дям], называются производящими лишь метафорически1, поскольку их бы-
тие [исходит] от Него, и это Он сделал их сущими причинами; более того, 
это Он сохраняет их бытие как производящих, сохраняет произведенные ими 
после их произведения, творя2 их субстанции по наличии соответствующих 
их причин, а затем сохраняя их самих – без Божьего их сохранения не суще-
ствовать им на протяжении сколь-нибудь заметного времени, т.е. малейшего 
отрезка времени, каковой воспринимается как время.

По мнению Абу-Хамида [аль-Газали], тот, кто признает какую-либо 
причину соучастником3 Богу (всевышен Он!) в наименовании «делатель/
действователь» или «действие», схож с тем, кто перо считает соучастником 
писцу в деле письма, т.е. говорит, что перо – пишущее, и человек – пишу-
щий: подобно тому как наименование «писец» прилагается к человеку и перу 
[лишь] омонимически, т.е. они суть две вещи, которые объединяет только на-
звание, но сами по себе совершенно различны, точно так же обстоит дело в 
отношении наименования «делатель» в приложении к Богу (благословен Он 
и всевышен!) и к прочим причинам4. 

Мы же говорим, что такое сравнение можно принять лишь с опреде-
ленным снисхождением. Ибо сравнение будет справедливым, если этот писец 
сотворит субстанцию5 пера, сохранит его как перо, а потом сохранит напи-
санное после написания и сотворит письмо при соединении6 пера с ним, как 
это мы разъясним ниже [в отношении Бога], а именно, что это Бог (всевышен 
Он!) выступает творцом субстанций всех вещей, с которыми соединены их 
причины, каковые обычно называются их причинами. И в пользу такого по-
нимания [положения] о том, что нет делателя кроме Бога, свидетельствуют и 
чувства, и разум, и Закон.

1  Маджазан .
2  Глаг. ихтара‘а .
3  Глаг. ашрака .
4  Близкое рассуждение фигурирует в книге аль-Газали «Воскрешение наук о вере» (ихиа’ ‘улюм 

ад-дин/ ) - см.: [12, с. 247–248].
5  Джаухар .
6  Иктиран .
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В его пользу свидетельствуют чувства и разум, ибо они наблюдают, как 
в мире есть вещи, от которых происходят другие вещи, и как пронизывающий 
сущие порядок исходит от двух факторов – (1) от вложенных Богом в них 
природ и душ; (2) от сущих, которыми Он окружил их извне. Наиболее яв-
ными из последних выступают движения небесных светил, так как видно, что 
день и ночь, солнце, луна и остальные светила поставлены в услужение нам; и 
что благодаря порядку и строю, вложенному Творцом в их движение, сохра-
няется наше бытие и бытие окружающих нас вещей: если вообразить отсутст-
вие одного из них или представить его не на том месте или не той величины 
и скорости, каковые Бог придал ему, то все сущие на земле уничтожились бы. 

Бог сделал природу [небесных тел] таковой, что [они действуют], а при-
роду здешних1 [вещей] таковой, что они воспринимают действие тех. Это хо-
рошо видно на примере солнца и луны, т.е. их воздействия на здешние [вещи], 
как сие явствует относительно вод, ветров, дождей и морей, словом, – во всех 
чувственных телах. Особенно ярко проявляется необходимость их (светил) 
бытия для жизни растений и многих животных, да и всех живых существ во-
обще. 

Очевиден и тот факт, что без тех сил, которые Бог (всевышен Он!) ут-
вердил в наших организмах в плане питания и ощущения, наши организмы 
разрушились бы, как это признавал Гален2 и прочие мудрецы, заявлявшие: 
без тех сил, каковые Бог утвердил в живых организмах в качестве их управи-
телей3, эти организмы не просуществовали бы и одного часа после их явления 
к бытию. 

А мы говорим: без тех сил, которые наличествуют в телах животных и 
растений, и без тех сил, которые от движений небесных тел проистекают4 в 
здешний мир, те тела и вовсе не продержались бы и мгновения – да будет пре-
вознесён Всемилостивый-Всеведающий5! И на сие указывает Бог (всевышен 
Он!) не в одном айате: 

1  В подлунном мире.
2  Древнеримский медик и философ (ум. в нач. III)
3  Мудаббира .
4  Сарийа .
5  Ал-Латыф  и аль-хабир ; коранические эпитеты Бога (6:103; 67:14; и др.). 
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«وَسَخَّرَ لَكُمُ اللَّيْلَ وَالْنَّـهَارَ وَالشَّمْسَ وَالْقَمَرَ»
«На служение вам [Бог] поставил | День и ночь, солнце и луну» (16:12); 
«قُلْ أَرأَيَـتُْمْ إِن جَعَلَ االلهُ عَلَيْكُمُ اللَّيْلَ سَرْمَدًا إِلَى يـوَْمِ الْقِيَامَةِ مَنْ إِلَهٌ غَيـرُْ االلهِ يأَْتيِكُم بِضِيَاء أَفـلاََ تَسْمَعُونَ»

«А что если Он продлит вам ночь до Дня воскресения – | Какой бог, 
кроме Бога, [сможет] даровать вам свет?!...» (28:71);

«وَمِن رَّحْمَتِهِ جَعَلَ لَكُمُ اللَّيْلَ وَالنَّـهَارَ لتَِسْكُنُوا فِيهِ وَلتَِبْتـغَُوا مِن فَضْلِهِ»
«По милости Своей Он дал вам ночь и день, | Дабы отдыхали вы [но-

чью], | А [днем трудились] в поисках щедрот Его» (28:73); 
«وَسَخَّرَ لَكُم مَّا فِي السَّمَاوَاتِ وَمَا فِي الأَْرْضِ جَمِيعًا مِّنْهُ»

«На служение вам Он поставил | Полностью то, что на небесах и на зем-
ле» (45:13); 

«وَسَخَّر لَكُمُ الشَّمْسَ وَالْقَمَرَ دَآئبَِينَ وَسَخَّرَ لَكُمُ اللَّيْلَ وَالنَّـهَارَ»
«На служение вам Он поставил солнце и луну, | Непрестанно находящи-

еся в движении, | Ночь и день» (14:33).
Таковы и многие другие айаты подобного содержания. Не оказывали 

бы те [небесные тела] влияния на здешние, не было бы целесообразности в 
их существовании, а [Бог] не напомнил бы нам о даровании их во благо, за 
каковое полагает быть благодарными Ему.

[Второй ответ на возражение]
Второе наше соображение таково. Среди возникших1 сущих, говорим 

мы, есть такие, каковые представляют собой субстанции2, и такие, что [вро-
де] движения, теплоты и холода – словом, акциденции3. Что же касается суб-
станций, то их создание4 может исходить только от Творца5. Связанные же с 
ними причины влияют не на субстанции этих предметов, а на их акциденции. 
Например, семенная жидкость или регулы дают только теплоту, сложение 

1  Хадиса .
2  Два слова в оригинале: джавахир  и а‘йан .
3  А‘рад .
4  Ихтира‘ .
5  Аль-Халик .
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(хилька) же зародыша и его душа, т.е. жизнь, даруются Богом (благословен 
Он и всевышен!). Точно так же крестьянин обрабатывает землю, куда сеет 
зерно, но именно Бог дарует колосу сложение. Следовательно, нет творца 
кроме Бога (всевышен Он!), ибо истинно сотворенными выступают именно 
субстанции. 

И на сей факт указывают слова Его (всевышен Он!): 
«ياَ أيَُّـهَا النَّاسُ ضُرِبَ مَثَلٌ فاَسْتَمِعُوا لَهُ إِنَّ الَّذِينَ تَدْعُونَ مِن دُونِ االلهِ لَن يَخْلُقُوا ذُباَباً وَلَوِ اجْتَمَعُوا لَهُ وَإِن يَسْلُبـهُْمُ 

الذُّباَبُ شَيْئًا لاَّ يَسْتَنقِذُوهُ مِنْهُ ضَعُفَ الطَّالِبُ وَالْمَطْلُوبُ»
«О люди! | Вот вам пример, внимайте же ему – | Те [идолы], к кому взы-

ваете помимо Бога, | Не в силах сотворить и мухи, | Даже собравшись все вме-
сте; | Если же муха похитит у них что-нибудь, | Им не отобрать его у мухи 
– одно слабее другого!» (22:73). 

А когда неверный [царь], пытаясь запутать Авраама, заявил: «Это я жив-
лю и мертвлю»*1, то Авраам, видя, что неверный не понимает сего смысла, пе-
решел с ним к другому аргументу, коим он окончательно его поверг: «Бог при-
водит солнце с востока – | Так сделай, чтобы оно взошло с запада!»** (2:258).

* «أنَاَ أُحْيـِي وَأمُِيتُ»
** «فإَِنَّ االلهَ يأَْتِي باِلشَّمْسِ مِنَ الْمَشْرِقِ فأَْتِ بِهَا مِنَ الْمَغْرِبِ»

Словом, если так понимать дело в отношении «делателя» и «творца», 
то не возникнет никакого несоответствия ни со стороны Закона, ни со сторо-
ны разума. Вот почему мы видим, что в наименовании «творец» тварное2 не 
выступает соучастником [Бога] ни в какой-либо мере, ибо быть «творцом»3 
значит быть «создателем/изобретателем»4 субстанции. Посему сказано Им 
(всевышен Он!): 

«وَااللهُ خَلَقَكُمْ وَمَا تـعَْمَلُونَ»
«Бог сотворил вас и сделанные вами [изваяния]»5 (37:96).

1  В ответ на слова Авраама: «Господь мой – тот, кто живит и мертвит» .
2  Человек.
3  Халик .
4  Мухтари‘ .
5  Таково понимание данного айата Ибн-Рушдом, а до него - мутазилитами. Ашариты же 

истолковывают его так: «Бог сотворил вас и деяния ваши».
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[Отрицание причин – отрицание мудрости и знания]
Тебе надлежит знать: кто отрицает, что причины, с соизволения1 Бога, 

влияют на их причиненные, тот отрицает и мудрость/философию, и знание2. 
Ибо знание есть постижение вещей по их [действующим] причинам, а му-
дрость – постижение по причинам целевым3. Утверждение же об отсутствии 
причин вообще слишком странное и далекое от природы людей.

И еще: кто отрицает причины в видимом, тот закрывает перед собой 
путь к утверждению действующей причины в отношении невидимого4, ибо 
на невидимое переносится суждение о видимом. Таковой, следовательно, не 
способен к познанию [бытия] Бога (всевышен Он!): ведь он должен не при-
знавать, что у каждого действия есть действователь. 

А раз так, то единогласие мусульман в том, что нет действователя/де-
лателя кроме Бога (превознесён Он!), нельзя понимать в смысле отрицания и 
впрямь наличия какого-либо делателя в видимом; ибо именно из наличия де-
лателя в видимом мы заключаем о наличии делателя в невидимом. Но когда 
Невидимый [Делатель] уже установился для нас, то из познания Его самости5 
нам становится ясно, что все, кроме Него, является делателем только с Его 
соизволения6. 

[Заключение]
Из сказанного становится ясно, в каком аспекте у нас имеется совер-

шение7, и что утверждающий об одной из крайностей – неправ, как в случае 
с мутазилитами и джабритами. Что же касается той середины, благодаря на-
личию которой ашариты претендуют на статус правых, то таковой и вовсе 
не существует. Ибо из наименования «совершение» они оставляют за чело-
веком только постигаемую им разницу между движением его руки вследст-

1  Би-изн .
2  Хикма , и ‘ильм , соответственно.
3  Га’иййа ; в некотрых рукописях – га’иба , «невидимые».
4  «Видимое» - аш-шахид ; «невидимое» – аль-га’иб ; здесь подразумевается человек и 

Бог, соответственно. 
5  Зат .
6  Два слова в оригинале: изн  и машӣ ’а .
7  Иктисаб .
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вие дрожи и [ее движением] вследствие его [свободного] выбора. Да и само 
это признание лишено смысла, поскольку они утверждают, что оба движения 
[исходят] не от нас1. Ведь если оба они не исходят от нас, то мы не в силах 
отказаться от них, а значит – мы принужденные2. Тогда одинаковыми по 
смыслу оказываются движение вследствие дрожи и то движение, какое они 
называют совершённым3. Здесь разница лишь в словах, а словесное различие 
[между вещами] не влечет за собой различия в них самих. Ведь все это ясно 
само по себе.

Теперь обратимся к тем вопросам, которые мы обещали их [рассмо-
треть].

5.44. Несправедливость и справедливость

[Ашаритская концепция и ее критика]
В вопросе о несправедливости и справедливости5 применительно к Богу 

(превознесён Он!) ашариты выдвинули мнение, очень странное и для разума, 
и для Закона. Они провозгласили такое понимание, которое сам Закон не 
только не провозглашал, но и провозглашал прямо противоположное.

По их мнению, дело здесь в отношении невидимого обстоит иначе, не-
жели в отношении видимого. Человек, говорят они, описывается как спра-
ведливый или несправедливый благодаря накладываемым на его действия 
религиозным ограничениям: если человек совершает нечто справедливое с 
точки зрения Закона, то он справедлив, а кто содеет нечто, которое Закон ха-
рактеризует как несправедливое, тот несправедлив. Что же касается Того, Кто 
не подпадает под обязывающую [силу]6 Закона и на Кого не распространяют-
ся его запреты, то с Его стороны не может быть действия, которое было бы 
несправедливым или справедливым, но все действия Его – справедливы. Вот 

1  А от Бога; араб.: мин кибали-на . 
2  Ед. мутдарр .
3  Касбиййа .
4  В оригинале: четвертый вопрос . 
5  Джаур  и справедливости ‘адль , соответственно.
6  Таклиф .
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почему ашариты вынуждены были согласиться с выводом, что в мире нет ве-
щей, которые сами по себе являются справедливыми или несправедливыми. 

И это крайне отвратительно; ибо сие означает, что нет такой вещи, ко-
торая сама по себе является добром, и нет такой вещи, которая сама по себе 
является злом; вместе с тем, справедливость сама по себе известна как до-
бро, а несправедливость – как зло. По ашаритам, выходит, что как таковое 
придание Богу соучастников1 является неправдой лишь со стороны Закона: 
предписал бы Закон верить в наличие у Бога соучастников или ослушаться 
Его, сие было бы правым. Однако все это противоречит и традициональному, 
и рациональному2. 

Оно противоречит традициональному, поскольку Бог в Своем Писании 
говорит о Себе как о справедливом (кыст), отрицая за Собой несправедли-
вость (зулм):

«شَهِدَ االلهُ أنََّهُ لاَ إِلـَهَ إِلاَّ هُوَ وَالْمَلائَِكَةُ وَأُوْلُواْ الْعِلْمِ قَآئِماً باِلْقِسْطِ»
«Свидетельствует Бог, что нет божества кроме Него, | А также ангелы и 

обладающие знанием; | Нет божества кроме Него, | Вершителя справедливо-
сти (кыст)» (3:18);

مٍ لِّلْعَبِيدِ» «وَمَا ربَُّكَ بِظَلاَّ
«Господь твой – не несправедлив (заллам) с рабами Своими» (41:46);

«إِنَّ االلهَ لاَ يَظْلِمُ النَّاسَ شَيْئًا وَلـَكِنَّ النَّاسَ أنَفُسَهُمْ يَظْلِمُونَ»
«Ни в чем не проявляет Бог несправедливость к людям, | Но человек 

сам творит против себя такое» (10:44).

[В каком смысле Бог «сбивает» людей]
Могут спросить: а что ты скажешь о [Божьем] сбивании3 людей; явля-

ется ли оно неправым или правым4, тем более что не в одном айате Своего 
Писания Бог говорит, что Он водительствует и сбивает; например:

«فـيَُضِلُّ االلهُ مَن يَشَاء وَيـهَْدِي مَن يَشَاء»

1  Ширк .
2  См. прим. 1 на с.1014.
3  Идлал .
4  Джаур  или правым ‘адль .



ISSN 2618-9569 1025

Т. Ибрагим, Н.В. Ефремова
О методах обоснования принципов вероучения. Часть пятая

«Сбивает [с правого пути] Бог, кого хочет, | И ведет [по нему], кого хо-
чет» (14:4);

«وَلَوْ شِئـنَْا لآَتـيَـنَْا كُلَّ نـفَْسٍ هُدَاهَا»
«Если бы Мы хотели, | Наставили бы Мы [на верный путь] душу ка-

ждую» (32:13).
На это мы отвечаем так. Данные айаты нельзя понимать в буквальном 

смысле; ибо есть многочисленные айаты, которые по своему буквальному 
смыслу противоречат им. К ним относятся, в частности, [вышеупомянутые] 
айаты, в которых [Бог] (превознесён Он!) отрицает за Собой несправедли-
вость. Таковы и слова Его (всевышен Он!): 

«وَلاَ يـرَْضَى لِعِبَادِهِ الْكُفْرَ»
 «Он не желает (йарда) неверия для рабов Своих» (39:7). 
Из этих айатов ясно, что коли Он не желает для них неверия, то не ста-

нет сбивать их [с правой стези]. А что до утверждения ашаритов, допускаю-
щих, чтобы Бог делал то, чего Он не желает, или повелевал то, что Он хочет, 
Боже упаси от этой мысли о Нем (превознесён Он!), которая есть ересь1. 

Тот факт, что людей [Бог] не сбивает, и они не сотворены для сбивания, 
тебе явствует и из слов Его (всевышен Он!): «Обрати лик свой к вере правой 
– | Естественной [вере] (фитра), c коей Он сотворил людей»* (30:30) и из Его 
слов: «И вот из сынов Адама <…>»2 (7:172); а также из слов Пророка (благо-
словение и умиротворение Божье ему!)3: «Каждый младенец рождается со-
гласно естественной [вере] (фитра)»4.

* «فأَقَِمْ وَجْهَكَ لِلدِّينِ حَنِيفًا فِطْرَةَ االلهِ الَّتِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيـهَْا»

1  Куфр .
2  В айате 7: 172 повествуется о предвечном исповедании, которое еще до развертывания мировой 

истории засвидетельствовал человеческий род: «И вот из сынов Адама, | Из их чресл Бог извлек | Их 
потомков [всех поколений] | И сделал так, что каждый человек | Был свидетелем своего исповедания. 
| - Не Я ли Господь ваш? – вопросил их Бог. | - Да, воистину, - отвечали они, - | Мы свидетельствуем 
это»*. Согласно толкователям, это исповедание и есть та естественная вера-фитра, о которой 
говорится в айате 30: 30.
* «وَإِذْ أَخَذَ ربَُّكَ مِن بنَِي آدَمَ مِن ظهُُورهِِمْ ذُرِّيَّـتـهَُمْ وَأَشْهَدَهُمْ عَلَى أنَفُسِهِمْ ألََسْتَ بِرَبِّكُمْ قاَلُواْ بـلََى شَهِدْناَ أَن تـقَُولُواْ يـوَْمَ الْقِيَامَةِ إِنَّا كُنَّا عَنْ هَذَا غَافِلِينَ»

3  Араб.: 
4 См. прим. 6 на с. 1011 и соответствующий основной текст.
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А если находят несоответствие [между двумя группами айатов], то их 
следует согласовать друг с другом сообразно тому, что диктует разум. Так, в 
словах «Сбивает Бог, кого пожелает | И ведет, кого пожелает» (14:4) подра-
зумевается предволя1, которая установила, чтобы в родах сущих были твари 
заблудшие, т.е. таковые, что по своей природе предрасположены к заблужде-
нию и ведутся к нему посредством окружающих их причин, кои сбивают их 
изнутри и извне. Слова же «Если бы было угодно Нам, | Наставили бы Мы на 
душу каждую» (32:13) означают, что, захотел бы Бог сотворить людей, ко-
торые не предрасположены к заблуждению – со стороны их природы, или со 
стороны внешних причин, или со стороны обоих факторов, Он бы сделал это. 
В силу сего различия случается, что некоторые айаты2 сбивают определенных 
людей, но наставляют других, а не так, чтобы этими айатами [Бог] захотел 
сбивать их. Именно таков смысл слов Его (всевышен Он!): «Ими (айатами 
с притчами) сбивает Он многих и наставляет многих; | Сбивает же Он лишь 
нечестивцев» (2:26);

«يُضِلُّ بِهِ كَثِيراً وَيـهَْدِي بِهِ كَثِيراً وَمَا يُضِلُّ بِهِ إِلاَّ الْفَاسِقِينَ»
«То виде ние, что Мы явили тебе, | Мы устроили лишь людям в испыта-

ние, | Так же, как и проклятое в Коране древо»3 (17:60). 
Также после определения числа ангелов Ада [в девятнадцать] говорит-

ся: 
«كَذَلِكَ يُضِلُّ االلهُ مَن يَشَاء وَيـهَْدِي مَن يَشَاء»

«Так Бог сбивает с правого пути, кого пожелает, | И ведет по нему, кого 
пожелает» (74:31). 

Сие означает, что в отношении людей дурного характера такие айаты 
могут оказываться ввергающими в заблуждение, наподобие того как полез-
ная пища может оказаться вредной для непригодных тел.

1  Аль-маши’а ас-сабика ; предвечная воля Бога.
2  Слово «айат» может обозначать и «знамение» Божье.
3  В айате под «видением» подразумевается небошествие пророка Мухаммада, под «проклятым 

древом» - растущее в самой Геенне ужасное дерево Заккум (см. 27: 62-66; 44: 43-46; 56: 51-54).
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[Почему некоторые люди предрасположены ко злу]
Могут спросить: какова необходимость в том, чтобы был разряд тва-

рей, которые по своей природе1 предрасположены к заблуждению, – ведь это 
крайне несправедливо!

Отвечаем: Божья премудрость предполагает таковое, а несправедливым 
было бы совершенно иное. Дело в том, что природа, из которой был создан 
человек, и строение, из которого он был сложен, требуют, чтобы некоторые 
люди – малое их число – были дурной природы. Также и внешним причи-
нам, учрежденным для водительства людей, случается сбивать некоторых из 
них, хотя большинство людей они выводят на верный путь. Ибо перед [Бо-
жьей] мудростью стояли две альтернативы: или не сотворить те виды людей, 
в меньшинстве представителей которых наличествует зло2, а в большинстве 
– добро3, или же сотворить эти виды, чтобы наличествовало большее добро 
при меньшем зле. Но само по себе очевидно, что осуществление большего до-
бра при меньшем зле лучше, чем уничтожение большего добра из-за меньше-
го зла. И сие зло относится к той мудрой целесообразности, каковая не была 
ведома ангелам, которые при сообщении Бога о намерении утвердить на зем-
ле наместника, т.е. человека, воскликнули: «Укоренишь ли ты там такого, | 
Кто станет чинить разлад и проливать кровь?», на что Он изрек: «Воистину, Я 
знаю неведомое вам» (2:30). 

«قاَلُواْ أتََجْعَلُ فِيهَا مَن يـفُْسِدُ فِيهَا وَيَسْفِكُ الدِّمَاء وَنَحْنُ نُسَبِّحُ بِحَمْدِكَ وَنـقَُدِّسُ لَكَ قاَلَ إِنِّي أَعْلَمُ مَا لاَ تـعَْلَمُونَ»
Этим Бог указал ангелам на неизвестное им знание: если бытие чего-

либо из сущих есть и доброе, и дурное, но доброе в нем преобладает, то му-
дрость предполагает осуществление его, а не уничтожение.

Из сказанного явствует, в каком смысле [Богу] атрибутируется сбива-
ние, [совместимое] со справедливостью и с отсутствием несправедливости. 
Он сотворил средства заблуждения потому, что от них чаще исходит верное 
водительство, нежели сбивание. Ведь есть такие сущие, которым были даро-
ваны средства наставления, в коих нет какого-либо заблуждения, – таковы 

1  Тыба‘ , ед. таб‘ ; ниже употребляется и однокор. таба’и‘ , ед. таби‘а .
2  В оригинале: во множественном числе: шурур , ед. шарр ; ниже фигурирует и форма 

единственного числа.
3  Хайр .
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ангелы. А есть сущие, которым дарованы средства наставления, в меньшин-
стве случаев могущие привести к заблуждению, ибо бытие их не позволяет 
больше этого, из-за самого строения их, – таковы люди.

[Целесообразность наличия двоякого типа айатов]
Если спросят: «А какова целесообразность1 наличия по данному вопро-

су разноречиво звучащих айатов, так что приходится апеллировать к иноска-
зательному толкованию2, тогда как ты всюду отрицаешь это толкование?», 
то наш ответ следующий. Сего требовала необходимость разъяснения перед 
широкой публикой3, как здесь обстоит дело, ибо она должна знать, что Бог 
(всевышен Он!) характеризуется справедливостью и что Он – творец всего, 
будь то благом или злом, поскольку многие народы заблуждались, полагая 
наличие двух богов – одного, который творит добро, и другого, который тво-
рит зло. Ее поэтому известили, что Бог есть творец и добра, и зла. Поскольку 
же сбивание – зло и поскольку для него нет творца кроме Бога, то оно должно 
атрибутироваться Ему так же, как Ему атрибутируется создание зла. 

Однако сие нельзя понимать в абсолютном смысле, но таким образом, 
что Бог творит добро ради самого добра и творит зло ради того же добра, т.е. 
ради сочетаемого с ним добра. Значит, творение Им зла является справедли-
вым делом с Его стороны. Огонь, например, сотворен ради заложенной в нем 
пользы для сущих, возникновение которых не имело бы места, если огня не 
было бы. Но природа огня такова, что акцидентально он может уничтожить 
некоторые сущие. Однако если сравнить причиненное им уничтожение, ко-
торое есть зло, с исходящим от него бытием, которое есть благо, то наличие 
огня лучше, чем его отсутствие, т.е. он служит добром. 

[Справедливость Божья и человеческая]
Что же касается слов Его (всевышен Он!) – «Его (Бога) не спросят о де-

янии Его, | А с них (людей) спросится»* (21:23), то они означают следующее. 
* «لاَ يُسْأَلُ عَمَّا يـفَْعَلُ وَهُمْ يُسْألَُونَ»

1  Хикма .
2  та’виль .
3  Джумхур .
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Бог не совершает какого-либо действия в силу обязанности для Него 
совершить его; ибо такое действующее по обязанности нуждается в соответ-
ствующем действии, а следовательно в своем бытии нуждается в данном дей-
ствии либо непременной нуждой, либо для достижения определенного совер-
шенства, тогда как Творец1 (превознесён Он!) превыше подобного. Человек 
поступает по справедливости для обретения блага – не поступил бы он по 
справедливости, у него не было бы сего блага. Но [Бог] (превознесён Он!) 
действует по справедливости не в силу того, что Его самость2 совершенству-
ется этой справедливостью, напротив, то совершенство3, что в Его самости, 
предполагает действие Его по справедливости.

Если понимать это, то явствует, что [Бог] характеризуется справедли-
востью не в том смысле, в каком это описание применяется к человеку. Но 
отсюда не следует, что Ему вообще нельзя атрибутировать справедливость 
и что все Его действия не являются в отношении Него ни справедливыми, 
ни несправедливыми, как сие думают мутакаллимы. Ибо такое утверждение 
отменяет и постигаемое разумом, и разглашаемое4 Законом. Мутакаллимы 
же нащупали в этом вопросе [верный] смысл, но потом уклонились от него. 
В самом деле, если полагать, что Бог никак не характеризуется справедли-
востью, то отменяется очевидный для разума факт наличия в мире как ве-
щей, которые сами по себе суть справедливость и благо, так и вещей, которые 
сами по себе – несправедливость и зло. С другой стороны, из предположения 
о справедливости [Божьей] как о схожей с человеческой следует, что в Его 
самости (превознесён Он!) чего-то недостает, поскольку совершающее спра-
ведливость существует ради того, кому адресована эта справедливость, т.е. 
как справедливое оно выступает служителем5 для другого.

1  Аль-Бари .
2  Зат .
3  Камаль .
4  Захир .
5  Хадим .
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[Предостережение]
Да будет тебе известно, что такого рода интерпретацию не обязатель-

но должны знать все люди. О ней должны знать только те, у кого возника-
ет сомнение в отношении данного вопроса. Ведь не каждый представитель 
широкой публики постигает несоответствия в указанных айатах, взятых в их 
универсальном [звучании]1. И тот, кто этого не постигает, обязан принимать 
эти айаты в их прямом универсальном [звучании], поскольку для широкой 
публики нет четкого отличия между возможным и невозможным2, тогда как 
Богу (всевышен Он!) нельзя атрибутировать власть3 над невозможным. Если 
же в отношении нечто самого по себе невозможного, которое для нее (т.е. 
как она думает) возможно, ей скажут, что Бог не описывается как властный 
над ним, то она себе представляет это недостатком и немощью в Творце (пре-
вознесён Он!), поскольку невластное над возможным есть немощное4. А раз 
бытие всех сущих свободными от зла возможно с точки зрения широкой пу-
блики, то [Бог] сказал: 

«وَلَوْ شِئـنَْا لآَتـيَـنَْا كُلَّ نـفَْسٍ هُدَاهَا وَلَكِنْ حَقَّ الْقَوْلُ مِنِّي لأََمْلأََنَّ جَهَنَّمَ مِنَ الْجِنَّةِ وَالنَّاسِ أَجْمَعِينَ»
«Если бы было угодно Нам, | Наставили бы Мы [на верный путь] душу 

каждую; | Но исполнится, поистине, Мое слово – | Я наполню Геенну и джин-
нами, и людьми» (32:13). 

Широкая публика понимает это определенным образом, [просвещен-
ная] же элита – по-другому. А именно, [по мнению первой], [Бог] (превоз-
несён Он!) не обязан создавать твари, бытие которых сочетается со злом, так 
что Его слова «Если бы было угодно Нам, | Вывели бы Мы душу каждую» оз-
начают: была бы Наша воля, Мы создали бы тварей, чье бытие не сочетается 
со злом, т.е. которые были бы чистым благом, и тогда каждой душе было бы 
даровано ее [верное] водительство. 

1  ‘умумат .
2  Мустахиль  и мумкин .
3  Иктидар .
4  ‘аджиз .
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Сказанного достаточно для данного вопроса. Обратимся теперь к пято-
му вопросу – о воскресении1 и его модусах2. 

[5.5. Воскресение и его модусы]

[Единогласие в признании потусторонней жизни]
Воскресение есть нечто такое, в бытии чего согласуются между собой 

[Божьи] религии3 и в чем ученые мужи4 удостоверились посредством дока-
зательства. Расходятся же религии (только) в описании его бытия5, точнее, 
в земных образах, посредством которых широкой публике представляется 
эта невидимая реальность6. Одни религии делают таковое духовным7, т.е. от-
носящимся [лишь] к душам8, другие прилагают его к телам и душам вместе 
взятым. Единодушие по этому вопросу основано на согласии в нем [Божьего] 
откровения9 и доказательств10, имеющих необходимый11 характер для всех, т.е. 
в том, что у человека есть два счастья12 – потустороннее и посюстороннее13. И у 
всех оно зиждется на общепризнанных основоположениях14. 

[Человек не сотворен напрасно]
Согласно одному из таких основоположений, человек есть наивысшее 

среди многих сущих, а согласно другому, – если всякое сущее обнаружива-
ет, что оно не создано всуе, но ради определенного действия, требуемого для 

1 Араб. ма‘ад , букв.: возврат/возвращение.
2  Ахваль , ед. халь .
3  Шара’и‘ , ед. шари‘а .
4  ‘уляма’ .
5  Араб. 
6  Араб. 
7  Рухани .
8  Нуфус , ед. нафс .
9  Вахи .
10  Барахин , ед. бурхан .
11  Даруриййа .
12  Ед. са‘ада .
13  Ухравиййа  и дунйавиййа . Часто в обоих обозначениях первое а фигурирует как 

просто огласовка. 
14  Усул , ед. асл .
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него и служащего пользой от его бытия, то человек тем более является тако-
вым. И на наличие этого аспекта у всех сущих Бог (всевышен Он!) указал в 
Досточтимом Писании1: 

«وَمَا خَلَقْنَا السَّمَاء وَالأَْرْضَ وَمَا بـيَـنْـهَُمَا باَطِلاً ذَلِكَ ظَنُّ الَّذِينَ كَفَرُوا»
«Небеса и землю и [все], что между ними, | Мы не создали напрасно 

(батылан), | Как о сем думают неверные» (38:27). 
Восхваляя ученых мужей, признающих искомую от этого [земного] бы-

тия цель, Он говорит: 
«الَّذِينَ يَذْكُرُونَ االلهَ قِيَامًا وَقـعُُودًا وَعَلَىَ جُنُوبِهِمْ وَيـتَـفََكَّرُونَ فِي خَلْقِ السَّمَاوَاتِ وَالأَرْضِ ربََّـنَا مَا خَلَقْتَ هَذا باَطِلاً»

«Поминают они Бога и стоя, и сидя, и лежа, | Размышляют о творе-
нии небес и земли [и восклицают]: | Господи, создал Ты все это не напрасно» 
(3:191).

Наличие целесообразности2 в человеке еще более явно, чем во всех 
остальных сущих. И на это не в одном айате Своего Писания указывает Бог 
(превознесён Он!): 

«أَفَحَسِبْتُمْ أنََّمَا خَلَقْنَاكُمْ عَبَثاً وَأنََّكُمْ إِليَـنَْا لاَ تـرُْجَعُونَ»
«Неужто помышляете вы, что сотворили Мы вас бесцельно (‘абасан), | 

Что не будете к Нам возвращены?!» (23:115); 
نسَانُ أَن يـتُـرَْكَ سُدًى» «أيََحْسَبُ الإِْ

«Неужто полагает человек, что будет оставлен просто так (суда)?!» 
(75:36); 

نسَ إِلاَّ ليِـعَْبُدُونِ» «وَمَا خَلَقْتُ الْجِنَّ وَالإِْ
«Мы сотворили джиннов и людей, | Только чтоб [Нам] поклонялись 

они» (51:56). 

1  Аль-Китаб аль-‘азиз .
2  Гайа .
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В этом [последнем айате] говорится о том роде сущих, который [спосо-
бен] познать Его. В разъяснении того, что из познания1 Творца2 необходимо 
следует поклонение3 Ему, Бог [воспроизводит речь одного правоверного]: 

«وَمَا لِي لاَ أَعْبُدُ الَّذِي فَطَرَنِي وَإِليَْهِ تـرُْجَعُونَ»
«Как мне не поклоняться сотворившему меня, | К Кому вы все возвра-

щены будете?!» (36:22).

[Закон освещает путь к счастью]
А коли ясно, что человек создан ради определенных действий, то от-

сюда явствует и то, что эти действия должны быть свойственны собственно 
[данному] роду; ибо мы наблюдаем, как каждое из сущих сотворено для того 
действия, каковое наличествует в нем, а не в другом, т.е. каковое свойственно 
именно ему. Следовательно, цель человека должна заключаться в тех его де-
яниях, которыми он отличается от прочих животных, а таковыми являются 
деяния разумной4 души. Поскольку же в разумной душе имеются две части 
– практическая и познавательная5, – то первейшее требование к человеку со-
стоит в том, чтобы достичь совершенства своего бытия6 в аспекте этих двух 
сил, т.е. в отношении практических и теоретических7 добродетелей8, и чтобы 
средствами обретения душой этих двух [типов] добродетелей служили благие 
и хорошие [деяния]9, а сему препятствовали [деяния] злые и дурные10.

В большинстве же своем эти деяния устанавливаются Откровением, 
поэтому религии являются с определением таковых и побуждением к ним, 
повелевают к добродетелям и остерегают от пороков11, разъясняют меру зна-

1  Ма‘рифа .
2  Аль-Халик .
3  ‘Ибада .
4  Натыка .
5  ‘Амали  и ‘ильми .
6  Араб. 
7  ‘Амалиййа  и назариййа .
8  Фада’иль , ед. фадыля 
9  Хайрат  и хасанат .
10  Шурур  и саййи’ат 
11  Раза’иль , ед. разиля . 
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ния и деяния1, коими обеспечивается счастье всех людей, общее2 счастье. Из 
теоретических положений они утверждают те, что всем необходимо знать – о 
Боге (благословен Он и всевышен!), ангелах, высших сущих3, счастье, а также 
разъясняют меру деяний, благодаря которым души становятся добродетель-
ными в аспекте практических добродетелей. Особенно это относится к нашей 
религии, при сравнении которой со всеми другими религиями обнаружива-
ется, что она абсолютно совершенна4, благодаря чему и стала завершением5 
всех религий.

[Различия между религиями в изображении потусторонних реалий]
Во всех религиях Откровение предвозвестило, что душа – нетленна6, а 

для ученых мужей это установлено еще и доказательством. После же смерти 
душа расстается с телесными страстями7, и если данная душа – чистая8, то ее 
чистота умножается свободой от телесных страстей, а коли нечестива9, то с 
лишением этих страстей становится еще более нечестивой (ведь она насла-
ждается обретенными пороками и печалится от лишения их по разлучении с 
телом, ибо только при его наличии может получить таковые); именно на сие 
состояние указывают слова: 

«أَن تـقَُولَ نـفَْسٌ ياَ حَسْرَتَى علَى مَا فـرََّطتُ فِي جَنبِ االلهِ وَإِن كُنتُ لَمِنَ السَّاخِريِنَ»
«И душа посетует: | О горе мне за содеянное по отношению к Богу, | [За] 

насмешки [над верой истинной]!» (39:56). 
Раз так, то все религии сходятся в [необходимости] разъяснения тако-

го [потустороннего] состояния людям, называя его «последним счастьем» и 

1  ‘Ильм  и. ‘амаль .
2  Муштарака .
3  Аль-мауджудат аш-шарифа .
4  Араб. 
5  Хатима ; вслед за айатом 33: 40, в котором Мухаммад описывается как хатам (др. чтение - 

хатим) ан-набиййин , «печать/завершитель» пророческой цепи. 
6  Бакыйа .
7  Араб.
8  Закиййа .
9  Хабиса .
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«последним несчастьем»1. Но поскольку у этого состояния нет аналога2 в ви-
димом [мире], то степень знания о нем посредством Откровения различается 
от одного пророка к другому, ибо различны они в этом аспекте, т.е. в отно-
шении к Откровению, и религии различаются со стороны способа изображе-
ния посмертных состояний душ блаженных и душ несчастных3. Есть такие 
религии, которые не описывают в видимых4 образах тамошнее наслаждение5 
чистых душ или страдание6 несчастных душ, заявляя, что это – духовные со-
стояния и ангельские7 наслаждения. 

Иные религии уподобляют их видимым вещам, представляя тамошние 
радости на манер здешних, но отбрасывая от них связанный с ними вред, а 
тамошнее страдание описывают по аналогии со здешним, однако отрицая за 
ним сопровождающего его здесь избавления8. И сие либо потому, что основа-
тели данных религий постигли из этих состояний такое, чего не постигли те, 
кто сравнивает их с духовным бытием, либо потому, что чувственные образы 
более понятны широкой публике, более действенны в отношении ее предста-
вителей. Отсюда их сообщение, что Бог (всевышен Он!) возвратит блажен-
ные души к телам, в которых они будут вечно9 наслаждаться преприятнейши-
ми чувственными вещами, – например, Раем, и что он возвратит несчастные 
души к телам, в которых они будут вечно страдать от ужаснейших чувствен-
ных вещей, – например, от Ада10. К этой манере изображения потустороннего 
состояния обращается наша религия, ислам.

1  Ас-са‘ада аль-ахира  и аш-шака’ аль-ахир .
2  Мисаль .
3  Араб. 
4  Т.е. земных. 
5  Ед. лязза .
6  Аза .
7  В смысле возвышенных, нечувственных; араб. малякиййа .
8 Смертью
9  Ад-Двахра кулля-ху .
10  Арабские термины джанна  и нар , выражающие соответственно понятия «Рай» и «Ад», 

буквально означают «сад» и «огонь».
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[Коранические доказательства телесного воскресения]
И в Досточтимом Писании нам даны адресованные всем – [и широкой 

публике, и ученой элите] – доказательства возможности таких [телесных] со-
стояний. Ибо относительно них разум [способен] постичь лишь ту [их] воз-
можность1, которая [исходит] из общего для всех восприятия. 

Все эти доказательства построены по типу суждения о возможности яв-
ления вещи к бытию по аналогии с возникновением ей равной2, и по типу 
суждения о возможности бытия меньшего и малого по аналогии с явлением к 
бытию большего и великого3. [Касательно первого типа] таковыми выступа-
ют, например, слова: 
«وَضَرَبَ لنََا مَثـلاًَ وَنَسِيَ خَلْقَهُ قاَلَ مَنْ يُحْيِي الْعِظاَمَ وَهِيَ رمَِيمٌ * قُلْ يُحْيِيهَا الَّذِي أنَشَأَهَا أَوَّلَ مَرَّةٍ وَهُوَ بِكُلِّ خَلْقٍ 

عَلِيمٌ»
«В возражение Нам он вопрошает, | Забывая о сотворении себя самого: 

| Кто оживит кости истлевшие?! | Отвечай: оживит изначально их создавший» 
(36:78-79). 

Аргумент в указанных айатах зиждется на сравнении возвращения с на-
чинанием4, которые равны между собой. 

Наряду с этим умозаключением, обосновывающим возможность воз-
вращения, здесь разбирается и возражение оппонента, ссылающееся на раз-
личие между начинанием и возвращением, ибо сказано Им (всевышен Он!): 

«الَّذِي جَعَلَ لَكُم مِّنَ الشَّجَرِ الأَْخْضَرِ ناَراً»
«Кто из дерева зеленого для вас иссекает огонь» (36:80). 
Возражение заключается в том, что начинание осуществлялось из чего-

то теплого и влажного5, возвращение же предстоит из холодного и твердо-
го6. В ответ отмечается: нам видно, что Бог (всевышен Он!) извлекает, творит 
вещь из ее противоположности, как творит Он вещь от ей подобной. 

1  Имкан .
2  Араб.
3  Араб.
4  ‘ауда  и бад’а , соответственно.
5  Из спермы. 
6  Из земли.



ISSN 2618-9569 1037

Т. Ибрагим, Н.В. Ефремова
О методах обоснования принципов вероучения. Часть пятая

Что касается суждения о возможности осуществления меньшего по ана-
логии с осуществлением большего, то таково, например, речение Его (всевы-
шен Он) в [последующем] айате: 

قُ الْعَلِيمُ» «أَوَليَْسَ الَّذِي خَلَقَ السَّمَاوَاتِ وَالأَْرْضَ بِقَادِرٍ عَلَى أَنْ يَخْلُقَ مِثـلَْهُم بـلََى وَهُوَ الْخَلاَّ
«Разве создавший небеса и землю, | Не в силах [вновь] сотворить по-

добные им?! | Конечно! Всетворящ Он, всеведущ» (36:81).
Итак, в указанных айатах даны два доказательства в обоснование вос-

кресения1 и в опровержение отрицающих его. Если бы мы стали разбирать 
остальные айаты Досточтимого Писания с подобными доводами, то это затя-
нулось бы надолго, но все они такого же рода.

[Телесные образы эффективнее духовных]
Как было сказано, все религии единогласны в том, что после смерти 

души переживают состояния счастья или несчастья. Различаются же они в 
изображении этих состояний и в способах донесения их до понимания лю-
дей. По-видимому, то изображение, что дано в нашей религии, является бо-
лее доступным для большинства людей, более возбуждающим души к [целям] 
тамошней [жизни], а религия первейшим образом обращается к большинству 
людей.

Духовные же образы, видимо, менее способны побуждать к тамошним 
[целям] широкую публику, которая в меньшей мере стремится к духовным 
образам и в меньшей мере страшится их сравнительно с образами телесными. 
Следовательно, телесные образы представляют более сильные стимулы для 
[достижения целей] тамошней [жизни], а духовные образы более приемлемы 
для мутакаллимов-полемистов2, но таковые составляют меньшинство.

[Три интерпретации символов у мусульман]
Посему мы находим, что люди ислама разделились на три толка в пони-

мании изображения3, используемого в [текстах] нашей религии касательно 
состояний в потусторонней жизни. Один толк считает, что тамошнее бытие 

1  Ба‘с .
2  «Полемисты» - джадалиййун ; здесь обозначение «мутакаллимы» употреблено в широком 

смысле слова - «теологи-апологеты».
3  Тамсиль 
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тождественно со здешним в отношении блаженства и наслаждения, т.е. того 
же рода, но эти бытия различаются лишь в аспекте перманентности или вре-
менности, т.е. первое – перманентно, второе – временно1.

Другая группа полагает эти бытия разными. В свою очередь, данная 
группа подразделяется на два разряда. Ибо среди них есть такие, кто считает 
бытие, изображаемое с помощью чувственных символов, чисто духовным, но 
уподобляется чувственному только ради разъяснения2. У сторонников такого 
мнения имеются многие хорошо известные аргументы, которые почерпнуты 
из Закона и на которых нет смысла останавливаться3. 

Согласно же второму разряду, тамошнее бытие телесно, хотя та теле-
сность отличается от здешней телесности, раз последняя преходящая, а пер-
вая вечна. И у этого мнения также имеются аргументы из Закона. Похоже, 
что Ибн-Аббас4 придерживается данного мнения, так как передают его слова: 

«ليَْسَ فِي الدُّنـيَْا مِن الآخِرَةِ إلاَّ الأسْمَاء»
«Нет ничего общего между [реалиями] сего мира и того, разве что 

названия»5.

[Преимущества мнения об иной телесности]
По-видимому, это мнение более подходит для [ученой] элиты6. Ибо 

принятие его зиждется на фактах, которые никто не оспаривает: во-первых, 
что душа – бессмертна7; во-вторых, что возвращение8 души к другим9 телам10 
не влечет за собой ту нелепость, к которой приводит [ее] возвращение [к] тем 

1  Да’им  и мункаты‘ ( ; букв. «прекрашающееся»), соответственно.
2  Байан .
3  Возможно, последняя фраза «У сторонников…» относится не к этому мнению, а к предыдущему.
4  Сахабит, двоюродный брат Пророка, видный толкователь Корана (ум. 687).
5 Хадис со словами Ибн-Аббаса не фигурирует в шестикнижной Сунне. Встречается и версии 

хадиса, в которых сначала упоминается о потустороннем [мире] (ад-дунйа), а потом о посюстороннем 
(аль-ахира) или вместо термина аль-ахира фигурирует аль-джанна , «Рай». 

6  Хавасс .
7  Бакыйа .
8  ‘Ауда .
9  Ухар , ед. ахар .
10  Заметим, что слова «душа» фигурирует в единственном числе, а слово «тела» – во множественном; 

по-видимому, это отражает мнение Ибн-Рушда о нумерическом (би-ль-‘адад) единстве душ по их 
разлучении с телами – см.: [4, с. 26]. 
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же [земным] телам. Сия [нелепость] возникает потому, что материи1 здеш-
них тел переходят от одного тела к другому, т.е. одна и та же материя может 
присутствовать в телах в разные времена. Такие тела не могут актуально су-
ществовать все вместе [одновременно], поскольку материя у них одна: один 
человек, например, умирает, и его тело превращается в землю, затем эта зем-
ля превращается в растение, которым питается другой человек, от какового 
появляется семя, от которого рождается третий человек. Если же полагать 
[возвращение душ к] иным телам, то такое [нелепое] состояние2 не возникает.

Касательно этого вопроса истина состоит в том, чтобы каждый [верил] 
в то, к чему приводит его собственное рассмотрение, но при условии, что та-
кое рассмотрение не влечет за собой отрицания самого основоположения3, 
т.е. отрицания [тамошнего] бытия вообще. Ибо такого рода верование обя-
зывает назвать его сторонника неверным4, поскольку наличие этого [будуще-
го] состояния человека известно людям и через их Законы, и через их разумы, 
а все это [учение о потусторонней жизни] зиждется на [принципе] бессмертия 
души.

[Кораническое доказательство бессмертия души]
А если спросят: «Содержит ли [наш] Закон какое-либо обоснование5 

бессмертия души или хотя бы указание6 на него?», то мы отвечаем так. Да, 
сие имеется в Досточтимом Писании, в словах Его (всевышен Он!): 

«االلهُ يـتَـوََفَّى الأْنَفُسَ حِينَ مَوْتهَِا وَالَّتِي لَمْ تَمُتْ فِي مَنَامِهَا فـيَُمْسِكُ الَّتِي قَضَى عَلَيـهَْا الْمَوْتَ وَيـرُْسِلُ الأُْخْرَى إِلَى أَجَلٍ 
مُسَمًّى»

«Бог забирает к Себе души по смерти [людей], | Или же во время сна их; 
| Он удерживает у Себя те души, коим суждена смерть, | А остальные возвра-
щает [в бодрствование] до назначенного срока» (39:42).

1  Мавадд , ед. мадда .
2 Т.е. одновременное существование множества тел, образованных из одной и той же материи.
3  Асл .
4  «Называть неверным» – такфир .
5  Далиль .
6  Танбих .
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Смысл айата состоит в том, что [Бог] приравнивает здесь сон к смерти в 
плане прекращения1 деятельности души. Если бы прекращение деятельности 
души при смерти обусловилось уничтожением2 души, а не изменением ее ору-
дия3, то и во время сна прекращение ее деятельности должно было бы вытекать 
из уничтожения ее самости4, – но тогда при бодрствовании она не вернулась бы 
к [обычному] ее состоянию. А раз душа возвращается к обычному состоянию, то 
мы знаем, что означенное прекращение обусловлено не чем-то, произошедшим 
с ее субстанцией, но чем-то, случившимся с ней со стороны разрушения орудия; 
поэтому из прекращения деятельности орудия не обязательно следует прекра-
щение деятельности души. Смерть же есть прекращение; следовательно, оно 
должно быть связано с орудием, как в случае со сном. Именно об этом говорит 
Философ5: «Если бы старик получил глаз юноши, то он видел бы подобно ему»6.

Сие есть то, что нам хотелось изложить в освещении [принципов] веро-
учения нашей религии7, религии ислама.

[Заключение: об иносказательном толковании8]

Из обещанного нами осталось только рассмотреть, какие стороны За-
кона допустимо или недопустимо истолковывать иносказательно; а если есть 
аспекты, в отношении которых это допустимо, то для кого это допустимо. 
Этим [вопросом] мы заключим настоящую книгу.

1  Та‘аттул .
2  Фасад .
3  Аля ; речь идет о теле.
4  Зат .
5  Аль-хаким  - Аристотель. 
6  Аристотель. О душе, 408 b 21; см.: [13, с. 386].
7  Милля .
8  Или: об аллегорическом толковании; об аллегоризации; араб. та’виль .
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Пять видов религиозных понятий
Содержащиеся в [тексте] Закона понятия1, говорим мы, бывают пяти 

разрядов: первейшим образом они делятся на два разряда, из коих один даль-
ше неделим, а второй делится на четыре разряда.

В первом разряде, неделимом, представленное [в тексте] понятие есть 
именно то, что´  реально [подразумевается] под ним. В случае же второго раз-
ряда, делимого, разглашенное в [тексте] Закона понятие есть не то понятое, 
которое реально подразумеваемое, а лишь нечто, путем символизации2 взя-
тое вместо такового3. Данный разряд подразделяется на четыре разряда.

Первый разряд – это когда [реальное] понятие, обозначенное данным 
символом, познается лишь посредством сложных силлогизмов4, освоение ко-
торых требует длительного времени и большого мастерства и которые могут 
восприниматься только превосходными умами; когда факт отличия данного 
символа от символизируемого познается только с огромным трудом. 

Второй разряд противоположен первому. Здесь легко постичь обе сле-
дующие вещи: и тот факт, что выраженное [понятие] представляет собой 
символ, и та [реалия], какую оно символизирует. 

Третий – когда легко постигается факт того, что обозначение есть сим-
вол, но трудно постичь, какую [реалию] оно символизирует.

Четвертый – противоположен последнему. Здесь легко постичь симво-
лизируемое, но трудно [на первый взгляд] постичь факт того, что обозначе-
ние есть символ.

О первых трех видах
В случае с первым из двух первоначальных разрядов применять к нему 

иносказательное толкование было бы несомненно ошибкой.
Первый же подразряд второго разряда, т.е. трудный в обоих аспектах, 

таков, что применение к нему иносказательного толкования есть собственное 
занятие «[людей] глубоких знаний»5.

1  Ма‘ани , ед. ма‘на .
2  Тамсиль .
3  Т.е. данное понятие взято как символ чего-то другого. 
4  Макайис ; здесь речь идет скорее о логических построениях вообще.
5 Ар-Расихун фи аль-‘ильм , т.е. знатоков иносказательного толкования, о которых 
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В отношении противоположного разряда, т.е. легкого в обоих аспектах, 
иносказательное толкование желательно, и такое толкование необходимо 
разглашать [перед всеми].

О четвертом виде
Что же касается третьего разряда, то дело обстоит иначе. Ибо симво-

лизация обусловлена не отдаленностью [подлинного смысла] от понимания 
широкой публики, а лишь стремлением побуждать души к нему. Таково, на-
пример, речение [Пророка] (мир ему!):

«الحَجَرُ الأَسْوَدُ يَمِيْنُ االلهِ فِي الأَرْضِ»
«Черный Камень есть десница Божья на земле»1.
Символический характер подобных высказываний ясен сам по себе 

или совсем нетрудно познается, однако лишь огромным трудом постигается 
символизируемое ими. Такие [тексты] не должны иносказательно истолко-
вываться, кроме как представителями ученой элиты; а кто замечает их симво-
лический характер, не будучи из числа ученых, способных постичь символи-
зируемого, тому надо или сказать, что сие относится к типу неопределенного2, 
чей смысл ведом лишь людям глубоких знаний, или же переложить символ 
на более близкую к пониманию этого человека вещь. Последний подход, ка-
жется, более подходящий в деле снятия сомнения, которое возникает в душе 
в отношении этого [разряда текстов].

Правилом3 здесь служит то, что разработал аль-Газали в «Книге 
различения»4. Таким людям должно быть сказано, что у одной и той же вещи 
имеются пять [модусов] бытия, которые аль-Газали называет, соответствен-

говорится в «айате об аллегоризации» (3:7), приведенном в предисловии к третьей части настоящего 
трактата. 

1  Данный хадис не фигурирует в шестикнижной Сунне. Как передает аль-Газали, это один из 
трех хадисов, для которых даже такой анти-аллегорист, как Ибн-Ханбаль, полагает необходимость 
иносказательного толкования [14, с. 216].

2  Муташабих .
3  Канун .
4  Китаб ат-тафрика ; полное название: Файсал ат-тафрика байн аль-ислям ва-з-

зандака , «Критерий различия между правоверием и ересью», в имеющемся 
русском переводе трактата [14] – «Критерий различения ислама и ереси». 
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но, «самостным»1, «чувственным»2, «имагинативным»3, «ментальным»4 и 
«метафорическим»5. Когда возникает вопрос, то следует посмотреть, какое из 
этих четырех [последних] бытий более убеждающее в отношении того класса 
людей, который находит невозможным [верить], что подразумеваемое [под 
данным символом] есть самостное бытие, т.е. то бытие, что вовне [ума]; по-
том перенести символизацию на то [из четырех] бытий, чья возможность бо-
лее приемлема с их точки зрения. 

К такому типу [текстов] относятся слова [Пророка] (мир ему!): 
«مَا مِنْ شَيْءٍ لَمْ أَرهَُ إِلاَّ قَدْ رأَيَـتُْهُ فِي مَقَامِي هَذَا ، حَتَّى الجَنَّةَ وَالنَّارَ»

«Не осталось ни одной вещи6 из тех, которых я ранее не видел, чтобы я 
не видел ее в этом моем стоянии, – даже Рай и Ад»7; 

«بـيَْنَ حَوْضِي وَمِنْبَرِي رَوْضَةٌ مِنْ ريِاَضِ الْجَنَّةِ ، وَمِنْبَرِي عَلَى حَوْضِي»
«Между моим водоемом (хауд) и моей кафедрой (минбар) – сад рай-

ский, а моя кафедра – у водоема моего»8; 
1  Зати ; это реальное (хакыкы ), объективно наличествующее во внешнем мире, вне 

чувства и разума – например, небо и земля.
2  Хисси ; существует лишь в чувственной силе души, не имея соответствующего предмета 

во внешней реальности: например, сновидения или галлюцинации; о таковом говорится в одном 
хадисе, по которому в Судный день смерть приводят в виде барана, которого потом закалывают 

.
3  Или воображаемое (хайали ); когда человек представляет себе образы чувственных вещей, 

в данный момент отсутствующие для его чувства; в качестве примера дается хадис: «…словно я вижу 
Иону [направляющимся в паломничество к Каабе]…» 

4  Или умопостигаемое (‘акли ); когда вещь выражает абстрактное понятие, как в хадисе о 
сотворении Адама говорится, что рукой своей Бог месил глину сорок утр ; 
здесь подразумевается ментальная рука, т.е. способность действовать.

5  Или сходственное (шибхи ); здесь вещь не существует ни в одном из четырех указанных 
смыслов, но существует другая вещь, которая походит на нее в определенном аспекте; таков, в 
частности, «гнев» (гадаб ) применительно к Богу: на самом же деле Господь не гневается, однако 
у Него есть другое свойство, благодаря которому Он производит такого же рода действие, что и 
человеческий гнев, например: причинение боли людям. Об указанных разрядах см.: [14, с. 212–215].

6  Шай’ ; в положенном в основу настоящего перевода издании (см.: [15, с. 207]) дано наби 
, что скорее является опиской/опечаткой. 

7  Такой хадис передают и аль-Бухари [7, № 7287], и Муслим [8, № 2103/905]. Пророк стоял 
на молитве по случаю солнечного затмения; под не увиденными ранее вещами Пророк, вероятно, 
подразумевает реалии невидимого мира (гайб).

8  Первое упоминание о водоёме скорее является опиской; у аль-Бухари [7, № 1888] и Муслима 
[8, № 3370/1391] дана несколько иная версия: «Между моим домом (байт) и моей кафедрой …» 

. С кафедры Пророк читал проповедь перед мусульманами, особенно во время 
пятничной молитвы. Водоем представляет собой райский источник, который будет дарован Пророку 
в Судный день. По толкователям, под «кафедрой» в словах Пророка «а моя кафедра – у водоема 
Моего» подразумевается или кафедра, которая будет дарована ему в Судный день, или что его земная 
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«كُلُّ ابْنِ آدَمَ يأَْكُلُهُ التُّرابُ ، إلاَّ عَجْبَ الذَّنَبِ»
«Вся [плоть] сыновей Адамовых пожирается землей, за исключением 

копчика»1. 
Легко понять, что все означенные высказывания суть символы, но 

трудно понять, что´  они символизируют. Посему для того класса людей, кото-
рые замечают этот [символический характер], [толкователь] должен отнести 
[такие тексты] к тому из четырех модусов бытия, какое наиболее схоже с [са-
мостным бытием].

Означенная манера толкования, если применяется в таком месте и та-
ким образом, дозволена Законом; но если применять ее в других местах, то 
сие будет ошибкой. Аль-Газали же не делал этого различения: например, 
если [текст] таков, что оба его аспекта – т.е. и его символический [характер], 
и символизируемое им – трудно постижимы, но на первый взгляд возникает 
иллюзия, будто он есть символ, хотя эта иллюзия ошибочна. В таком случае 
надо разоблачать иллюзию, но не подвергать [текст] иносказательному тол-
кованию, не делать то, что во многих местах (как на сие мы указывали тебе в 
этой книге) делали мутакаллимы – ашариты и мутазилиты. 

О пятом виде
Четвертый разряд противоположен предыдущему: в нем трудно сразу по-

стичь, что [текст] символический, но если принять, что он символический, то 
легко понять символизируемое им. Здесь также мы должны проявить осмотри-
тельность в выдвижении иносказательного толкования, т.е. среди класса [лю-
дей], которые в случае [понимания] символичности [текста] постигают символи-
зируемое, но саму эту символичность они способны понять только посредством 
некоторой вещи, каковая лишь правдоподобная2 или просто убеждающая3, по-
скольку эти люди не принадлежат к ученым, к людям глубоких знаний4. Воз-
можно, что в интересах заботы о религии будет лучше, если не подвергать эти 
кафедра будет перенесена в Рай. 

1 Такой хадис передает Муслим [8, № 7415/2955]; у аль-Бухари [7, № 4935] дана близкая версия 

.
2  Шубха .
3  Мукни‘ ; убеждающее не всегда бывает достоверным.
4  О которых говорится в айате 3:7.
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[тексты] иносказательному толкованию, могущее дискредитировать в глазах 
данных людей те вещи, через которые собственно они и пришли к предположе-
нию1 о символическом характере этих текстов. И это наиболее желанный путь. 
Но возможно также раскрыть для них иносказательное толкование, ибо здесь 
сильно просматривается сходство между символом и символизируемым. 

Вместе с тем, лишь только раскрывают врата иносказательного толко-
вания в отношении этих двух разрядов2 [текстов], от них рождаются стран-
ные верования, далекие от внешнего [аспекта]3 Закона; а порой широкая пу-
блика может их и отвергать, если начать разглашать их перед ней. Как раз это 
и есть то, что случилось с суфиями, а также с теми учеными мужьями, кото-
рые следовали означенным путем. Когда же за иносказательное толкование 
в нашей религии взялись люди, которые не постигли различия между этими 
разрядами и не поняли, каков класс людей, перед которым допустимо разгла-
шать иносказательное толкование, – тогда-то дело религии и расстроилось, 
появились различные толки, обвиняющие друг друга в неверии. Но все это 
есть невежество в отношении целей Закона и посягательство4 на него. 

В свете изложенного тебе явствует, какую ошибку допускают в аспекте 
иносказательного толкования. Как нам хочется преуспеть в подобном [иссле-
довании] относительно всех высказываний5 Закона, т.е. обсудить, что´  подо-
бает подвергать иносказательному толкованию и что´  – нет, а если подвергать 
толкованию, то перед кем такое толкование должно разглашаться, причем 
делать это касательно всего дискуссионного6 в Коране и Хадисе, показывая 
сводимость всех [таких текстов] к указанным четырем разрядам. 

Что касается предмета7 настоящей книги, то [сказанным обсуждение 
его] завершено. Мы начали с этого, поскольку посчитали его наиболее важ-
ным из относящихся к Закону вопросов.

1  Глаг. занна .
2  Третьего и четвертого.
3  Захир .
4  Та‘адди .
5  Акавиль , ед. кауль .
6  Мушкиль .
7  Гарад .
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[С упованием на] Бога, по милости Своей к истине поспешествующего 
и награду дарующего1. 

Закончено в пятьсот семьдесят пятом году2.
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Резюме: В богословских учениях на сегодня отсутствует рациональное определение тер-
мина и описания методологии религиозной рефлексии в силу многозначности различных 
эмпирических описаний данного феномена и в разных религиях, и в рамках одной рели-
гии. В нашем исследовании больший упор делается не на констатацию рефлексии, как она 
эмпирически описывается в различных религиозных преданиях, а на анализ человеком 
своих внутренних переживаний, анализ и синтез своего самоосмысления; анализ, синтез 
и сопоставление гегельянской концепции рефлексии духа и учения Ибн-Араби о погру-
жении в глубины самого себя посредством интуитивного созерцания.
      В ходе религиозной рефлексии, заключающейся в самопознании, самонаблюдении и 
самоанализе, доказательная база веры человека собирается «в гармоничную мозаику», и 
в процессе выяснения своей собственной дороги к вере рефлексирующий начинает видеть 
источник и инструментарий, влияющие на ход веры. В результате теологического осмы-
сления феномена рефлексии выявлено, что если обычная психологическая рефлексия 
является познанием себя глазами другого, причем познанием «себя внешнего», то рели-
гиозная рефлексия – это познание «себя внутреннего» глазами «себя внешнего». Данный 
процесс требует глубокой внутренней работы, опирающейся на религиозно-психологи-
ческую и одновременно на рациональную методологию. Синтез этих двух методологий 
предложен автором статьи на основе соотнесения учения о самопознании шейха Ибн 
Араби с учением о рефлексии духа Г. В. Ф. Гегеля.
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Abstract: In contemporary theological teachings there is no rational defi nition of the term 
and description of the methodology of religious refl ection, due to the ambiguity of diff erent 
empirical descriptions of this phenomenon in diff erent religions and within one religion. In this 
study, the emphasis is placed not on the statement of refl ection, as it is empirically described 
in various religious traditions, but on the analysis of one’s inner experiences, analysis and 
synthesis of one’s self-refl ection. Analysis, synthesis and comparison of the Hegelian concept of 
the refl ection of the spirit and the teachings of Ibn Arabi on immersion in the depths of himself 
through intuitive contemplation.
      In the course of religious refl ection, consisting of self-knowledge, self-observation and 
introspection, the evidence base of a person’s faith is assembled “in harmonious mosaic”, 
and in the process of fi nding out one’s own path to faith, the refl ecting one begins to see the 
source and the tools that infl uence the course of faith. As a result of theological understanding 
of the phenomenon of refl ection, it was revealed that if ordinary psychological refl ection is 
knowing oneself through the eyes of another, moreover knowing “oneself externally”, then 
religious refl ection is knowing “oneself internally” through the eyes of “oneself externally”. 
This process requires a deep inner work, based on religious-psychological and at the same 
time rational methodology. The synthesis of these two methodologies is proposed by the 
author of the article on the basis of correlation of the doctrine of self-knowledge of Sheikh 
Ibn Arabi and the refl ection of the spirit of G. V. F. Hegel.
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Введение

В богословских учениях на сегодня отсутствует рациональное опре-
деление термина и описания методологии религиозной рефлексии в силу 
многозначности различных эмпирических описаний данного феномена как 
в разных религиях, так и в рамках одной религии. Естественно, придание об-
щеобязательной формы религиозным догматам не могло быть достигнуто 
без религиозной рефлексии. Религиозное предание наполнялось содержанием 
со времен отцов Церкви, оставаясь в силе и в Средние века, когда богословская 
традиция внимательно исследовалась, подвергаясь критическому анализу, и, 
по мнению ортодоксальных богословов, «более не нуждается в дальнейшем обо-
сновании и рефлексии» [1]. 

Тем не менее в настоящее время тематика религиозной рефлексии не 
перестает быть актуальной. Так, А.А. Радугиным теологическая рефлексия 
рассматривается как специфическая форма рациональности и возможности 
сотрудничества науки и религии [2]. П.Б. Михайловым выделяется особый тип 
богословской рефлексии, заключающейся в соотношении профанного и сакраль-
ного измерения истории [3]. А.С. Максимов анализирует феномен миссиоло-
гической рефлексии [4]. В.С. Волчков рассматривает рефлексию над однажды 
произнесенными свидетельствами как возможность или невозможность бого-
словского творчества [5]. На ту же тему размышляет и И.Н. Морозова, рас-
сматривая творчество В.В. Зеньковского через призму «двойной рефлексии» 
(светской и секулярной) как фактора, способствующего рефлексии исходных 
оснований и принципов религиозного сознания [6]. Изучением вопросов католи-
ческой богословской рефлексии занимается А.С. Максимов [7]. П.Б. Михайло-
вым рассматриваются различные области применения богословской рефлек-
сии, разнообразные критерии, позволяющие классифицировать ее типы [8]. 
Автор указывает на бескрайность предметного поля богословской рефлексии 
и пространства ее практического применения [8; 12]. 

В нашем исследовании больший упор делается не на констатацию реф-
лексии, как она эмпирически описывается в различных религиозных преда-
ниях, а на анализ человеком своих внутренних переживаний, анализ и синтез 
своего самоосмысления.
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Цели и задачи 

Целью исследования является теологическое осмысление феномена 
психологической рефлексии, направленной на религиозное самопознание, 
на рациональное рассмотрение феномена рефлексии духа и на синтез этих 
двух явлений. Для достижения данной цели поставлены следующие задачи: 
рассмотреть методологию религиозной рефлексии; дать определение поня-
тию религиозной рефлексии и рассмотреть ее компоненты; рассмотреть ге-
гельянский подход к рефлексии как главному свойству человеческого духа; 
соотнести гегельянскую концепцию рефлексии духа и учение Ибн-Араби о 
погружении в глубины самого себя.

I. Начнем с рассмотрения содержания религиозной рефлексии, вклю-
чающего в себя: метод изучения самого себя, своих внутренних духовных 
изысканий, являющихся одним из основных источников постижения бого-
словского знания; ведение дневников, включающих в себя описание внутрен-
них переживаний, душевных стремлений и чаяний; анализ роли церкви и 
церковных действ на формирование самосознания прихожан, дающих почву 
для богословских размышлений; метод рефлексии богословских текстов, яв-
ляющийся основой формирования личности христианина [9].

Иудейский философ Авраам Йегошуа Гешель (1907-1972) дал следу-
ющее определение религиозной рефлексии: «Религиозная рефлексия – это 
рефлексия самой религии в отношении ее собственных основных понятий и 
подходов» [10]. По мнению философа, процесс религиозной рефлексии со-
стоит из нескольких компонентов, основными из которых являются само-
познание и самоанализ. 

Самопознание – усилие по напоминанию самому себе, что представля-
ют собой мои личные переживания, касающиеся понятий, концепций и базо-
вых принципов религии, ее основных догматов, смысла ее основных учений 
и различий между основами и спекуляциями. Самоанализ – стремление осоз-
нать и проанализировать свое стремление разобраться, насколько аутентич-
на моя личная позиция в отношении веры. А.Й. Гешель в своей книге «Бог 
ищет человека» предлагает следующие вопросы для самоанализа: является 
ли моя религиозная позиция следствием глубокого внутреннего убеждения 
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или это лишь внешняя атрибуция, дань моде или обстоятельствам? Является 
ли существование Бога явным фактом для меня или же это просто вероят-
ность? Что такое для меня Бог – нечто явно присутствующее в моей жизни 
или просто гипотеза? Возможно, мне только представляется, что Бог – это 
тот, кому отдано мое сердце, а в действительности все мои устремления от-
даны моему эгоизму? Священные тексты для меня – это просто культурно-
исторические памятники или неподвергающиеся сомнению священные пись-
мена? Что для меня вера: дань моде, эгоистическая выгода или действительно 
поиск моего истинного «я» в этом мире? [10]

Несомненно, подобные вопросы, вызывающие внутренние сомнения, 
являются неотъемлемой частью процесса религиозной рефлексии. Однако 
подобный подход вызывает неоднозначные суждения. С одной стороны, мож-
но предположить, что сомневающийся человек обладает недостаточной ве-
рой, что и заявляют представители догматического религиозного мышления, 
тем самым выражая негативное отношение к самому процессу религиозной 
рефлексии. С другой стороны, вера, не имеющая в себе сомнения, становится 
фанатизмом как наивысшей степенью проявления веры, что крайне опасно. 
Отвергая рефлексию по поводу религии, догматично настроенный человек 
зачастую полностью отдается религиозным ритуалам, подсознательно ища в 
них защиту от религиозных размышлений, которые могут привести к сом-
нению, пусть не в самой религии, а в самом себе, что тоже является для него 
недопустимым. Отметим, что Юнг признаком подавленного сомнения назы-
вал фанатизм, так как человек, действительно убежденный в своей правоте, 
спокоен, не нуждается в доказательстве другим своих убеждений и способен к 
обсуждению иной точки зрения без каких-либо признаков негодования [11].

Другой тип людей с религиозным мировоззрением довольно часто ис-
пытывает религиозные сомнения, погружаясь в рефлексию религии, ощу-
щая чувства, которые довольно ярко описаны Пауло Коэльо в книге «Алеф»: 
терзание продолжительными внутренними противоречиями, вызванными 
глубокими сомнениями, касающимися веры, которые побуждают человека к 
духовному поиску и дальнейшему развитию [12, с. 9, 11] В данном случае как 
продолжение звучит идея Авраама Гешеля о «сотрясении души человека», 
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вызванном вопросом, не дающим покоя душе, заботящим ее длительное вре-
мя, что является важнейшим дополнительным компонентом формирования 
религиозного сознания, наравне, и даже более того, с приобщением к религи-
озным принципам и идеологии [10]. А.Й. Гешель называет подобный подход 
радикальным самопознанием религии, заключающимся во внутреннем само-
размышлении, в «мысли о мысли», в процессе анализа самого акта мышле-
ния. Благодаря радикальному самопознанию, исследуя сам акт веры, чело-
век ставит перед собой следующие вопросами: Что значит «верить»? Как мы 
знаем то, что мы знаем о Боге? «Радикальное самопознание охватывает не 
только «плоды мысли», но также и ее корни, глубины постижения и те мо-
менты непосредственного духовного контакта разумного «я» с реальностью» 
[10]. 

Подобный подход А.Й. Гешель называет «Теологией глубины», целью 
которой является исследование глубины веры, почвы, на которой она взра-
стает. А.Й. Гешель убежден, что религию способен постичь лишь тот, кто ос-
мелится исследовать ее глубины. Религиозная мысль, мысль о вере и рели-
гиозных чувствах является одним из самых сложных явлений человеческого 
духа. Часто мы думаем, что мы верим в Бога, в то время как реально объектом 
нашей веры является лишь символ, вызванный личными интересами. «Часто 
нам кажется, что тяга, которую мы чувствуем в себе, направлена к Богу, а в 
действительности наши славословия направлены к силе, существующей лишь 
в этом мире» [10].

Таким образом, в ходе религиозной рефлексии, заключающейся в са-
мопознании, самонаблюдении и самоанализе, доказательная база веры че-
ловека собирается «в гармоничную мозаику». В процессе выяснения своей 
собственной дороги к вере рефлексирующий начинает видеть источник и ин-
струментарий, влияющие на его веру. Как видим, путь религии, в ее истинном 
понимании, требует глубокой внутренней работы, а изучение собственного 
религиозного бытия является постоянной задачей.

II. Способность к самопознанию, т.е. рефлексия, с точки зрения не-
мецкого философа Георга Гегеля, является главным свойством духа челове-
ка. Далее позволим себе поразмышлять над рефлексией духа, взяв за основу 
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книгу Г. Гегеля «Феноменология духа» [13], которую его комментатор Ю.Р. 
Селиванов назвал «Путеводителем духа», а также книгу «Геммы мудрости» 
(Фусус аль-хикам) исламского богослова XII века Ибн-Араби [14]. 

Рефлексия духа начитается с познания «себя внутреннего» (в-себе-бы-
тие) глазами «себя внешнего» (для-себя-бытие), продолжаясь познанием 
«себя внешнего» (для-себя-бытие) глазами «себя внутреннего» (в-себе-бы-
тие). В данном случае дух переходит в рефлексию самого себя, выходя за пре-
делы самой рефлексии (обычной рефлексии). Этот феномен Г. Гегель назы-
вает «движением рефлексии в самое себя» [15, с. 54]. Однако на данном этапе 
«мы имеем дело с духом, еще не знающим себя» [15, с. 25]. 

Следующий этап возможен в результате воплощения в жизнь много-
кратных усилий духа, способного и желающего действовать с целью само-
преобразования, самотрансформации, результатом чего становится как бы 
«порывание духа с прежним миром своего наличного бытия» и совершение 
качественного скачка, благодаря которому обычная рефлексия остается в 
прежнем (посюстороннем) мире. «За пределами исчезающего посюсторон-
него мира сохраняется потусторонний (в-себе-[бытие])» [15, с. 135]. Этот 
второй сверхчувственный мир Г. Гегель называет «миром наизнанку». «Этот 
второй сверхчувственный мир есть мир наизнанку (перевернутый мир этого 
первого мира). … он есть сам этот мир и ему противоположный мир в одном 
единстве [15, с. 149]. Это «различение неразличенного» [15, с. 153] является, 
по Г. Гегелю, самосознанием. 

Самосознание – это рефлексия из бытия чувственного и воспринима-
емого мира, является возвращением из инобытия, когда человек начинает 
«смотреть на себя глазами духа» [15, с. 156]. «Я различаю себя от себя самого, 
и в этом непосредственного для меня дано то, что это различение не различе-
но … Это рефлексированное единство уже не такое, как первое… Итак, завеса, 
скрывающая «внутреннее», сдернута, и налицо лицезрение «внутреннего» 
во «внутреннем» – лицезрение неразличимого одноименного… За завесой, 
скрывающей «внутреннее», нечего видеть, если мы сами не зайдем за нее» 
[15, с. 153, 160, 154]. 
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Совершив качественный скачек, сдернув завесу, т.е. вывернув мир наиз-
нанку, сознание начинает «ходить на голове» [15, с. 52], совершая круг, «ко-
торый предполагает в качестве своей цели и имеет началом свой конец». Так, 
по мнению Г. Гегеля, происходит движение рефлексии в самое себя. «По-
ложение такого рода начинается со слова Бог. Это слово само по себе есть 
бессмысленный звук, одно лишь имя. Но пустое начало только в этом конце 
становится действительным знанием» [15, с. 49]. 

Не об этом же конце, который является началом, писал великий шейх 
суфизма Ибн-Араби в «Геммах мудрости»? «Уже теперь изнутри, из центра 
видно, что путь не отличается от цели; где начался, там и закончился – в Боге. 
Для совершающего круговое движение водоворота нет начала, и направляет 
его «от», а не конечная цель, а потому «к» ведет его» [16, с. 73-74] …. Это 
круговое движение возможно лишь тогда, когда направлением познания яв-
ляется не прямым движением рационального ума «от» к «к», а погружение в 
самого себя, в собственные глубины смысла, «в истинную свою сущность, т.е. 
в Бога», когда «от» и «к» становятся тождественными, «когда цель неотличи-
ма от отправной точки» [16, с. 74]. Когда ум становится способен отвлечься 
от всего, кроме себя самого, у него [только] в рассуждениях своих, где он по-
знает Бога» [16, с. 251]. Этот особый метод познания Ибн-Араби называет 
«интуитивным созерцанием»: «Интуитивно созерцая, «свидетельствуя» са-
мого себя, свои внутренние глубины..., человек интуитивно созерцает и Бога, 
причем такое созерцание абсолютно полное.

Ибн-Араби в своих «Геммах» неоднократно призывает к свидетельст-
вованию самого себя, подкрепляя свой призыв словами Пророка: «Кто по-
знает самого себя, познает Господа своего» [16, с. 60]. Согласно Ибн-Араби, 
подобный вид внутреннего делания является «путем интуитивного знания», 
а состояние идущего – состоянием «погружения в рассеянность». «Рассеян-
ный вращается, совершая круговое движение вокруг полюса и не удаляется 
от него… Для совершающего круговое движение нет начала, и направляет его 
«от», а не конечная цель, а потому «к» ведет его; ему дано наиболее полное 
бытие и дарованы все слова и вся мудрость в их совокупности» [16, с. 167]. 
Орган интуитивного созерцания, внутреннего зрения Ибн-Араби называет 
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Оком. Однако шейх суфизма подчеркивает: «Не всякому из бытийно-воз-
можного в мире Бог отверз зеницу ока, дабы он постиг, какова душа его, так 
что среди них есть знающие и невежды» [16, с. 90].

Г. Гегель неоднократно подчеркивает, что самосознание достигает сво-
его удовлетворения только в некотором другом самосознании, и этот фено-
мен Г. Гегель называет «удвоенной рефлексией», «удвоенным самосознани-
ем» [15, с. 163]. «Удвоенное самосознание теряет самое себя, т.к. приобретает 
себя как некоторую другую сущность, и в тоже время само себя видит в дру-
гом…То, что в дальнейшем приобретает самосознание, есть опыт, показыва-
ющий, что есть дух… Различие самосознаний есть их единство: «я» – которое 
есть «мы», и «мы», которое есть «я» [15, с. 162]. 

По нашему мнению, состояние удвоенного самосознания представляет 
собой некое сходство с аффективной формой проявления эмпатии, о которой 
писалось ранее. То есть в данном состоянии форма удвоенной рефлексии и 
экзальтированной эмпатии, сливаясь, несут в себе дополняющие друг друга 
идентично-противоположные функции. Так, в ходе проявления гипертрофи-
рованной эмпатии чувствование другого становится личным чувствованием 
эмпата; а при удвоенной рефлексии внутреннее видение себя приобретает 
внешнее себя-проявление и представление себя иной сущностью. В первом 
случае чувства другого человека становятся чувствами себя самого. Во вто-
ром – внутренние чувства себя самого становятся чувствованием себя иного, 
находящегося в себе внутреннем, чистое Я. Таким образом проявляется диа-
лектическое единство противоположных психологических феноменов.

Не этот ли процесс в несколько в иных терминах описывает Ибн-Ара-
би? «В процессе мистического познания полностью исчезает субъект-объек-
тная разделенность как в гносеологическом, так и в онтологическом аспек-
тах: познающий становится познаваемым, вернее, исчезают и познающий, и 
познаваемый, остается универсальное Нечто, или Ничто, или Всё» [16, с. 73]. 
Этот поворотный пункт сознания, где он «вступает в духовный дневной свет 
настоящего» [15, с. 163] возможен только в процессе глубинного самосозна-
ния, в процессе рефлексии духа. «Рефлексированный на себя дух – дух, кото-
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рый знает себя в таком развитии духа» [15, с. 51]. Это чистое «я» – глубина, 
которую дух извлекает наружу» [15, с. 43]. 

Однако остается неразрешенным еще один вопрос, который, как нам 
кажется, порождает собой массу других вопросов. Как отмечал А.Й. Гешель: 
«В мыслительном процессе ответ, после которого не следует вопрос, лишен 
жизни» [10]. И хотя мы осознаем, что получить исчерпывающий ответ на 
данный вопрос не представляется возможным в силу скудности человеческо-
го разума, тем не менее, вспоминая «Притчу о мудрости», спрятанной на дне 
колодца, последуем совету мудреца, призывавшего путника в силу невозмож-
ности ее достать оттуда, хотя бы приблизиться к колодцу, чтобы заглянуть и, 
возможно, хоть на мгновение узреть свет сияния истины.

Как нам видится, существует иной вид рефлексии, выходящий за рамки 
выше представленных и в то же время вбирающих все их в себя. Позволим 
назвать ее рефлексией «внутреннего Ока», (всеобщее-бытие), заключающей-
ся в смотрении «внутреннего ока на себя глубинного (Я в-себе-бытие), себя 
внутреннего (Я для-себя-бытие) и себя внешнего (Я в-других-бытие), в ре-
зультате чего возможно наступление самоосознания на всех уровнях бытия. 
Смеем предположить, что именно это явление Г. Гегель называл «наблюда-
ющим разумом», «духовной сущностью сознания», «нравственной субстан-
цией», «разумом-духом», который при дальнейшем изучении расщепляется 
на «царство образованности» и «мир веры, царство сущности». Заглянув в 
эту наиглубочайшую глубину, наступает осознание, что и там происходит 
дальнейший внутренний процесс со своими противоречиями, борьбой и но-
вой «растерянностью», «тоской» и «обретением», в результате чего насту-
пает осознание невозможности полного постижения сути. И тогда словами 
поддержки и утешения «растерянного» звучат слова Ибн-Араби: «Неспособ-
ность постичь постижение есть постижение» [16, с. 158].

Таким образом, в результате теологического осмысления феномена ре-
лигиозной рефлексии выявлено, что:

1. Если обычная рефлексия – это познание себя глазами другого, при-
чем познание «себя внешнего», т.к. глаза другого не могут проникнуть в глубь 
«внутреннего», то религиозная рефлексия – это познание «себя внутреннего» 
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глазами «себя внешнего». Данный процесс требует глубокой внутренней ра-
боты, направленной на постижение собственного религиозного бытия, при-
чем представленный феномен является главным свойством духа человека и 
назван Г. Гегелем рефлексией духа. 

2. Рефлексия духа представляет собой неимоверно сложный последова-
тельный процесс постепенного погружения в себя, включающий:

Rf0 – рефлексия в обычном смысле слова (Я в-других-бытие) – я ду-
маю, что они думают, чтобы понять, как другие понимают меня, т.е. процесс 
смотрения на себя глазами других.

Rf1 – рефлексия (в-себя-бытие) – рефлексия «мысли о мысли». Я ду-
маю, почему я так думаю, задаю вопросы, касающиеся моих глубинных ду-
ховных сомнений, смотрю на себя внутреннего (я для-себя-бытие), чтобы 
«познакомиться» с «Я в-себе-бытие).

Rf2 – внутренняя рефлексия (в-себе-бытие), удвоенная рефлексия, 
«рефлексия духа». Внутреннее (Я в-себе-бытие) смотрит из глубины на (Я 
для-себя бытие), которое задает глубинные вопросы, кто мыслит о мысли, 
чтобы само-осознать «Я для-себя-бытие). Это есть процесс самоосознания, 
который Гегель назвал «Рефлексия духа».

Rf3 – рефлексия «внутреннего ока», которая имеет целью самоосозна-
ние на всех уровнях бытия и заключается в осознании себя глубинного (Я 
в-себе-бытие); осознании себя внутреннего (Я для-себя-бытие); осознании 
себя внешнего (Я в-других-бытие). 

Для наиболее эффективного осмысления феномена рефлексии приве-
дем таблицу.

Таблица 1 / Тable 1
Этапы рефлексии духа 

The Stages of Spiritual Refl ection

№ Название Вид бытия Действие Цель

Rf0 Рефлексия в об-
ычном смысле 
слова 

Я в-других-
бытие

Смотрю на себя глазами 
других, я думаю, что они 
думают

понимание, как 
другие понима-
ют меня
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Rf1 Р е ф л е к с и я 
«мысли о мыс-
ли»

Я для-себя-
бытие

Смотрю на себя внутрен-
него, думаю, почему я так 
думаю. Задаю вопросы, 
касающиеся моих глубин-
ных духовных сомнений

«познакомить-
ся» с собой глу-
бинным (Я в-се-
бе-бытие).

Rf2 В н у т р е н н я я 
рефлексия, уд-
военная реф-
лексия, «реф-
лексия духа» 

Я в-себе-
бытие

Внутреннее (Я в-себе-бы-
тие) смотрит из глубины 
на (Я для-себя-бытие), 
которое задает глубинные 
вопросы, кто мыслит о 
мысли. Лицезрение «вну-
треннего» во «внутрен-
нем», хождение сознания 
на голове

самоосознание 
(Я для-себя-бы-
тие).

Rf3 Р е ф л е к с и я 
« в н у т р е н н е г о 
ока»

В с е о б щ е е 
бытие 

«Внутреннее око» смо-
трит на себя глубинное 
(Я в-себе-бытие), себя 
внутреннее (Я для-себя-
бытие) и себя внешнее (Я 
в-других-бытие)

Самоосознание 
на всех уровнях 
бытия 

В результате рассмотрения противоположных психологических феноменов в 
их наивысшем проявлении: «экзальтированной эмпатии» и «рефлексии вну-
треннего Ока» – обнаружено их слияние воедино, что является показатель-
ным проявлением диалектического закона Отрицания отрицания, в резуль-
тате чего становится возможным рассмотрение психологических процессов в 
философской интерпретации, а философских понятий – через призму психо-
логии, что и планируется сделать в следующем исследовании.
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Introduction

The intensive development of Islamic thought in Russia and the needs of 
Muslims have led to the necessity of establishing a professional psychological 
community whose activities are related to maintaining Muslims’ psychological 
health.

By 2015, the need to provide regular professional psychological assistance 
to Muslims and their families has become evident. Professional psychological 
technologies should be consistent with the specifi city of Islam and its lifestyle. The 
development of Islamic psychology as a branch of applied psychology is at stake. 



ISSN 2618-9569 1071

Pavlova O.S. Association of Psychological Assistance to Muslims in Russia: activities, 
problems and solutions

Nowadays Islamic psychologists actively work with alcohol and drug 
addictions, solve problems of child-parent relations, deal with family and marriage 
issues, interethnic and interreligious relations, help people in diffi  cult life situations, 
rehabilitate Muslims after breaking with criminal groups, etc.

However, we must admit that every specialist treats the problem of providing 
spiritual-oriented psychological assistance within the framework of Islam in his 
own way and there is no aggregate methodological approach. Before 2015, there 
was very little information in Russian psychology as well as in religious (Islamic) 
science that can be attributed, at least indirectly, to the problems of the psychology 
of Islam. Practically there was no scientifi c research in this area; there was no 
analysis and comprehension of practical results and work experience. At the same 
time, there were many questions on the agenda that have a direct relation to the 
psychological health of the Muslim person and the psychological security of society 
in general.

The actual request of the society is the problem of deep psychological study 
of religiously motivated extremism problem and psychological prevention of given 
phenomenon. It is obvious that individuals, inclined to extremist activity, are 
people who have numerous unprocessed serious psychological problems that are 
the primary cause of extremist behaviour.

Another important issue for the Muslim society is the family problem, 
child-parent relations. Muslims themselves and their family members show a 
constant need in dealing with diff erent psychological issues, including interethnic/
interreligious kin: active migration has increased the number of inter-ethnic/
inter-religious marriages, where one of the spouses is a Muslim. There is a list of 
psychological issues that are very important to spot and analyze both in the fi eld 
of psychology and in the fi eld of Islam: the problem of religious conversion, which 
leads to increasing of the number of «non-ethnic», for example, Russian Muslims; 
counteraction to addictions, depressions and other problems of modern society by 
the means of Islamic knowledge and religious practice. Thus, the request for the 
development of psychological problems within the framework of Islam is great and 
considerably exceeds the off er.
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In order to generalize the practical experience and theoretical knowledge 
about the psychological characteristics of Muslims accumulated in the regions of the 
Russian Federation by psychologists, teachers, imams, theologians, philosophers, 
Islamic scholars and ethnographers the Association of Psychological Assistance 
to Muslims1 (APAM) was established. As the unifi ed coordinating centre, it 
provides systematic professional and spiritually oriented psychological assistance 
to Muslims. 

Goals and objectives of the Association of Psychology Assistance to 
Muslims

The APAM aims to coordinate the activities of all interested specialists 
(psychologists, imams, teachers, etc.) in the development of the psychology of Islam 
as the applied fi eld of the psychology of religion for the successful resolution of the 
actual psychological problems of Russian Muslims and the provision of spiritually 
oriented psychological assistance. In it practice APAM is based on the scientifi c 
legacy of the great Muslim scholars: Abu Zajd Al-Balhi [1], Abu Bakr Muhammad 
ibn Zakariya ar-Razi [2], Abu Hamid al-Gazali [3], Ibn Kaiim al-Dzhauziiya [4], as 
well as modern Islamic psychologists M. Badri [5-8], B. Riyono [9], G. H. Rassool 
[10], M.М. Amer [11], A. Utz [12], M. Daneshpour [13], Sh. Ijaz, M. T. Khalily, I. 
Ahmad [14], C. York Al-Karam [15], R. Skinner [16-17] and others.

There are fi ve main objectives of APAM activities:
1. Study, identifi cation, generalization of advanced Russian and foreign 

Islamic and psychological experience accumulated in the fi eld of the psychology of 
religion

2. Provision of network interaction of specialists in diff erent areas in the 
complex work on implementation of various programs and directions of the 
Association, positive experience exchange of the regions of the Russian Federation

3. Realization of programs of professional development of specialists through 
courses, round tables, seminars, scientifi c and practical conferences

4. Development, adaptation and defi nition of optimal psychological methods, 
forms and methods of spiritually oriented psychological assistance to Muslims

1  http://islampsiholog.ru
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5. Provide timely professional psychological assistance to Muslims, taking 
into account and applying Islamic knowledge through means of various forms and 
methods of work, including the helpline.

The example APAM scientifi c activity is an annual conference of science and 
practical work “Islam: psychological stability as the basis of personal and social 
well-being” or round tables on the most critical issues, as well as refresher courses 
and seminars, webinars and online discussions. It’s important to carefully select 
research tools and interpret results of an empirical research accurately, since the 
vast majority of modern psychological methods for studying religion, religious 
identity and religious fundamentalism are created for a Christian research sample 
or consider religion from a secular point of view. In this regard, the methods must 
be adapted for the Muslim research sample and when interpreting the results, the 
Islamic view of a Muslim person should be taken into account.

The APAM in Russia aims to solve the problem of applying scientifi c 
approaches to the psychological counselling of Muslims. For a deep understanding 
of the psychology of a Muslim and the implementation of psychological counselling 
in the Islamic paradigm, it is necessary to rely on the ideas of the personality 
development that have been formed in Islam.

Psychologists, who share the religious views of their clients, use sources of 
the psychological stability of believers in the fundamentals of faith.

The specifi cs of Islamic psychological counselling should be given sustained 
attention. There are some debatable questions in the fi eld of Islam and psychology: 

• What amount of Islamic knowledge should a professional psychological 
counsellor have to provide psychological support to a Muslim? 

• Can an Islamic psychologist be a non-practising Muslim or practise other 
religion? 

• Can an Islamic psychologist be an atheist, who takes into account the 
religious identity of his client? 

In spite of theoretical issues, APAM provides diff erent research. Association 
scientists study the accumulated Russian and foreign experience both in the fi eld of 
the psychology of religion in general and in the fi eld of the psychology of Islam, also 
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the contribution of Muslim scholars to the development of psychology is studied. 
Research work includes the following approaches:

1. Analysis and study of Russian and foreign experience in the fi eld of the 
psychology of religion.

2. Correlation of existing knowledge and experience in the fi eld of psychology 
with the canons of Islam.

3. Conducting scientifi c psychological empirical studies aimed at studying 
the psychological characteristics of Muslims.

4. Analysis of the results of domestic and foreign empirical research for the 
implementation of scientifi cally based psychological assistance by Muslims of the 
Russian Federation.

The Association pays great attention to the development of scientifi c activities 
in Russia. For this aim, empirical studies are conducted, with their results published 
in the international peer-reviewed journal “Minbar. Islamic Studies "and in the 
Association’s journal "Islam: personality and society". There are some examples of 
exploratory topics:

• Spirituality as a source of individual resilience: results of the psychological 
study [18].

• The End of Life Concept and its Development among Russian Children 
(aged 6 to 8 years) [19].

• Conversion to Islam: Its Motives and Consequences Through the Looking 
Glass of Social and Psychological Research [20].

• Value Orientations of Muslim Youth in the North-Western Caucasus [21].
• The Role of the Perceptional Aspect of Communication in the Professional 

Activity of a Muslim Cleric [22].
• Islamic Psychology: from the monotheistic paradigm to a personality 

theory [23].
• Psychological Counseling for Muslims: the Analysis of Foreign Literature 

[25].
• Religious Group Identifi cation and Ethno-National Attitudes in Buddhist, 

Muslim and Orthodox Youth [25].
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The logical continuation of the chosen line of development for the Association 
becomes Educational and methodical activity. It is important to improve the 
professional qualifi cations of specialists through courses, round tables, seminars, 
scientifi c and practical conferences. We suggest the following subjects: 

1. Development and creation of educational programs and manuals aimed at 
developing and improving the professional competencies of specialists.

2. Organization and conduct of refresher courses, webinars for psychologists, 
teachers, imams and other interested specialists.

3. Consultation and support of specialists in the implementation of the 
programs of the Association of Islamic Psychologists.

4. Development of methodological guides on the psychology of Islam for 
regional centres of psychological assistance, madrassas, educational institutions.

5. Publication of the results of conducted research in the scientifi c peer-
reviewed journal «Minbar. Islamic Studies», the scientifi c and educational journal 
«Islam: personality and society».

Another perspective vector of development is  Master’s Program “Psycho-
logy of the East: Ethnicity, Religion and Intercultural Communication”1 
based on the educational platform of Moscow State University of Psychology & 
Education2 (MSUPE) is one of the top universities of psychological and pedagogical 
studies in Russia. Founded under the initiative of the Moscow Government, the 
University trains high qualifi ed specialists in the fi eld of education, healthcare and 
social protection. Apart from getting a strong theoretical foundation, the students 
of the University acquire necessary practical skills by working in psychological 
centres and educational institutions.

In 2019, Moscow State University of Psychology and Education in 
cooperation with the Association of Psychological Assistance to Muslims have 
created a Master’s programme “Psychology of the East: ethnicity, religion and 
intercultural communication”. 

The programme aims to train psychologists in the fi eld of cross-cultural 
communication with representatives of the East, taking into consideration their 

1  http://vostok-mgppu.ru/
2  https://mgppu.ru/
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ethnic and religious characteristics. Geographically, it mainly focuses on the Middle 
East, East Asia, Central Asia, the Caucasus and the Ural-Volga region.

Students are considered to choose one of the educational fi elds connected 
with a particular oriental language (Arabic, Korean or Chinese).

The Arabic department of the Master’s degree is a unique educational 
programme that combines the development of skills in the fi eld of cross-cultural 
communication, psychology and Islamic studies. Students are getting knowledge 
in: 

• Arabic with an experienced professor;
• History and modern culture of Muslim peoples of the world;
• Psychology of Islam;
• Ethnic psychology and features of cross-cultural communication with 

representatives of peoples professing Islam;
• The specifi c features of the psychological work with Muslims.
An attendee of Master’s degree takes part in international projects and 

exchange programs with universities of Morocco, Indonesia (in particular with 
Gadjah Mada University1 (Yogyarta, Indonesia)) and the United Arab Emirates.

We hope that the implementation of abovementioned Master´s program 
will create a new generation of psychologists who are ready to work with clients 
professing Islam. Thus, a new direction of theoretical and practical knowledge is 
formed in Russia. Its goal is the psychological study of the Muslim community of 
Russia, the phenomenon of religious identity in Islam and psychological assistance 
to Muslim clients.

Our Association provides the educational program for further training called 
“Psychological counselling to Muslims”. The main goal of this program is to form 
the following competencies:

1. The knowledge of religion and religious consciousness (the concept 
and components of religious identity, individual psychological characteristics of 
a person, which can infl uence the choice of a destructive sector trend, types of 
religious manipulations and others).

1  https://ugm.ac.id/
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2. Cross-cultural psychological competencies (knowledge about the specifi cs 
of the ethnic culture of Muslim clients, which has a signifi cant impact on the nature 
of psychological assistance).

3. Methodological competence in the fi eld of psychological counselling (the 
ability to make qualifi ed judgments, form hypotheses, test, make decisions in each 
situation, achieving results). This program introduces work in such approaches 
as systemic family therapy, gestalt method, existential approach and monodrama 
capabilities.

4. Diff erential psychological competence in determining client’s psycho type 
and individual organization level.

Psychological counselling for Muslims is a professional psychological 
assistance using knowledge about the peculiarities of the client’s faith that are 
signifi cant to his personality. These are religious beliefs, religious language, sacred 
stories and legends, ritual practices, traditions and customs of Muslim peoples. 
During the study of mental health services eff ectiveness in the United States, it 
was found that cultural minorities do not continue therapy after the fi rst visit to 
a counsellor in 50% of cases. The reason is that counselling does not take into 
account their value and ideological positions or does not comply with special terms 
of counselling. For an observant Muslim, an important issue is the permissibility 
of both psychological help itself from the point of view of religion, as well as its 
individual approaches and methods. In this regard, establishing the trust of a 
consulting psychologist with a Muslim is not an easy task, achieved with their 
mutual understanding of the matters of religion, ritual practices and traditions. The 
most trustful fi gure is the consultant who is Muslim himself. 

There are some educational tools used during the classes and online 
training. Students have the opportunity to watch the lectures and participate in the 
discussions. This program includes practical exercises, where students in pairs work 
out the proposed exercises for practising the skills of a counselling psychologist. In 
the last month of training, specialists conduct psychological consultations of the 
clients and they are able to receive recommendations from the teachers.

Knowledge of the religious specifi cs helps in solving a professional task - 
psychological assessment and analysis of problems, presented at psychological 
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counselling to a psychologist by a religious person (Muslim families and children 
from such families). After the training students note high level of acquired 
professional confi dence and mastery in working with Muslim clients.

Providing qualifi ed assistance to Muslim clients, a consulting psychologist 
should have knowledge of Islamic theology. The facts of starting Master 
programmes in Islamic psychology in Islamic universities (Russian Islamic Institute 
in Kazan, Moscow Islamic Institute) are actively discussed in Russia nowadays. It 
must be a comprehensive psychological and theological training, which, along with 
the necessary psychological disciplines, will include courses in Islamic theology, 
revealing the basics of Islam, information about what is permitted and forbidden, 
ideas about a person in Islam (“kalb” (heart), “nafs” (soul), “niyyat” (intention)) 
and so on [3]. Knowledge of the Quran and the Hadith will provide theological 
basis and necessary arguments for eff ective correlation with a Muslim client. It will 
also give an opportunity to form the psychological stability of the personality, using 
the resource of faith.

The main disciplines of the course “Psychological counselling of Muslims» 
are:

• Introduction to Islamic Psychology;
• The development of Islamic psychological thought in the Russian 

Federation;
• Fundamentals of religious identity (analysis of the psychological aspects 

of faith);
• Methods of studying religious consciousness;
• Psychology of fanaticism. Destructive sects (theory, practice);
• The radicalization of women in modern society;
• The main directions of work with people in destructive sects;
• Ethnic and cultural specifi city of a Muslim client;
• Counselling of parent-child relationships in Muslim families (age-related 

psychology in accordance with the Quran and Sunnah, the diff erence between 
religious education and religious breeding, the responsibility of parents in matters 
of upbringing, practical techniques for working with children and parents);
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• Systematic family counselling for Muslim families (including the main 
types of violation of beliefs that lead to dysfunctions, working with divorce facts, 
with married couples, practical techniques);

• Gestalt approach in psychological counselling of Muslims (the basis of the 
method, practical techniques for work);

• Work with dreams in the practice of a Muslim psychologist;
• Islamic view of the monodrama method. Monodrama as a tool for a 

psychologist;
• The concept of “cleansing the heart” as part of the Ghazali teachings. 

Defi nition of the concepts of “ruh” and “nafs”. Types of nafs.
Mostly all APAM activities are practically oriented. It includes:
1. Approbation of various psychological technologies with reliance on 

religious aspects (Islam).
2. Carrying out the events (training, master classes, round tables, discussion 

meetings, counselling, etc.) aimed at socialization and adaptation of Muslims in 
modern society.

3. Carrying out the activities aimed at rehabilitation of Muslims who occurred 
in diffi  culties.

4. Psychological rehabilitation of those who experienced extremist 
propaganda, recruitment, as well as those who entered extremist organizations.

5. Working with Muslim prisoners, especially susceptible to extremist 
propaganda.

6. Coordinating and searching specialists needed creating a special database 
of Islamic psychologists.

7. Online psychological counselling through the website islampsiholog.ru.

There is a very specifi c area of activity provided by the Association. It is Muslim 
Psychological Aid Association Hotline Phone. The fi rst call to the Hotline took place 
on March 27, 2018. During the year and a half of the hotline operation, 306 calls 
were received from diff erent regions of Russia, as well as from Turkey, the Republic 
of Kazakhstan, the Kyrgyz Republic, the USA, the Republic of Azerbaij an, and Saudi 
Arabia. Here is some statistics to make a picture clear. Out of the total number of calls, 
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77.6% come from women and 22.3% from men. 62.2% receive instant psychological 
assistance, 37.8% of calls are redirected to the Association’s specialists, who provide 
assistance both online and offl  ine. The age of those who seek psychological help is 
from 23 to 65 years. The examples can be found in Table 1.

Table 1
The examples of typical addresses for help

Matters related to the 
relationship of the spouses

Counselling on divorce issues, fi nancial relationships of 
the spouses, jealousy of one of the spouses, polygamy, the 
treason of one of the spouses, domestic violence

Issues related to personality 
problems

Depressive states, obsessive states, panic attacks, 
obsessive-compulsive syndrome, addictions (gambling, 
drug addiction), the search for the meaning of life and 
motivation for life, a crisis of faith, suicidal intentions, and 
childhood traumas

Issues related to children Parent-child relationships, child outcast in the family, fear 
of pregnancy, motivation for learning, professional self-
determination

Other issues Assistance in fi nding a spouse to create a family, one of the 
spouses has become a radical, relationships with parents, 
loss of a loved one, life-threatening, auto-aggression, 
anger, motivation to study, continuing education courses 
and professional psychological education

Requests for psychological assistance are received on the phone, as well as 
through e-mail, diff erent kinds of messengers and social networks. 

One of the most important issues is that APAM provides Psychological assistance 
to Muslim migrants. For modern Russia, the solution to the migration problem is 
one of the basic priorities. For example, by 1 June, 2019, 716,118 migrants came to 
Russia from Kyrgyzstan, 1,303,302 from Tajikistan, 2,188,835 from Uzbekistan. It is 
not a secret that the citizens of these republics are predominantly Muslims.

Thus, the Association of Psychological Assistance to Muslims considers the 
provision of psychological assistance to the most vulnerable groups of Muslims, 
who are migrants from Central Asian countries. The Association’s specialists are 
implementing the project called “Socio-psychological adaptation of migrants in a 
metropolis” the purpose of which is to adapt migrants to live in large cities dealing 
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with the diffi  culties in integration, as well as reducing confl icts in communities where 
ethnic groups of diff erent origin come into contact. It is important to understand 
that psychologists consider the state of migration as an extreme situation, the 
experience of which, in a psychological context, is characterized as post-traumatic 
stress disorder (PTSD). Among the psychological problems of migrants are:

• disturbances in the emotional sphere: depression, loss of interest in life, 
lethargy up to apathy and depression or irritability, aggressiveness, uncontrolled 
outbursts of anger;

• sleep disorders;
• violations in the motivational sphere: changing the hierarchy of needs 

and value orientations, lowering the level of claims, falling self-esteem, inability to 
satisfy needs, problems of an existential plan;

• cognitive impairment: disorders of memory, attention, thinking;
• identity crisis;
• problems in the fi eld of interpersonal communication with representatives 

of one’s own and foreign cultures;
• psychosomatic symptoms and disorders.
The Association of Psychological Assistance to Muslims conducts work 

among migrants and has qualifi ed specialists in various regions of the Russian 
Federation. Our specialists have knowledge and experience in the work with 
representatives of diff erent ethnic groups professing Islam.

Back in 1998, a German psychotherapist and psychiatrist of Iranian origin 
Hamid Peseshkian PhD in the fi eld of Russia studies wrote, «the era of monocultural 
psychotherapy has exhausted itself and is about to complete» [28, p. 4]. If 
psychologists and their clients belong to diff erent cultural groups, the specialists 
need some knowledge about the clients’ culture, as the cultural specifi city (ethnic, 
religious, regional) has a signifi cant impact on the psychological characteristics of 
the former. In addition, it aff ects their perception of the psychologist, as well as the 
process of psychological counselling and its dynamics.

The ethnic psychology of each Muslim people has both specifi c and similar 
characteristics. The specifi city of Muslim communities is the collectivist nature of their 
culture, gravitating towards closeness and the maximum conservation of their values. 
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For an observing Muslim, an important issue is the permissibility of both psychological 
assistance to itself and its approaches and methods from the point of view of religion. 
In this regard, establishing the trust of a psychologist-consultant with a Muslim is a 
diffi  cult task, achievable with their mutual understanding in matters of religion, ritual 
practices and traditions. The greatest trust is usually given to a Muslim consultant.

The issues of psychological counselling of Muslims are resolved both in 
countries of the Islamic world and in countries where the Muslim community is a 
minority. Psychologists who share the religious views of their clients use the sources 
of psychological stability of believers in the foundations of faith itself. Thus, the 
religious beliefs of the client can become a signifi cant barrier to the provision of 
psychological assistance as well as a powerful resource.

Implementation of the project “Socio-psychological adaptation of migrants 
in a metropolis” allows to:

• provide regular psychological assistance to Muslim migrants on a free 
basis. It contributes to the harmonization of inter-religious and cross-cultural 
relations, reduce the confrontation between society and migrants;

• improve the psychological state of migrants, which will contribute to 
successful adaptation and socialization in the new region of residence;

• form skills of positive self-presentation in a new region of residence 
based on positive cultural, ethnic, religious features of the social group in which 
the migrant previously lived, together with a new host country culture. Specialists 
participating in the project have higher professional education and experience in 
the fi eld of psychology, pedagogics, medicine (neurology); theological (Islamic) 
knowledge, knowledge of the psychological characteristics of the cultures of 
Central Asia; have experience of communication with migrants from Central Asia.

Project Objectives:
1. The formation of the psychological adaptation of migrants to a new cultural 

environment.
2. Formation of intercultural interaction skills.
3. Informing migrant communities about the possibility of receiving 

psychological assistance and adaptation in the metropolis by solving psychological 
problems.
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4. Educational work among migrants which aims to explain the need to 
comply with the law and theological justifi cation of the importance of compliance 
with Russian laws.

5. Informing specialists and government agencies about the specifi cs and 
content of work with Muslim migrants from Central Asia.

Implementation will contribute to the socio-cultural adaptation of migrants, 
reduce the risk of extremism and radicalism, prevent religious extremism and 
domestic confl icts, and develop intercultural communication skills. The combination 
of psychological and theological work will allow for an integrated approach to the 
problem of migrant integration.

The last issue we should mention is the Psychological work with religious 
fi gures: imams, teachers and students of religious educational institutions.

The Association of Psychological Assistance to Muslims attaches great 
importance to interaction with religious organizations: The Spiritual administration 
of Muslims in various regions of Russia, Islamic educational institutions, and 
mosques. This activity is carried out in various directions.

1. The joint provision of psychological and theological assistance to Muslims.
Muslims often ask imams various questions; discuss their family and marriage 

problems, relationships with relatives, parent-child relationships. However, the 
solution of these problems is impossible without the involvement of a psychologist. 
Therefore, the Association’s specialists work closely with imams. Muslims’ 
counselling with psychologist and theologian contributes to a comprehensive 
solution to the problem in its Sharia and psychological direction. Consultations 
on creating a family, on divorcing and determining the residence of children with 
one of the parents after a divorce are in high demand. In various regions of Russia, 
psychologists of the Association provide advisory assistance exactly in mosques, 
for example, on Fridays after the juma.

2. Lectures on Islamic psychology for imams.
By the invitation of the Spiritual administration of Muslims of the Russian 

regions, as well as Islamic educational institutions such as The Bulgarian Islamic 
Academy, the Russian Islamic Institute, the Moscow Islamic Institute many 
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psychologists of the Association participate in training courses for imams. Lectures 
on various psychological topics are very popular among religious fi gures.

Subjects of lectures and workshops for imams:
• Islamic psychology: theoretical foundations and practical implementation;
• The importance of psychological knowledge in the work of religious leaders;
• Psychological stability as the basis of spiritual and moral self-improvement 

of a person;
• Practical work of an imam and psychologist with Muslims;
• Psychology in Islamic enlightenment;
• Fundamentals of family psychology for imams;
• Psychological causes and prevention of religiously motivated extremism;
• Psychological aspects of de-radicalization and re-socialization of adherents 

of extremist and terrorist ideologies;
• External and internal religiosity: causes, manifestations, technology of work;
• Confl ict-free communication techniques for imams;
• Training imams to work with Muslims with experience in the use of 

psychoactive substances (drugs).
3. Psychological assistance to religious leaders.
Imams, being in constant contact with Muslims, often experience great stress 

and problems of emotional burnout in their activities. That is why imams need 
psychological technology to relieve emotional stress. 

The association off ers the following topics of psychological workshops for 
imams:

• Psychological stability of a religious fi gure;
• Application of the procedural method of psychology in the work of 

religious leaders;
• The role of self-regulation and mental relaxation in religious activities;
• ART therapy in the Islamic environment: the transformation of destructive 

feelings into creative ideas;
• Psychodrama through the prism of Islam: Sharia-approved therapy 

formats.
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Conclusion

In conclusion, we need to say that APAM is the part of increasing world 
movement. The Association of Psychological Assistance to Muslims works closely 
with foreign experts in the fi eld of Islamic psychology. For example, in October 
2018, the specialists of the Association took part in an international conference 
in Istanbul, where the International Association of Islamic Psychology1 was 
established. There we met with experts in the theory and practice of Islamic 
psychology from many countries of the world and three specialists from Russia 
became members of the International Association of Islamic Psychology. For us it is 
very important to keep in touch with Dr Malik Badri, whose books «The Dilemma 
of Muslim Psychologists» [8] and «Cyber-Counseling for Muslim Clients: A 
Muslim psychologist addressing spiritual problems faced by Muslims» [5] were 
translated into Russian and published in Russia in 2018 in the collection “Theory 
and practice of Islamic psychology” [7]. This book can be called the manifesto of 
Islamic psychology in Russia. We often advise Muslims to use it in their work.

The most important aspect of the Association activities in Russia is the 
interaction with the International Institute of Islamic Thought2, which we carry 
out through the Idrak Public Association (Baku, Azerbaij an). In October 2019, the 
association’s specialists took part in the III Forum of CIS Scholars from Revealed 
Knowledge and Social Sciences Faculties “Islamic Intellectual Thought in the CIS 
Countries: Past, Present and the Way Forward”3 in Istanbul. The main idea of the 
IIIT activity on the integration of scientifi c knowledge and Islam expressed by 
the Secretary-General of IIIT Forum Dr Omar Hasan Kasule: “Muslims should be 
part of a science and develop their approaches to an intellectual heritage, thus the 
integration of a common civilizational heritage and Islamic values is necessary”4. 
The Association of Psychological Assistance to Muslims in Russia is developing 
this idea in its approaches to the theory and practice of Islamic psychology.

Together with the Idrak Public Association5, in 2019 we published in Russian a 
book by the famous Muslim scientist of the 9th century Abu Zayd al-Balkhi’s “Sustenance 

1  https://www.islamicpsychology.org/ 
2  https://iiit.org/en/home/
3  https://iiit.org/en/islamic-intellectual-thought-cis-countries/ 
4  https://iiit.org/en/islamic-intellectual-thought-cis-countries/ 
5  http://idrak.org.az/rus/
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of the Soul: The Cognitive Behavior Therapy of A Ninth Century” [1]. It became very 
popular in Russia and throughout the Russian-speaking space immediately. 

One of the most important stages in the development of the Association 
of Psychological Assistance to Muslims in Russia is the collaboration with the 
International Association of Muslim Psychologists1 and our esteemed colleagues 
from Indonesia. In October 2018, President of the International Association of 
Muslim Psychologists Dr Bagus Riyono and Dr Phil. Emi Zulaifah, (M. Sc. Vice 
Dean of the Faculty of Psychology, Social Science and Humanities of the Indonesian 
Islamic University2; Indonesian Representative of the International Association of 
Muslim Psychologists in Indonesia) attended the Second All-Russian Scientifi c and 
Practical Conference “ Islam: Psychological Stability is the Basis of Personal and 
Social Well-Being ” in Moscow. Dr Bagus Riyono delivered a lecture at MSUPE 
Islamic Psychology as a fundamental and integrated approach in psychology.

In July 2019 8 scientists from Indonesia and students from Islamic University 
of Indonesia (Yogyakarta) took part at the Third All-Russian Scientifi c and Practical 
Conference with International Participation “Islam: Psychological Stability as the 
Basis of Personal and Social Well-Being”. The reports of Indonesian experts made 
a great impression on the conference participants.

Dr Bagus Riyono and Dr Phil. Emi Zulaifah took part in the XVI European 
Congress of Psychology3 in Moscow, where the symposium “Psychology and 
Religion” was held for the fi rst time, which discussed issues of Christian and Islamic 
psychology. This issue is very important in the context of the Christian (Orthodox) 
highest level psychologists’ activity in Russia.

The most important stage of the cooperation was signing an agreement 
between MSUPE and the International Association of Muslim Psychologists. Due 
to this fact, there is an opportunity for students and members of the Association of 
Psychological Assistance to Muslims to participate in an educational programme 
in Islamic psychology at the Indonesia Islam University (UII). Upon returning 
to Russia, participants in the educational programme will be able to share their 
knowledge with colleagues.

1  http://iamphome.org/
2  https://www.uii.ac.id/
3  https://ecp2019.ru/ 
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In conclusion, we would like to mention the practical importance of APAM 
activities. It is aimed at carrying out measures for the prevention and detection of 
extremist tendency, preventing intra-family and interethnic confl ict situations, as 
well as for carrying out educational activities aimed at harmonization and successful 
personal development of Muslims.
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Резюме: Целью данного исследования является изучение влияния когнитивно-духов-
ной терапевтической интервенции на повышение духовной направленности участников. 
Утверждается, что чувственная ментальность – это расстройство личности, которое мо-
жет привести к потере человеком духовной, эмпатической и мыслительной способности. 
Выдвигается гипотеза, что при когнитивно-духовном вмешательстве духовная ориента-
ция может быть усилена. Это исследование – эксперимент с констатирующим и контроль-
ным этапами: пре-тестом и пост-тестом. Измерение духовности проводилось с помощью 
«якорного» личностного опросника. Участники в ходе однодневного семинара работали 
через когнитивные, аффективные и духовные переживания над жизненными ориентация-
ми. Из 22 участников было 20 участников, заполнивших данные теста до и после экспери-
мента. Результаты показывают, что духовность значительно возросла среди участников. 
Средняя предтестовая оценка равна M=1.517, а пост-тестовая составляет м=2.166. Таким 
образом, средняя разница составляет 0,649, при t-балле = 4,25, р<0,01. Таким образом, 
когнитивно-духовная терапевтическая интервенция может использоваться для влияния 
на жизненную ориентацию тех, кто обладает чувственной ментальностью. 

Ключевые слова: духовность; чувственная ментальность; рассуждение; эмпатия; когни-
тивно-духовная терапевтическая интервенция
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Introduction

In the 70s Alvin Toffl  er predicted the phenomenon of “future shock” or 
surprise that will occur in the future, which he called the information age [22, p. 
326]. Interestingly, this era is often perceived as an era of progress, many of which 
boast convenience. Toffl  er’s term “shock” is not seen as surprising or undesirable. 
In general, digital native and digital immigrant vying to jump into this information 
age by creating accounts on Twitter, Facebook, Instagram, WhatsApp, Line, and 
all forms of social media. Why do we need to be wary of this era of social media?
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Future shock is not only about physical illness, but also a matter of psyche 
[22]. Toffl  er asserted that just as environmental overstimulation can harm the body, 
it brings just as negative eff ects on the mind. In response to such overstimulation, 
people experience future shock. There is a term called “sensing culture”, which is 
originated from Sorokin [20]. Sensing culture can be seen and felt through a new 
pattern of behaviour, including social media habits. As the name implies, “culture”, 
these habits become a new culture. Decision-making is based on trending topic, 
which is popular at the time. Then, there are phenomena of “Insta-famous”, people 
who enjoy popularity by manipulating followers on Instagram1.

Such phenomena occur within a wide range of life aff airs. In the case of crime, 
for example, there are cases of paedophiles that have social media accounts. This 
does not make sense because he announces his cruel deeds, something that will 
help the authority to arrest them. Why do these things happen? Why can human 
behaviour change like that? Why would anyone post a status on social media before 
committing suicide?

This “shock” is currently not in the domain of public awareness. In this era, 
many people have lost their reason. Our life is now fi lled with social media. This 
is actually a shocking information revolution. Why does it happen and is it bad? 
Some people say before social media were created there were already good people 
and bad people, so this phenomenon is considered normal, there is nothing new 
or shocking about this. The diff erence is only that in the past there was no social 
media so that people were not well informed. However, the focus of the problem is 
not the existence of social media, but why do people today announce their evil and 
cruel deeds. Here is why the concept of sensing culture becomes important for us 
to understand.

This paper tries to see these phenomena from the perspective of psychology 
as a science of the soul, not just behavioural science because behavioural science 
cannot explain it. We are all very familiar with the physical and spiritual terms. 
However, not all people believe in the soul, so the mainstream psychology of science 
negates the soul. The most sophisticated branch of psychological science today, 

1  For example a public fi gure who swore that he would be naked at Circle K if the number of followers 
on his Twitter account reaches a certain amount. He really did this and proudly published it in social media. 
Lately, a rampant teenager uploaded suicide videos on YouTube and Facebook
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neuroscience, is even more confi dent that there is no soul because they can observe 
brain activity that is physical or material. Thus, the science of the soul itself is not a 
popular science in the repertoire of modern scholarship. However, actually, in the 
classical repertoire of psychology, psychology is the science that is concerned about 
the heart or of the soul [1], while the science of the body is the focus of medical 
science. If the science of psychology is learned from the body, then it is no diff erent 
from the science of health. By focusing on the soul psychologists should be able to 
make a unique contribution to human science.

If we study the classical sciences that fl ourished in the Middle Ages, there 
is much discussion of the psyche, especially among Sufi sm and philosophy. In 
addition to Muslims, the West was talking about the soul. One of them is Plato. 
The science of tasawwuf addresses the layers of the soul called nafs. In English or 
classical repertoire is known as soul and spirit. In the book of Ibn Arabi the soul is 
divided into seven layers simplifi ed by Imam Ghazali into two. These two types of 
souls are called human spirit and animal spirit, or in Arabic “nafsuninsaniyah” and 
“nafsunheywaniyah”.

Based on the literature study, this study tried to make a frame of the soul 
layer to understand the phenomenon of sensing culture. Like the soul and body, 
or body and spirit, are two diff erent entities, the soul is part of the spirit whose 
symptoms and dynamics we can learn a little. The fi rst phenomenon that shows 
that the soul is separate from the body is sleep. Sleep is a time when the soul and 
body separate, so that the body as if dead, while the soul is somewhere. Dreams 
can be clues, satanic temptations, or just random sleeping experience. The second 
phenomenon occurs when we are able to feel, imagine, and think of something 
invisible and not here as if to remember something. However, remembering in this 
context is not just like the theory of recalling information, but we can actually be 
there. In fact, we can cry again after remembering a very moving event. Although 
it has been a long time ago, we still remember it as if we were back in time. The 
return is certainly not a body, but a soul. Muhammad Iqbal illustrates it as a visit to 
the Taj Mahal, then when returning home it still feels the impression and beauty of 
it. Therefore, the soul is beyond or more than physical. From there then came the 
concept of memory, imagination, and so on which is a component of the soul.
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Although soul and body are a diff erent entity, they are related when we are 
conscious. It shows how we can move our limbs. The outermost layer of the soul 
is a layer that is directly connected to the body or the fi ve senses. So the outermost 
layer of the soul is called the sensing layer or sensory layer: sight, hearing, smell, 
taste, and touch. These outermost layers are attached to our body. While sleeping, 
our fi ve senses do not work, or may work but are not accurate. This is because our 
senses are separated from the body. For example, a person who is sleepwalking 
does not realize that he is walking.

The deeper layer of sensing is the reasoning layer. Often people call it the 
brain. However, in this Islamic concept also involves the heart. Reasoning is a 
process of what is felt by the sensing, so that when we reach the reasoning level we 
can understand what is happening. In this layer, we begin to ask, “Why does this 
happen? What’s the point?” On the other hand, sensing does not raise questions, we 
just enjoy or accept what we feel. In this case for example aromatherapy, massage, 
melodious sound, and noise. These things can bring benefi ts or disrupt. So sensing 
is something that is also very meaningful but only temporary and superfi cial, not 
deep enough.

Sensing is the connection between soul and body, is peripheral. Reasoning 
is the connection between the soul and the phenomenon that occurs. Meanwhile, 
the third layer called the empathy layer is the connection between the soul and 
other human souls. Transpersonal psychology, one of the streams of psychology 
that begins to study the science of the soul, claims that the connections between 
human souls can be understood with this fl ow. In layers of empathy comes feelings 
such as love, aff ection, longing, and compassion. For example, love cannot be 
logic because logic lies in reasoning. Beautiful women have a partner who is not 
physically attractive, the one who sees cannot see the love between the two, but 
who has that soul can, due to connection with other souls.

The deepest layer is called the spiritual layer, the connection between man 
and God. This is much less noticeable than the empathy layers. The indicators are 
diffi  cult. People who diligently pray are not necessarily actually spiritual if the 
intention is “riya” (showing off ). “Ikhlas” (sincerity) and “ihsan” (pure kindness) 
cannot be seen, only the individual and God knows it. That is why we are forbidden 
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to judge a person’s faith because we do not know. Even the hypocrisy of a person 
cannot be judged unless manifested in betrayal behaviour. However, on the measure 
of the heart, only he and Allah know whether he is hypocritical or truthful. The 
hypocrite actually has a disease in his heart. 

Imam Al-Ghazali says if we are asked who we are then we answer, “I am 
human. I eat, drink, and sleep“, we just talk about animal spirit or animal passion. 
Sensing is concrete imagery. Meanwhile, Imam Al-Ghazali combines the three 
deeper layers of the soul into one into the human spirit or human passion, which 
essentially longing for God. That is, the stronger the human spirit of a person, the 
closer and the longer he is to God [6]. On the contrary, the increasingly powerful 
human sensate mentality, the term popularized by Pitirim Sorokin, will become 
increasingly greedy and selfi sh as it is only concerned with the soul and its own 
body, not too concerned with the phenomenon that occurs. That is what explains 
the strange behaviours that occur in this digital age.

Specifi c psychological intervention may be needed to address these 
psychological problems of the digital era. Among the existing psychotherapy 
approaches, cognitive-behavioural therapy (CBT) has been one of the most widely 
studied approach [5]. CBT refers to a family of interventions whose core principle 
is that mental illness and psychological problems are caused by cognitive factors. 
The purpose of CBT is to evaluate, challenge, and modify clients’ dysfunctional 
thoughts [7]. In CBT, homework assignments and activities outside treatment 
sessions are emphasized. There are two types of CBT: (1) CBT that focuses on 
cognitive restructuring as the core treatment feature and (2) CBT wherein cognitive 
restructuring is important, but there are certain other features that also play a role 
(e.g., social skills training, relaxation, coping skills) [7]. 

Researchers have applied disorder-specifi c CBT programs which focus on a 
wide range of cognitive and behavioral factors of diff erent types of mental illness [4; 
8; 21]. Although disorder-specifi c CBT manuals diff er in their delivery techniques, 
all of them have the same core principle to treatment. They further noted that the 
goal of CBT is to reduce symptoms, enhance functioning, and alleviate the illness. 
The client actively collaborates with the therapist in a problem-solving process 
to change maladaptive thinking and behavioural patterns. Despite emphasizing 
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cognitive aspects, the strategies of CBT acknowledge physiological, emotional, 
and behavioural aspects as these aspects also contribute to the maintenance of the 
illness.

Previous studies have documented the effi  cacy of CBT. For example, Butler et 
al.’s [5] fi ndings (N = 16 meta-analyses) indicated that CBT is eff ective in treating 
depression, generalized anxiety disorder and other anxiety disorders, and PTSD. 
Another meta-analytic review showed that CBT produced clinically signifi cant 
responses for non-comorbid chronic insomnia, and thus is an eff ective treatment 
for this disorder [23]. Moreover, many other meta-analytic studies have provided 
evidence on the effi  cacy of CBT programs to treat a variety of mental disorders 
among diff erent populations; such as trauma-focused CBT (TF-CBT) for children 
and adolescents, CBT for medication-resistant positive symptoms among patients 
with schizophrenia, CBT for adult anxiety disorders, and CBT for anxiety in youth 
with autism spectrum disorders [2; 4; 21; 25].

Other fi ndings using a randomized controlled design showed that TF-CBT 
intervention reduced posttraumatic stress symptoms and psychosocial barriers 
among war-aff ected girls [14}. In addition, Jensen et al. [11] examined the 
eff ectiveness of trauma-focused CBT (TF-CBT). Their results suggested that TF-
CBT is eff ective in treating traumatized youth in community mental health clinics 
and possibly in other countries outside the United States. In general, CBT has 
proven to be an eff ective treatment for many psychological disorders. 

However, despite the enormous research evidence, CBT has its limitations. 
Gaudiano [9] summarized some of the criticisms of traditional CBT. First, it is often 
argued that CBT approach is “too mechanistic and fails to address the concerns 
of the ‘whole’ patient” [9, p. 6]. Second, CBT does not address the neurological 
factors; how they link to cognitive factors. Third, the mechanisms of action in CBT 
are still unclear.

Another problem is CBT approaches mainly focus on cognitive restructuring 
[7]. It does not touch upon the empathy layer and the spiritual layer; the two deepest 
layers of the human soul. Therefore, we need a new method which addresses each of 
the layers. Especially, this method should be able to increase a person’s sensitivity 
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to the deepest layer of the soul, that is the spiritual layer which is beyond cognition. 
This suggests the need for developing cognitive-spiritual intervention.

This sensing culture phenomenon occurs when sensing mentality is shared 
within a group of people in a society. The soul fi rst dimmed from the deepest 
because the deepest is the most abstract, supernatural, and diffi  cult to access. Thus, 
mental illness occurs because of emptiness. The heart becomes “dark” and does 
not “glow” anymore. Often, we are advised to be grateful to be believers because 
having faith is not easy, and we should treasure it. Many people whose spirituality 
is darkened gradually aff ects the darkening of layers of empathy because they begin 
to lose sensitivity to the unseen. Empathy, which involves the relationship of one 
soul to another, is also invisible. As a result of diminishing empathy, interpersonal 
relationships become verbalistic, with vulgar expressions.

A person who experiences sensing mentality, his empathy will gradually 
dim, so he does not care what others feel. No empathy does not mean no feeling, 
sometimes even very emotional, but not empathic because his emotions are only 
focused on themselves. The existence of empathy allows a person to control emotion 
because empathy involves connecting with other souls.

This is an illustration of people with sensing mentality. He just likes to do fun, 
pretend, look for sensations everywhere, often bored, and so forth. This sensing 
mentality is facilitated in such a way by social media. For example, feel off ended by 
a post in the WhatsApp group and then leave the group. Or feel off ended because 
his status is not liked by his friend and instead feel happy when i-liked by many 
people. Take self-portraits, look for the best angles, then upload and get excited 
when people comment positively. These things do not aim other than just for fun 
and for sensation. The sensing mentality can be owned by anyone, including smart 
people because it’s easy and instant. The empathic culture has begun to disappear 
from our society, replaced by an instant culture that is one indicator of sensing 
culture.

Corruption is one form of sensing culture. The former Indonesian President, 
Abdurrahman Wahid once assumed that corruptors were corrupt because of his 
low salary, therefore the salary of civil servants was raised. The corruption was still 
going on and even increased. This is a false assumption because what the corruptor 
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needs is not money but a sensation. For example, a project leader is corrupt because 
he loves the sensation of being able to manage an enormous budget. This is an 
example of the absence of reasoning. Moreover, corruption is still profi table because 
when they are caught and imprisoned, not all of the money taken is taken back by 
the state. And they are only sentenced for several years in a comfortable prison. 
That way, corruption is not something that is frightening but sensational and with 
a system like this, corruption is not getting solved but it will be more exciting.

Figure 1. The Layers of Human Soul
In a healthy soul, the incoming sensation is processed into reasoning, 

empathy, then interpreted spiritually, into the verses of Allah. When looking at 
the poor, there is a feeling of empathy and sees it as an opportunity for charity. In 
the study of the Qur’an or maqasid, every verse of the Qur’an is always brought 
into the spiritual layer to be understood. Whether it’s about trees, rain, God’s 
blessings, God’s fl awlessness, God’s Mercy, and so on. Thus, a healthy-minded 
person permeates whatever he or she receives by sensing as much as possible deep 
to the spiritual layer.

We must be careful, guard our hearts and souls, purify the soul, so our hearts 
will be alive and we will always feel close to God. With remembering Allah we 
are reminded of the spiritual. When we are thrilled with the world’s aff airs, we 
calm down, think, contemplate, and feel comfort because the “dzikr” is the real 
entertainment. However, people who are accustomed to sensing mentality in times 
of sadness will seek entertainment with things that are sensing as well, including 
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drugs and liquor. They cure her anxiety by forgetting her, denying her, and laughing 
a lot. We also need to be careful in joking because it can reduce sensitivity. At 
fi rst, the usual joke can lead to ridiculing others and ridiculing others is not worth 
laughing at.

In conclusion, we as Muslims must take care of our soul. Our society has been 
infected with the crazy times that have been described as a sensing culture. This 
problem is not caused by social media, but because of the emptiness of the soul that 
is catalyzed with social media. Social media is just the trigger, the victim actually 
already has problems. It’s just that initially the problem is mild, but it gets worse 
because it is pulled into a sensing culture. Sensing people think that entertainment 
will heal them when they are misleading. Therefore, to treat sensing mentality, we 
need to strengthen our reasoning. For example, when listening to sensational news 
we need to process it by reasoning, ”Does this make sense?” Then by processing 
it using empathy, we will understand who spread the news or who is behind it all. 
When entering the spiritual layer, the information is constructed with the Qur’an 
because in the Qur’an everything has been explained. Currently, we are being 
frightened with news that may be true, but actually not as bad as our fear. ”Do not 
fear them, they are only demons. Fear is only to God!”, said a verse in the Qur’an.

This study is aimed to test the hypothesis that by strengthening the reasoning, 
empathy and spiritual dimension of the human soul, the sensing mentality can be 
reduced. To do so a cognitive-spiritual intervention is conducted.

METHOD

The design of the study is a one-group pre-test post-test design (Shadish, 
Cook, and Campbell, 2002). The participants of the workshop are 22 professionals, 
most of them are psychologists and educators.

O1 X O2

The workshop is conducted in three phases. The fi rst phase used a cognitive 
approach. The participants were stimulated with questions around the meaning of 
freedom and the context around it. The purpose of the fi rst phase is to make the 
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participants realize that freedom is something that they are aware of and how to 
manage it in a way that it doesn’t provoke problems. This treatment will strengthen 
the reasoning.

On the second phase, aff ective approach was carried out. On this phase, some 
video are shown that illustrate emotionally touching phenomena. The messages 
shown on the video illustrations are about how vulnerable human is. The video 
illustration was followed with a group discussion in order to make the participant 
understand and able to feel the message about human vulnerability. The purpose of 
this treatment is to stimulate empathy.

On the third phase, the participants were brought into a universal refl ection 
about their position in the universe and the meaning of their existence. On this 
phase, spiritual approach was implemented. Using documentary video on the 
universe and citation from the verses of Qur’an concerning the relationship 
between Allah, human being and the universe, the participants were brought into 
deep refl ection about their personal perception on their existence. This treatment 
will touch the spiritual layer of the soul.

The procedure of the study is as follows: (1) conduct the pre-test; (2) 
welcoming and personal introduction; (3) presentation on the purpose of 
the workshop; (4) discussion on “human freedom”; (5) refl ecting on human 
vulnerability; (6) refl ecting on life uncertainty and the important role of hope; (7) 
refl ecting on the relationship between “Allah, the universe, and me”; (8) concluding 
remarks; (9) administer the post-test.

The measure used for the pre-test and post-test was The Anchor Personality 
Inventory which was developed based on the theory of anchors [18] The Anchor 
Personality Inventory consists of 40 items that represent four anchor orientations, 
i.e. (1) self-orientation; (2) others orientation; (3) material orientation; and (4) 
virtues orientation, with 10 items for each orientation. 

Samples of self-orientation items are: (1) “My success in life is the result of 
my own hard work”; (2) “For me, happiness is when I feel personal satisfaction”; 
(3) “I am the only one who can make myself happy”. Samples of others orientation 
items are (1) “So far my luck is determined by others”; (2) “In order to get better 
results I need suggestions from my friends”; (3) “It worries me if someday I am 
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going to lose my best friends”. Samples of materials orientation items are (1) “For 
me, there is no complete happiness without wealth”; (2) “Quality of life is about 
how suffi  cient you fulfi l your material needs”; (3) “I often imagine that I must be 
very happy if I have big house and luxury cars”. And samples of virtues orientation 
items are: (1) “Happiness is not defi ned by how much we have got but how much 
we have given”; (2) “I believe that the measure of success is not how much we have 
accomplished but how sincere we have put our eff orts.”; (3) “The meaning of life 
for me is contribution, not personal satisfaction.”

There are three measures that can be produced by the Anchor Personality 
Inventory, i.e. (1) spiritual dimension which is measured by the score of virtues 
orientation subtracted by the score of material orientation; (2) interpersonal 
dimension which is measured by the reversed absolute score of the diff erence 
between others orientation and self-orientation; and (3) the overall anchor stability 
which is measured by the square root of the multiplication of spiritual dimension 
and interpersonal dimension.

(1) Spirituality = Virtues - Materials
(2) Interpersonal = 5 : ABS(Others-Self)
(3) Anchor = SQRT (Spirit x Interpersonal)
To test the hypothesis, the mean of post-test was compared with the mean of 

pre-test with the method of paired sample t-test. 

RESULTS

Out of 22 participants, there were 20 participants completed pre-test and 
post-test data. The means diff erence between pre-test and post-test for each variable 
are as follows. For spirituality dimension, the mean of pre-test scores is M=1.517, 
and the mean of the post-test scores is M=2.166. Therefore the mean diff erence is 
0.649, with t-score = 4.25, p<0.01. For the interpersonal dimension, the mean of 
the pre-test is M=4.615, and the mean of the post-test is M=4.575. Therefore, the 
mean diff erence is -0.04, with t-score = 0.454, p>0.05. For the overall stability of 
the anchor, the mean of pre-test is M=2.716, and the mean of the post-test scores is 
M=3.521. Therefore, the mean diff erence is 0.805, with t-score = 17.370, p<0.01.
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Table 1 
Pre-test and Post-test differences

Variables
Mean 
Pre-Test

Mean 
Post-Test

Mean 
Diff erences N t

Spirituality 1.517 2.166 .649 20 4.250**

Interpersonal 4.615 4.575 -.040 20 .454

Stability of Anchor 2.716 3.521 .805 20 17.370**

** p < 0.01

The results of the study support the hypothesis that cognitive-spiritual intervention 
signifi cantly increased the stability of anchors through the spiritual dimension.

DISCUSSION

The study shows that cognitive-spiritual intervention signifi cantly increased 
the participants’ stability of anchors. These results support the hypothesis. If we 
investigate further to the dimensions of anchor stability, it shows that it is the 
spiritual dimension that was aff ected by the training process. The interpersonal 
dimension, on the other hand, remained stable. These results could indicate that 
the training materials were focused on the spiritual dimension. Another possible 
explanation is that the participants already have strong interpersonal dimension 
when they joint the training so that there is no more room for improvement. 
Considering this it is recommended to replicate the study to participants who have 
weak interpersonal dimension. This result confi rmed the previous study by Riyono 
[17].

Further study can also investigate whether the stability of anchor correlate to 
happiness or even success in life. At the end, the cognitive-spiritual intervention is 
aimed at success and happiness in life. It is also interesting to conduct a comparative 
study between cognitive-spiritual intervention and conventional interventions. The 
comparison can be measured for their eff ect on the stability of anchors or directly to 
wellbeing and happiness. It would be ideal if a longitudinal study can be conducted 
to investigate the impact on real success in life.
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Conclusion

The cognitive-spiritual intervention which is designed in the form of one-day 
workshop can increase the spiritual orientation of the participants. This means that 
the cognitive-spiritual intervention can be used as a form of therapy to cure those 
who have a sensing mentality in order to regain their spiritual sensitivity of their 
heart.
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Введение

Концепция А.В. Смирнова о сравнительном изучении культур имеет 
важное значение для дальнейшего развития исламоведческих исследова-
ний в самых разных направлениях. Основанная на масштабных обобщени-
ях, концепция претендует на осмысление арабо-мусульманской культуры 
как целостности, основанной на едином способе смыслообразования. Фун-
дамент концепции был заложен в монографии А.В. Смирнова «Логика смы-
сла»[1]; с тех пор концепция продолжает развиваться и вызывает серьезный 
интерес у исследователей. Например, А.С. Запесоцкий в предисловии к книге 
А.В. Смирнова «О подходе к сравнительному изучению культур» [2] называ-
ет концепцию большим научным прорывом и чрезвычайно перспективным 
направлением в гуманитарном знании. С другой стороны, один из наиболее 
авторитетных российских исламоведов Т. Ибрагим отмечает многочислен-
ные фактологические недостатки концепции [3]. Прошедшая в 2019 году ди-
скуссия на страницах журнала «Вопросы философии» по теме «Процессуаль-
ная логика и ее обоснование» также показала ее высокую эвристичность. В 
настоящее время помимо важных философских находок, концепция откры-
вает богатые возможности для понимания многих аспектов мусульманской 
эстетики, богословия, особенностей арабского языка и др. Вместе с тем ви-
дится большой потенциал концепции также в изучении индивидуального ре-
лигиозного сознания. Исследование механизмов смыслообразования у пред-
ставителей мусульманского сообщества требует привлечения методов других 
социогуманитарных наук, таких как психология, социология, антропология.

В статье для понимания процессуальной логики арабо-мусульманской 
культуры предлагается использование «фрактальной теории». Идея фракта-
ла, наиболее полно сформулированная Б. Мандельбротом [4], быстро прев-
ратилась из математической модели в практически универсальную модель 
описания многих аспектов физической реальности. С 90-х годов XX века те-
ория стала активно проникать в социогуманитарные исследования и, по мне-
нию Е.В. Николаевой [5], может стать новой влиятельной исследовательской 
парадигмой. В статье фрактальная теория рассматривается как особый про-
цессуальный исследовательский язык, помогающий преодолеть культурные 
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ограничения, связанные с принадлежностью исследователя к европейской 
культуре и привычкой использования «субстанциальной» логики (в терми-
нологии А.В. Смирнова). Применение фрактальной теории приближает к ре-
шению задачи описания исламского культурного универсума как смысловой 
целостности, включающей в себя индивидуальную картину мира мусульман.

Основные положения теории А.В. Смирнова  о процессуальном 
характере арабо-мусульманской картины мира 

Согласно А.В. Смирнову [6; 7], представление человека о мире («кар-
тина мира») может быть построено двумя принципиально отличающимися 
способами – с использованием логики субстанции и логики процесса. Поня-
тие «картины мира», базовое в теории А.В.Смирнова, основано на присущей 
людям интуиции, что мир, при всем своем многообразии, ведет себя неким 
устойчивым способом, обладает внутренней связностью.

А.В. Смирнов также предлагает различать логико-философскую и язы-
ковую картины мира как два уровня осмысления мира. Отталкиваясь от идей 
трансформационной грамматики Н. Хомского, автор рассматривает эти два 
уровня как аналог глубинной (логико-философская картина мира) и повер-
хностной (языковая картина мира) структур в человеческой коммуникации. 
Языковая картина мира опирается на стремление человека к осмыслению 
мира как единства и формируется на основе арсенала формальных средств 
конкретного человеческого языка. Ей свойственна стихийность, избыточ-
ность, порой логическая противоречивость, эта картина мира как бы предза-
дана человеку ввиду естественности овладения родным языком. Логико-фи-
лософская картина мира более однородна, является отрефлексированным и 
логически упорядоченным представлением. 

С точки зрения субстанциальной логики, «всё многообразие мира мы 
понимаем как рассыпанное качественное многообразие, а затем собираем, 
группируем, систематизируем его вокруг неких носителей этих качеств. Та-
кие носители качеств мы и называем субстанциями» [7, с. 15]. Философская 
разработка этой логики опирается, прежде всего, на метафизику и формаль-
ную логику Аристотеля, которая вытекает из типа трансцендирования, кото-
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рый был открыт Платоном. Этот вид логики свойственен в большей степени 
культуре Запада, и образует особую субстанциальную картину мира человека 
западной цивилизации. 

Субстанциальная картина мира для представителя западной культуры 
выступает как самоочевидная предпосылка мышления. Для выхода за рамки 
этого привычного способа мыслить А.В. Смирнов предлагает обратиться к 
анализу способа мышления, распространенного в другом географическом и 
культурном ареале – в арабском мире. Обращаясь к анализу форм, существу-
ющих в арабском языке, А.В. Смирнов обнаруживает иной способ описания 
мира. За «поверхностными» формами арабского языка скрывается качест-
венно иная логика смысла «глубинной» структуры, которую он определяет 
как процессуальную. В чем же, по мнению А.В. Смирнова, состоит своео-
бразие арабского языка? В арабском языке существует грамматическая ка-
тегория, называемая масдар — букв. «исток», точного аналога которой нет 
в европейских языках. В русском ей приблизительно соответствует отгла-
гольное существительное (например, «хождение», «сидение», «говорение»), 
в английском — герундий. При помощи этой категории в арабском языке 
своеобразно выражается действие (фи‘л – по арабски), которое в его особой 
структуре понимается автором как идея «процесса» или «процессуальности». 
Наиболее существенной особенностью действия в арабском языке является 
его трехчастная структура, то есть наличие трех ключевых элементов: «дейст-
вователя», собственно «действия», «претерпевающего». Элемент «действие» 
в этой логике является основополагающей категорией, причем в отличие от 
субстанциального взгляда, действие имеет независимый, собственный онто-
логический статус процесса, несводимого к и отличного от онтологических 
статусов действователя и претерпевающего. 

Арабский язык предлагает носителю возможность описания мира и с 
точки зрения субстанциальной логики, но все же, фундаментально, в основе 
арабского языка лежит именно процессуальная логика. Таким образом, ока-
зывается, что логико-философская картина мира относительно независима 
от языковых средств конкретного языка. Любой человеческий язык позво-
ляет выражать идеи с помощью как процессуальной, так и субстанциальной 
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логики, однако возможности каждого языка отличаются: европейские языки 
более точно и «естественно» выражают субстанциальную логику, арабский 
язык – процессуальную. На основе процессуальной логики формируется 
особая процессуальная картина мира как многообразия действий (или, как 
уточняет А.В. Смирнов, действ[ован]ий), в отличие от субстанциальной – как 
совокупности сущностей, вещей, субстанций.

А.В. Смирнов демонстрирует возможности процессуальной логики на 
примере анализа мусульманской картины мира. Автор обращается к анализу 
ключевых религиозных источников исламского мировоззрения – Корана и 
хадисов, а также богословских трудов. В основе исламского мировоззрения 
находится постулат о единобожии «Нет бога, кроме Бога…» (так называемая 
«шахада»). Именно произнесение шахады позволяет человеку самоопреде-
литься как мусульманину с точки зрения исламской доктрины. Единствен-
ность Бога определяется как его подлинность, в отличие от других, ложных и 
неподлинных богов, которым может ошибочно следовать человек. На процес-
суальном языке А.В.Смирнов переформулирует подлинность единственного 
Бога как идею о его действенности, что означает возведение любых действий 
в мире к единственному Действователю. Бог является основной и подлинной 
причиной всего, что происходит в мире. Бог является отдельной субстанцией, 
не сводимой к другой – Миру. Причем Бог является действователем, а Мир 
– претерпевающим. Такое понимание принципа единобожия, полагает А.В. 
Смирнов, магистральное в исламской мысли, сближает даже противоборст-
вующие ее направления. С точки зрения процессуальной структуры, в ислам-
ской картине мира любой непосредственно наблюдаемый процесс (действие) 
и глобальное устройство Бога-Мира изоморфны. 

А.В. Смирнов вовсе не рассматривает этот дуализм человеческого мыш-
ления (логики) как универсальный феномен, характеризующий все человече-
ство. Он предлагает говорить о двух крупных культурных ареалах — о Западе 
и арабском мире, на примере которых он эти логики выявляет. Именно в рам-
ках этих культурных ареалов существует принципиальная возможность для 
любого человека осмыслять мироздание двумя способами и конструировать 
две разные, но равнозначные картины мира с точки зрения адекватности опи-
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сания реальности (субстанциальную и процессную). Вопрос о том, насколько 
выводы и методология рассуждения приложимы к другим языкам и культу-
рам за пределами названных двух, автор концепции оставляет открытым.

Понимание через самотрансформацию: «процессуальность» и 
«субстанциальность» как межкультурное знание

Понимание культуры как способа смыслополагания в теории А.В. Смир-
нова позволяет увидеть ту или иную культуру как целостность, как осмыслен-
ный универсум, единый во всех своих проявлениях в рамках одной картины 
мира. Смысловое единство арабо-мусульманской картины мира можно об-
наружить, анализируя самые разные артефакты арабо-мусульманской куль-
туры: лингвистические структуры арабского языка, памятники литературы, 
догматы мусульманского богословия, эстетику [8]. Таким образом, А.В. Смир-
нов опирается на категорию «картина мира», которая имеет интересную осо-
бенность. Как отмечают Н.А. Любимова и Е.В. Бузальская [9], в понимании 
картины мира всегда изначально заложена антропоцентрическая двойствен-
ность как ее неотъемлемая, сущностная характеристика, то есть картина мира 
одновременно объект культуры и объект индивидуального сознания. А.В. 
Смирнов значительное внимание уделяет проявлениям арабо-мусульманской 
картины мира, анализируя те или иные артефакты культуры. Между тем, оче-
видно, что ислам – это живая и развивающаяся культура, имеющая в мире 
миллионы последователей, для которых этот способ смыслообразования яв-
ляется ключевым способом собственного индивидуального миропонимания. 
Таким образом, не менее принципиальным для понимания «исламского уни-
версума» является обращение к создателю мусульманской культуры, - к само-
му представителю мусульманского сообщества, – и изучение субъективных, 
индивидуальных аспектов механизма смыслообразования. 

Но как можно понять человека, который опирается на принципиально 
иной способ осмысления мира, возможно ли это в принципе? Согласно А.В. 
Смирнову, европейская и арабо-мусульманская культуры не сводимы друг к 
другу в виду сложной исторически сложившейся взаимосвязи самых разных 
аспектов внутри каждой культуры. Он говорит о принципиальной «инаково-
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сти» этих культур: «различия настолько глубоки, что они всесторонни, си-
стемны и нередуцируемы — они касаются самого основания, самого прин-
ципа смыслополагания» [2, с. 82]. Представляется, что А.В. Смирнов в этом 
вопросе придерживается вполне однозначной позиции. Вместе с тем много-
численные академические исследования А.В. Смирнова, раскрывающие те 
или иные аспекты процессуальной логики в арабо-мусульманской картине 
мира, опубликованы на русском языке, который он сам относит к европей-
скому культурному ареалу. По-видимому, очевидное различие культур не яв-
ляется безусловным барьером для взаимопонимания между представителя-
ми этих культур. Тезис А.В. Смирнова о непреодолимой «дистанции» между 
культурами, опирающимися на разные способы смыслообразования, подвер-
гался серьезной критике со стороны известного исламоведа Т. Ибрагима [3].

Действительно, проблемы во взаимопонимании существуют и они зна-
чительны, но они коренятся, как ни парадоксально, не в ограничениях есте-
ственного языка. Как отмечает А.В. Смирнов, «язык более универсален, чем 
логико-философская монистическая картина мира, поскольку содержит в 
себе возможности, избыточные для построения того или иного варианта мо-
нистической картины мира и потому урезаемые в ней» [6, с. 298]. Основная 
проблема состоит в своеобразном «смысловом этноцентризме», когда пред-
ставители одной культуры при объяснении тех или иных аспектов чужой 
культуры используют собственные шаблоны мышления, опираются на при-
вычный способ смыслообразования. 

Западная культура столетиями разрабатывала субстанциальную кар-
тину мира как основу мировоззрения. В основном работа по концептуализа-
ции субстанциальной логики уже завершена (причем уже в раннюю эпоху в 
философии Платона и Аристотеля) и представлена в виде соответствующих 
правил формальной логики. В арабской же культуре эта работа проведена не 
была, правила и формы процессуальной логики пока не сформулированы в 
явной форме. А.В. Смирнов предлагает в отношении арабо-мусульманской 
картины мира осуществить ту же «абсорбцию», которую осуществили для ев-
ропейской культуры Платон и Аристотель. Но может ли представитель евро-
пейской культуры осмыслять мир процессуально, есть ли в европейской куль-
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туре для этого ресурсы? Может ли европейское мышление произвести работу, 
которая не была сделана самими представителями «родной» культуры?

Обсуждение процессуальной логики в теории А.В. Смирнова, состо-
явшееся в 2019 году на страницах номера журнала «Вопросы философии», 
показало, что понимание процессуальности не так чуждо европейской науч-
ной мысли, как это представляет А.В. Смирнов. Познание мира как процессу-
ального привело западных ученых к формированию идеи о процессуальной 
метафизике и необходимости интеграции процессуальной перспективы в на-
учную методологию. Как отмечает участник дискуссии В.А. Лекторский, «…
процессуальная метафизика весьма востребована современным состоянием 
науки, … подобное понимание мира соответствует таким широко обсуждае-
мым сегодня революционным концепциям, как теория сложных самоорга-
низующихся и развивающихся систем, идея глобального эволюционизма, 
теория аутопоэзиса в биологии и когнитивной науке, идея энактивизма в 
когнитивных исследованиях и др.» [10, с. 19]. Таким образом, для современ-
ной науки, опирающейся в основном на западную модель рациональности, не 
чуждо процессуальное понимание мира. Более того, можно говорить о воз-
можности существования особых процессуальных онтологии, гносеологии и 
методологии, что позволяет рассматривать идеи А.В. Смирнова с привлече-
нием широкого круга современных исследовательских подходов. 

Ограничения с точки зрения языка описания процессуальных явлений 
также не являются непреодолимыми. Это подтверждает и сам А.В. Смирнов, 
полагающий, что каждый человек (в рамках рассматриваемых культурных 
ареалов) наделен способностью осмыслять мир обоими способами, однако не 
в одинаковой степени. Можно говорить об относительной культурной неза-
висимости этой формы дуальности1 человеческого мышления, так как каждая 
из логик может быть по-своему укоренена в разных культурах. А.В. Смирнов 
опирается на сравнительный метод анализа структур языка для объяснения 
отличительных особенностей процессуальной логики. Он указывает на то, 
что в европейских языках также есть сходные с арабским языком структуры, 
такие как герундий, глаголы, которые позволяют осуществлять процессуаль-

1  А.В. Смирнов предполагает, что дуализм может (и должен!) быть снят обобщенной картиной 
мира второго порядка, однако он полагает, что эта задача пока не решена.
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ное описание1. Используя это сравнение, А.В. Смирнов показывает сходство 
масдара с этими лингвистическими структурами, а также его особость как до-
статочно уникальной части речи в арабском языке. Как можно видеть, автор 
предлагает нам, читателям, принадлежащим к европейской культуре, для по-
нимания сущностных сторон чуждой культуры использовать некоторые эле-
менты, уже содержащиеся в нашей собственной культуре. То есть, пытаясь 
осмыслить иное, мы должны обратиться к средствам, уже существующим в 
рамках нашей родной культуры. 

Логико-философская картина мира как глубинная структура определя-
ет характер образуемого речевого высказывания. Средства языка становятся 
лишь инструментами, при помощи которых может быть выражен смысл вы-
сказывания. На примере анализа высказываний в арабском языке А.В.Смирнов 
выделяет два ключевых механизма, при помощи которых может быть осу-
ществлена трансформация речи. Это механизмы вытеснения и замещения, 
когда для выражения процессуальности используются преимущественно от-
глагольная лексика, которая вытесняет и замещает другие виды лексики [6]. 

Эти размышления показывают направление, в котором может осу-
ществляться понимание процессуальной логики в рамках европейской кар-
тины мира. Способом понимания является вовсе не смысловой скачок, 
иррациональный инсайт, когда мы внезапно, вдруг открываем для себя осо-
бенности чужой культуры, а планомерное сближение с ней путем усиления 
собственной процессуальной интуиции. Понимание достигается, во-первых, 
путем трансформации нашего собственного, привычного и преимущественно 
субстанциального мировосприятия в непривычное, процессуальное (в рам-
ках процессуальной метафизики). Во-вторых, через своего рода дискурсив-
ную речевую практику – путем вытеснения и замещения «субстанциальных» 
способов описания и включения и усиления «процессуальных». Трансфор-
мация, таким образом, должна осуществляться как на «глубинном» уровне 

1  Например, русский язык, склонный к субстанциальной логике, вполне допускает описание 
процесса без указания на действователя и при довольно неявном присутствии претерпевающего 
в таких высказываниях как «что-то происходит», «смеркалось» и др. В русском языке имеются 
термины, описывающие процессуальность, каждый из которых потенциально может выражать 
особый способ концептуализации, – изменение, трансформация, паттерн, сценарий, взаимодействие, 
алгоритм, ритуал и др.
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осмысления мира, так и на «поверхностном» – через особый «процессуаль-
ный» язык описания. В общем виде трансформация достигается путем усиле-
ния внимания к иным, второстепенным, периферийным для нашей собствен-
ной культуры аспектам. Размышляя над процессуальными феноменами при 
помощи соответствующих языковых описаний, мы как бы усиливаем собст-
венную процессуальную интуицию, которая представлена в нашем языке и 
мышлении, но до времени является второстепенной, в определенной степени 
маргинальной. Мы должны исходить из наличия своеобразных «слепых пя-
тен» внутри нашей собственной культуры, которые до поры оставались скры-
тыми и неявными, малоосознанными. Следует приложить усилия, чтобы эти 
«потерянные» части опыта стали различаемыми, а в дальнейшем – централь-
ными. Необходимо представить, как изменилось бы наше восприятие мира, 
если бы процессуальные аспекты в нем стали преобладающими. 

Само знание о «субстанциальном» и «процессуальном», следователь-
но, является не абсолютным, а культурно и коммуникативно зависимым. Это 
знание, которое рождается внутри европейской (западной) картины мира 
при ее взаимодействии с арабо-мусульманской. Именно в результате взаи-
модействия порождается знание о процессуальном и субстанциальном, ко-
торое позволяет и самой европейской культуре заново переопределить себя 
как особую целостность, основанную на субстанциальной логике в противо-
положность логике иной культуры. Это знание создает возможности разли-
чения тех или иных аспектов собственной культуры как процессуальных или 
как субстанциальных, становится категорией взаимного сравнения, выделе-
ния ключевых свойств, связанных со смыслообразованием и определяющих 
сущностные черты каждой из культур в контексте их взаимодействия. 

В поисках «процессуального» языка: смысловой инвариант как 
фрактал

По-видимому, категория процессуального в действительности шире, 
чем то понимание процесса как действия, которое имеет место в арабо-му-
сульманской картине мира. Как отмечает В.А. Лекторский, «…существует 
множество различных типов процессов, и многие из них не являются дейст-
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виями. К таковым, например, не относятся плавно происходящие процессы, 
вроде тех же водных потоков (там нет ни субъекта действия, ни претерпе-
вающего), события (удар грома, молния, падение валютного курса, внезап-
но появившаяся мысль и т.д.), развивающиеся процессы, в которых можно 
выделить отдельные стадии (война, революция, спектакль и др.)» [10, с. 20]. 
Описание процессуального только через трехчастную структуру осуществле-
ния действия (масдар) в такой перспективе может оказаться лишь частным 
случаем рационализации процессуального. 

Ключевая особенность механизма смыслообразования, который опи-
сан А.В. Смирновым, состоит к наличии смыслового инварианта, обеспечива-
ющего смысловое единство мира в сознании конкретного человека: «…стол-
кнувшись с существенными различиями в устройстве законов, управляющих 
поведением мира, мы поспешим интерпретировать такие различия не как 
принципиально несводимые и раскалывающие мир на изначально разным 
образом устроенные части, а напротив, как варианты некоего инварианта, не 
противоречащие, невзирая на все различия между ними, глубинному единст-
ву мира» [6, с. 293].

Если теоретически экстраполировать эти идеи и попытаться рассмо-
треть их с точки зрения функционирования индивидуального сознания 
мусульманина, то можно предполагать существование двух параллельных 
планов интерпретации. Первый план – восприятие мира как текучего, меня-
ющегося, процессуального. Здесь важно подчеркнуть одну особенность про-
цессуальной природы сущего, а именно наличие устойчивого и повторяюще-
гося инварианта, одной общей структуры. Процессуальность понимается не 
как хаотическая, случайная изменчивость, как мы порой склонны мыслить 
в соответствии с привычными бинарными отношениями, противопоставляя 
случайной изменчивости мира устойчивость некоей «платонической» идеи, 
формы. Процессуальность в картине арабо-мусульманской культуры здесь – 
это идея постоянства, но осмысливаемая иначе, через темпоральную воспро-
изводимость одной и той же инвариантной структуры/паттерна.1 

1  Характер использования конструкции «масдар» в конкретном высказывании также указывает 
на его инвариантность. А.В. Смирнов замечает, что описание действия в арабском языке в форме 
«масдар» может осуществляться без указания на временной контекст, то есть арабский язык способен 
отразить наличие действия «де факто». Таким образом, носителем арабского языка процесс может 
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Если говорить с точки зрения процессуальной метафизики, то этот план 
интерпретации вполне автономен и сам по себе не предполагает религиоз-
ной интерпретации. Вместе с тем существует второй план интерпретации, 
который имеет религиозную природу и связан со сведением мусульманином 
«поверхностной» структуры данного процессуального описания события к 
имеющему универсальное значение отношению Бога и Мира. В результате 
в картине мира мусульманина два инварианта сходятся в единой лингвисти-
ко-смысловой конфигурации. С одной стороны, мир предстает мусульмани-
ну как совокупность действий, каждое из которых может быть описано как 
трехчастная структура – действователь, действие, претерпевающее. С другой 
стороны, любое действие, которое мы можем наблюдать в окружающем нас 
мире, в исламской картине мира является всего лишь отражением фундамен-
тального отношения Бога и Мира. 

Что можно сказать о базовом механизме смыслообразования в пони-
мании А.В. Смирнова? Мусульманин должен осуществлять своеобразную 
смысловую унификацию (упрощение), состоящую в интерпретации любых 
событий в соответствии с заранее заданным шаблоном («по воле Аллаха!»). 
Вместе с тем данная редукция означает не упразднение предыдущей интер-
претации, а скорее ее трансформацию в соответствии с более общим мета-
смыслом. Смысл частного действия переструктурируется и таким образом 
включается в более широкое поле религиозного осмысления мира. 

Анализ высказывания позволяет подойти к описанию общей структуры 
смыслового инварианта:

1) «поверхностное» высказывание в конкретном контексте коммуника-
ции, уровень, с которого начинается анализ;

2) «глубинная» структура процессуального лингвистического описа-
ния, которая может опираться в арабском языке на лингвистическую струк-
туру «масдар»;

3) «глубинная» структура смысловой религиозной интерпретации, вы-
ражающаяся в сведении к универсальному отношению Бога и Мира.
осмысляться в форме идеи, существующей как бы независимо от контекста. И только «погружение» 
речевого высказывания в конкретный контекст обеспечивает его привязку к конкретному 
действователю, претерпевающему, а также времени и месту. Смысловой процессуальный инвариант 
существует относительно независимо как «глубинная» основа арабо-мусульманской картины мира.
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Идея повторяющегося смыслового инварианта как механизма смысло-
образования в современной науке не нова. Мы можем найти сходные идеи у 
социально-гуманитарных исследователей, использующих математическую и 
визуальную интуицию фрактала. Изначально термин «фрактал» был введен 
математиком Бенуа Мандельбротом [4] и образован, как объясняет сам уче-
ный, от латинского причастия «fractus». Глагол frangere переводится как ло-
мать, разламывать, т. е. создавать фрагменты неправильной формы, что может 
означать «фрагментированный», «неправильный по форме» [4, с. 6]. Понятие 
фрактала первоначально широко использовалось для описания природных и 
математических объектов, обладающих сложной и, казалось бы, хаотической 
структурой. Природными фракталами являются, например, береговые линии, 
горы, деревья, снежинки, кровеносная система человека и др. В самом общем 
виде фрактал часто определяется как структура, состоящая из частей, которые 
в некотором смысле подобны целому. Данная структура обладает масштабной 
инвариантностью, то есть повторяемостью на разных уровнях анализируемой 
системы. Таким образом, вся система может быть логически редуцирована до 
одного, общего для всей системы первоэлемента – фрактала. 

Фрактал имеет совершенно необычную для нашего восприятия приро-
ду. В математических категориях его описывают как обладающего дробной 
размерностью. То есть для нас, живущих в трехмерном пространстве, фрактал 
описать довольно сложно, так как он не может быть описан в привычных нам 
целых размерностях: как трехмерный объект, как фигура или точка. Фрактал 
находится между привычными размерностями: например, к нему невозмож-
но провести касательную линию, так как его структура бесконечно дробится. 
Лучше всего фрактал описывается не через категорию «что?», то есть не как 
цельный объект, или как некоторая сущность, а через категорию «как?». Как 
отмечает российский математик и философ А.В. Волошинов, фрактал «не есть 
конечная форма (фрактал никто никогда не видел, так же как число π), а есть 
закон построения этой формы», «ген формообразования» [11, с. 73]. Матема-
тики сумели уловить свойства фрактала через устойчивый способ преобразо-
вания – алгоритм, который сам по себе может быть очень прост, но способен 
создавать невероятно сложные разветвленные структуры. Фрактал в своем 
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чистом математическом виде – это незаконченная и бесконечная структура, 
обладающая итеративностью, но повторяющая один и тот же паттерн. 

С 1990-х годов термин «фрактал» стал соотноситься не только с при-
родными или также архитектурными объектами, но и с социокультурными 
самоорганизующимися системами. Как гуманитарный аналог математиче-
ского фрактала Е.В. Николаева предлагает использовать понятие концеп-
туального фрактала для описания повторяющихся культурных паттернов. 
Она отождествляет данное понятие с понятием «концептуальной схемы» П. 
Даутона: здесь подобие выражается на уровне идей и концептов как воспро-
изводство одной и той же идеи, общей для некоторой социокультурной, фи-
лософской и т.п. системы и ее составляющих: символов, социальных и куль-
турных элементов и пр. По мнению Е.В. Николаевой, «…фрактал оказался 
наглядной и операбельной визуализацией идеи бесконечного становления, 
незавершенности, процессуальности и имманентно «запрограммированной» 
динамики всех социокультурных феноменов» [5, с. 228]. В.В. Тарасенко, со-
здатель концепции фрактальной семиотики, предлагает характеризовать 
фрактал как особый процессуальный язык: «С одной стороны, фрактал – это 
геометрическая фигура типа линии, окружности или треугольника. С другой 
стороны, у фрактала нет четкого визуального образа – такого же цельного и 
ясного, как формы евклидовой геометрии. Из этой безОбразности и выраста-
ет проблемное поле фрактальной семиотики: фрактал это не образ. Образы - 
скорее линейные объекты, запечатленные нашим сознанием не как процессы, 
а как неизменные сущности, приковывающие внимание и накладывающие 
иллюзии понимания на наши «слепые пятна»» [12, с. 30]. Популярность идеи 
фрактала в настоящее время такова, что Е.В. Николаева предлагает говорить 
об очередной научной революции в гуманитарном дискурсе и возможном пе-
реходе к фрактальной парадигме и фрактальной картине мира [5].

Идея фрактала оказалась эвристичной для достаточно разных, но во 
многом близких современных научных подходов: интеракционизма и ге-
штальт-подхода в социальной психологии (Д. Ньютсон и др. [13]), фрак-
тальной семиотики (В.В. Тарасенко[12]), социального конструкционизма и 
постмодернизма (А. Санду, С. Пони[14]), теории социоматериальности (Т. 
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Хендерсон, Д. Бойе [15]), теории нелинейных динамических систем в соци-
альной психологии (Р. Валлахер, А. Новак [16]), этнографии (М. Агар [17]), 
возрастной психологии (Т. Маркс-Тарлоу [18]). Нередко при использовании 
идеи фрактала исследователи опираются на современные «процессуальные» 
представления о реальности, которые получили популярность в естествен-
ных науках в последние десятилетия, например, на такие, как теория нели-
нейных динамических систем, теория автопоэзиса (У. Матурана, Ф. Варела), 
теория неравновесных систем (И.Р. Пригожин), теория хаоса и др. Хотя пока 
имеется ограниченное число примеров подобных исследований, использо-
вание идеи фрактала для изучения индивидуального сознания верующего 
открывает широкие перспективы для религиоведческих исследований в рам-
ках социальных наук [19]. В нашем случае идея фрактала может быть пер-
спективной методологией для осуществления переноса идей А.В. Смирнова 
о процессуальной логике арабо-мусульманской культуры в поле прикладных 
социально-психологических исследований религиозного сознания.

Практика переноса идей и исследовательских подходов из области есте-
ственных наук (физиологии, биологии, физики, математики и т.д.) в область 
психологии имеет давнюю традицию. Как отмечает А. Хатала [20], на протя-
жении всей истории на психологов, так или иначе, оказывали влияние есте-
ственные науки в отношении их видения реальности и свойств человеческого 
разума. По мнению А. Гурвиша, при исследовании восприятия психолог при-
нимает за данность то описание вселенной, как это понимается в настоящее 
время в физической науке [21]. Изменения в физических представлениях о 
реальности оказывают влияние на психологическую теорию. За последние 
столетия крупные открытия в теории относительности Эйнштейна и в тео-
рии квантовой механики Гейзенберга привели к значительным изменениям 
в традиционном «декартово-ньютоновском» взгляде на реальность. Тем не 
менее, как полагает А. Хатала [20], психология в целом и психология религии 
в частности явно отстают в ассимиляции этих альтернативных или «целост-
ных» перспектив физической реальности. 

В психологии XX века впечатляющий пример переноса понятий из фи-
зики (топологии, векторной теории и др.) в психологию был реализован в 
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теории поля К. Левиным [22], который опирался на интуиции, связанные 
с взаимодействием человека с окружающим его пространством. К. Левин 
предлагал при исследовании социального поведения делать акцент на ана-
лизе динамических характеристик, таких как групповые процессы, характер 
и тип взаимодействий. Описание динамических составляющих, по мнению 
К.Левина, требует от социальных наук перехода от фенотипических понятий, 
основанных на родо-видовой классификации, к динамическим конструктам, 
описывающим «динамические» качества, определяемые как «типы реакций» 
или «типы влияния». Вместе с тем К.Левин был не вполне удовлетворен теми 
средствами, которые предоставляла современная ему физика и математика, 
и выделял как одну из важнейших концептуальных проблем для социальных 
наук – продолжение поиска геометрии, позволяющей адекватно представить 
социальное поведение. Идеи «Фрактальной геометрии природы» Б. Манде-
льброта, акцентировавшего внимание именно на процессуальных и динами-
ческих аспектах физической реальности, могут оказаться той самой «более» 
адекватной методологией исследования процессуальных явлений в социаль-
ных науках [23].

Несмотря на открывающиеся обширные перспективы в использовании 
идеи фрактала в социально-гуманитарных науках, пока трудно говорить о 
сформировавшемся научном направлении. Скорее имеет место ряд развива-
ющихся социогуманитарных исследований, использующих те или иные идеи, 
позаимствованные из математической модели фрактала. Это новый взгляд 
на процессуальные аспекты социогуманитарных явлений с использованием 
различных форм теоретизирования и с опорой на разнообразные научные 
подходы. В настоящее время возникла определенная общность методологии, 
которую можно назвать «фрактальной теорией». Данный термин не обозна-
чает завершенную и устоявшуюся исследовательскую методологию, а скорее 
это обобщенное наименование возникающего перспективного научного на-
правления в социально-гуманитарных науках. Количество значимых и пока-
зательных исследований пока сильно ограничено. В данный момент исполь-
зование фрактальной теории является «Terra Nova», и значительное число 
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методологических вопросов требуют своего развития и более глубокого тео-
ретического обоснования. 

Заключение

Дальнейшее развитие идей сравнительного изучения культур А.В. 
Смирнова позволяет вплотную подойти к решению проблемы целостного 
описания арабо-мусульманской культуры как смыслового единства, несмо-
тря на историческое и региональное многообразие ее проявлений. А.В. Смир-
нов демонстрирует особенности процессуальной логики на примере анализа 
самых разных феноменов арабо-мусульманской культуры. В данной статье 
намечен общий подход к применению фрактальной теории в отношении ме-
ханизма смыслообразования, который может быть применен как для анализа 
объектов мусульманской культуры, так и для анализа особенностей религи-
озного сознания. Идеи инвариатности (самоподобия) и повторяемости (ите-
ративности), ключевые для фрактальной теории, не остались без внимания 
среди многих исследователей мусульманской культуры. Например, извест-
ный современный мусульманский богослов Р. Батыр [24] отмечает, что му-
сульманская культура построена по голографическому принципу, что прояв-
ляется в архитектуре мечетей, структуре мусульманского богословия и т.д. 
Фрактальный метод применяет Х. Исмаил [25] при анализе шедевров ислам-
ской архитектуры, фрактальные черты исламского орнамента установили П. 
Лью и П. Стейнхарт [26]. Вместе с тем анализ арабо-мусульманской картины 
мира требует рассмотрения также и другой ее стороны – индивидуального 
сознания носителя, верующего человека. Для изучения механизма смысло-
образования представителей мусульманского сообщества необходимо при-
влечение методов исследования таких наук, как психология, социология, 
антропология. Фрактальная теория – это потенциально богатый методоло-
гический инструмент описания и исследования процессуальных феноменов, 
требующий дальнейшей разработки собственных понятий и исследователь-
ских подходов. 
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