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В основе философии выдающегося богослова, мистика, суфия Зайнуллы Расулева добро, просветитель-
ство, стремление ответить на насущные вопросы простых людей и одновременно, поиск истины и правиль-
ного пути человека к Богу. Выдающийся шейх Зайнулла исходил из суфийского суждения «Я есть Бог» и 
«Бог в каждом человеке». Совершенствование человека, по его мнению, происходит через его духовный 
рост, душевное обогащение.
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Анализ философского наследия шейха Зейнул-
лы Расулева — задача сложная, ибо многогран-
ность жизни и деятельности ишана предполагает 
и многоаспектность анализа. Как у представителя 
рода, на протяжении нескольких веков относяще-
го себя к Накшбандийскому братству, у меня есть 
личный интерес к великому теологу и мистику.

Ни в коем случае не претендуя на полный мно-
госторонний анализ философии шейха Зайнуллы, 
хотелось бы остановиться на его обосновании су-
физма как правоверной традиции в исламе, а точ-
нее, что суфизм и есть настоящий ислам. Вопрос 
о значении и значимости суфизма в жизни многих 
мусульманских народов уже не подвергается со-
мнению. Суфизм — явление интернациональное. 
Последователями суфизма разных направлений 
являются многие известные политические и об-
щественные деятели как в России, так и во всем 
мусульманском мире. Например, мы можем по-
разному относиться к деятельности современного 
турецкого богослова и философа Ф. Гюлена, но не 
признавать его влияние на события в Турции не 

можем. Зайнулла Расулев принадлежал к «нефор-
мальной интернациональной сети своих духовных 
учителей-пиров», которые обменивались знани-
ями и информацией через огромное количество 
своих учеников-мюридов [15].

З. Расулев оставил небольшое, можно сказать, 
даже скромное письменное наследие в виде сбор-
ника «Макалат [cтатьи] Зайнийа» и методического 
пособия для муридов «Божественные истины», 
переведенные и изданные замечательным вос-
токоведом Ильшатом Насыровым, а также «При-
ведение доказательств против носителей ложных 
мнений и мыслей», «Похвальные качества [шейха 
Ахмада] Зияэтдина ал-Кюмюшханави», «Троиц-
кие духовные ученые и новый метод [обучения 
грамоте]» и «О букваре».

Одним из важных аспектов жизни Зейнуллы Ра-
сулева является его отношение к светской власти 
в условиях, когда мусульманская община (умма) 
фактически находиться в иноверческой среде и яв-
ляется конфессиональным меньшинством. В отли-
чие от северокавказских шейхов Накшбандийского 
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ордена (Джамал ад-дин ал-Кумухи, Мухаммед 
эфенди ал-Яраги, имам Шамиль), З. Расулев не 
призывал к борьбе с существующим строем, не 
участвовал в национально-освободительных дви-
жениях. А соблазн был большой: в начале XX века 
в России возникает много национально-религиоз-
ных партий и движений, выступающих с позиций 
как широкой культурно-религиозной автономии, 
так и полной самостоятельности отдельных на-
циональных окраин.

Интересным представляется критика Зайнуллой 
Расулевым антропоморфизма (ахл ат-ташбих) 
Ибн Таймийа Таки ад-дин Ахмада (1263—
1328) — выдающегося арабского теолога, фило-
софа и правоведа. Ибн Таймийа подчеркивал не-
обходимость описывать Аллаха только так, как 
Он характеризуется в Коране и Сунне. Однако в 
области догматики теолог одинаково опровергал 
и отрицание божественных атрибутов (тайтил), 
и сравнение Аллаха с его творениями (ташбих) 
и символико-аллегорическое толкование священ-
ных текстов (тавил). Шейх Зайнулла отмечает, 
что «Ибн Таймийа и его сторонники допустили 
много ошибок… Ваххабиты слишком далеко заш-
ли и перешли все рамки» [14]. Расулев подробно 
анализирует идеи Таймийа, апеллируя к автори-
тетным богословам и мусульманским философам: 
Сайид Ибн Дахлан, Таки ад-дин ас-Субки, Мул-
ла Абд ал-Хайи… «Ибн Таймийа утверждал, что 
все хадисы об абдал и кутб (суфийских великих 
шейхах) — плод позднего сочинительства (мав-
ду). Он фанатично выступал против суфизма, и 
слова его нельзя принять [как истинные]», — пи-
шет Зейнулла-шейх [14].

Справедливости ради необходимо отметить, что 
Ибн Таймийа не был ярым противником суфизма 
и даже был последователем кадирийского тарика-
та Абдул-Кадира Джиляни. Он может быть назван 
провозвестником ваххабизма, так как принадле-
жал к самому строгому, ханбалитскому мазхабу1 
и резко отрицательно относился к бид’а (новше-
ствам). В то же время, Ибн Таймийя прославился 
как ярый сторонник права на иджтихад (рацио-
нальный поиск решений по вопросам, оставлен-
ным в шариате без точных детальных правил) на 
основе Корана и хадисов. Таймийа отрицал культ 
«святых» шейхов, ангелов и практику паломни-
чества в Медину, к могиле пророка Мухаммада. 
По его мнению, исламские богословы  — уле-
мы — несут прямую ответственность за сохране-
ние шариата, а государство может осуществлять 
свои функции только при условии безоговороч-

1 Ханбалитский мазхаб — от имени Ахмада Абу Хан-
бала (783-855) — считается самым строгим, так как 
безоговорочно отрицает любые новшества (бид’а). 

ного проведения в жизнь законов шариата [2]. 
В XVIII веке учение Ибн Таймийи, адаптирован-
ное Мухаммедом Ибн Абд ал-Ваххабом (1702—
1792) легло в основу религиозно-политического 
движения ваххабизма. Новый арабский Мессия, 
каковым считал себя Абд ал-Ваххаб, примитизи-
ровал и переработал идеи Таймийа для решения 
политических вопросов, в первую очередь иде-
ология будущего государства арабов и орудие, 
направленное против Османской империи. Он 
выступил против основного постулата суфиев: 
единства человека с Богом. Отступлением от 
«истинного ислама» он считал: празднование дня 
рождения пророка (мавлид), упоминание имен 
пророка Мухаммада и святых суфийских шейхов 
и ангелов в молитвах, испрашивание заступни-
чества у существа иного, кроме Аллаха и симво-
лически-аллегорическое толкование Корана. Все 
эти вещи, по мнению ал-Ваххаба, ведут к много-
божию — ширку [2].

Для З. Расулева это принципиальный вопрос, 
поэтому он подробно аргументирует свою пози-
цию, суть которой в том, что суфизм — это ис-
тинная и вечная вера. Он выступает оппонентом 
эндогамному исламу в Поволжье — ваххабизму. 
Шейх Зайнулла выступал за то, что истоки суфиз-
ма в Священной книге — Коране.

Делал ли Расулев акцент в своей деятельности 
только на тюркоязычные народы (татар, башкир, 
казахов…)? Скорей всего, нет, потому что по сути 
своей великий мистик исходил из суфийского суж-
дения «Я есть Бог» и «Бог в каждом человеке». 
Совершенствование человека через его духовный 
рост, душевное обогащение. Одним из важней-
ших постулатов ислама, как и других мировых 
религий, является равенство всех перед богом — 
в этом главное отличие ислама, христианства и 
буддизма от остальных религий. Интересно от-
ношение З. Расулева к пантюркизму — идеоло-
гии единства всех тюрков, выдвинутая крымско-
татарским религиозным и политическим деятелем 
Исмаилом Гаспринским? Отношение Расулева к 
национализму, охватившему в начале XX века 
российских мусульман, было, скорей всего, по-
ложительным. Шейх, без сомнения, был сторон-
ником национального самоопределения башкир, 
татар и казахов. Хотя он об этом нигде публично 
не заявлял, такой вывод следует из многих фактов 
его биографии. Например, он профинансировал 
издание исторического сочинения своего мюрида 
Мурада Рамзи «Талфик аль-ахбар», написанное в 
духе тюркского национализма.

Сократизм поведения Расулева заключается в 
том, что он оставил после себя небольшое количе-
ство философских и теологических работ. К све-
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дению, Сократ не оставил после себя ни одной 
работы, а все его идеи и слова были изложены его 
учениками в своих трудах.

Сакрализация личности в исламе всегда су-
ществовала. Нам кажется, что Зайнулла Расу-
лев в конце ХХ — начале XXI вв являлся одной 
из таких сакральных (священных) личностей. 
Он вопрошал в себе одного из самых популяр-
ных ишанов. Как отмечала известный историк 
А. Б. Юнусова, «ишаны Урала и Поволжья пред-
ставлял собой широкий круг мусульманских ре-
лигиозных деятелей, занятых в различных видах 
социальной практики…» Она же подчеркивает, 
что ишаны — это и практикующий целитель, и яс-
новидящий, и прорицатель, «хранитель традиций 
того или иного тариката», «уважаемый учитель» 
[16]. Так же, как и на Кавказе, ислам в Повол-
жье прошел процесс этнизации и представляет 
собой синтез доктринального ислама с домотеи-
стическими верованиями. Шейх Зайнулла Расулев 
одновременно был воплощением традиции, т. е. 
его философия, судя по его немногочисленным 
работам, не противоречила канонам ислама. В то 
же самое время, как мистик, «лично общающийся 
с Богом», человек обладающий экстрасенсорными 
способностями, он имел колоссальные влияние на 
мусульманскую общину Поволжья. Об этом сви-
детельствует огромное количество его мюридов-
учеников-последователей: их было более 3000.

З. Расулев принимал силсила дважды от выда-
ющихся суфийских шейхов Накшбендийского ор-
дена: Абд ал-Хакима Сардаклы (Курбангангалеев) 
и Зия ад-Дина Гюмюшханеви. Как писал Мурад 
Рамзи, Зайнулла Расулев «впервые принял тари-
кат от шейха ‘Абд аль-Хакима аль-Чардаклы — да 
смилуется над ним Аллах!». ‘Абд аль-Хаким Кур-
бангалиев происходил из зауральских башкир и 
относился к роду Айле. Согласно данным VI реви-
зии населения 1811 г., предок Курбангалиевых — 
Хамит (‘Абд аль-Хамид) Бурсыкаев — отправлял 
должность указного муллы в несуществующем 
ныне ауле Исма‘ил, располагавшемся на террито-
рии современной Курганской области. [10].

Хамид Алгар приводит некоторые подробности: 
«‘Абд аль-Хаким был главным преемником Ша-
рафетдина бен Зейнетдина Истерлитамаки (умер 
в 1846 г.), который был одним из халифов (пре-
емников) Ниязкули-хана Туркамани среди татар 
и башкир. Силсила (генеалогическая цепь) Нияз-
кули-хана восходит к Шейху Ахмаду Сирхинди; 
таким образом, он принадлежит к ветви Муджад-
дидийа братства Накшбандийа» [15].

Как пишет Хамид Алгар, что Зайнулла Расулев 
в 1859 году отправился в аул Чардаклы для всту-
пления в братство Накшбандийа-Муджаддидийа 

под руководством шейха ‘Абд аль-Хакима. «При-
чем он отнюдь не был самым выдающимся уче-
ником, так как кроме него муршид назначил, по 
крайней мере, пять преемников (халифов)» [15].

Зия ад-дин Гюмюшханеви — один из самых 
популярных суфийских шейхов Накшбендийско-
го тариката. «Его текке в стамбульском квартале 
Чагалоглу было, вероятно, наиболее популярной 
и посещаемой из всех суфийских обителей столи-
цы. Здесь собирались не только представители ос-
манской элиты, но и многочисленные посетители 
из других регионов мусульманского мира», — так 
охарактеризовал суфия выдающийся исследова-
тель суфизма А.Д. Кныш [3]. В 1970 году Зайнул-
ла Расулев совершает хадж и по пути в Мекку и 
Медину останавливается в Стамбуле. Здесь его 
представили шейху братства Накшбандийя-Ха-
лидия Зия ад-Дину Гюмюшханеви — самым по-
пулярным суфием Османской империи. Турецкий 
философ и мистик вел активную благотворитель-
ную, просветительскую и общественную деятель-
ность. Гюмюшханеви провел с Расулевым практи-
ку «хальвет» — в течении 40 суток мастер учит 
своего мюрида навыкам трансцендирования — 
прорыву познавательной способности на сверх-
чувственный уровень. Зайнулла Расулев принял 
от Гюмюшханеви силсила. Возможно, этот факт 
сыграл свою роль в последующей судьбе З. Расу-
лева, когда он был арестован в России в 1873 году. 
Гюмюшханеви, в частности, вместе со своими 
последователями принимал активное участие в 
русско-турецкой войне 1877 года. Расулев, таким 
образом, был членом двух ответвлений тариката 
Накшбандийа: Муджадидийа и Халидия, соответ-
ственно, он был учеником двух шейхов.

Что представлял собой тарикат, членом которого 
стал Зайнулла Расулев? Хамид Алгар пишет: «Ха-
лидийа, отпочковавшийся от Муджаддидийа, фи-
лиала братства Накшбандийа — в сущности, мало 
чем отличился от него; в Халидийа-Накшбандийа 
также придавалось особое значение умеренности 
в духовной практике и тесной связи с шариатом. 
Новой была только энергичность, с которой пропа-
гандировался новый мистический путь его осно-
вателем Мауланой Халидом аль-Багдади, который 
одновременно с этим хотел создать централизо-
ванное и строго дисциплинированное братство с 
подчинением его собственной персоне. Строгая 
иерархическая структура братства недолго про-
жила после смерти своего создателя в 1827 г., но 
Халидийа быстро распространился в Анатолии, 
Курдистане, на Балканах, в Сирии, Ираке, Даге-
стане, Малайзии и Индонезии, — везде распро-
страняя свои идеи, сдобренные воинственностью, 
ориентированной на шариат» [15].

Философия Зейнуллы Расулева — «отстаивание» правоверия суфийского учения
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Возвратившись из хаджа, З. Расулев активно на-
чинает делиться своими приобретенными в ходе 
«долгого хаджа» (1870—1873) знания среди баш-
кир, татар, казахов, применяя, при этом, новые 
методы обучения.

Внучка Зайнуллы Расулева, Сафуат Рахман-
кулова, писала: «Вместе с ростом популярности 
Ишан Хазрата росло количество людей, которые 
ему завидовали, начали писать доносы. Писали 
доносы Духовному правлению мусульман, обви-
няли Ишан Хазрата в отклонении от законов ис-
лама. Другие писали доносы на имя губернатора, 
обвиняя его в стремлении поднять восстание баш-
кир против русского царя». Перед глазами властей 
встал призрак давно отгремевших башкирских 
восстаний XVII—XVIII вв., хотя с тех пор минуло 
сто лет [9]. XIX век в истории России прошел под 
знаменем борьбы с Наполеоном и ожесточенных 
сражений с Ираном и Турцией на юге и юго-вос-
токе империи, с поражением в Крымской войне 
(1853—1856). В то же самое время — это период 
долгой изнурительной Кавказской войны (1817—
1864), где горцы Северного Кавказа сражались с 
царскими войсками под знаменем мюридизма — 
религиозно-политического движения под руковод-
ством шейхов Накшбандийского тариката, наи-
более известным из которых является Шамиль из 
Гимры (1797—1871). Интересная деталь, в 1870 
г., когда шейх Зайнулла совершал хадж в Мекку 
и Медину, из Киева в Стамбул и далее в священ-
ные города Неджа двигался почетный пленник 
русского царя, знаменитый имам Шамиль. Шейх 
Зайнулла и имам Шамиль принадлежали к одному 
суфийскому братству Накшбандийа, мало того — 
к одному и тому же его ответвлению Халидийа.

Шейх Зайнулла проповедовал ненасилие, не 
«джихад руки», а «джихад души». Хорошо зная 
социально-политическую обстановку в России, 
Расулев абстрагировался от политической борь-
бы и сосредоточился на просвещении народа. Он 
проповедовал сопротивление нравственной силой, 
подобно Махатме Ганди и Льву Толстому. В конце 
XIX века в Чечне и Дагестане возникает движение 
пассивного сопротивления, которое характеризу-
ется как «зикризм», в основе которого идеи суфия 
Кадирийского тариката Кунта-хаджи Кишиева (1). 
Думаю, что в контексте событий на Северном Кав-
казе следует рассматривать ссылку З. Расулева в 
Волгодскую губернию в 1873—1881 гг.

В 1882 году З. Расулев отправляется во второй 
раз в хадж. В ходе этой поездки Расулев встретил-
ся в Стамбуле со своим муршидом Зия ад-Дином 
Кумушханеви [12] .

Шейх Зайнулла, как и Рене Генон, считал анти-
традицию (протестантизм/салафизм) признаками 
упадка и редукции. Шейх Зайнулла Расулев пола-
гал, что общиной Мухаммеда, которой уготован 
рай, являются последователи суфийской тради-
ции. Он писал: «Знание “тасаввуфа” (суфизма) яв-
ляется достоверным, истинным знанием с опорой 
на знание пророка Мухаммада — да благословит 
его Аллах и приветствует! — посредством Абу-
Бакра ас-Сиддика — да будет доволен им Ал-
лах! — также при посредстве ‘Али ибн Абу Та-
либа — да облагородит Аллаха его лицо! Ученые 
[суфии] — надежные, авторитетные [13].

Суфии под влиянием идей египетского богосло-
ва и философа М. Абдо (1849—1905) признавали 
ценность рационального знания и его значение в 
век научнотехнического прогресса. Не случайно, 
Зайнулла Расулев поддерживал реформы в сфере 
образования в духе джадидской программы. Одна-
ко выдающийся суфий, не мог отдавать приоритет 
разуму лишь применительно к феноменальному 
миру, одновременно отрицая его познавательные 
возможности для постижения абсолютного бытия. 
Также он вряд ли согласился бы с идеей полного 
отрицания таклида. Поэтому его нельзя считать 
настоящим приверженцем джадидизма. Совре-
менные веяния он воспринимал как вынужденную 
необходимость, диктуемую временем.

Шейх Зайнулла Расулев воспитал поколение 
мусульманской интеллектуальной и политической 
элиты, которая в 1917 г. включилась в борьбу за 
национальное самоопределение своих народов. 
Один из его мюридов муфтий ‘Алимджан Ба-
руди стал одним из деятелей «тюрко-татарско-
го» движения. Другой его ученик Риза ад-Дин 
Фахреддинов стал выдающимся просветителем 
и участником башкирского национального дви-
жения, который возглавил Центральное духовное 
управление мусульман в 1922—1936 гг. Он оказал 
большое влияние на лидера башкирского нацио-
нального движения А.-З. Валиди.

Одним из важнейших элементов исторической 
памяти народа является символы и герои. Мне ка-
жется, что одним из героев башкирского и татарско-
го этноса является шейх Зайнулла Расулев — ин-
тернационалист, богослов, философ, просветитель 
и «духовный учитель». Задача научного сообще-
ства — «через века» вплести в историческую па-
мять народа имя Зайнуллы Расулева. В этой связи 
символичным является открытие мечети имени 
З. Расулева в Махачкале в признании той роли, ко-
торую сыграл шейх в распространении суфизма не 
только в Поволжье, но и в других регионах России.

С. А. Семедов
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Zeynulla Rasulev’s philosophy — «Defending» the orthodoxy of the Sufi doctrine

S.A. Semedov
Russian Academy of National Economy and Public Administration 

under the President of the Russian Federation, Moscow, Russia. sa-semed@mail.ru

Good, enlightenment, the urge to respond to all pressing issues of the people with the simultaneous search 
of truth and the right path to God underlines the philosophy of one-of-a-kinnd mystic, theologian and practi-
tioner of Sufism, Zaynulla Rasulev. A distinguished Sheikh, Zaynulla based his philosophy on Sufi truths “I am 
God” and “God is in everyone”. According to him, human enhancement can be achieved through spiritual growth 

Философия Зейнуллы Расулева — «отстаивание» правоверия суфийского учения
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and spiritual enrichment. Z. Rasulev is engraved in the historical memory of modern Bashkirs and Tatars as one 
of the symbols of Islam.

Кeywords: Sufism, Naqshbandiyah, Rasulev, philosophy, God, enlightenment, madhhab, madrasa, Silsila.
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Зайнулла Расулев: величайший просветитель и духовный ориентир 
для современной мусульманской молодежи России

Р. Р. Фасхудинов
Московский исламский колледж теологии и права, 

Российская академия народного хозяйства и государственной службы при Президенте РФ, 
Болгарская исламская академия, Москва, Россия

Цель данной статьи заключается в решении задачи духовного просвещения мусульманской молодежи 
с использованием богатейшего наследия и опыта величайшего мусульманского богослова и просветителя 
Зайнуллы-ишана Расулева (1833—1917 гг.), воспитавшего не одно поколение мусульманской интеллиген-
ции. Творчество Зайнуллы ишана Расулева выделяется научной и практической актуальностью духовно-
нравственных идей и педагогических методов, которые остаются актуальными и в наши дни. Анализ и 
практическое применение данных идей, несомненно, будут способствовать взращиванию нового поколения 
мусульманской интеллигенции, укреплению мира и нашей государственности, а также послужат основани-
ем для единения многомиллионного мусульманского сообщества России. Зайнулла-ишан Расулев на своем 
личном опыте показал, что духовное просвещение и нравственное воспитание формируют осмысленное 
бытие человека, делают жизнь общества полноценной и счастливой.

Ключевые слова: Зайнулла-ишан Расулев, духовность, просвещение, богословие, тасаввуф, ислам, об-
разование.

В декабре 2013 года Министерством образо-
вания России был представлен проект о страте-
гическом развитии молодежи, рассчитанный до 
2025 года. Настоящий проект ориентирован на 
выстраивание эффективной молодежной полити-
ки и инвестирование концепций, программ, обще-
ственных организаций, направленных на работу с 
молодежью. Программа находится в стадии посто-
янного развития и совершенствования. Главный 
вектор ее развития направлен на формирование 
духовно-нравственного просвещения и воспита-
ния молодежи. В связи с этим обращение прави-
тельства страны и общественных институтов к 
нормам духовно-нравственного просвещения и 
воспитания вполне обосновано. За последние годы 
активизировался двухсторонний диалог с предста-
вителями традиционных конфессий России.

В частности, 25 января 2018 года Владимир 
Путин провел встречу с руководителями веду-
щих духовных управлений мусульман России и 
руководством Болгарской исламской академии. 
Встреча проходила в столице республики Татар-
стан в Казани. В рамках встречи президентом 
страны было сказано о том, что традиционный, 
истинный ислам с его общечеловеческими ценно-
стями, высокой нравственностью и многовековой 
культурой является одним из главных элементом 
российского культурного кода. Мусульмане Рос-
сии были и продолжают оставаться неотъемле-
мой частью многонационального народа нашей 

страны. Владимир Путин также подчеркнул, что 
в дореволюционный период представители от-
ечественного исламского богословия имели по-
всеместное признание и за свой неоценимый 
вклад в науку и общественную жизнь заслужили 
уважение и высокою оценку. Необходимо воз-
рождать и развивать тот духовный потенциал и 
наследие, которые были утрачены за советский 
период. Кроме того, глава государства отметил, 
что традиционное исламское образование — это 
весьма важный фактор в деле воспитания молоде-
жи, которая зачастую подвержена всевозможным 
деструктивным идеям [12].

Духовно-нравственное воспитание молодежи 
невозможно без религиозного образования, где 
на первое место ставится морально-нравствен-
ное воспитание и обучение. А для эффективного 
привития духовно-нравственных качеств лично-
сти необходимо благоприятное педагогическое 
воздействие, которое основано на личностном и 
ориентированном взаимодействии. Вызвать лич-
ностные реакции способна лишь обладающая 
высокой нравственностью и богатым духовным 
миром личность педагога. Духовность и нрав-
ственность являются фундаментальными оцен-
ками личности.

Среди отечественных религиозных деятелей, 
богословов и просветителей, относящихся к пред-
ставителям традиционного, истинного ислама до-
революционного периода, выделяется личность 



12

Зайнуллы-ишана Расулева. Его уникальная лич-
ность обрела очень широкую известность и авто-
ритет как в самой России, так и за ее пределами. 
Его личный пример и просветительская деятель-
ность продолжают притягивать к себе все новые 
поколения исследователей и ученых-педагогов. 
Предметом их исследований становятся жизнь, 
творчество Зайнуллы-ишана и его взгляды.

Без сомнения, в одной статье не получится про-
вести обстоятельное и масштабное исследование 
религиозного, философского и этического насле-
дия Зайнуллы-ишана Расулева. На это понадобит-
ся не одно десятилетие. В таком случае нужно 
признать истинность следующего выражения: 
«Изучение жизни и трудов одного единственного 
мистика может составить содержание всей жизни 
ученого» [10, с. 18].

Творческая деятельность Зайнуллы-ишана явля-
ется неопровержимым свидетельством того, что 
духовное просвещение и воспитание — важней-
шие добродетели в формировании сознательной 
жизни индивида и они могут сделать эту жизнь 
духовно богатой и счастливой.

Прокладывать свой непростой путь к знаниям 
Зайнулла-ишан начал в возрасте 7 лет. Поначалу 
он учился в своей родной деревне в медресе сво-
его дедушки. Последующие 6 лет он обучался в 
деревне Мало-Муйнаково, расположенной по со-
седству. Руководителем и преподавателем этого 
медресе был Якуб-хазрат. В 1851 году, когда Зай
нулле-ишану исполнилось 18 лет, он продолжил 
свое обучение в учебном заведении Троицка у 
Ахмада-хазий Рахманкулова. В 1858 году Зайнул-
ла-ишан назначается имамом мечети в деревне 
Аккужа. В 1859 году, а потом и в 1869 году он 
был дважды посвящен в тарикат Накшбандийа. 
В том же году Зайнулла-ишан совершил паломни-
чество в Мекку. Благодаря прилежности, усердию 
и терпению Зайнуллла-ишан получает отличное 
образование. В скором времени его высокая нрав-
ственность и образованность помогают ему об-
рести заслуженное признание и известность, круг 
адептов яркого представителя тасаввуфа начинает 
увеличиваться.

В 1884 году при мечети, в которой он нес служ-
бу, открывается медресе «Расулия». Под руковод-
ством Зайнуллы ишана медресе завоевало при-
знание у мусульманской интеллигенции России, 
включая Урал и Поволжье. За знаниями к ишану 
приезжали из Индии, Турции и других мест.

Большая известность Зайнуллы-ишана, его ре-
лигиозное и социально ориентированное миро-
воззрение, а также духовно-просветительский 
труд в области образования стали местом при-
тяжения. Медресе «Расулия» стало самым круп-

ным и знаменитым исламским учебным заведе-
нием России. Одновременно в «Расулии» могло 
обучатся до 400 человек. Авторитет, духовное 
подвижничество и профессионализм Зайнуллы-
ишана способствовали массовому повышению 
уровня грамотности, устремляли молодое поко-
ление верующих к науке и различным научным 
изысканиям. Активное введение новых методов 
Зайнуллой-ишаном привели к тому, что медресе 
«Расулия» по уровню подготовленности учащих-
ся, согласно взгляду Г. Баттала, стало заметно 
опережать учебные заведения Оренбурга и Кар-
галы [7, с. 24].

Внедряя в учебную программу «Расулии» ши-
рокий спектр светских дисциплин и используя 
новые педагогические подходы, Зайнулла-ишан 
выводит свое «детище» на новый и самый высо-
кий университетский уровень образования в ис-
ламском мире. В учебную программу «Расулии» 
вошли следующие светские дисциплины: алгебра 
анатомия, антропология, арифметика, биология, 
география, геометрия, законоведение, история, ли-
тература, медицина, математика, музыка, педаго-
гика, природоведение, психология, рисование, фи-
зика, химия, хронология, черчение, чистописание, 
экономика и др. [1, с. 246]. Учащиеся «Расулии» 
изучали родной, арабский, персидский, турецкий и 
русский языки. Приобщались к «вершинам» древ-
негреческой философии: Платону и Аристотелю, 
знакомились с работами Аль-Фараби (872—950), 
Авиценны (980—1037), Аль-Газали (1058—1111) 
и Ибн-Рушда (1126—1198). Преподаватели ме-
дресе не обходили стороной и знакомство уча-
щихся с трудами Рудаки (858—941), Фирдоуси 
(935—1020), Омара Хайяма (1048—1131), Низами 
(1141—1209), Руми (1207—1273), Саади (1210—
1292), Хафиза (1325—1390). Во внеурочное время 
была начата практика по проведению литератур-
ных, музыкальных и театральных вечеров.

Зайнулла-ишан подвел к разумному концу и 
скрепил то, что ранее практиковалось его предше-
ственниками. Книги Зайнуллы-ишана отражали 
картину столетнего идеологического противосто-
яния между представителями кадимизма и джа-
дидизма. Очень важен тот факт, что ему удалось 
перенаправить активность духовной интеллиген-
ции на путь прогрессивных перемен, сторонясь 
перегибов, отчасти бытовавших в «джадидист-
ких» кругах. Об этом пишет и И .Р. Насыров [4]. 
Издав свой бесценный труд под названием «Аль-
фаваид аль-мухимма…» — «Божественные ис-
тины…», он консолидирует мировоззренческие 
основы тасаввуфа на Урале и использует их в 
качестве источника для духовного просвещения 
жителей региона [11, с. 39—86].

Р. Р. Фасхудинов
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Стоит отметить, что Зайнулла-ишан Расулев 
уделял большое внимание материальному обе-
спечению медресе и организационным вопросам 
самого учебного процесса. При медресе функци-
онировала столовая, общежитие и гостевой дом. 
Функционировала большая библиотека, которая 
была способна обеспечить всей необходимой 
литературой преподавателей, шакирдов и даже 
население Троицка. Под библиотеку Зайнулла-
ишан выделил первый этаж своего жилого дома. 
Зайнулла-ишан для обустройства «Расулии» вы-
делил большие денежные средства и использо-
вал несколько дворовых мест с построениями. За  
5 лет своего существования, с 1884 по 1919 год, 
из стен «Расулии» вышел целый пласт образо-
ванной и видной мусульманской интеллигенции, 
которые со временем стали известными лично-
стями, проявившими себя с лучшей стороны в 
религиозной, политической и общественной де-
ятельности.

Как мы видим, Зайнулла-ишан Расулев оказал 
значительное влияние на прогрессивное развитие 
мировоззрения мусульман России и сопредель-
ных ей государств. С ним обсуждались вопросы, 
имеющие важную социальную значимость. Зай
нулла-ишан воздействовал как на религиозные, 
так и на социально-политические предпочтения 
своих адептов. Например, он благотворно повлиял 
на взгляды своего ученика Мурада Рамзи. Зай
нулла-ишан также поспособствовал выходу его 
книги по названием «Талфик аль-ахбар». Юный 
А.-З. Валиди был под большим впечатлением от 
первой встречи и возможности общения с шей-
хом. Он отмечал, что, если бы не благоприятное 
знакомство с величайшим просветителем Зайнул-
лой-ишаном, повлиявшим на его жизненный вы-
бор, он не стал известным историком-востокове-
дом. За Зайнуллой-ишаном следовали Галимжан 
Баруди и Сабиржан Хасани. На его богатейший 
опыт и практику ссылались известные люди, на-
пример, его близкий друг Мифтахетдин Акмулла 
(1831—1895), Исмаил Гаспринский (1851—1914) 
и Риза Фахретдин (1859—1936). В частности, 
Риза Фахретдин с глубочайшим уважением от-
носился к Зайнулле-ишану Расулеву. В связи со 
смертью Зайнуллы-ишана, в 1917 году он издает 
сборник некрологов, где называет ишана «вели-
кой исторической личностью нашего народа» [3, 
с. 3]. Известный британо-американский исследо-
ватель, профессор факультета ближневосточных 
исследований Калифорнийского университета 
в Беркли Хамид Алгар считает Ризу Фахретди-
на учеником и сторонников Зайнуллы ишана [2, 
с. 89]. Аналогичное упоминание есть и у Х. Мак-
судова [5, с. 45]. У Зайнуллы-ишана обучался и 

его стерлибашевский сокурсник — известный 
религиозный деятель и последователь тасаввуфа 
Абдулла Саиди (1832—1914). Ученики, коллеги и 
близкие друзья Зайнуллы-ишана дорожили друж-
бой и возможностью с ним общаться. Все они 
свидетельствовали о наличии у Зайнуллы-ишана 
необыкновенных качеств духовного наставника, 
которые он умело использовал для вдохновения 
шакирдов. Вдобавок они отмечают присущие ему 
великодушие, стремление поступиться временем 
и средствами ради других.

К настоящему времени популярны такие работы 
Зайнуллы-ишана, как «Ал-Фаваид ал-мухимма» 
«Божественные истины…», «Похвальные каче-
ства Дияаддина Гумушханеви», Статьи Зайнуллы 
(Прекрасные статьи), «Речь о том, что Хидр жив», 
«Приведение доказательств против носителей 
ложных мнений и мыслей», Дополнение к «Икама 
ал-бурхан ‘ала ал-арбаби ас-субул ва-л-аухам» и 
«Об алфавите». Среди рукописных работ можно 
отметить иджазы и фрагменты личных переписок 
с шакирдами и адептами [8, c. 64—69]. Нужно 
выделить и статью, которую Зайнулла-ишан со-
ставил вместе с хазратами г.Троицк «Улемы Тро-
ицка и звуковой метод обучения», которая была 
опубликована в газете «Вакыт». К данной статье 
современники Зайнуллы-ишана относились как 
фетве [6, с. 74—78]. Большое внимание исследо-
вателей привлекает первый труд Зайнуллы-ишана 
«Ал-Фаваид ал-мухимма». Она служила настоль-
ной книгой последователям тасаввуфа.

Зайнулла-ишан был разносторонней лично-
стью. Он не переставал удивлять своих подо-
печных и современников. Его интересы и дея-
тельность не ограничивались лишь религиозной 
сферой. Несмотря на свою занятость, Зайнул-
ла-ишан занимался и врачеванием. Он уделял 
большое внимание здоровому образу жизни и не 
оставлял без внимания состояние здоровья своих 
учащихся, гостей, а также жителей Троицка. Из-
учая исламскую литературу, он приобрел много 
полезной информации по народной медицине, ко-
торая наряду с его духовным опытом и психоло-
гическими приемами способствовала излечению 
большого числа людей. Используя лекарственные 
травы, гипноз и глубокие познания в тибетской 
медицине, Зайнулла-ишан излечивал болезни, 
перед которыми медицина была бессильна. Про-
фессиональная деятельность ишана стала причи-
ной отказа его последователями от употребления 
алкоголя и табака. Зайнуллой-ишаном и его сы-
ном было предложено при мечети открыть апте-
ку. Каждый нуждающийся теперь мог приобрести 
необходимые лекарства и получить медицинскую 
консультацию.

Зайнулла Расулев: величайший просветитель и духовный ориентир…
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В процессе исследования Зайнулла-ишан Ра-
сулев предстал перед нами в качестве величай-
шего духовного просветителя, выдающегося 
ученого-богослова, имама мусульманской общи-
ны, который большую часть своего жизненного 
пути прожил в скромности и богобоязненности, 
в получении знаний, передаче полученных им 
знаний и опыта другим, написании книг и ис-
креннем служении обществу. Методы духовного 
просвещения и воспитания молодежи, которые 
использовал Зайнулла-ишан Расулев бесценны и 
для наших дней.

Общеизвестно, что основой для становления и 
совершенствования личности является нравствен-
ность. Образцовая нравственность Зайнуллы-иша-
на, его креативный и мудрый подход к педагоги-
ческой деятельности стимулировали учащихся 
медресе «Расулия» вести праведный образ жизни, 
быть по-настоящему честными, скромными, тер-
пеливыми, терпимыми к мировоззрению и пози-
циям других людей, трудолюбивыми, любящими 
свою родину, милосердными, сострадательными и 
стремящимися на помощь нуждающимся. Зайнул-
ла-ишан считал, что религиозные знания не могут 
оставаться просто какой-то идеей или положением 

в сознании верующих. Он призывал своих учащих-
ся к практическому применению знаний, использо-
ванию их для внутреннего самосовершенствования 
и внешнего разумного переустройства мира.

Мы считаем, что проведение дальнейших ис-
следовательских работ, а также практическое при-
менение уникального духовно-просветительского 
наследия Зайнуллы-ишана Расулева современными 
исламскими учебными заведениями высшего звена, 
колледжами и медресе будет способствовать фор-
мированию и развитию у современной мусульман-
ской молодежи доброты, гуманизма и справедливо-
сти, терпения и согласия, чувства долга и дружбы, 
уважения к родителям и старшим, трудолюбия, а 
также других духовно-нравственных качеств, ко-
торые будут благоприятствовать взращиванию на-
стоящей личностей в новом поколении.

Мы также надеемся, что духовно-просвети-
тельское наследие Зайнуллы-ишана Расулева, 
основанное на Коране и Сунне, станет весомым 
вкладом в деле предотвращения различных рели-
гиозных конфликтов, укрепления мира и нашей 
государственности, а также послужит основанием 
для единения многомиллионного мусульманского 
сообщества России.
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The purpose of this article is to solve the problem of spiritual enlightenment of Muslim youth using the richest 
heritage and experience of the greatest Muslim theologian and enlightener Zainulla-Ishan Rasulev (1833-1917), 
who raised more than one generation of Muslim intelligentsia. The work of Zainulla-Ishan Rasulev is distinguished 
by the scientific and practical relevance of spiritual and moral ideas and pedagogical methods, which remain rel-
evant today. The analysis and practical application of these ideas will undoubtedly contribute to the cultivation of 
a new generation of Muslim intelligentsia, the strengthening of peace and our statehood, and will also serve as the 
basis for the unification of the multimillion Muslim community of Russia. Zainulla-ishan Rasulev showed on his 
own experience that spiritual enlightenment and moral education form a meaningful human being, make the life 
of society full and happy.

Keywords: Zainulla-Ishan Rasulev, spirituality, enlightenment, theology, tasawwuf, Islam, education.
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От «Расулевских чтений» к Расулевскому клубу

И. Ф. Сафаргалеев
Институт стран СНГ, Москва, Россия

Автор рассматривает позитивный опыт реализации идеи учреждения Расулевского клуба, которая была 
предложена им в ходе «Расулевских чтений» 2019 года.

Ключевые слова: Расулевский клуб, Расулевские чтения, Зейнулла Расулев, медресе «Расулия», тасаввуф, 
Институт стран СНГ.

Ежегодно начиная с 2012 года в г. Троицке Челя-
бинской области проводятся «Расулевские чтения» 
как дань памяти великому суфийскому духовному 
наставнику мусульман постсоветского простран-
ства Зейнулле Расулеву (1833—1917) [1].

Чтения 2018 года ознаменовались открытием 
в Троицке после почти 100-летнего перерыва ме-
дресе «Расулия» [2], которое благодаря Зейнулле 
ишану приобрело всемирную известность.

Особенностью восьмых по счёту Чтений 
2019 года стал более широкий состав предста-
вителей научного и экспертного сообщества, а 
также органов власти в ходе Всероссийской науч-
но-практической конференции с международным 
участием «Расулевские чтения: ислам в истории 
и современной жизни России».

На данном форуме заведующий отелом ислам-
ских исследований Института стран СНГ Ильдар 
Сафаргалеев в ходе своего пленарного доклада 
предложил на обсуждение идею создания Расу-
левского клуба, в деятельности которого могли 
бы на постоянной основе участвовать неравно-
душные к наследию Зейнуллы-ишана религиоз-
ные лидеры, отечественные и зарубежные ученые, 
а также представители органов государственной 
власти, все, кто заинтересован в популяризации 
традиционного понимания ислама на евразийском 
пространстве [3].

И вот, 10 сентября 2019 года в Москве, в Ин-
ституте стран СНГ, состоялось заседание инициа-
тивной группы с целью обсуждения и возможной 
реализации предложенной идеи. Ее участники, 
среди которых первый заместитель директо-
ра Института стран СНГ, доктор исторических 
наук, доктор экономических наук, профессор 
Владимир Егоров, заместитель директора Ин-
ститута культурного и природного наследия им. 
Д. С. Лихачева, кандидат филологических наук 
Евгений Бахревский, заместитель директора Ин-
ститута стран СНГ, помощник специального пред-

ставителя Госдумы РФ по вопросам миграции и 
гражданства Александра Докучаева, официаль-
ный представитель ЦДУМ России в г. Москве 
Шамиль Кадыргулов, представитель Муфтията 
Республики Дагестан в г. Москве Хабиб хаджи 
Магомедов, глава Ассоциации Православных Экс-
пертов Кирилл Фролов, востоковед-арабист, глав-
ный специалист службы внешних коммуникаций 
телеканала «Russia Today» Анна Беликова, декан 
факультета Евразии и Востока Челябинского го-
сударственного университета (ЧелГУ), кандидат 
педагогических наук Эльвина Ягнакова, доцент 
Школы социологии Высшей Школы Экономики 
Лили Ди Пуппо (Франция), заведующий отделом 
исламских исследований Института стран СНГ 
Ильдар Сафаргалеев, исследователь текстов свя-
щенных писаний Гасан Гасанов, руководитель 
интернет-проекта «Онлайн медресе» (iMedrede) 
Ринат Аляутдинов, магистрант Института Восто-
ка Марина Крижановская, в своих выступлениях 
поддержали идею создания Расулевского клуба и 
высказали свои предложения и замечания [4].

Модератором мероприятия и непосредствен-
ным организатором клуба Ильдаром Сафаргале-
евым на основе опыта работы различных клубных 
организаций в России было предложено учредить 
Совет клуба, в который могли бы войти автори-
тетные представители экспертного сообщества 
как из России, так и из-за рубежа, религиозные 
деятели, а также представители отечественных 
органов государственной власти.

К настоящему моменту в состав Совета Расу-
левского клуба вошли Владимир Егоров, Кирилл 
Фролов, Эльвина Ягнакова, Анна Беликова, Иль-
дар Сафаргалеев (председатель организационного 
комитета) и правнучка Великого Шейха Зейнуллы 
ишана Нелюфарь Расулева.

Выступающие также рекомендовали направить 
предложения войти в состав Совета либо делеги-
ровать в него своих представителей: председателю 
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ЦДУМ России, Верховному Муфтию Шейх уль-
Ислам Талгату хазрату Таджуддину, Муфтию Че-
лябинской и Курганской областей в юрисдикции 
ЦДУМ России Ринату хазрату Раеву, Председа-
телю ДУМ Республики Дагестан, муфтию Ахмад 
хаджи Абдуллаеву, руководителю ФАДН России 
Игорю Баринову, председателю Экспертного со-
вета при Патриархе по взаимодействию с ислам-
ским миром иеромонаху Григорию (Матрусову), 
губернатору Челябинской области Алексею Тек-
слеру.

Учреждение Расулевского клуба, по сути, было 
организационным закреплением того, что в тече-
ние ряда лет в Институте стран СНГ от мероприя-
тия к мероприятию (круглого стола, научно-прак-
тического семинара, конференции), проводимыми 
отделом исламских исследований, постепенно 
оформилось в команду единомышленников, кото-
рых объединил интерес к традиционному понима-
нию ислама, Тасаввуфу, или суфизму, и осознание 
необходимости его возрождения и популяризации 
как в России, так и на евразийском пространстве 
в целом.

Идея же учреждения клуба пришла к его орга-
низаторам в ходе «Расулевских чтений» и если 
провести краткий анализ этих регулярно прово-
димых мероприятий, то следует отметить ряд их 
особенностей.

Во-первых, это относительно постоянный со-
став участников как из числа мусульманских 
религиозных деятелей в основном из Челябин-
ской области, а также соседнего Башкортостана 
в юрисдикции Центрального Духовного Управ-
ления Мусульман России, возглавляемого Тал-
гатом хазратом Таджуддином, так и экспертного 
сообщества и органов местной власти.

Во-вторых, это традиционное и не формальное 
активное участие делегации Духовного управле-
ния мусульман Республики Дагестан, которому 
близка фигура Зейнуллы Расулева как передатчи-
ка накшбандийской цепи преемственности (силь-
сили) шейху Сейфулле кади Башларову в начале 
прошлого века.

В-третьих, это привлечение к участию предста-
вителей пограничного с Челябинской областью 
Казахстана.

Вместе с тем следует отметить, что на безус-
ловно полезной для консолидации здоровых сил 
российского общества площадке «Расулевских 
чтений» в силу как объективных так и субъек-
тивных причин как правило отсутствуют предста-
вители других российских духовных управлений 
мусульман, для которых наследие Зейнуллы Расу-
лева не менее ценно и востребовано. В частности, 
здесь можно упомянуть Духовное управление му-

сульман Республики Татарстан, для представите-
лей которого суфизм — это далеко не пустой звук 
[5]. То же самое, наверное, можно отметить и в 
отношении крымских мусульман и других, поми-
мо Дагестана, северокавказских республик.

Как было упомянуто выше, на восьмых по счё-
ту Чтениях 2019 года был относительно более 
широкий состав представителей научного и экс-
пертного сообщества, а также органов власти в 
ходе Всероссийской научно-практической конфе-
ренции с международным участием «Расулевские 
чтения: ислам в истории и современной жизни 
России». Вместе с тем этот охват мог бы быть еще 
более широким, в том числе и в международном 
плане, а также более регулярным и действенным 
в рамках учрежденного Расулевского клуба.

По мнению заведующего отделом исламских 
исследований Института стран СНГ Ильдара 
Сафаргалеева, который в третий раз участвует в 
Расулевских чтениях, после каждого такого ме-
роприятия назревала реальная необходимость 
сформировавшейся команде единомышленников 
еще раз собраться для того чтобы, обсудив его 
итоги, сосредоточиться на оставшихся за «бор-
том» проблемах.

Так, в 2018 году данный состав экспертов со-
брался для того чтобы в экстренном порядке по-
пытаться помочь решить проблему завершения в 
срок строительства медресе «Расулия». Были сде-
ланы весьма дельные предложения, опубликован 
расчетный счет для сбора недостающих средств, 
принята и разослана в заинтересованные Инстан-
ции информация о проведенном мероприятии.

Трудно оценить, насколько все это в действи-
тельности эффективно сработало, но результат, 
наверное, общих усилий мусульманского социу-
ма, и не только мусульманского, был в том, что в 
июле 2018 года медресе «Расулия» в очень пре-
зентабельном виде торжественно открылось и 
успешно действует.

Можно также привести и другой пример об-
щей продуктивной работы, который уже выхо-
дит за рамки темы «Расулевских чтений», когда 
в феврале 2019 года костяк создаваемого Клуба, 
собравшись на научно-практическом семинаре 
пытался помочь действующему шейху Тасаввуфа 
в Донецке Ринату хазрату Айсину решить про-
блемы мусульман конфликтного региона. Трудно 
сказать насколько конкретно удалось это осуще-
ствить. Однако оказать содействие в паспорти-
зации жителей ДНР и ЛНР по родившемуся на 
этом мероприятии предложению Александры 
Докучаевой обратиться к президенту Владими-
ру Путину в определенной степени удалось по-
способствовать.

И. Ф. Сафаргалеев
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И если проанализировать процесс, каким обра-
зом в деталях это далеко непросто происходило, 
то следует признать востребованность создания 
неформальной структуры, такой как Расулевский 
клуб, отличной от статусного Института стран 
СНГ, которая могла бы взять на себя ответствен-
ность и выступить инициатором и подписантом 
общественно полезной и креативной идеи.

Следует отметить, что в немалой степени идее 
Расулевского клуба, сам того не ведая, поспособ-
ствовал и руководитель Института, депутат Гос-
думы Константин Затулин, который относительно 
недавно как раз по следам известных кризисных 
событий в Армении учредил Лазаревский клуб. 
И вполне очевидно с какой целью — попытаться 
нейтрализовать антироссийский тренд пришедших 
к власти прозападных лидеров этой республики.

Что касается Расулевского клуба, актуальность 
его учреждения диктуется и идеологическим про-
тиводействием продолжающемуся скрытому на-
ступлению ваххабитского (салафитского) лобби 
как внутри России, так и из-за рубежа [6].

С момента учреждения данного неформаль-
ного объединения в его «копилке» помимо вы-
шеперечисленных уже немало и других не менее 
значимых мероприятий. Это и презентация книги 
дагестанского ученого-подвижника Гасана Гаса-
нова «Преемственность священных писаний», и 
заседание Расулевского клуба, прошедшее в ян-

варе 2020 года в формате научно-практической 
конференции по теме «Суфийское наследие Ира-
на и его значение для углубления партнерских 
отношений с Россией» [7], и недавний октябрь-
ский круглый стол «Мусульманское образование 
и внешнеполитические приоритеты России» [8], 
а также доклады, статьи и выступления предсе-
дателя организационного комитета по созданию 
Клуба Ильдара Сафаргалеева на значимых между-
народных мероприятиях.

Так, 16 октября 2019 года в Москве в ходе 
международной научно-практической конферен-
ции «Центральная Азия и Россия: перспективы 
взаимовыгодного сотрудничества», заведующий 
отделом исламских исследований Института 
стран СНГ в своем докладе «Позитивный потен-
циал Тасаввуфа как действенная альтернатива 
распространению идеологии псевдорелигиозно-
го экстремизма в России и странах Центральной 
Азии» [9] призвал представительную аудиторию 
зарубежных участников мероприятия рассмотреть 
возможность участия в Расулевском клубе. И этот 
призыв не остался без внимания и вызвал отклик 
взыскательной аудитории форума.

Таким образом, идея создания полноценного 
Расулевского клуба, родившаяся в ходе «Расулев-
ских чтений», постепенно начинает воплощаться 
в жизнь и наполняться в соответствии со «злобой 
дня» новым содержанием и смыслом.
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This undertaking was proposed by the author during the 2019 Zeinulla Rasulev Readings and could have far 
reaching effects.
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Reconfirming the Khalidiyya Ties: 
‘Abd Allāh al-Ma‘ādhī on his Hajj in 1910

Norihiro Naganawa
Slavic-Eurasian Research Center, Hokkaido University, Sapporo, Japan

The article presents the results of research on the Muslim culture of the Volga-Ural culture by a representative 
of the Slavic-Eurasian research center. The history of the Hajj Abd Alkh al-Maadhi is methodically described as a 
tool for influencing the nature of relations between the Russian and Ottoman empires.

Keywords: Hajj, Imam, Muslim culture.

While historians recently shed fresh light on Mus-
lim mobility between the Russian and Ottoman Em-
pires, they are not so much concerned about what 
travelers brought back home and what their experi-
ence meant in the local context, but about the state 
officials’ and diplomats’ control of citizenship, sur-
veillance of hygiene and loyalty, and instrumental 
use of the hajj as imperial integration and influence 
abroad.1 In her influential book Russian Hajj, Eileen 
Kane contends that “in the colonial era, Islam world-
view became more Mecca-centric than ever before 
in history.”2 One could wonder, however, whether 
this novel worldview came into tension with an ex-
isting local tradition, or how and to what extent this 
change was underpinned by a local intellectual en-
vironment.3

I would like to suggest that prosopographic ap-
proaches to the ulamā and their sons and daughters 
based on both Tatar materials and archival docu-
ments are badly needed in studying internal Muslim 
politics. They can help to distinguish the actors, their 
generational shifts, and their personal connections 
across the Volga-Ural region and beyond. Moreover, 
it is also through specific individuals and particular 

1 James H. Meyer, Turks across Empires: Marketing 
Muslim Identity in the Russian-Ottoman Borderlands, 
1856—1914 (New York, Oxford University Press, 2014); 
A. T. Sibgatullina. Kontakty tiurok-musul’man Rossiiskoi 
i Osmanskoi imperii na rubezhe XIX—XX vv. (Moscow, 
Institut vostokovedeniia RAN, 2010).

2 Eileen Kane, Russian Hajj: Empire and the Pilgrimage 
to Mecca (Ithaca, Cornell University Press, 2015), 8.

3 See my own attempt to study this aspect. “The Hajj 
Making Geopolitics, Empire, and Local Politics: A View 
from the Volga-Ural Region at the Turn of the Nineteenth 
and Twentieth Centuries,” in in Alexandre Papas, Thomas 
Welsford, and Thierry Zarcone, eds., Central Asian 
Pilgrims: Hajj Routes and Pious Visits between Central 
Asia and the Hijaz (Berlin, Klaus Schwarz Verlag, 2012), 
168—198.

localities that one could appraise the depth and limits 
of modernizing potency of the tsarist state as well as 
the trans-imperial exchange.4

As a case study I examine an intellectual milieu 
around ‘Abd Allāh al-Ma’ādhī, imam of the Third 
Mosque of Orsk, Orenburg Province, and the mean-
ing of his hajj experience in the Volga-Ural context. 
Trained in Bukhara, this Naqshbandi practitioner 
was an enthusiast of using the burgeoning Tatar 
print. He was a constant contributor to the journal 
Dīn wa Ma‘īshat, and the author of an exhaustive 
Naqshbandi genealogy (silsila) that was printed in 
the same publisher of “Religion and Life” in 1907. 
Simultaneously, he had his family history (1906) and 
hajj account (1913) printed by a famous modernist 
Fātih Karīmī.5 So far Hamid Algar and Allen Frank 
have used ‘Abd Allāh al-Ma’ādhī’s silsila, but ‘Abd 
Allāh al-Ma’ādhī and his family have never been a 
focus.6 Here I attempt to contextualize ‘Abd Allāh 
al-Ma‘ādhī’s hajj (which was conducted from Octo-
ber 1910 to February 1911) within his writings and 
beyond. I examine scholarly connections whereby 
‘Abd Allāh was shaped, and the ways in which 
he responded to modernity and simultaneously he 

4 For details on this methodology, see my “Transimperial 
Muslims, the Modernizing State, and Local Politics in the 
Late Imperial Volga-Ural Region,” Kritika: Explorations 
in Russian and Eurasian History 18, no. 2 (2017): 417-
436.

5 al-Qaṭra min biḥār al-ḥaqā’iq fī tarjama aḥwāl 
mashāyikh al-ṭarā’iq (Orenburg, 1907); Ta’rīkh-i 
Ma‘ādhiyya (Orenburg, 1906); Riḥla Ibn al-Ma‘ādh ilā 
al-ḥijāz (Orenburg, 1913).

6 Hamid Algar, “Shaykh Zaynullah Rasulev: The Last 
Great Naqshbandi Shaykh of the Volga-Urals Region,” in 
Jo-Ann Gross, ed., Muslims in Central Asia: Expressions 
of Identity and Change (Durham, Duke University Press, 
1992), 112—133; Allen J. Frank, Bukhara and the Muslims 
of Russia: Sufism, Education, and the Paradox of Islamic 
Prestige (Leiden, Brill, 2012).
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reconfirm the Volga-Ural intellectual tradition and 
relived its long-standing connectivity to a broader 
Islamic civilization.

‘Abd Allāh b. Muḥammad ‘Ārif b. al-Shaykh 
Ma‘ādh al-Ūrī was born in Orsk, Orenburg Prov-
ince in 1872. One of his early teachers was a link in 
a spiritual chain from Deoband (north of Delhi) to 
Bukhara.1 In 1888 ‘Abd Allāh went to Maskara Vil-
lage, Malmysh District, Viatka Province to follow 
his father’s teacher, Mukhlis Allāh b. Maqṣūd al-
Qārghālī. From 1896 ‘Abd Allāh stayed in Bukhara 
and came back to Orsk in 1900, where he became a 
licensed imam of the city’s Third Mosque in 1902.2 
‘Abd Allāh’s books of his family history and Naqsh-
bandi genealogy reveal that his grandfather, Ma‘ādh 
Īshān (d. 1831) belonged to a well-respected lineage 
of the Mujaddidiyya-Naqshbandiyya. Ma‘ādh Īshān 
was trained in Kargala, near Orenburg, traveled to 
Bukhara, and became Fayḍ Khān’s associate in 
Kabul.3 But ‘Abd Allāh seems to have emphasized 
his association to the Khalidiyya-Naqshbandiyya.4 
Actually, he was initiated into the Mujaddidiyya 
when he studied in Bukhara. His master was one 
Hadith scholar from Medina, Sayyid ‘Alī al-Ẓāhir 
(d. 1904).5 But in his Naqshbandi silsila, ‘Abd Allāh 
tried to show his close contact with Zayn Allāh 
Rasūlef, the great Khalidiyya master in Troitsk, 

1 al-Qaṭra, 27-28.
2 Ta’rīkh, 8, 10. On the significance of the scholarly 

lineage emanating from Maskara for the regional Muslim 
authority, see Danielle Ross, Tatar Empire: Kazan’s 
Muslims and the Making of Imperial Russia (Bloomington, 
Indiana University Press, 2020), chapter 4.

3 Ta’rīkh, 2. On the Mujaddidiyya, see Baxtiyor 
M. Babadžanov, “On the History of Naqšbandīya-
Muğaddidīya in Central Māwarā’annahr in the Late 18th 
and Early 19th Centuries,” in Michael Kemper, Anke von 
Kügelgen, Dmitriy Yermakov, eds. Muslim Culture in 
Russia and Central Asia from the 19th to the Early 20th 
Centuries, vol. 1 (Berlin, Klaus Schwarz Verlag, 1996), 
385—413; Anke von Kügelgen, “Pastsvet Nakshbandiiia-
Mudzhaddidiiia v Srednei Transoksanii s XVIII — do 
nachala XIX vv.: Opyt detektivnogo rassledovaniia,” in 
Sufizm v Tsentral’noi Azii (zarubezhnye issledovaniia) (St. 
Petersburg, 2001), 277—279, 308—314; Michael Kemper, 
Sufii i uchenye v Tatarstane i Bashkortostane: islamskii 
diskurs pod russkim gospodstvom (Kazan, 2008; orig. 
Berlin, 1998), 136—151.

4 On the Khalidiyya, see Butrus Abu-Manneh, “The 
Naqshbandiyya-Mujaddidiyya in the Ottoman Lands in 
the Early 19th Century,” Die Welt des Islams 22, no. 1-4 
(1982): 1—36; Michael Kemper, “Khālidiyya Networks in 
Daghestan and the Question of Jihād,” Die Welt des Islams 
42, no. 1 (2002): 41—71.

5 al-Qaṭra, 35—37. On al-Ẓāhir, see also Rizaeddin 
Fäkhreddin, Asar: Öchenche häm dürtenche tomnar 
(Kazan, 2010), 284—308.

rather than his and his family’s relationship with 
the Mujaddidiyya.6

How did this connectivity account for ‘Abd Allāh’s 
description of his hajj? ‘Abd Allāh left Orsk for pil-
grimage to Mecca on October 10, 1910. He went to 
Sevastopol by train, and there he bought a second-
class ticket for a steamer bound for Jidda and regis-
tered the ticket at the Ottoman Consulate so as not 
to be deported back by the Ottoman authorities. Hav-
ing left Sevastopol on October 22, the next day his 
steamer arrived in Sinop, the other side of the Black 
Sea, where passengers were subject to quarantine and 
disinfection; they were even forced to stay another 
seventeen days due to discovery of death cases out 
of illness. ‘Abd Allāh reached Jidda on November 
16, and three days after, he was in Mecca. He under-
took hajj rituals in Arafat and Mina and came back 
to Mecca on November 25. He stayed in Mecca for 
25 days. After that, he moved to Medina and stayed 
there 19 days. Then, he moved up to Damascus along 
the Hijaz Railway, which had opened only two years 
before. After five-day stay in Damascus, he trave-
led to Beirut, Haifa, Yafa, and Jerusalem. He took 
a steamer in Yafa (today’s Tel Aviv) to move to Is-
tanbul, where he arrived on February 16, 1911. As 
his wife’s elder brother was in Istanbul, ‘Abd Allāh 
stayed with him for five days. ‘Abd Allāh reentered 
Russia through Odessa and came back to Orsk on 
March 1, 1911.

What were the highlights of his hajj experience? 
We can find his three focuses in a small article that 
he sent to the journal Dīn wa Ma‘īshat right after 
his return from the hajj.7 First of all, ‘Abd Allāh 
is proud to have seen the Ottoman Sultan’s Friday 
Prayer (Salāmliq) in Beşiktaş, Istanbul, on February 
18: he was moved to tears by the sight of this cere-
mony accompanied by the Sultan’s magnificent army 
and people’s cries of “Long Live the Sovereign” that 
he thought signified prominence of Islam.8 Second, 
‘Abd Allāh is proud to have met disciples of Ahmed 
Ziyā’üddīn el-Gümüşhānevī at the Fāṭima Sulṭān 
Khānqāsi in Istanbul.9 Curiously enough, when he 

6 al-Qaṭra, 48—51, 67. The author describes Zayn 
Allāh Rasūlef’s daily routine including his reception of 
guests, disciples, and the impoverished people as well as 
prayers (featuring a ten-day ascetic service at the end of 
the Ramadan), lessons, and reading.

7 Dīn wa Ma‘īshat 11 (1911): 174—175.
8 Riḥla, 47. Salāmliq enhanced its ceremonial significance 

during the era of Abdülhamid II. Selim Deringil, The 
Well-Protected Domains: Ideology and the Legitimation 
of Power in the Ottoman Empire 1876-1909 (London, I.B. 
Tauris, 1998), chapter 1.

9 On el-Gümüşhānevī, see Butrus Abu-Manneh, “Shaykh 
Ahmed Ziyā’üddīn el-Gümüşhānevī and the Ziyā’i-Khālidī 
Suborder,” in Frederick de Jong, ed. Shī‘a Islam, Sects 

Norihiro Naganawa
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tells about Medina in his hajj account, ‘Abd Allāh 
does not mention his former master, Sayyid ‘Alī al-
Ẓāhir of Medina. Instead, ‘Abd Allāh highlights his 
visit in Damascus to the mausoleum of Khālid al-
Baghdadi, the founder of the Khalidiyya sub-order 
of the Naqshbandiyya.1 Here ‘Abd Allāh clearly 
demonstrates that his close relationship with Zayn 
Allāh Rasūlef made possible his spiritual association 
with Khalid al-Baghdadi, el-Gümüşhānevī, and his 
disciples, which was the well-respected line of the 
Khalidiyya in the Volga-Ural region.2 Third, ‘Abd 
Allāh al-Ma’ādhī suggests elevating the Mawlid an-
nabiy, the Prophet’s Birthday, to the same level of the 
two major ones—the festival after Ramadan (Uraza 
Bayram) and that of the month of the Pilgrimage 
(Korban Bayram). As elsewhere, in the Volga-Ural 
region, too, the modern hajj traffic made it possible 
for many people to directly trace Prophet Muham-
mad’s life path in Mecca and Medina. ‘Abd Allāh 
also asked Muhammad to intercede on the Day of 
Judgement at the Prophet’s mausoleum in Medina.3 
Moreover, ‘Abd Allāh’s emphasis on the Mawlid also 
indicates his attachment to Zayn Allāh Rasūlef. Ac-
tually, Zayn Allāh Rasūlef’s attempt to popularize 
the Mawlid even in the Kazakh steppe once ended 
up with his exile.4 In short, ‘Abd Allāh adjusted his 
Bukhara-oriented background to modernity emerg-
ing in the Ottoman lands. His association with the 
Khalidiyya itself reflected the changing intellectual 
environment in the Volga-Ural region. And he con-
tributed to making the Mawlid a sort of an “invented 
tradition” facilitated by the increasingly thronged hajj 
traffic.

Furthermore, ‘Abd Allāh tried to act as an author-
ity of the hajj with the help of print. He often tried 
to organize debates concerning the hajj with local 

and Sufism (Utrecht: M.Th. Houtsma Stichting, 1992), 
105—117.

1 34 Riḥla,.
2 ‘Abd Allāh met Ismā‘īl Ṣafrānbūlī, a disciple of 

Ḥasan Ḥilmī, whose master was Ahmed Ziyā’üddīn el-
Gümüşhānevī; he was sad to know that Ḥasan Ḥilmī had 
died on 11 February, that is, five days before his arrival 
in Istanbul. ‘Abd Allāh visited tombs of el-Gümüşhānevī 
and Ḥilmī. He found that one Fawzī Efendi, who wrote 
about “virtues (manāqib)” of el-Gümüşhānevī, would soon 
publish a similar work on Ḥasan Ḥilmī. Riḥla, 46, 51. 
Later ‘Abd Allāh announced the publication of the book 
on Ḥasan Ḥilmī in Dīn wa Ma‘īshat 32 (1912): 508.

3 Riḥla, 19—20.
4 Riḍā’ al-Dīn b. Fakhr al-Dīn, Shaykh Zayn Allāh 

Ḥaḍratining Tarjama-i Ḥālī (Orenburg, 1917), 20-21. On 
the novelty of the Mawlid in the Volga-Ural region, see 
my “Maulid an-nabi,” Islam na territorii byvshei Rossiis-
koi imperii: Entsiklopedicheskii slovar’ Vol. 2 (Moscow, 
2018), 248-250.

scholars, based on his own experience as well as 
Islamic legal texts according to traditionalist way 
of argumentation. For instance, ‘Abd Allāh seems 
to have travelled in hand with, or at least examined, 
one ‘Alī Riḍā’’s hajj guidebook entitled Ḥājjīlarga 
Rafīq (The Companion of the Hajjis), which was 
printed in Kazan in 1909, the previous year of ‘Abd 
Allāh’s hajj. This guidebook has a fascinating sub-
title: the Explanation of the Deceived Hajjis and the 
Right Way of Avoiding Being Deceived. ‘Alī Riḍā’ 
recommended that pilgrims take samovars and pots 
with themselves on their way. ‘Abd Allāh advised 
against this, as it was “not a requirement suitable 
to the era.”5

Another example is when in the Orenburg news-
paper Waqt ‘Abd Allāh found Khayr Allāh al-
‘Uthmānī share his thoughts and observation during 
his hajj in 1911, that is, the next season after ‘Abd 
Allāh’s hajj.6 Khayr Allāh al-‘Uthmānī was imam 
of the First Mosque in Kargala near Orenburg and 
the former deputy of the second State Duma. ‘Abd 
Allāh disagreed, when al-‘Uthmānī said that the hajj 
was obligatory (farḍ) only for those who could have 
means and capital enough for livelihood after their 
return and those who did not commit bribery and 
other crimes. By invoking Islamic legal books, ‘Abd 
Allāh argued that it was before the trip, not after that 
people must have means much enough to maintain 
their dependents. ‘Abd Allāh even contended that 
bribe (rishwa) was permissible (jā’iz) (sic!) in un-
dertaking the obligation of the pilgrimage.7 Moreo-
ver, ‘Abd Allāh disagreed, when al-‘Uthmānī said 
that the hajj was not obligatory for women for fear 
of difficulty women would meet on their way. ‘Abd 
Allāh asserted that today was the era when the jour-
ney was significantly eased by the linkage between 
Orenburg and Jidda as well as between Medina and 
Orenburg by rail and steamship. ‘Abd Allāh lament-
ed the small number of Tatar pilgrims and regarded 
it as a testimony to weak religiosity in the Tatar 
community. He tried to persuade the broader public 
to undertake the hajj and to visit Istanbul, Cairo, 
Damascus, and Jerusalem.8

‘Abd Allāh al-Ma‘ādhī skillfully attuned his tra-
ditionalism to modernity. ‘Abd Allāh’s hajj was 
shaped by modern technology including railways, 

5 ‘Alī Riḍā’, Ḥājjīlarga Rafīq yākhūd Ḥājjīlaring 
āldāndiqlarīnī bayān wa āldānmāyincha yūrurga ṭūghrī 
ṭarīq (Kazan, 1909), 9; Riḥla, 31—32.

6 Waqt, 24 June 1912, 2.
7 Riḥla, 32.
8 Dīn wa Ma‘īshat 28 (1912): 441-442. When he left 

Sevastopol, he found on board more than one thousand 
pilgrims, most of whom were from Turkestan, while no 
more than 25 were Tatars. Riḥla, 4.
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steamship, passports, and quarantine. It was by 
means of print that ‘Abd Allāh tried to reinforce his 
voice as a Naqshbandi authority. Still, the core of his 
hajj experience was reconfirming the changing intel-
lectual tradition of the Volga-Ural Muslim commu-

nity and experiencing its long-standing connectivity 
to a broader Islamic civilization.1

1 On the role of steam and print in transforming Muslims’ 
perception of space and time, James L. Gelvin and Nile 
Green, eds., Global Muslims in the Age of Steam and Print 
(Berkeley, University of California Press, 2014).
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Подтверждение связей Халидии: 
Абд Аллах аль-Маадхи во время хаджа в 1910 году
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В статье представлены результаты исследований мусульманской культуры Волго-Уральской культуры 
представителем Славяно-евразийского исследовательского центра. Методично описывается история хаджа 
Абд Алх аль-Маадхи как инструмент влияния на характер отношений Российской и Османской империями.
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О назначении халифа в 30-м аяте суры Аль-Бакара (Корова) 
с точки зрения четырех современных толкователей

Мохаммад Седги Аланаг, Хесам Альдин Халатбари, Муса Абдоллахи
Университет имени Алламе Табатаби, Тегеран, Иран

Вопрос об оставлении человека Богом на земле в качестве наместника, которому посвящен 30 аят суры 
Аль-Бакара, является одной из тех проблем в исламоведении, о которой спорили и до сих пор спорят многие 
толкователи. Включившись в эту дискуссию, в рамках данной статьи, нами был проведен сравнительный 
анализ четырех точек зрения, а именно Рух Аль-Маани и Аль-Манар из суннитского толка, Аль-Мизан и 
Тасним из шиитского толка, для выявления наиболее аргументированной позиции по вопросу присутствия 
наместника на земле до Судного Дня и предназначения его присутствия после смерти Мухаммеда. Мы 
обратились к научному тематическому толкованию Корана в трудах выбранных толкователей, проанализи-
ровали их содержание и исследовали вопрос присутствия наместника (Совершенного Человека) в качестве 
халифа. Мнения выбранных толкователей сходны по большинству вопросов о халифате, особенно по во-
просу о необходимости продолжения наместничества халифата во всех эпохах до Судного дня. Но взгляды 
Рух Аль-Маани и Аль-Манара в некоторых вопросах, в том числе и об определении халифа в период после 
Пророка, расплывчаты и потому бесплодны.

Ключевые слова: наместник, современное толкование, 30 сура Аль-Бакара, значение наместника, Пе-
чать Пророков.

Введение
Наместничество человека на Земле, о котором 

говорится в 30 аяте суры Аль-Бакара, является 
важным и уникальным вопросом, поскольку в Ко-
ране об этом упоминается только один раз, что 
не снижает важности рассмотрения вопроса на-
местника в жизни человека и в мире. Очевидно, 
что Божье предвестие о наместнике объясняет 
людям, что нужен лидер, чтобы управлять обще-
ством должным образом. Поскольку лидерство 
интересует многих, и по этому поводу всегда 
существуют конфликты между людьми. Позиция 
Корана такова: лидер должен быть праведным и 
достойным человеком, но его избрание зачастую 
не под силу самим людям. Результат такого выбо-
ра изложен в Коране, и он предполагает отделение 
истинного верующего от неверующего, ангелов 
от дьявола, очищение Рая от существования не-
праведных элементов, таких как грех, высокоме-
рие и лицемерие. Суждение, отражённое в аяте, 
указывает человеку на стадии прогресса, и что 
только он достоин халифата Божьего и нисхожде-
ния ангелам. Знакомство с различными аспектами 
проблемы, такими как праведность человеческо-
го халифата, его существование как проводника 
благодати до наступления Судного дня с точки 
зрения как шиитских, так и суннитских коммен-
таторов, расширяет знания человека и его спо-
собностей, прокладывает путь к достижению 
благостного положения, что является способом 

узнать правильное представление о толковании 
места наместника в Коране.

Вопрос о назначении Богом своего наместника 
на Земле изучался в различных толкованиях Ко-
рана с разных сторон, к нему не раз обращались 
многие комментаторы Корана. Этот вопрос рас-
сматривался в исламских научных трудах, к кото-
рым прибегали сами толкователи Писания. Кроме 
того, на эту тему написано много статей, в числе 
которых: «Халифат человека в Коране» Мухамма-
да Хашема Замани, труд Зейнаб Сафарпур и Резы 
Ростамизаде, посвященный изучению человека 
как наместника Бога в интерпретации различных 
течений, «Халифат в Коране», написанный Му-
хаммедом Хуссейном Фарьябом и другие.

В данной статье нами будут проанализированы 
мнения упомянутых выше комментаторов Корана 
как самых современных мнений касательно по-
стоянного присутствия наместника до Судного 
Дня после Печати Пророков.

Халифат как термин
Слово «халиф» происходит от корня «халаф» 

и означает замену одного человека другим в его 
работе. По поводу термина «халиф» и «халифат» 
имеются разные точки зрения. Рагхеб Исфахани 
по этому поводу пишет, что халифат означает 
«выражение себя со стороны другого, либо за 
его отсутствием, либо из-за смерти, либо почте-
ние положения наместника» [Рагхеб, 1412 г.х., 
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с. 294]. Ибн Фарис считает, что, по сути, глагол 
«халафа» основан на трех элементах: 1. «Халаф» 
означает, что что-то находится в другом месте; 
2. «Задняя часть», как противоположная перед-
ней; 3. «Халаф» означает изменение [Ибн Фарс, 
1404 г. хиджры, т. 2, с. 211]. Как нам представ-
ляется, первые два элемента сводятся к более 
широкому толкованию этого понятия — то есть: 
«быть следующим», или «размещение чего-либо 
в другом месте», и содержат в себе третий эле-
мент, предполагающий некое изменение. Само 
понятие «быть позже», можно трактовать и как 
время, и как место, а иногда и как качество, со-
стояние.

Некоторые ученые под «халаф» подразумева-
ют что-то, что запаздывает и стоит за ним, и 
из этого смыслового значения «задержки и от-
ставания» выводится термин «халиф», который 
означает «следующий, сохраняющий качества 
предыдущего». Халиф (преемник) в своих ка-
чествах уподобляется человеку, который ста-
новится Его преемником, за исключением того, 
что ему приписывается задержка на пути при-
ближения к качествам Бога [Мостафави, 1989, 
т. 3, с. 110].

Таким образом, халиф как преемник по харак-
теристикам приближен к человеку, но при этом 
он ставится высшим лидером, и Его преемником 
на Земле. Такое понимание преемственности не-
которых качеств человека от Бога не противо-
речит самой природе Творца и Его создания, а 
так же атрибутов Бога, потому что, во-первых, 
это не предполагает уподобление человека Богу; 
а во-вторых, Божий халифат не означает «осво-
бождение» от Бога и передачу Его статуса, тво-
рения и господства людям. Дела Божьего халифа 
не являются самостоятельными и независимыми, 
всё свершается с Его разрешения, и он является 
единственным проводником на пути исполнения 
воли Всевышнего [Анфал, 17].

К вопросу о том, кто такой халиф 
и кто является Его наместником 

(к размышлениям 30 аята суры Аль-Бакара)
Касательно вопроса о личности халифа и того, 

кто наследует этот статус, толкователи 30 аята 
суры Аль-Бакара представили три основные точ-
ки зрения:

Некоторые исследователи считают, что цель 
халифата состоит в том, чтобы заменить преды-
дущих людей следующими существами:

А — Замена ангелов [Куми, 1984, т. 1, с. 36].
Б — Занять место джиннов [Фахр Рази, 1420 

г.х., т. 2, с. 389; Табари, 1412 г.х., т. 1, с. 157; Та-
барси, 1993 г., т. 1, с. 176 и т. д.].

В — Замена существ по имени Наснас (челове-
коподобных) [Куми, 1984, т. 1, с. 37, основано на 
повествовании, и проч.].

Нам представляется, что первая точка зрения 
не состоятельна по ряду причин:

1. В аяте 30 суры Аль-Бакара читается удив-
ление ангелов новостью о предстоящем халифа-
те людей и высказываний о его прославлении и 
освящении. В этом стихе не говорится именно о 
человеческой преемственности на Земле. В нем 
ангелы заявляют о своем превосходстве над чело-
веком, а человеческая «некомпетентность» в во-
просах лидерства выводится из кровопролития и 
разврата, которые чинит людской род, и что хали-
фат подходит, прежде всего, для них самих — ан-
гелов. В аяте они вежливо напоминают Богу, что 
они обладают лучшими, чем у человека качества-
ми, ставя под сомнение необходимость халифата 
человека с такими плохими качествами, по сути, 
критикуя такой халифат.

2. Структура аята о халифате человека показы-
вает, что халифат людей приведет к важному из-
менению: отделению истинного верующего от не-
верующего, ангелов от дьявола и очищении среды 
от неправедных элементов: дьяволов и лицемерия. 
Наместник представляется достойным поклоне-
ния ангелами, что является признаком его возве-
личивания в Коране, тогда как преемственность 
ангела или джиннов не в чести для человека.

3. Толкование аята 30 суры Аль-Бакара Куми 
противоречит его другому повествованию о лю-
дях, что делает это толкование ненадежным.

Что касается второй и третьей позиций — за-
мены людьми джиннов или человекоподобных 
существ, то в данном случае теряется смысл не-
обходимости упоминания в аяте возвеличивания 
человека над ангелами. Поэтому основной идеей 
аята представляется преемственность человека 
от Бога, и халифат, имеющий божественное про-
исхождение, а не простую историческую преем-
ственности.

Вопросы преемственности человека от Бога 
и ответы на них

Некоторые исследователи, такие как автор 
комментария «По наставлениям Корана», при-
держиваются позиции преемственности человека 
от предшествовавших существ, потому что Бог 
всегда присутствует и не нуждается в халифе 
[Модарреси, 1419 г.х., т. 1, с. 130]. Однако такое 
утверждение необоснованно по следующим при-
чинам:

1. Отсутствие необходимости Бога в преемнике 
возникает тогда, когда цель состоит в том, чтобы 
заменить, делегировать и освободить мир от Бога, 
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и передать господство халифу, а не означает быть 
преемником Бога. Владения халифа в мире — с 
разрешения Бога, поэтому наместничество — это 
особое проявление Бога. То есть халиф — это ме-
сто появления качеств Бога и зеркало действий 
Бога, как в первом абсолютном паломничестве 
Имама Хуссейна. «...Воля Божья нисходит к вам 
Его заповедями и исходит из ваших домов...» 
[Куми, Аббас, Бита, с. 566]. Халиф — это про-
явление Бога, а в словах халифа — рука Бога. 
[Сурат ат-Таубах, 14]. Таким образом, правление 
халифа осуществляется с разрешения Бога, и все 
дела принадлежат Самому Богу [Ниса, 79]. Следо-
вательно, наличие халифа для человека вовсе не 
означает, что Бог не нужен или что Бога не будет.

2. При обсуждении формулировок наместниче-
ства выясняется, что халифат необходим не толь-
ко в отсутствии или смерти человека, от которого 
он наследуется, но также необходим, чтобы и в 
халифате его чтил нынешний халиф.

3. Причина халифата человека не в потребно-
сти Бога, а в необходимости исполнения дел и 
работы, поэтому назначение преемника необхо-
димо для возможности получения божественной 
благодати [Джавади Амоли, Бита, том 3, стр. 129; 
Алуси, 1415 г, том 1, стр. 222 и т. д.].

Вторая точка зрения о наместничестве человека 
на земле заключается в том, что смысл 30 аята Ко-
рана — замена потомков Адама (Мир ему!) друг 
на друга. Тем самым халифами называют потом-
ков его потомков, потому что поколения людей 
идут одно за другим [Фахр Рази, 1420, 2389; Ибн 
Катир 1419, 1124 и Садеги Тегеран, 1406 г. хид-
жры, 1, стр. 280 и 281 и далее].

Данная точка зрения на вышеупомянутый аят 
не соответствует действительности, поскольку, 
хотя в некоторых аятах и указывается этническая 
преемственность предыдущих людей (например, 
Сура Аль-Араф, 69 и 74 и т. д.), однако в насто-
ящем обсуждении говорится о 30-м аяте суры 
Аль-Бакара и мнении комментаторов, которые 
отнесли его к преемственности предыдущего по-
коления следующим. Этот аят, интерпретируемый 
подобным образом, провоцирует необоснованные 
и неточные комментарии. Поэтому большинство 
комментаторов не согласны с этой точкой зрения 
и говорят, что данный аят не имеет ничего обще-
го со сменой поколений и заменой предыдущего 
поколения следующим.

Большинство комментаторов считают, что зна-
чение 30-го аята суры Аль-Бакара — это то, что 
человек объявляется наместником от Бога. Струк-
тура этого аята (существование «йа мотакаллам», 

форма глагола «джаэл», и т. д.) указывает на то, 
что Всевышний говорит о своем халифе (намест-
нике). Однако сторонники этой точки зрения за-
даются вопросом: является ли единственный че-
ловек Адам (Мир ему!) халифом или его потомки 
также являются халифами? По этому поводу су-
ществует две точки зрения:

A. Некоторые комментаторы говорят, что хали-
фат относится к одному человеку — Адаму (Мир 
ему!) [Замахшари, 1407 г.х., т. 1, стр. 124; Табар-
си, 1993 г., т. 1, стр. 176, и Фахр Рази, 1420 г. хид-
жры, 2/389]. Фахр Рази в подтверждение этой по-
зиции приводит в пример дополнения из 26 аята 
суры Сад, которые касаются халифата Пророка 
Давида (Мир ему!) [Фахр Рази, там же].

Нам представляется, что эта точка зрения не 
является точной, поскольку появление рассматри-
ваемого стиха включает науку в заслуги Адама 
(Мир ему!) в Божественном халифате. И посколь-
ку наука также продолжается в потомках Адама 
(Мир ему и благословение!), нельзя сказать, что 
халифат относится только к личности Адама (Мир 
ему и благословение!), и его последующее поко-
ление не играет никакой роли. Кроме того, со-
отношение кровопролития и разврата в стихе о 
человеке и его отвержении Богом указывает на 
то, что эти два атрибута связаны с его детьми, 
поэтому его поколение также вносит свой вклад 
в халифат.

Б. Другая группа толкователей считает, что в 
дополнение к самому Адаму (Мир ему!), его сле-
дующие поколения также являются халифами. 
Такой точки зрения придерживаются следующие 
толкователи:

1. Рашида Резы (Тафсир аль-Манар), и некото-
рые его единомышленники по поводу роли науки 
в халифате человека [Рашид Реза, 1414 г.х., т. 1, 
с. 261 и 262; Мугния, 1424 г.х., т. 1, с. 81 и т. д.] от-
мечают следующее: Халиф Адама Абу аль-Башар 
(Мир ему!), и все его потомки созданы один за 
другим. Согласно этой точке зрения, люди гор-
дятся положением халифата [Рашид Реза, там же, 
257—261; Мугния, там же, т. 1, 80 и Ибн Катир, 
1419 г. хиджры, т. 1, стр. 124]. Сторонники дан-
ной точки зрения утверждают, что содержание об-
суждаемого аята (упоминание Адама (Мир ему!), 
обвинения со стороны ангелов в кровопролитии 
и разложении человека, и то, что Всевышний не 
отверг слова ангелов, могут быть между собой 
сопоставлены только тогда, когда халифом рас-
сматривается не только Адам (Мир ему!), но и его 
потомки, которые также должны быть халифами 
[Ибн Катир, там же].

Далее автор «Тафсир аль-Манар», гово-
ря о халифате, объясняет, что по традиции Бог 
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выбирает определенных людей для передачи своих 
решений людям, чтобы они были его наместника-
ми (халифами в законодательных постановлени-
ях), но выражали естественные (суннитские) пра-
вила и традиции. Все люди являются халифами 
из-за их неограниченного потенциала научного 
и практического талантов. Следовательно, смысл 
развития халифата человека заключается в том, 
что он знает все имена, и с его силой, с Божьего 
разрешения, он обладает неограниченным владе-
нием, чтобы раскрывать тайны Божьего творения. 
И за это Бог сделал его своим халифом на земле. 
Другие организмы не могут играть такую роль 
из-за отсутствия таких качеств в них [Рашид Реза, 
pp. 258—261].

Появление подобного утверждения указывает 
на то, что все потомки Адама, даже неверные и 
грешники, относятся к халифату в своём выраже-
нии божественных творческих традиций — талан-
та и неограниченного потенциала знаний. Однако 
неверные и безнравственные люди неблагодарны 
за благословения халифата.

По мнению профессора Джавади Амоли, при-
верженцы данной теории могут укрепить свою 
точку зрения следующими доводами:

A. Упоминания, в которых человек превосходит 
ангелов: от Гавриила идет, что «поскольку мы, 
ангелы, были посланы ниц перед Адамом, мы не 
стали выше над людьми в молитве, и мы не ста-
нем их имамами» [Хавизи, 1415 г. хиджры, т. 1, 
с. 58, 103 и 102]. Если 11 аят суры Аль-Араф так-
же касается всех людей, то есть этот аят о челове-
ческом виде, тогда Адам (Мир ему!) как образец 
человеческого вида пал ниц перед ангелами.

B. Неверность и безнравственность не имеют 
ничего общего с Богом, потому что неверный или 
нечестивый так же может обладать потенциалом 
к знаниям и возможностям, которые не даны дру-
гим существам, даже ангелам. Единственная вина 
неверных и нечестивых — неблагодарность, но 
проявление Бога все равно присутствует в них. 
Поэтому, хотя неверные и грешники благословле-
ны невежеством неверующих, они имеют благо-
словение быть проявлением Бога.

C. Два качества: разложение и кровопролитие, 
на которые ангелы указывали в подтверждение 
некомпетентности человека для создания хали-
фата, связаны с самим человеком как видом, и 
они взяты из 30 аята суры Аль-Бакара, в котором 
Бог сказал: «...Я поставлю преемника на земле», 
что имеет смысл халифата человеческой расы, а 
не халифат Адама (Мир ему и благословение!). 
Это не отрицает того, что сказано Всевышним в 
этом аяте, но далее в аяте говорится: «…я знаю 
кое-что об этом преемнике, чего вы не знаете». 

Затем Он указал на способность к осознанию всех 
имен. Как будто Бог дал понять, что критерием 
халифата человека является его всесторонность 
и способность проявиться ко всем божественным 
именам. Поэтому всесторонность человека и его 
потенциальные возможности привели к наместни-
честву человека. Благодаря этому таланту, каждый 
человек обладает определенной частью халифа-
та, и становится преемником Бога на земле. По-
скольку нет необходимости иметь нечто большее, 
чем власть быть проявлением имен божественной 
добродетели в халифате, на этом основании все 
люди фактически создали халифат [Джавади Амо-
ли, там же, с. 46 и далее].

Тафсир аль-Манар утверждает, что эта точка 
зрения не точна, потому что, хотя данный аят и 
является основанием для появления халифата че-
ловека, но не все люди могут быть частью хали-
фата. Если человеку присущи злоупотребления, 
продажность и кровопролитие, и все его действия 
противоречат Божьим канонам, он не может стать 
халифом и проявлением Бога Милосердного, Му-
дрого, Праведного, тогда как халиф (наместник) 
должен быть последовательным с человеком, ко-
торый его сменяет. Он самый близкий ко всему и 
зеркало всего своего внешнего облика. Несмотря 
на призывы пророков, Священный Коран считает 
человека достаточно далеким от Бога (44 / Аль-
Фуркан и 179 / Аль-Араф). Следовательно, только 
те, кто ближе всего к соответствию божествен-
ным Именам, могут взойти в ранг халифа, быть 
последовательными в делах, и быть достойным 
проявлением Бога. Следовательно, аят, который 
представляет человеческий вид как халифа на 
Земле, указывает на то, что человеческий вид об-
ладает потенциалом быть достойным халифата, а 
не фактическим проявлением.

Подтверждая, что Коран, указывая на то, что 
целью человеческого творения является покло-
нение: «Я сотворил джиннов и людей только для 
того, чтобы они поклонялись Мне» (56 Сура Аз-
Зарият), создание всего дало человеку возмож-
ность учиться (например, аяты 29 / Аль-Бакара, 
79 / Гафир; 22 Ибрахим (32, 33 и т. д.). Соот-
ветственно, творение — это все для человека, а 
человек — для поклонения и достижения совер-
шенства. Таким образом, предоставление способ-
ности учиться и обладать многими человеческими 
способностями для достижения максимального 
соответствия цели творения и проявления со-
вершенства является абсолютно необходимым 
качеством для становления халифата. Поэтому 
было сказано, что божественные халифы могут 
превосходить друг друга, и высшим халифом яв-
ляется тот, кто достигает цели творения самым 
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совершенным способом [Табатабаи 1390, 18, 388 
и Джавади Амоли, с. 392]. Поэтому слова автора 
Тафсира аль-Манара о халифате всех людей не 
точны.

Взгляд Алуси на толкование «Ruh al-Ma’ani…». 
Он считает, что у всех людей есть потенциал ха-
лифата Бога, но настоящий халифат человека 
идеален. Он и все мыслители, согласные с его 
точкой зрения, полагают, что совершенный чело-
век — это халиф: он от Бога (существа нуждаются 
в посредничестве благодати, чтобы получить бо-
жественную благодать, чтобы иметь возможность 
быть посредником между Богом и Его слугами 
для его совершенства) [Алуси, 1415 г.х., 1, 222 
и 223; Замахшари, 1407 г.х., 1125]. В своем опи-
сании настоящего халифата Алуси заявляет, что 
поскольку совершенные люди являются намест-
никами Бога, они могут выполнять Божьи дела 
с Его разрешения [Алуси, там же]. То есть все 
люди потенциально являются наместниками Бога, 
но тех, кто воплощает в жизнь Халифат, немного, 
и они являются действительными и настоящими 
наместниками.

По мнению Алламе Табатабаи, значение хали-
фата — это преемственность Адама (Мир ему!) от 
Бога, (без относительно его личности), и его дети, 
которые продолжили его путь, также являются ха-
лифами. Он объясняет это следующим образом: 
«Преподавая Имена, Всемогущий Бог не вклады-
вает знания в людей, потому последствия будут 
постепенны и всегда исходить от людей, проис-
ходить под Его руководством, и они смогут испол-
нять это силой действия» [Табатабаи, 1390 г., 1, 
116]. Это означает, что все люди, даже неверные и 
развратные, являются потенциальными халифами, 
являясь единственным видом, в котором может 
появиться настоящий халиф. С этим согласен и 
профессор Джавади Амоли, отмечая, что халифат 
всех людей является возможным, и что настоящий 
халиф — это совершенный человек, а халифат 
«подразумевает всеобъемлющую истину, которая 
имеет много степеней, но в обсуждаемом аяте 
даётся его объективный пример — абсолютный 
и полный халифат, управляемый совершенным 
человеком» [Джавади Амоли, Бита, т. 3, с. 92].

Комментируя аят, где обсуждается халифат, 
Джавади Амоли отмечает, что совершение дел с 
разрешения Всемогущего Бога во всех вопросах 
мира, и пределов мира творения, подобно преде-
лам тела для каждого человека, чтобы он делал 
все, что он хочет, с разрешения Бога. Сущность 
и качества такого совершенного человека отра-
жают сущность и качества Бога, его действия и 
следствия также отражают действия и следствия 

Бога. Иными словами, халиф — это проявление 
Бога, не имеющий ничего собственного, и никто, 
даже ангел, не имеет такого уникального поло-
жения, которым обладает совершенный человек. 
(Джавади Амоли, Бита, т. 3 , стр. 93). По его мне-
нию, все люди, как верующие, так и неверные, 
обладают даром халифата. Потому что, то, что 
было ниспослано — это всеобъемлющая истина 
халифата, которая имеет степени для человече-
ской истины, чьи совершенства также существуют 
в разных степенях. И каждый раз, когда халифат 
создается, он создается для особого уровня чело-
веческого существования, потому что источником 
халифата человека является знание Имен в его 
основании, и это знание Истины — имеет уров-
ни. Независимо от того, насколько человек руко-
водствуется праведным путем, праведной верой, 
добрыми нравами и праведными поступками, бо-
жественные Имена, в их сущностном выражении, 
будут реализованы на основании возможностей 
таланта, и до его (таланта) реализации, и в нем 
(в таланте) проявится божественный халифат. Те, 
кто обладают наибольшим человеческим талан-
том, становятся близки к проявлению халифата, а 
те, кто находятся на слабом или умеренном уров-
не человеческого совершенства, проявление боже-
ственного халифата в них слабое или умеренное. 
Те же совершенные люди, которые обладают вы-
соким уровнем знания божественных Имен, име-
ют высший уровень проявления божественного 
халифата (Джавади Амоли, Бита, т. 3, стр. 39).

Следует отметить, что, согласно описанию ис-
тинного халифата, совершенный человек облада-
ет «правосубъектностью», а позиция Адама (Мир 
ему!) — это халиф, а не его конкретная личность, 
поэтому в обсуждаемом аяте Адам (Мир ему!) 
упоминается именно как «халиф», а не личность. 
Это связанно с тем, что, во-первых, в аяте исполь-
зуется такая конструкция предложения, которая 
указывает именно на преемственность, на то, 
что халифат принадлежит людям как виду, а не 
конкретному человеку в течение определенного 
времени. Во-вторых, в аяте, в вопросе ангелов, 
которые предлагали Богу: «Разве Ты поставишь 
на ней того, кто будет творить там непотребства, 
проливать кровь, сеять вражду из-за своих нечи-
стых страстей? А мы возносим Тебе хвалу, славим 
Тебя...» (30, Аль-Бакара). Анализ этих двух частей 
предложений, «тот, кто будет творить непотреб-
ства ...» и «Мы возносим Тебе хвалу ...» показыва-
ет, что непотребства — это один из видов проти-
водействия реформации другого типа существа, а 
не индивидуальное противоправство, и она требу-
ет, чтобы халифат был для вида человеческого, а 
не одного человека. В-третьих, в Коране сказано: 

Мохаммад Седги Аланаг, Хесам Альдин Халатбари, Муса Абдоллахи



31

«... Мы сотворили вас, потом придали вам облик. 
Потом Мы сказали ангелам: «Падите ниц перед 
Адамом!» Они пали ниц...» [Аль-Араф, 11]. Этот 
аят говорит о том, что Адам был не отдельным 
человеком, а образцом человечества и сущности 
человечества. И по этой причине вражда сатаны 
не является специфической для самого Адама, но 
является врагом Адама (Мир ему!) и всех его по-
томков, как об этом отмечено в нескольких аятах, 
включая аят 27 суры Аль-Араф: «О сыны Адама! 
Не позволяйте сатане совратить вас».

Из этого утверждения становится ясно, что 
люди, даже неверующие и злые, обладают та-
лантом халифата, но они не имеют каких-либо 
сходств в совершенных качествах с Богом, а сход-
ство между Богом и наместником Его необходимо. 
По словам Джавади Амоли, на самом деле халиф 
является наиболее совершенным человеком, ко-
торый оказывается проявлением Истины. После 
него идут люди, которые проявляют доброту и 
благочестие, а далее те, которые имеют меньше 
проявлений Истины, и у которых проявление бо-
жественного халифата в их талантах, а не в дей-
ствительности.

Область владений наместника Бога 
с точки зрения четырех толкователей

Принимая во внимание необходимость созда-
ния халифата и преемственности человека от Бога 
с точки зрения четырех толкователей, возникает 
вопрос о том, а каковы масштабы владений на-
местника? Являются ли владения и круг его обя-
занностей исключительно человеческими делами 
на Земле, или все существа, плотные тела, расте-
ния и животные, даже жизнь и смерть существ, 
находятся во владении Божественного халифа? 
В связи с этим были представлены различные ин-
терпретации, которые ссылаются на мнения рас-
сматриваемых здесь толкователей.

Рашид Реза усматривает возможности хали-
фа лишь в области передачи решений. Уровень 
овладения талантом, творчество, делающее при-
частным всех людей к халифату, отражает степень 
его владений. Алуси и другие видят предназначе-
ние халифата в установлении порядка на Земле и 
управлении людьми, руководство ими, их совер-
шенствование, а также выполнение Божьих запо-
ведей [Алуси, 1415 г., 1, стр. 222, и Бейзави, там 
же, 1, стр. 68 и т. д.].

Автор толкования Тасним, говоря о размерах 
владений божественного преемника, отмечает, что 
Царство божественного халифата человека это вся 
вселенная (земля и небеса), потому что ограни-
чение Землёю в аяте связано с нисхождением, а 
не с халифатом. Имена ангелов известны, и они 

простирались перед ним [Джавади Амоли, Бита, 
3, 116 и 93]. Владения халифата по мнению этого 
ученого включают и небеса. Поскольку халиф, 
ставленник Божий — то это тот, чье основание 
обеспечивается познанием Имен Всевышнего, его 
единственное материальное тело — от земли, и 
он питается природой. Иными словами, халиф яв-
ляется одновременно земным и небесным, и он 
является учителем Земли [44, Нахл] и учителем 
небес. «О Адам, скажи им ..» [Аль-Бакара / 33]. 
Небесные ангелы также извлекают выгоду из зна-
ний этого человека, поэтому существо, которое 
является только земным или только небесным, не 
будет халифом Божьим. Поэтому халиф Божий, 
несмотря на свою всесторонность, соединяет не-
беса и Землю и, с разрешения Бога, имеет своё 
существование, хотя и земное. Раскол моря по по-
велению Мусы (Мир ему и благословение!), вос-
кресение мертвых по повелению Исы (Мир ему!), 
движение ветра по повелению Сулеймана и все 
чудеса божественных пророков — это господство 
Бога, Земли и неба (Джавади Амоли, там же).

Есть и иная интерпретация этой точки зрения. 
Ряд толкователей отмечают: Халиф ниспослан 
Богом для получения божественной благодати 
[Алуси, там же, 1, 222 и 223; Бейзави, там же, 1, 
68; Хаки Барсави, там же, 1, 93 и 94; Пани Пати 
(Мазахер), Сана Аллах, там же, 1, 50 и 51; Садр 
ад-Дин, там же, 2, 308 и т. д.]. Сказано: цель по-
сланников — руководство и совершенствование 
людей, и исполнение целей творения. Он, как го-
ворится в Священном Коране: «Мы ниспослали 
Таурат (Тору), в котором содержится верное руко-
водство и свет» [Аль-Маида, 44], «Мы даровали 
ему Инджил (Евангелие), в котором было верное 
руководство и свет» [46 / Аль-Маида], а о самом 
Коране говорится: «Данная совершенная Книга — 
Коран, который является Нашим руководством» 
В другом аяте говорится: «В этот месяц был ни-
спослан Священный Коран с ясными знамениями 
и аятами, ведущими к благу, как руководство для 
всех людей и как разъяснение прямого пути, от-
деляющего истину от лжи» [2 и 185 / Аль-Бакара].

С другой стороны, поскольку Бог не находится 
в гармонии с материальным миром, совершен-
ствовать человека всемогущим Богом невозмож-
но, поэтому цель состоит в том, чтобы «поставить 
халифа». Цель ниспослания халифа Им состоит 
в том, чтобы направлять и совершенствовать че-
ловечество, и это является необходимостью ха-
лифата. В то же время, поскольку человеческое 
руководство к совершенству и цели творения 
неисполнимы без необходимых возможностей, 
можно сделать вывод, что пределы халифата 
и авторитет халифа Божьего для руководства 
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и приведения людей к совершенству являются 
той степенью, которая необходима для руковод-
ства людьми. При необходимости халиф может за-
владеть вселенной, но халиф Божий должен быть 
совершенным человеком и быть способен вести 
все существа, руководить ими. Люди могут быть 
доведены до совершенства.

Дополнительное примечание: принципы диа-
лога также подтверждают степень авторитета на-
местника, потому что когда человек ставит его в 
качестве своего наместника и не связывает его с 
конкретным действием, становится ясно, что он 
дал наместнику волю во всех областях, связанных 
с ним, и преемник может, с его разрешения, быть 
всеобъемлющим. В данном аяте «нисхождение 
халифа» абсолютно.

Следовательно, Халиф Божий является полным 
проявлением экзистенциальных качеств Бога, и 
божественный наместник может обладать всеми 
качествами существования, которые управляют 
всеми существами, даже плотными и неживыми.

Продолжение Божьей преемственности 
на земле до Судного дня

Многие толкователи [Алуси, 1415 г. хиджры, т. 
1, с. 222 и 223; Хаки Барсави, Бита, т. 1], основы-
ваясь на значении рассматриваемого аята, рассма-
тривают возможность размещения наместника на 
Земле как постоянную божественную традицию: 
«Ни один период человеческой жизни не может 
быть свободным от наместника Бога». Существо-
вание глагола «ниспослание», «ангелы» — это 
все причина преемственности халифата [Джава-
ди Амоли, Бита, т. 3, 36; Мулла Садра, 1982 г., 
толкование Священного Корана, т. 2, с. 38 и т. д.].

Другая группа исследователей, отвечая на во-
прос, зачем нужен наместник в присутствии Бога, 
отвечают, что, поскольку существа случайно не 
могут получить божественную милость напря-
мую, необходимо стать посредником благода-
ти. [Алуси, 1415 г. хиджры, т. 1, 222; Бейдзави, 
1418 г. хиджры, 1, 68; Хаки Барсави, Бита, 1, с. 93 
и 94; и т. д.]. Поскольку существует потребность 
всех существ до Судного Дня, то и Божья преем-
ственность должна продолжаться до Судного дня.

Таким образом, богословы, в дополнение к тол-
кователям, утверждают, что преемственность Бога 
предназначена не только для пророков (Мир им!), 
и не пророки являются наместниками. Они ссы-
лаются на аят о преемственности праведных [55 / 
Ан-Нур], и говорят: если халифат был определен 
для пророков, то не было бы Печати Пророков. 
Другими словами, на земле есть халиф, кроме 
пророков Божьих, поскольку эра пророков закон-
чилась [Ибн Бабавийя, 1395 г. х., т. 1, c. 5].

Все четыре толкователя принимают Божью пре-
емственность на земле до Судного дня. Рашид 
Реза ничего не написал об этом в своем труде, од-
нако, разумеется, с точки зрения его представле-
ний халифат будет существовать до тех пор, пока 
все люди будут считаться настоящими халифами. 
Алуси, как и многие суннитские толкователи, ве-
рит в преемственность от Бога до Судного дня и 
полагает, что Земля никогда не должна пустовать 
без преемника Бога (совершенного человека) до 
конца света, и поэтому считает, что все пророки 
являются преемниками Бога [Алуси , 1415 г., 1, 
222 и 223; Бейзави, 1418 г., 1, 68; и 223 и Тафсир 
Мазхар, 1412 г, том 1, с. 49 и т. д.]. Коммента-
тор отмечает, что до начала Судного дня он будет 
продолжаться в совершенном человеке, потому 
что, когда такой совершенный человек отделяется 
от мира, мир умирает, потому что он духовный 
преемник, с которым есть мир, поэтому он яв-
ляется духовным столпом неба, а мир является 
элементом человеческого тела [Алуси, 1415 г.х., 
т. 1, с. 222 и 223]. Барсави по этому поводу пишет 
следующее: «Знай, что Всемогущий Бог держит 
мир с преемником, так же, как Он опечатывает со-
кровищницы печатью; и это наследник основания 
и оси, которых не более одного каждый век...» 
[Хаки Барсави, Бита, т. 1, с. 93].

Алламе Табатабаи также рассматривает продол-
жение халифата у тех детей Адама (Мир ему!), 
которые идут по праведному пути [Табатабаи, 
1390 г. хиджры, 1, 116]. Также при обсуждении 
Имамата (в некоторых толкованиях Имам тракту-
ется как халиф) со ссылкой на слова «все люди» 
в 71 аяте Суры Исры («В тот день Мы созовем 
всех людей вместе с их предводителями…»), он 
пришел к выводу, что ни один период и ни одна 
эпоха (халифа) не пусты от имама, и имам во всех 
эпохах с людьми [Табатабаи, 1390 г.х., т. 1, c. 273]. 
Профессор Джавади Амоли также недвусмыслен-
но заявил о продолжении халифата совершенного 
человека до Судного дня. (Джавади Амоли, Бита, 
т. 3, с. 36).

Преемник Божий до Судного дня 
после времен пророков

Возникает вопрос: а каково подтверждение на-
местника Бога в период после пророков? Тафсир 
аль-Манар, как уже было сказано, не упоминает 
об этом периоде, но в халифате творения каждый 
считается истинным халифом Бога. Алуси и его 
единомышленники сходятся во мнении о суще-
ствовании совершенного человека, и все пророки 
(Мир им!) считаются халифами Божьими, но, при 
этом они умалчивают о халифе и совершенном 
человеке после конца времен пророков, несмотря 
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на веру в халифат пророков, и на что указывают 
исламские повествования. Но их убеждённость 
в том, что должен быть совершенный человек 
и посредник благодати до наступления Судного 
дня, представляется слабо обоснованной. (Для 
большего ознакомления, см.: Алуси, 1415 г.х., 
т. 1, стр. 222 и Тафсир Мазхар, 1412 г.х., т. 1, 
с. 50 и т. д.)

Взгляды Алламе Табатабаи, Джавади Амоли и 
их единомышленников, основанные на опреде-
ленных документах, ясно указывают на доказа-
тельство существования халифа в период после 
пророков и говорят о том, что смыслом халифата 
и посредника благодати (совершенного человека) 
после пророков является существование благо-
словенных имамов [Хавизи, 1415 г. хиджры, т. 1, 
с. 51 и 52 и т. д.]. На этом основании существова-
нии Имама Мехди (Мир ему!) являет собой при-
мер такого божественного халифа и совершенно-
го человека. Вот некоторые подтверждения этой 
точки зрения:

1. В необходимости существования Имама 
(Мир ему!) от начала и до конца света, по струк-
туре аята 71 суры Аль-Исра («В тот день Мы 
созовем всех людей вместе с их предводителя-
ми…»). Имамат не является каким-либо отдельно 
взятым периодом. Имам должен быть с людьми во 
все времена и эпохи, и где бы ни был сам человек 
[Табатабаи, 1390 г.х., т. 1, c. 273].

2. Существует повествование от Посланника 
Бога (Мир ему!), который считает, что верую-
щему необходимо знать имама своего времени 
в каждом веке, иначе его смерть будет невеже-
ственной (неисламской). Посланник Бога (Мир 
ему и благословение) сказал: «Тот, кто умрет и 
не знает имама своего времени, его смерть будет 
невежественной». Или «И человек, который не 
знает имама своего времени, покинет ислам, и его 
смерть будет невежественной смертью» [Ахмад 
ибн Ханбал, 1419 г. хиджры, т. 4, с. 96, 17000 и 
Ибн аль-Бабавийя, 1395 г. хиджры, т. 2, с. 409 и 
Абу Наим Исфахани, 1405 г. хиджры, т. 3, с. 224 
и т. д.].

3.Многочисленные повествования, которые на-
зывают Имамов (Мир им!) Халифами Божьими на 
земле, например, Имам Муса Казем (Мир ему!), 
цитируя 30 аят суры Аль-Бакара, говорит: «Я буду 
на Земле халифа, и Бог сдержит свое слово» [Ибн 
Аби Зайнаб, 1397 г.х., с. 10; Килини, 1420 г.х., 
т. 1; с. 312, 4, Мофид, 1413 г., т. 2, с. 248, 249, 
Ховейзи, 1415 г., 1, 52, 80, Нур Ас-Саклин, т. 1, 
с. 52, 80).

4. Повествования, которые говорят, что земля 
никогда не будет пустой от власти Бога. Имам 
Реза (Мир ему!) сказал: «Если земля на мгнове-

ние опустошится от власти Бога, она поглотит 
своих людей» [Айун Аль-Амбар Ар-Реза (Мир 
ему!), т. 1, с. 272 и Саффар, 1404 г. хиджры, т. 1, 
с. 484 и Хазаз Рази, 1401 г.х., с. 163]. У имамитов 
халиф, после Пророка, упоминался как Ходжат 
и Имам. [Мофид, 1413 г. хиджры, с. 72; Шариф, 
Мортеза (Алам аль-Худа), 1410 г. хиджры, т. 1, 
с. 327; Табари Амоли, 1413 г. хиджры, с. 479 и 
т. д.). Также существует множество других аргу-
ментов.

Таким образом, по мнению этих двух толкова-
телей, подобно тому, как пророки (Мир им!) были 
халифами Бога на земле, после них имамы (Мир 
им!) также являются наместниками Бога до по-
явления Аль-Каима (Мир ему!).

Заключение
Изучение трудов четырех современных тол-

кований (Аль-Манар, Рух аль-Маани как сун-
нитских толкователей, и Аль-Мизан и Тасним 
как шиитских толкователей) о преемственности 
Адама (Мир ему!) в 30 аяте суры Аль-Бакара по-
зволяет сделать следующие выводы:

1. Предназначение халифа в этом аяте — это 
преемственность человека от Всемогущего Бога, 
а не от предчеловеческих существ, и преемствен-
ность фактического халифата в соответствии с 
мнением Рашида Резы в вопросах творения от 
всех людей. Однако другие толкователи связыва-
ют настоящий халифат с совершенным человеком.

2. По мнению Рашида Резы, халифат является 
естественным и природным, но другие коммен-
таторы утверждают, что халиф, руководя людьми 
и будучи Божьим наместником на Земле, обеспе-
чивает соблюдение правил шариата и правления. 
И в этом отношении он может захватывать другие 
существа, совершать подобия божественных по-
ступков, связанных с божественными качествами 
с разрешения Бога. То есть качества Бога проявля-
ются в халифе, и халиф становится проявлением 
Бога во всех отношениях.

3. Исследуемые толкователи полагают, что 
структура 30-го аята суры Аль-Бакара указывает 
на продолжение божественного халифата, то есть 
халифат человека должен быть непрерывным до 
Судного Дня.

4. Автор Тафсир аль-Манар считает, что халиф 
в законодательных вопросах — это человек, ко-
торого избирает Бог, но он считает, что все люди 
являются фактическими преемниками Бога в тво-
рении. Вопреки его мнению, что преемственность 
Бога до Судного Дня будет продолжаться, Алу-
си аль-Сахиб аль-Маани не высказывает мнения 
на этот счет, не приводя пример халифа в пери-
од после пророков, и это отсутствие примера со 
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стороны его и его единомышленников делает их 
теорию неполной и неглубокой.

5. Авторы «Тафсир аль-Мизан» и «Тасним», их 
единомышленники считают, что Халифат являет-
ся непрерывным. Они верят, что пророки явля-
ются халифами Бога и что в период после проро-

ков и окончания миссии Пророка, именно имамы 
как совершенные люди являются наместниками 
Бога и посредниками благодати, а халиф — это 
проявление и зеркало Всемогущего Бога, и этим 
халифом является не кто иной, как Имам Мехди 
(Мир ему!).
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В статье рассматриваются отдельные аспекты истории мусульманства в Китае, появление переселен-
цев — носителей исламских знаний, формирование народности хуэйцзе, деятельность суфийских братств 
в Китае в прошлом и настоящем. Особое внимание уделено святыням: мечетям, куббам и музеям Иньчуани, 
где содержатся экспонаты, освещающие жизнь исламской общины этого региона.
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Формирование общин мусульман началось в 
Китае достаточно рано. Согласно сообщениям в 
трудах современных китайских исследователей, 
первые мусульмане оказались в Китае в 651 г. 
Главой группы мусульман, прибывшей в город 
Чанъань (современное название города Сиань), 
был представитель халифа Османа ибн Аффана 
[12, с. 29]. Это событие имеет большое значе-
ние в равной степени как для Китая, так и для 
арабо-мусульманского мира, поскольку служит 
отправной точкой для начала контактов между 
двумя крупнейшими империями того времени. 
Поскольку препятствий для перемещения мусуль-
манских торговцев в Китай не существовало, то 
они стали малыми группами прибывать в Китай 
и оставались в нем. Со временем их число осо-
бенно в городах выросло, и мусульмане приобре-
ли у местных жителей особое название, которое 
используется и в настоящее время. Об этом на-
звании писал начальник Тринадцатой и Четыр-
надцатой Российских духовных миссий в Пекине 
архимандрит Палладий: «Магометане <…> носят 
у китайцев, подобно их единоверцам в Туркеста-
не, название хой хой, или попросту хой цзы; веру 
их называют хой цзяо и цзе цзяо «верою запреще-
ния», вследствие запрещения у мусульман вина и 
свинины <…> они стали обозначать, под именем 
хой хой, всех выходцев из запада, исповедывав-
ших магометанскую веру, без различия народа и 
племени» [1, т. 4, с. 437].

Предположение о том, что после этого события 
наблюдалось активное распространение ислама в 
регионе пока не имеет фактического подтвержде-
ния. Тем не менее, факт дипломатической встре-
чи был зафиксирован в официальных китайских 

хрониках. После первого визита в Поднебесную 
на протяжении следующих ста сорока семи лет 
в Китай направлялись посольства тридцать семь 
раз. Однако это не означало массового переселе-
ния мусульман в Китай, а лишь в какой-то мере 
способствовало организации их небольших тор-
говых факторий в приморских районах. Первая 
мусульманская мечеть появилась в Китае в Гуанч-
жоу в период правления династии Тан (618—907 
гг.) [12, с. 67]. Китайские подходы к архитектуре 
и сложившиеся веками методы строительства слу-
жили теоретическим базисом при строительстве. 
Материалы, использованные при возведении ме-
чети, были также традиционными китайскими.

По мере развития и расширения пространства 
Великого шелкового пути, основы которого были 
заложены в период правления династии Хань (52-
220 гг.), во время династий Суй (581-618) и Тан 
(618-907), наблюдалось переселение выходцев из 
Ближнего Востока, арабов и персов в восточном 
направлении сухопутным путем. Торговцы шли 
вслед за развивавшейся торговлей на Восток и из-
любленным местом их пребывания становились 
города. В частности, в западной части города Си-
ань во время династии Тан располагалась процве-
тающая улица, где число переселенцев — мусуль-
ман составило четыре тысячи семей [12, с. 31]. 
Присутствие в китайской империи мусульман по-
степенно становилось все более заметным в круп-
ных торговых центрах не только приморской, но 
и внутренней части страны. В 766 г. знаменитый 
танский поэт Дуфу в стихотворной форме описал 
свои встречи с персидскими и арабскими торгов-
цами, подтверждая тем самым мысль об активном 
торговом взаимодействии. [12, с.32]. Знакомясь 
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с работами некоторых авторов из КНР, занимав-
шихся вопросами мусульманства в Китае, может 
сложиться впечатление о масштабном проникно-
вении мусульман в этот период, однако более ве-
роятной представляется точка зрения о пока еще 
не значительной волне переселения [6, с. 12—13].

В первые три века существования ислама, му-
сульмане подошли к границам Китая. Культурная 
и экономическая экспансия охватила и такие рай-
оны, как Хотан, являвшегося данником Поднебес-
ной. С приходом и укреплением мусульманства на 
границах Китая изменился характер поставляемой 
дани. «…В течение XI и в начале XII столетий, 
видно что с того времени как Аравитяне явились 
победителями в Согдиане и Туркестане, Хотан во-
шел в торговые связи с Западом, и посредством 
караванов стал получать оттуда множество ино-
странных товаров, бывших ему дотоль чуждыми. 
В этот период Хотан присылал в Китай уже не 
свои местные произведения, как прежде, а раз-
ные редкости из владений Халифов. В 971 году 
Хотанский государь впервые прислал в Китай 
с Хойхойцем (т. е. с вожаком тюркского проис-
хождения), ручного слона, выученного плясать, 
которого захватил во время войны с Кашгаром. 
В 1025 году, между прочими драгоценностями, 
впервые же прислан был в Китай дромадер или 
одногорбый верблюд, без сомнений заведенный в 
Хотан Аравитянами…» [4, с. 80].

В XI в. в Китае появился представитель знат-
ных мусульманских родов — бухарский владетель 
Софейр. Как писал архимандрит Палладий, «он 
переселился сюда со всеми родичами своими, из-
бегая будто бы смут, царствовавших в Маверан-
нахре. К этому можно присоединить, что в XII в. 
на службе господствовавшего в северном Китае 
дома Гиньцев (Цзинь), состоял огнестрельный 
полк из хой хой, вероятно из персов и может быть 
магометанской веры [1, с. 439]. Таким образом во-
енные успехи мусульман создали им славу хоро-
ших воинов, и правители империи не замедлили 
воспользоваться их услугами и боевым опытом.

Наиболее серьезные потрясения и последовав-
шие за ним переселения больших масс людей в 
Китай приходятся на период правления династии 
Юань (1206—1368 гг.). Начиная с 1219 года мон-
голами были покорены почти сорок государств. 
Наибольшая часть из них были исламскими, и в 
монгольских текстах их называли «хуэй хуэй». На 
территории Китая монголам какое-то время про-
тивостояла династия Южная Сун (1127—1279), 
но в 1276 г. она понесла мощнейшее поражение 
и через несколько лет монголы контролировали 
практически всю территорию Китая. Страшная 
судьба постигла Тангутское государство Си-ся, 

жители которого, оказавшие сопротивление во-
йскам монголов, были полностью уничтожены. 
В ходе движения монгольских войск по ислам-
ским районам Центральной Азии в их армии на-
бирались и местные мусульмане — тюрки, персы, 
арабы. Среди них были военные и гражданские 
люди. После завершения походов их переселяли 
на отвоеванные земли. Именно они и составили 
основу или точнее ядро народности хуэй — китай-
ских мусульман. Они стали массово расселяться 
на территориях, входивших ранее в поверженное 
государство тангутов. «При тех преимуществах, 
которые даруемы были им над жителями богатой 
Срединной Империи, они не думали более о воз-
врате на свою родину и оставались в Китае на 
всю жизнь. Из этих-то разноплеменных пересе-
ленцев магометанского исповедания образовалась 
главная масса китайских магометан. Благодаря 
фамильному преемству и выгодам промышлен-
ности и торговли, они укоренились на китайской 
почве и сохранили свой особенный характер до 
сих пор, тогда как представители других рели-
гий и наций, геликэун (христиане-несториане), 
чжухуд (иудеи), боланьги (франки), лоли (лури, 
цыгане), и др., давно уже исчезли, или, как иудеи, 
исчезают» [1, с. 440].

С переселением большого числа мусульман в 
Китае наблюдалось строительство новых мечетей, 
часть которых в архитектурном отношении стала 
больше напоминать ближневосточные.

С 1368 по 1644 год в Китае возвышается дина-
стия Минь. Император Чжу Юаньчжан выступил 
против ношения одежды, отличавшейся от приня-
той в Китае, а также против использования неки-
тайских имен и заключения браков внутри одной 
общины. В случае ослушания собственность на-
рушителя могла изыматься в пользу государства. 
Это был серьезный удар по самобытности хуэй. 
В условиях более пристального внимания к му-
сульманам и контроля над ними со стороны вла-
стей разных уровней, мусульмане смогли сбли-
зиться, правда, при этом потеряв особенности 
своего исконного происхождения и даже память 
о нем. Причисление себя к какому-то конкретному 
роду, племени, народности стало менее важным, 
а вот связь, основанная на единстве религиоз-
ных уз, стала играть для них важнейшую роль. 
С таким настроем они вступили в XVII столетие, 
когда произошло возвышение маньчжурской ди-
настии и подчинение ей всего Китая.

Период правления маньчжурской династии 
в общем способствовал развитию исламской 
общественной мысли и результатом этого стало 
появление собственно китайских богословских 
сочинений. Как писал архимандрит Палладий: 
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«…до тех пор они (магометане) не производи-
ли на свет….опытов своей учености, кроме не-
многих переводных сочинений астрологического 
и медицинского содержания; с половины XVII 
в., они положили основание самобытной лите-
ратуре, на языке обитаемой ими страны….» [1, 
с. 446—447]. Далее архимандрит Палладий об-
ращал внимание на то, что «появление сочинений 
их в Китае совпадает с первыми письменными 
опытами европейских веропроводников. Те и 
другие единовременно ухватились за конфуциа-
низм,…магометанские писатели сравнивают кон-
фуцианское учение с готовым материалом, из ко-
торого можно построить капище или мечеть. Они 
приняли также за правило, что в такой стране как 
Китай, самое лучшее средство действовать пись-
менностию и соглашением собственных идей с 
общепринятыми нравственными началами ученых 
китайцев. Эти взгляды были усвоены и иезуита-
ми» [1, с. 447].

Первое магометанское сочинение в Китае по-
явилось в 1642 году (автор Ван Дайюй) «в нем нет 
ничего оригинально-магометанского; все приспо-
соблено к нравственному учению конфуцианства, 
как будто то и другое учение основано на одних и 
тех же началах» [1, с.447]. При этом коранический 
текст, известный китайским мусульманам с пери-
ода раннего средневековья, использовался только 
на арабском языке и был переведен на китайский 
довольно поздно китайцами — немусульманами. 
Первым переводчиком-мусульманином стал из-
вестный знаток исламской доктрины и арабского 
языка Мухаммад Макин. В 1986 году перевод был 
напечатан в Саудовской Аравии и с разрешения 
авторитетных международных исламских орга-
низаций стал распространяться в разных частях 
мира.

Когда дается характеристика мусульманскому 
населению Китая, следует сразу отметить его не-
однородность в этническом плане.

Помимо хуэйцзы, признающих себя китайцами, 
но исповедующими ислам, число которых по пере-
писи 2000 года, составляет около 10 млн., в Китае 
проживает несколько этнических групп, которые 
в отличие от хуэйцзы имеют свои собственные 
языки и этническое самоназвание. Это салары, на-
род тюркского происхождения. Их численность 
небольшая — немного более ста тысяч. Обычно 
салары, как указано в работе «Национальность 
хуэй в Китае» называют себя не «салар», а сокра-
щенно «сала», что переводится как «предводите-
ли войск». В период династии Цин их называли 
«сала хуэй». Представители тибетской народно-
сти и хань называли их «сала». Официально эт-
ноним «салар» утвердился после создания Ново-

го Китая1 [11, с .6]. Об истории этой народности 
весьма подробно написано в вышедшей недавно 
работе отечественного востоковеда-исламоведа 
Е. А. Резвана «Между Туркестаном и Тибетом: са-
лары», который сам имел возможность совершить 
поездку к саларам и отдельные стороны их жизни 
мог наблюдать непосредственно [5].

В провинции Ганьсу проживает мусульманская 
народность дунсян. Численно дунсян больше, чем 
саларов, и они по своему происхождению явля-
ются одной из ветвей монгольского этноса. Боль-
шинство из них владеет китайским языком, а соб-
ственный язык существует только в разговорной 
форме. То же самое можно сказать и про другую 
близкую к монголам численно незначительную 
исламскую народность баоань (их всего 16 тыс. 
505 человек согласно переписи 2000) [11, с. 9]. 
Представители этой народности пишут на китай-
ском языке, а родной язык монгольской группы 
используют в повседневном общении между со-
бой.

Самой многочисленной группой китайских 
мусульман являются уйгуры, которые компактно 
проживают в Синьцзяне. Языком их повседневно-
го общения служит уйгурский язык, относящийся 
к группе тюркских языков. Уйгуры представля-
ют собой многомиллионный этнос, стремящийся 
сохранить традиции и национальную культуру, 
неотъемлемым компонентом которой является 
ислам.

Среди других мусульманских народностей Ки-
тая можно указать общины узбеков, казахов, кир-
гизов, татар и выходцев из небольших народно-
стей Центральной Азии, проживающих в Китае. 
Есть мусульмане-переселенцы из других регионов 
Азии, однако они не имеют своих территориально-
административных единиц и живут небольшими 
общинами преимущественно в городах. Посколь-
ку в мусульманской среде поощряются браки с 
единоверцами, то вполне закономерно, что пред-
ставителей мусульманских народностей можно 
встретить в различных районах, где они создают 
семьи и находятся в комфортной для них социаль-
ной среде. В крупных городах Китая, таких как 
Чэнду, Хух-Хото, Шэньян, Иньчуань всегда можно 
увидеть улицу или целый микрорайон компактно-
го проживания мусульман со своими торговыми 
рядами, ресторанами, детскими садами.

Когда идет речь об исламе в Китае, необходимо 
учитывать то, что, как и во многих других стра-
нах мира он в значительной степени существует 
в своей народной форме. Практически это выра-
жается в причастности широких масс верующих 

1 Имеется в виду период после провозглашения КНР..
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к деятельности суфийских братств. Суфии благо-
даря доступности интерпретации ими ряда поло-
жений исламской доктрины для простых верую-
щих пользуются известностью и популярностью. 
Им удается активно воздействовать на взгляды и 
сознание верующих.

Как указано в труде «Islamic Art in China» «су-
физм был представлен в населенных мусульма-
нами районах северо-запада Китая, таких как 
Ганьсу, Цинхай, Нинся во время династий Мин 
и Цин (XIV—XX вв.) и дал начало различным 
суфийским орденам (минхуан), таким как хафийа, 
джахрийа, кубравийа и кадирийа. Каждая община 
(минхуан) имеет свои крупные ханаки и куббы, 
имеющие замечательные формы и уникальную 
архитектуру, с выраженными китайскими черта-
ми» [8, p. 117]. Автор этой работы — Ян Гуйпин, 
называя хафийа и джахрийа братствами, упуска-
ет важную деталь. Это лишь два ответвления от 
крупнейшего стволового братства, основанного в 
Центральной Азии в XIV в. под названием нак-
шбандийа. Такое название было дано этому ор-
дену по имени его основателя Мухаммада Баха 
ад-Дина Накшбанди ал-Бухари (ум. в 1389 г.).

Говоря о суфийском Китае, можно утверждать, 
что доминирующие позиции в нем принадлежат 
именно этому братству. Оно получило распро-
странение во многих городах и селениях цен-
трально-азиатских территорий, в Туркестане, а 
его филиалы активно действовали в XIX — нач.
XX вв. в Китае, в Российской империи, прежде 
всего в районах проживания узбеков, казахов, 
киргизов, татар, башкир. В рядах братства были 
выходцы из таких регионов, как Дагестан, Баш-
кортостан, Татарстан, из районов Поволжья, Юж-
ного Урала, Сибири.

В течение первой трети ХХ в. накшбандийа-
хафийа в Синьцзяне находилось под управлением 
Камар ад-Дина уроженца Намангана, перебравше-
гося из Ферганы в Китай.1 В качестве резиденции 
он избрал Яркенд. Власть в братстве после его 
кончины была передана новому преемнику Аййу-
бу Кари (Диа ад-Дин ал-Йарканди), которому уда-
лось расширить влияние братства, создать в 1945 
г. большую школу для адептов [10, p.141]. Кроме 
того, он являлся автором важного теологического 
сочинения «Китаб манба ал-асрар» («Книга «Ис-
точник тайн»). Этот труд был завершен в 1937 г. 

1 Накшбандийя под предводительством Камар ад-
Дина соединила в себе две важных линии, одну из 
которых основал Ахмад Сирхинди — индийский су-
фий, реформатор накшбандийи и основатель ветви 
муджаддиди и второй, возглавляемой Афаком Хваджи, 
который вел происхождение из кашгарской династии 
хваджи [10, p. 141]. 

и воспроизводился в виде переписанного текста 
на чагатайском языке последующими лидерами-
наставниками ордена. Не так давно это сочинение 
было переведено на арабский и китайский языки 
для более активного распространения среди по-
следователей.Последним из авторитетных глав 
братства считался Шах-и Мардан из Турфана, 
скончавшийся в 1987 г. Последователи братства 
накшбандийа — хафийа широко представлены 
мусульманами-уйгурами, а также хуэйцзы и дун-
ганами, проживающими в Синьцзяне.

Второе крупнейшее направление накшбан-
дийи — накшбандийа-джахрийа также ведет свое 
происхождение из Ферганы. Основателем этого 
течения в накшбандийе был известный поэт Мад-
жзуб Намангани, который ушел из жизни в начале 
XIX в. Из возглавляемого им накшбандийи-джах-
рийи выросли три крупные ответвления, обосно-
вавшиеся в Синцзяне.

Первая ветвь этого братства возникла в Каш-
гаре в начале XIX в. Ее основателем был ученик 
Маджзуба Намангани Игиши Ишан. Его сын Та-
хир Хан Хваджа (ум. в 1947 г.) родился в Каш-
гаре, но провел десять лет в Бухаре, постигая 
мусульманские науки. По возвращении в Каш-
гар основал ханаку и школу. Вторую ветвь обо-
сновавшуюся в Яркенде возглавил мулла Нийаз 
Ишан (ум. в 1889 г. в Яркенде), который провел 
некоторое время в Намангане, где ему передавал 
знания сам Маджзуб Намангани. На смену это-
му лидеру после его смерти пришел сын Тухсун 
Ишан, который скончался в 1997 г. Третья линия 
братства накшбандий-джахрийа также связана с 
Яркендом. Ее принес в этот город некто Абдаллах 
(ум. в 1978 г.), который до прибытия в Яркенд 
в 1928 г. переехал из Андижана в Фергану. Его 
сын Убайдаллах (ум. в 1993 г.) был едва ли не 
самым авторитетным наставником, написавшим 
несколько сочинений по вопросам нравствен-
ности, адаба, исламкого права и традиционной 
уйгурской медицины [10, p. 143] Соответственно 
накшбандийа-хафийа и три ветви накшбандийи-
джахрийи доминируют в настоящее время в на-
селенных уйгурами районах Китая. Они связаны 
духовными узами с последователями братства из 
других регионов и провинций, включая Нинся-
Хуэйский автономный район.

Как отмечает отечественный исследователь 
В. С. Кузнецов, «в XVII в. суфизм проник на 
северо-запад Китая. Его распространение было 
связано с деятельностью среднеазиатского шейха 
Ходжа Афака (Аппака), чей прадед был главой су-
фийского ордена накшбандийа» [3, c. 319] Адепты 
братства из среды хуэйцзы верили в чудотворе-
ния, приверженности закону жизни мусульман, 
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читали суфийские мистические тексты. «В своей 
религиозной практике они совершали суфийское 
«воспоминание сердца» (медитативное сосредо-
точение на словах священных текстов) молча [3, 
c. 320]. По сути, это и были более ранние пред-
ставители «тихого зикра».

Говоря об истории суфизма на территории 
Китая, нужно отметить, что первые общины су-
фиев-накшбандов, почитавших «громкий зикр» 
появились в XVIII в. Первым наставником нак-
шбандийи-джахрийи в Китае считается Ма Мин-
син1, который принес «новое учение» в 1761 г. Он 
начал свои проповеди и приобрел последователей 
в Ганьсу, куда прибыл после учебы в Бухаре и 
Йемене, а затем в Яркенде и Кашгаре. Наиболее 
близкими по духу и ставшими его последовате-
лями были Су Сюшисань и Ху Малюху. С их по-
мощью в 1762 году он провозгласил о создании 
своего братства, особенностью которого было не 
только чтение громким голосом Священной книги, 
но и рукопожатия и движения тел, напоминавшие 
танец с обращенными к небу лицами. Последова-
тели нового братства верили в предсказания, в чу-
додейственную силу праведников и настаивали на 
необходимости ритуального посещения их могил.

Китайцы стали обозначать эту ветвь накшбан-
дийи словом «чэхэлэя», что вероятно, является 
китаизированной производной от «джахрийа». 
Для понимания идеологии и сути нового братства 
очень важно знать, насколько возможно точно, от-
куда ведет происхождение основатель, с кем он 
встречался и у кого учился, какие идеи несли его 
наставники.

Наставники накшбандийи считают своим родо-
начальником Абу Бакра — первого из праведных 
халифов, который, как говорят, завещал тихое 
произнесение зикра, узнав о нем от пророка Му-
хаммада.

Тем не менее со временем появляется цепочка 
передатчиков, говорящих о «золотой сильсили», 
восходящей к Али, через шестого имама Джафара 
ас-Садика, высоко ценимого у шиитов. Хотя ветвь 
«громкого зикра» в рамках накшбандийи носила 
второстепенный характер, она включала в свой 
идейный фундамент шиитские элементы. Надо 
признать, что схожая ситуация наблюдалась и в 
ордене кубравийа, также представленном в Китае 
и также как и в накшбандийии в нем имелась вто-
ростепенная по значению шиитская линия. Полу-
чалось, что в Китае при отсутствии шиитов среди 
мусульман, отдельные стороны шиизма проника-
ли через суфиев.

1 Относительно основателя «джахрийи» в Китае дис-
куссии не завершены и существуют предположения о 
другом основателе братства. 

В накшбандийи оба типа зикра считаются 
приемлемыми. Вместе с тем, в глазах верующих 
восходящая к Али ветвь накшбандийи, близкая 
к шиитскому исламу, считается обладательницей 
более выраженного мистического начала. Она по-
степенно отходит от своего материнского брат-
ства, стремится к обособлению и формированию 
соответственно нового ордена. Следствием проти-
вопоставления последователей «джахрийи» еди-
новерцам, а также официальным властям Китая, 
стало то, что она смогла найти благоприятную по-
чву в среде хуэйцзы и саларов и в 1781 и 1784 гг. 
в Китае произошли вооруженные выступления, 
которые были жестоко подавлены [9, p.231].

Примерно в это же время эмиссары джахрийи 
были направлены в разные части страны и достиг-
ли Пекина, Шаньси, Хубэя. Таких представителей 
называли «ха-ли-фэй», что вполне созвучно араб-
скому слову «халифа» («преемник»).

Как уже сообщалось в первой части статьи, на 
территории существования государства Си-ся (го-
сударство Тангутов) переселялись мусульмане — 
выходцы из разных частей покоренных монголами 
стран — Ближнего Востока, Ирана, Центральной 
Азии. Это началось в массовом масштабе в пери-
од Минской династии. Укоренившись в новых для 
них землях, мусульмане стали посредством бра-
ков сближаться с китайским этническим элемен-
том, постепенно забывая свои корни. Как отмечал 
В. П. Васильев, «им надобно было еще утвердить-
ся в Китае, дать забыть о своем действительном 
происхождении, освоиться с новым положением, 
вступить в сношения друг с другом» [2, с. 68—69]. 
Кроме того, тот же автор подметил, что на тер-
ритории тангутов местные мусульмане не хотели, 
чтобы их считали уйгурами из-за общей религии, и 
они старались убедить, что ведут свое происхожде-
ние от арабов [2, с. 69]. С учетом того, что Иньчу-
ань располагается на территории бывшей столицы 
тангутского государства, и эти районы стали му-
сульманскими, то изучение ислама именно в этих 
районах наиболее интересно, так как позволяет бо-
лее отчетливо увидеть ближневосточное влияние.

В настоящее время в городе Иньчуань и его 
окрестностях проживает 2 млн 82 тыс. 695 чело-
век. Из них китайцы — 1 млн 147тыс. 460 чел., 
что составляет 74 % населения Иньчуани и рай-
онов, прилегающих к городу. На долю хуэй-цзы 
приходится 24 % от общего числа жителей, а это 
в численном выражении — 501 тыс. 142 человека 
(данные на 2015 г.). Всего в регионе Иньчуани 
действуют сто семнадцать мечетей, а в самом го-
роде открыто сорок восемь мечетей.

В Иньчуане вместе с пригородами открыты 
три университета, из которых два университета 
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являются государственными, а одно учебное заве-
дение высшей школы — частное. Наиболее автори-
тетными вузами являются Университет провинции 
Нинся и Бэйфан миньцзу дасюэ — Университет 
северных национальностей. В этих учебных заве-
дениях учится значительное число представителей 
хуэйцзы и выходцев из других исламских районов. 
Общение с ними во время пребывания в Иньчуа-
ни авторов данного материала в ноябре — декабре 
2017 года позволило сделать вывод о стремлении 
молодых китайских мусульман к получению выс-
шего образования, которое позволит им претендо-
вать на получение более престижной, интересной 
и хорошо оплачиваемой работы.

Наряду с образовательными центрами провин-
ции, которые, конечно, являются светскими, в 
ряде мест Иньчуани и его пригородов существуют 
небольшие коранические школы при мечетях, где 
можно получить элементарные знания арабского 
языка. На более высоком уровне арабский язык 
преподают в учебных центрах, в частности Ис-
ламский институт (автономного района) Нинся. 
При мечетях существуют и образовательные уч-
реждения для мусульман, которые хотят углубить 
познания в области религии и языка.

Одним из шедевров мусульманского архитек-
турного искусства может служить мечеть Тунсинь 
в окрестностях Иньчуани. Ее строительство от-
носится к периоду династии Юань (1271—1368), 
когда наблюдался рост мусульманского населения 
в этом районе Китая (сейчас Нинся-Хуэйский ав-
тономный район). Тогда мусульмане начали ак-
тивно строить мечети для своих общин. Возраст 
мечети составляет примерно 700 лет. Комплекс 
зданий мечети сочетает изящную китайскую ар-
хитектуру с исламской декоративной традицией. 
Мечеть Тунсинь входит в «десятку» самых краси-
вых мечетей страны и имеет самую долгую исто-
рию среди мечетей Нинся-Хуэйского района. Во 
время правления цинских императоров Цяньлуна 
(1735—1795) и Гуансюя (1875—1908) мечеть не-
сколько раз ремонтировали, а впоследствии об-
новляли за счет финансовой помощи правитель-
ства. Мечеть Тунсинь занимает площадь 3542 кв. 
метра. Она состоит из верхней и нижней частей. 
Вход, стена-ширма, домик с источником и поме-
щение для омовения расположены внизу, тогда 
как минарет и молельный зал возведены наверху 
на семиметровом кирпичном основании. Основа-
ние имеет округлую форму с внешней стороны 
и квадратные углы. Стена-ширма перед входом 
в комплекс зданий мечети имеет высоту в шесть 
метров и девять метров в ширину. Она постро-
ена из темно-серых кирпичей. На поверхности 
стены находится изысканное тиснение под на-

званием «Луна, скрытая в соснах и кипарисах». 
Двустишие, прославляющее Аллаха Всевышнего 
и пророка Мухаммеда, выгравировано по краям 
тиснения.

Проход через ворота составляет 2,79 м в вы-
соту и 1,7 м в ширину. Он украшен резьбой, вы-
полненной на кирпиче с изображением поникших 
лотосов. На притолоке при входе надписи на ки-
тайском языке: слово «Мечеть», справа от него 
надпись: «Очищение сердца» (имеется ввиду — 
очищение от злых намерений), а слева от слова 
«Мечеть» — «Храните терпение». Среди этих 
слов вплетены тексты на арабском языке, оформ-
ленные особым почерком [8, c.78].

Недалеко от этого шедевра китайской му-
сульманской архитектуры были построены еще 
две мечети Вэйджоу и Ян. Однако лишь мечеть 
Тунсинь известна за пределами Иньчуани и слу-
жит местом поклонения китайских мусульман. 
В 1936 года Красная армия Китая вступила в этот 
округ и учредила правительство округа хуэй не-
посредственно в помещениях этой мечети. Это 
было первое правительство национальности хуэй 
в истории Китая.

Сейчас мечеть Тунсин входит в список охра-
няемых исторических объектов на территории 
Нинся-хуэйского автономного округа. Еще одной 
достопримечательностью Иньчуани является ме-
четь Наньгуан (у Южной заставы). Она была по-
строена в центре старого города в 1644 года, а 
в 1953 году была перестроена. Вмещает тысячу 
молящихся.

Крайне интересной для изучения китайского 
мусульманства и его связей с Ближним Востоком 
является мечеть Гунь-чжун-коу в горах Алашань. 
Эта мечеть и расположенная при ней кубба по-
читаются как место особой святости. Туда со-
вершаются зийарат (посещения) местных и при-
езжающих из других районов Китая мусульман. 
Перед входом в комплекс зданий, составляющих 
мечеть, установлен китайский государственный 
флаг. Это служит указанием на то, что мечеть яв-
ляется государственной и заботу о ее функциони-
ровании и содержании взяло на себя государство1. 
На территории комплекса есть могила. Говоря об 
истории появления здесь мусульманской арабской 
могилы, источники указывают, что она датируется 
1628 г. и в ней покоится тело праведника и, судя 
по всему, миссионера Османа Камал ад-Дина. 
Здесь он скончался и был похоронен. Надгробие 
застилает отрез зеленой ткани с нанесенным на 
ней арабским текстом.

1 В мечетях, не имеющих при входе национального 
китайского флага, все вопросы функционирования ре-
шает община прихожан. 
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Причем текст выполнен не в традиционной ки-
тайской каллиграфической манере, а является ва-
риантом арабского почерка. Перед входом в куббу 
стоит каменная стелла с пояснительной надписью 
на китайском и арабском языках, датированными 
20 октября 1997 г., сверху — текст шахады.

Приведем перевод этого текста:
«Краткие сведения о куббе Камал ад-Дина. 

Шейх Камал ад-Дин б. Осман — араб. Он прибыл 
в Китай из Йемена, пересек океан в конце XVI в. 
Он занимался распространением исламского веро-
учения в Инчуане более тридцати лет. Скончался 
12 числа седьмого месяца по лунному календарю, 
что соответствует 1628 г. Был погребен здесь. По-
сле этого местные мусульмане создали куббу в 
память о нем. Достоинства шейха Камал ад-Дина 
были известными среди народных масс мусуль-
ман, и они увековечили его память. По этой при-
чине мусульмане из пригорода Инчуани, уездов 
Юнин, Хэлань и других собираются на этой вер-
шине для проведения поминальной церемонии в 
день его кончины».

На противоположной от куббы праведника сто-
роне расположено небольшое здание собственно 
мечети, где на стене содержатся надписи на араб-
ском и китайском языках, а у входа не совсем ти-
пичные для мусульманских культовых заведений 
вазы с арабской графикой, заполненные песком, 
внутри которых стоят дымящиеся ароматические 
свечи. Гунь-чжун-коу является «религиозным за-
поведником», поскольку рядом с исламскими свя-
тынями здесь находятся даосские и буддистские 
храмы и ступы. Сюда направляются паломники и 
туристы из разных частей Китая.

Мечеть На-цзя-ху (мечеть клана На) за пре-
делами Иньчуани была построена в 1524 году. 
Эта мечеть имеет просторный внутренний двор. 
В мечети расположено одноэтажное здание, где 
молятся мужчины и недалеко от него располага-
ется меньшее по размеру помещение для женщин. 
В центре имеются два входа: один под обзорной 
башней, а второй в стене без башни. В мечети 
создана специальная кораническая школа для об-
учения арабскому языку взрослого населения.

В Нинся-Хуэйском автономном районе суще-
ствует мечеть, в которой принят громкий зикр. 
Это место, расположенное в предместьях столицы 
автономного района — города Иньчуань — явля-
ется одной из его достопримечательностей.

До того, как в начале ХХ в. в Китае печатные 
мусульманские книги заменили искусные руко-
писи, владение пером было одним из важнейших 
навыков для студентов медресе. Ещё пятьдесят 
лет назад ученики в Хэчжоу и Ганьсу не могли 
приступить к обучению, прежде чем не сделают 

копии своих учебников. В Китае были известны 
разнообразные кисти для каллиграфии, но основ-
ные письменные принадлежности для написания 
исламских текстов заимствовались из Ирана 
или Египта. Выбор материала для письма также 
определялся не местной китайской традицией, 
а скорее ближневосточной. Жёсткий пергамент 
являлся основным материалом для копирования 
рукописей, хотя в Поднебесной существовали раз-
личные сорта тонкой бумаги.

В наши дни образцы китайской исламской кал-
лиграфии часто можно встретить на тонкой рисо-
вой бумаге, выполненные с помощью деревянных 
шпателей и кисточек с коротким ворсом.

Наиболее популярным стилем арабской кал-
лиграфии стал «сини», что можно перевести с 
арабского языка, как «китайский». В принципе 
этим термином можно обозначать любой вид ис-
ламской каллиграфии в Китае, но отличительной 
чертой «сини» является закруглённый и плавный 
шрифт со свободным пространственным рас-
положением букв, длинными и широкими изо-
гнутыми линиями. Этим шрифтом часто пишут 
тасмию (басмаллу) или айаты, которые обычно 
помещаются над главным входом в мечеть. Также 
стилем «сини» часто изображают слова шахады 
в виде павлиньего хвоста, например, который по-
мещают над михрабом. Применительно ко многим 
китайским современным мечетям можно заметить 
сочетание обоих стилей: традиционного арабско-
го почерка «насха», «куфи» и местного «сини».

Сегодня «сини» используется почти повсемест-
но на востоке Китая. Чуть меньше этот стиль кал-
лиграфии распространён в провинциях Ганьсу, 
Нинся, Шаньси.

Практически каждый краеведческий и истори-
ческий музей в провинциях, где проживают му-
сульмане, включая и Иньчуань, имеет разделы, 
посвященные быту, традициям, культуре мест-
ных мусульман. Среди экспонатов встречаются 
образцы каллиграфии, работы по стеклу и фар-
фору, надписи и изображения, выполненные в 
изящной форме на тканях. Конечно, обязательно 
выставляются копии текстов Корана.

В последние десятилетия китайские официаль-
ные деятели и ученые стараются уделять больше 
внимания сохранению культурно-религиозного 
наследия. Это находит выражение в реставра-
ции и ремонте зданий мечетей, кубб, мазаров — 
представляющих шедевры средневековой китай-
ско-мусульманской архитектуры, в поощрении 
каллиграфического искусства, в организации 
постоянных и временных выставок народного 
творчества. В связи с этим, особый интерес пред-
ставляют святыни и культовые исламские места 
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проживающей достаточно компактно общины ху-
эйцзы — китайских мусульман Нинся-Хуэйского 
автономного района.

Можно сделать вывод, что Инчуань как центр 
китайского мусульманства формировался под 
воздействием разных исламских народных те-
чений, что нашло отражение в деятельности 
на его территории суфийских братств, прежде 
всего накшбандийи с двумя ее основными на-
правлениями — хафийа и джахрийа. Они, выйдя 
из Центральной Азии и Синьцзяна, нашли здесь 
благодатную почву и приобрели значительное 
число адептов. В то же время этот регион, не яв-
ляясь частью тюркского или монгольского мира, 
тяготел к связям с Ближним Востоком, и прежде 
всего с арабами. Это обусловлено тем, что мест-

ные мусульмане, утратив генеалогические све-
дения и смешавшись с китайским этническим 
элементом, предпочитают ассоциировать себя 
с ближневосточными предками и китайцами, 
выражая тем самым определенное противопо-
ставление другой части последователей ислама 
в Китае.

Святыни и культовые исламские места китай-
ских мусульман Нинся-Хуэйского автономного 
района отличаются давней историей и своеобра-
зием архитектуры, которая, несмотря на заимство-
вание принципов распределения зданий внутри 
комплекса мечетей в соответствии с требовани-
ями мусульманского культа, сохраняют принци-
пы строительства и архитектуры, сложившиеся в 
Китае с древности.
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В статье автор размышляет о джадидах начала XX века, роли и месте джадидского движения в истории 
социально-философского мышления в Туркестане в качестве огромной общественно-политической силы и 
ведущей идеологии своего времени. Автор утверждает, что основной причиной возникновения джадидизма 
как просветительского, общественно-политического движения является феномен внутренней обстановки 
Туркестана и выявляет социально-политические факторы, повлиявшие на формирование социальной идеи 
движения джадидов, мировоззрения этого политического движения. Особо подчеркивается, что джадиды 
особое внимание обратили на то, что туркестанская молодежь должна знать о своем времени и оценивать 
время историческое, изучать науку и технику, изучать язык, быть свободной от равнодушия, безразличия, 
фанатизма и правильно понимать суть учения Ислама.

Ключевые слова: жадид, мышление, историческое время, стратегия, формирование, язык, религия.

Одним из важнейших условий формирования 
гармонично развитого молодого поколения, а так-
же стабильной социально-духовной среды, явля-
ется всестороннее изучение и пропаганда научно-
го и духовного наследия просветителей, поэтов и 
ученых прошлого. Поэтому «мы должны уделять 
особое внимание бесценному наследию наших 
великих ученых и писателей, святых, чтобы при-
вить мужеству наших предводителей и деятелей 
умы молодежи, укрепить их чувство националь-
ной гордости и гордости» [9]. С этой точки зре-
ния концептуальные идеи узбекских джадидов 
о реформе общества, о просвещении звучат как 
никогда актуально в сегодняшней стратегии и 
широкомасштабной модернизации нашей страны.

В научной среде последнего времени весьма 
популярным стали публикации на темы, связан-
ные с историей движения джадидизма, в целом, 
и узбекских джадидов начала XX века, в частно-
сти, раскрывающие такие социально-философ-
ские идеи джадидов, как общественное сотруд-
ничество, формирование гармонично развитого 
поколения, вопросы родного языка и религии, 
отношения семьи и брака, вопросы свадеб и ри-
туалов, воспитание детей и пр. При этом, осо-
бый акцент в этих работах делается на: а) вы-
явление социальных и политических факторов, 
повлиявших на формирование социальной идеи 
движения джадидов, мировоззрения политическо-
го движения; б) исследование онтологического, 
гносеологического, рационалистического и гума-
нистического антропоцентризма на основе анали-

за произведений и статей джадидов и, на основе 
этого, изучение философского значения наследия 
джадидов; в) изучение идей социальной роли 
религиозных и светских наук в развитии обще-
ства через их связь с исламом и учения тасаввуф; 
г) обоснование роли джадидов в изучении основ 
истории нашей национальной государственности, 
общественно-политической идеи независимости 
и объективных и субъективных факторов ее до-
стижения; д) философский анализ социальных и 
моральных идеалов джадидов, таких как совер-
шенный человек, язык, процветание, религия и 
социальная функция, семья и брак, образование 
молодежи [1—4].

Затрагивая идею движения джадидизма и его 
сущности следует непременно исследовать вопро-
сы роли и места джадидского движения в истории 
социально-философского мышления на Востоке 
в качестве огромной общественно-политической 
силы и ведущей идеологии. Хотя в возникновении 
данного движения прослеживается влияние раз-
личных зарубежных прогрессивных общественно-
политических, философских, религиозных тече-
ний, все же основной фактор, обеспечивающий 
это движениекак процесс научного пробуждения, 
почва и условия возникли именно в самом крае — 
Туркестане начала XX века.

Прежде чем говорить о сущности джадидского 
движения, необходимо беспристрастно изучить и 
оценить истинное предназначение, цели и предпо-
сылки даного движения, именуемого как «белые 
пятна» отечественной истории. Данная научная 
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проблема все ещё ждет своего фундаментально-
го решения. Ибо, идеологические противники до 
недавнего времени называли джадидизм только 
просветительским движением. Целью данного 
определения, на наш взгляд, было сужение кру-
га понятия джадидизма, недопускание захвата 
умов какой-либо другой идеологией кроме со-
циалистическо-коммунистической. Именно по-
этому идеологические оппоненты рассматривали 
движение джадидидов как мелко буржуазно-ли-
беральное, националистское движение, выража-
ющее идеологию мелких буржуа. На самом же 
деле, джадидизм, во-первых, смог охватить все 
слои населения, послужил идеологией возрож-
дения, во-вторых, вел борьбу за независимость, 
в-третьих, Туркестанская автономия, образован-
ная по его инициативе и непосредственному уча-
стию, была первым результатом практических 
действий на пути к этому, в-четвертых, джадиды 
координировали сферу образования и культуру, 
прессу в плоскости их общественно-политиче-
ских целей.

Основной причиной возникновения джадидиз-
ма как просветительского, общественно-полити-
ческого движения является феномен внутренней 
обстановки Туркестана, который, в свою очередь, 
предстает как результат завоевания Средней 
Азии Российской империей во второй половине 
XIX века и негативных общественно-политиче-
ских последствий этого завоевания.

При освещении объективных и субъективных 
причин возникновения джадидского движения 
в качестве основы были вязты труды джадидов 
и близких к ним по духу просветитетелей, как 
«Наводир ал-вақое» («Редкостные события») Ах-
мада Дониша, историка Мирза Мухаммад Абду-
лазим Сомий Бустоний «Тарихи салотини манги-
тийа дор уссалтана и Бухорои шариф» (История 
мангитских правителей в султанате Бухары), 
историка Мирза Мухаммада Абдулазима Сони 
Бустони,«Тарихий Салимий» («История Салими») 
историка Мирзо Салимбека ибн Мухаммада Рахи-
ма, а также сочинения «Баёнати сайёҳи ҳинди» 
(«Мемуары индийского путешественника») и 
«Мунозара» («Обсуждение») Абдурауфа Фитрата.

Как отмечают философы, несмотря на то, что 
джадидизм возник намного позже, чем, к примеру, 
французское просветительство, он сыграл поло-
жительную роль в культурной и просветительской 
жизни Узбекистана дореволюционнго периода [6, 
с. 74]. Хотя в философских трудах джадидов име-
ли место мистические суждения о том, что разум 
связывает человека с Богом, они все же отмеча-
ли, что разум, с одной стороны, психологический 
процесс, с другой стороны, является продуктом 

внешнего воздействия, воспитания и образования. 
Джадиды, продолжая философию Фараби и Ибн 
Сины, раскрыли пути к пониманию диалектиче-
ского единства человеческого разума и бытия. 
По мнению джадидов, единство разума и бытия 
находится в божественном разуме. Следователь-
но, они, исходя из общественно-политической 
и идеологической обстановки своего времени, 
стремились сохранить научно-рационалистиче-
ское мышление и совместить научные понятия с 
религиозными убеждениями. С этой точки зрения 
они верили, что не может быть никакого конфлик-
та между философскими выводами и Кораном.

Начало XX века в Туркестане ознаменовалось 
целым всплеском блестящей плеяды ученых-про-
светителей — джадидов, выросших на фундаменте 
сокровищницы идей и учений периода Ренессанса 
IX—XII и XV веков древненй земли Узбекистана. 
Здесь появились целые региональные школы и 
лидеры движения джадидизма как Абдурауф Фи-
трат и Файзула Ходжаев — основатели и идейные 
вдохновители движения младобухарцев в Бухаре, 
Бехбуди — в Самарканде, основатели младохивин-
цев Бобо Охунраимов и Хусайнбек в Хиве, Мунав-
варкори в Ташкенте [1; 2].

Хотя джадиды начали свою деятельность в уз-
ких рамках просветительства на начальном эта-
пе своего движения, но со временем джадидизм 
превратился в политическое движение, которое 
ставило перед собой задачи реформирования и 
перестройки общества и власти. Это привело к 
тому, что по инициативе джадидов в Татарстане 
была создана партия «Совет мусульман», в Турке-
стане — «Шурои Исломия» («Исламский совет»), 
в Бухаре — партия «Младобухарцы», а в Хиве — 
«Младохивинцы». На наш взгляд, усиление актив-
ности движения джадидов, судя по их программе, 
и оформление их в политическое движение име-
ло две причины: во-первых, кризис джадидского 
движения в 1914—1915 гг., связанный с закрыти-
ем новометодных школ, препятствие со стороны 
правительства деятельности джадидов в борьбе с 
мракобесием и невежеством. Во-вторых, к движе-
нию джадидов примкнуло новое течение молодых 
людей, получивших образование и зарубежный 
опыт. И в результате они уже не ограничились 
лишь кругом культурных вопросов, а потребовали 
поставить перед движением конкретные полити-
ческие задачи, как сокращение налогов, ограни-
чение притеснений со стороны чиновников, об-
легчение жизни дехкан и пр.

Рассматривая джадидизм как прогрессивное 
движение своего времени, можно увидеть, что 
все грани деятельности этого движения были 
подчинены, в первую очередь, общественно-
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политическим целям. Это, в свою очередь, позво-
ляет нам понять как они воспринимали идею на-
ционального развития и факторов, продвигающих 
его вперед. Все ведущие представители узбекских 
джадидов прекрасно понимали, что основными 
факторами национального развития являются 
национальный менталитет, национальный язык, 
национальное возрождение и самосознание, во-
просы нации и религии, проблемы обретения 
социально-экономических и политических прав 
широкими слоями населения. По мнению джади-
дов, основу национального развития составляет 
дух нации и его бодрость. Стоит отметить при 
этом, что джадиды смогли открыть глаза, ум и 
сердца прогрессивной части населения через свои 
религиозно-философские взгляды, выкристалли-
зовавшиеся на фундаменте прогрессивных идей 
Ислама. Своими выступлениями и в полемике с 
оппонентами они пытались показать, что все су-
ществующее отвечает интересам человека. Они 
обосновали тот факт, что для человека абсолютно 
неправильно отказываться от всего просто так, без 
усилий, и что человеку нужна наука, чтобы удов-
летворить свои собственные потребности, чтобы 
жить безбедно. Они хорошо понимали необходи-
мость светского образования для эффективного 
использования, производства и обработки ресур-
сов земли (поверхностных и подземных), исполь-
зования и создания современного оборудования 
для этого. Джадиды особое внимание обратили 
на то, что туркестанская молодежь должна знать 
о своем времени и оченить время историческое, 
изучать науку и технику, изучать язык, быть сво-
бодной от равнодушия, безразличия, фанатизма и 
правильно понимать суть учения Ислама.

Своими научно-обоснованными взглядами 
они решительно критиковали те консервативные 
круги ученых, которые пытались приспособить 
сущность Ислама своим собственным интересам, 
которые не хотели, чтобы учитывалось все про-
грессивное и человечное, что было вывработано 
в исламских законах. Модернизация Ислама на 
основе его защиты от религиозного мракобесия 
и рационального подхода к религии, а также 
развития передовой науки и техники как осно-
вы прогресса, создание акционерных обществ, 
которые являются основой для развития и про-
гресса общества, инвестиций, достижения част-
ной собственности, свободного доступа к бан-
ковскому и финансовому капиталу определили 
актуализацию живой реальности как идеологии 
построения сильной демократической националь-
ной государственности. Эти их взгляды и идеи 
должны были изменить некоторые устаревшие 
религиозные правила, приспособив их к духов-

ному и экономическому развитию в новой ситу-
ации социального и культурно-духовного подъ-
ема общества начала XX века в крае, привить в 
умы и сердца широкой общественности и, прежде 
всего, молодежи, представления о свободе, неза-
висимости, самоопределении и, таким образом, 
подвести народную мысль изгнать колонистов из 
Туркестана. При этом джадиды, опираясь на про-
грессивно мыслящую молодежь и уделяя особое 
внимание на изучение языков и научно-техни-
ческий прогресс, тем самым, учитывая прошлое 
и настоящее Туркестана, представляли будущее 
следующим образом: сильная секулярная власть, 
неприкосновенность частной собственности. Го-
сударство, посроенное ими, должно было с ува-
жением относиться к Исламу, но в то же время 
быть толерантным к свободному развитию всех 
культурных направлений.

Джадиды мечтали поднять культурный уровень 
народа до уровня мирового сообщества, для этого 
же, по их мнению, молодежь должна была учить-
ся в самых лучших учебных заведениях Европы. 
Они прекрасно осознавали, что будущее государ-
ства в руках молодежи и, обращаясь к ней, джади-
ды призывали ее к борьбе за суверенное развитие 
нации. Джадиды также ратовали за то, чтобы их 
родной язык имел равноправный статус с русским 
языком. Они подняли этот вопрос на V съезде Со-
ветов Туркестана в апреле 1918 года.

Размышляя о сущности и задачах религии, джа-
диды глубоко понимали не только Ислам, но и все 
мировые религии. Например, видный представи-
тель джадидов Бехбуди пишет, что «жить в мире 
без религии, лишено человечности и культурно-
сти. Без веры трудно стать культурным» [7]. По 
Бехбуди, вера связана с психологией человека, и 
не бывает человека без веры. Представители раз-
ных конфессий отличаются друг от друга своими 
убеждениями. Это были довольно прогрессивны-
ми и даже революционными идеями своего вре-
мени. Джадиды пропагандировали и соблюдали 
религиозную терпимость, свободу совести. Они 
лояльно относились к межконфессиональным 
бракам: «каждый мусульманин вправе заключать 
брак с народами другой веры» [8].

В общественных взглядах джадидов широкое 
место получили также и вопросы семьи и семей-
ных отношений. Они считали, что без построе-
ния основ семьи, без полноценного воспитания 
детей нельзя реформировать общество. Эти идеи 
выражены Фитратом так: «Благополучие и почет 
каждой нации, несомненно, зависит от внутрен-
ней дисциплины и согласия этого народа. Мир 
и согласие же опирается на дисциплину семей 
этой нации. Где семейные отношения опираются 
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на сильную дисциплину, там и страна, и нация 
будут сильными» [5, c.4]. «Стремление народа к 
движению, государственности, быть счастливым 
и уважаемым, быть мужественным, впасть в бед-
ность при недостатках, облачиться в одежду сми-
ренности и влачить ношу несчастья и остатаься 
без внимания, зависеть от других, быть их рабом 
и узником, все это зависит от воспитания, которое 
они получили от родителей с самого детства» [5, 
с. 336].

Резюмируя вышеизложенное, можно сделать 
следующие выводы:

1. Движение джадидов сформировалось в усло-
виях тяжелой общественно-политической обста-
новки в Центральной Азии, и, в частности, Тур-
кестане и сыграло большую роль в формировании 
в национальном сознании коренного населения 
идей независимости, патриотизма, национального 
самосознания, просветительства, свободы, равен-
ства, справедливости;

2. Хотя в философии джадидов непосредствен-
но вопросы онтологии и гносеологии встречаются 
мало, в ней четко прослеживается единство об-
щих принципов познания бытия, как научность, 
историзм, логичность, универсальность, идей-
ность. Философское мировоззрение джадидов 
по своей сути было направлено на объединение 
народа вокруг одной идеи в качестве силы, спо-

собной обобщить социально-исторический опыт 
и показать будущее общества;

3. Огромной заслугой джадидов было то, что 
они боролись за сплоченность народно-освобо-
дительного движения. Согласно концепции джа-
дидов, основным требованием независимости 
было объединение мудрого старшего поколения 
и энергичной молодежи. Джадиды завоевали до-
верие народа, в первую очередь тем, что они в 
качестве национал-демократов разработали свое-
образную концепцию построения национального 
государства в Туркестане, сформировали идео-
логию освобождения Родины от колонизаторов, 
вышли на политическую арену как альтернатив-
ная сила тоталитаризму и власти большевиков, 
осуществили огромную деятельность в создании 
демократических механизмов обновления жизни 
общества.

В настоящее время, когда благодаря незави-
симости в Узбекистане возрождаются подлинно 
национальные ценности, объективное и беспри-
страстное изучение феномена джадидизма как 
особого этапа в отечественной истории в борь-
бе за независимость не только в историческом 
аспекте, но и его социально-философских основ 
является одной из важных и актуальных задач, 
ожидающих еще своего фундаментального осве-
щения и осмысления.
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In the article, the author reflects on the Jadids of the early XX century, the role and place of the Jadid movement 
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Механизмы формирования коллективной идентичности 
и социальные институты в алевизме1

Д. В. Жигульская
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Статья посвящена проблеме коллективного сознания и разновидностям социальных институтов в алевиз-
ме — народной форме ислама в Турции. Для алевизма характерно отрицание внешней обрядности ислама, 
практически полное отсутствие письменной традиции и синкретический характер вероучения, в основе ко-
торого лежит вера в триединство Бог-Мухаммед-Али. Жизнь в сельской местности на удалении от больших 
городов, а также эндогамный характер общины обусловили появление различных социальных механизмов и 
институтов, регламентирующих отношения между членами общины и закрепленных в алевитской доктрине. 
В статье подробно рассматриваются джем (тур.cem) как ключевой элемент алевитского ритуала, а также 
социальные институты — дюшкюнлюк (тур. düşkünlük) и мусахиплик (тур. musahiplik), характерные для 
всех общин алевитов и их региональные разновидности. В заключении приводится анализ влияния этих 
институтов на процесс формирования и сохранения коллективной идентичности.

Ключевые слова: алевизм, ислам, Турция, идентичность, религиозные меньшинства, социальные ин-
ституты.

Турецкая Республика1— светская страна, боль-
шинство населения которой исповедует суннит-
ский ислам. При этом религиозная традиция в 
Турции весьма разнообразна, наряду с христи-
анами и иудеями, общинам которых присвоен 
правовой статус религиозных меньшинств, в Тур-
ции традиционно проживают немногочисленные 
представители иных религий (например, езиды 
и бахаи). Ислам в Турции также «немонолитен», 
но представлен различными течениями, среди ко-
торых алевиты — наиболее многочисленное не-
суннитское меньшинство в стране. Вместе с тем 
алевиты официально не признаны меньшинством, 
а их община, по различным оценкам, насчитывает 
от 10 до 15 млн человек.

Определяя время возникновения алевизма на 
территории Анатолии, необходимо рассматри-
вать два периода: приход части тюркских племен 
в Малую Азию в XI—XII вв., а также апофеоз 
антиосманской борьбы шиитов в Малой Азии и 
Азербайджане в XV—XVI вв.

Стоит отметить, что до XVI в. на восприятие 
ислама среди тюрков Восточной Анатолии суще-
ственное влияние оказывали доисламские верова-
ния, в том числе шаманизм, буддизм, манихейство 
и др. Отдельно необходимо подчеркнуть значе-
ние суфизма в процессе оформления алевитского 
вероучения. Есть все основания полагать, что в 

1 Работа выполнена при поддержке гранта Прези-
дента РФ для молодых ученых-кандидатов наук МК-
636.2020.6.

качестве самостоятельного явления алевизм воз-
ник лишь в XVI в. и испытал на себе серьезное 
влияние династии Сефевидов [1].

Культ почитания и любви к имаму Али и его 
семье заложен в основу алевитского вероучения. 
Алевиты отрицают внешнюю обрядность ислама. 
Они верят в триединство Бог— Мухаммед— Али 
(тур. Hak — Muhammed — Ali). Коран для алеви-
тов — священная книга. Для алевизма характерна 
вера в божественное воплощение во всех живых 
существах (как в людях, так и в животных, на-
секомых и т. д.) и отдельных элементах природы, 
этот принцип называется «вахдет-и-вуджут» 
(тур. vahdet-i vucut ) или «единство сущего». 
Кроме того, алевиты верят в переселение душ — 
«тенасюх» (тур. tenasuh).

В Османской империи алевиты подвергались 
жестоким притеснениям, гонениям со стороны 
властей, их считали еретиками. Опыт долгого 
сосуществования с доминирующей религиозной 
традицией нашел свое отражение в комбинации 
мистической философии и религиозной доктри-
ны, принципа равенства и согласия между пола-
ми, которые проявили себя во всем многообразии 
форм религиозного ритуала, а также обусловили 
возникновение различных социальных институ-
тов, регулирующих отношения между членами 
общины.

Стоит отметить, что алевизм в Турции также 
неоднороден. Можно выделить различные группы 
и субгруппы в алевитском сообществе. Наиболее 
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упрощенная классификация проходит по этниче-
скому признаку — алевиты-турки, алевиты-курды 
и малочисленная группа арабских алавитов (ну-
сайритов) Турции, которая весьма существенно 
отличается от остальных групп в плане вероуче-
ния и ритуала. Классификация на субгруппы про-
исходит по принципу регионального деления или 
(как это происходит в случае алевитов-тахтаджи) 
традиционного рода деятельности. Ниже будут 
рассмотрены основополагающие социальные ин-
ституты, распространенные среди всех групп але-
витов и некоторые региональные модификации.

Алевитские радения, которые называются 
айин-и джем (тур. ayin-i сem) или просто джем, 
представляют собой ключевой элемент ритуала. 
Их цель — поклонение Богу и духовное обнов-
ление. Вместе с тем джем выполняет функцию 
общественного и индивидуального контроля: 
традиционно алевитские радения сочетали в себе 
образовательный и просветительский элементы. 
Во времена Османской империи джемы также вы-
полняли важную роль судебного органа алевитов: 
этот факт объясняется тем, что алевиты никогда 
не обращались в османские суды, а все личные 
проблемы, семейные вопросы и трения, возника-
ющие, между человеком и обществом, — обсуж-
дались во время радений [2].

Наставник алевитской общины — деде (тур. 
dede) — управляет джемом. Алевиты верят, что 
деде находится на ступени общения с Богом — 
хакикат. Знание алевитских ритуалов и молитв, 
необходимое для становления на путь тариката, 
рядовые члены общины, которых называют та-
либами (тур. talip), получают во время общения 
с деде. Алевитскую службу ведут 12 человек, 
включая самого наставника общины. В алевит-
ских сообществах миф занимает место ритуала, 
где все церемонии являются имитацией архети-
пов, которые произошли в ином мире, вне вре-
мени. Каждому из них посвящается отдельный 
вид джема. В качестве примера можно привести 
«гёргю джеми» (тур. görgü cemi), который явля-
ется своеобразной репетицией судного дня (тур. 
hesap günü).

Важнейшим социальным институтом в алевиз-
ме стоит считать дюшкюнлюк (тур. düşkünlük). 
«Дюшкюн» в переводе на русский язык означает 
«падший». Примечательно, что содеянный грех 
определяет степень «отверженности» человека 
и меру наказания, которое он должен понести. 
«Тяжкими грехами» (тур. büyük günah) счита-
ются убийство, измена, воровство и т. д. Людей, 
совершивших такой грех, считают сбившимися с 
пути и буквально «нарушившими клятву» (ikrarını 
bozmuş). Их исключают из общины до истечения 

срока наказания. Таким образом, дюшкюнлюк, яв-
ляется одной из форм отлучения от социальной 
жизни и представляет собой важный контрольный 
механизм, который усиливает закрытость алевит-
ского общества и ограничивает его контакты с 
внешним миром [3].

Еще один ключевой социальный институт в 
алевизме — институт побратимства мусахиплик 
(тур. musahiplik). Его также называют «брат-
ством в загробном мире» (тур. ahiret kardeşliği) 
и «братством на пути тариката» (тур. yol 
kardeşliği) [4]. Мусахиплик — обязательное ус-
ловие для того, чтобы встать на путь тариката. 
Мусахип должен быть женат и обычно старше 
20 лет. Мужчин-мусахибов называют «кардеш», а 
женщин — «баджи» [5]. Мусахибам не разреша-
ется выдавать дочерей замуж в семью побратима, 
так как дети из таких семей считаются молочны-
ми братьями. Ответственность за совершение 
греха также делится пополам между мусахибами 
и автоматически распространяется на их семьи. 
В случае смерти одного из побратимов, второй 
берет на себя заботы о его семье.

Институт мусахиплик преимущественно со-
стоит из одной ступени инициации, однако есть 
региональное исключение: у небольшой группы 
алевитов-тахтаджи он имеет четыре уровня гра-
дации, так называемые «врата»: мусахиплик (тур. 
müsahiplik), пешинелик (тур. peşinelik), ашиналык 
(тур. aşinalık) и чигильдешлик/ чынгылдашлык 
(тур. çiğildeşlik/ çıngıldaşlık) [6].

Мусахиплик у алевитов-тахтаджи представ-
ляет собой первую ступень на пути к становле-
нию совершенным человеком и ничем не отли-
чается от этого социального института у других 
общин алевитов. Стадия ашиналык следует за 
мусахиплик. Семьи мусахибов сближаются и 
хорошо узнают друг друга. Для того, чтобы стать 
ашина устраивается особая церемония. Для того, 
чтобы стать ашина проводится джем, в котором 
участвуют два мусахиба с женами. Обязательным 
условием является присутствие на церемонии 
пары, которая уже находится в статусе ашина. 
Пешинелик — следующая стадия за ашиналык. 
По-турецки этот термин буквально означает «сле-
довать друг за другом», вместе работать, делить 
горе и радость. Семьи, достигшие эту ступень, 
считаются «старейшинами общины» (тур. yol 
büyüklüğü) и во время собраний занимают по-
четные места впереди. Посвящение на стадию 
пешинелик также осуществляется на джеме, где 
происходит посвящение в мусахибы и ашина. По-
следние «врата» — чигильдешлик. Слово «çiğin» 
по-турецки означает спина. Две семьи, кото-
рые получили статус «çiğindeş»/«çiğildeş» (тур. 
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«товарищ, спутник»), считаются абсолютными 
побратимами, достигшими состояния совершен-
ного человека. В алевизме существует понятие 
«умереть, не умирая» (тур. ölmeden ölmek), то 
есть отказаться от всех жизненных соблазнов и 
постичь смысл бытия, очиститься от грехов, при-
близившись к божественному состоянию [7].

Можно заключить, что понятие «четверо врат» 
у алевитов-тахтаджи, несомненно, несет в себе 
смысл духовного и социального родства и явля-
ется механизмом контроля жизни общины. Эта 
практика способствует организации обществен-
ной структуры, а также формирует и развивает 
связи между отдельными семьями общины. Не 
вступить в статус мусахиба — означает быть 
выдворенным из сообщества, не иметь возмож-
ность участвовать в джемах, не считаться полно-
правным членом общины тахтаджи. Институт 
мусахиплик и три следующие за ним ступени на-
целены на сохранение и передачу алевитского 
вероучения, упрочение чувства взаимопомощи и 
солидарности между членами общины. Вместе с 
тем необходимо подчеркнуть, что сегодня, ввиду 
значительных социально-экономических измене-
ний в жизни турецкого общества, институт муса-
хиплик также был существенно видоизменен: для 
алевитов, живущих в больших городах он утратил 
свою былую практическую функцию, став скорее 
символом принадлежности к алевитской тради-
ции.

Примечательно, что у алевитов-курдов наряду 
с традиционным институтом побратимства му-
сахиплик, характерным для всех групп алевитов, 
существует еще один институт «номинального 
родства». Он называется кирвелик (тур. kirvelik) и 
представляет собой важную систему социальной 
организации и взаимовыручки. Иногда проблемы, 
возникшие между семьями, решаются с помощью 
принятия статуса кирве.

Чтобы стать кирве, нужно взять на себя расхо-
ды по организации обряда и праздника обрезания 
ребенка из другой семьи. Семьи-кирве считаются 
ближе друг другу, чем родственники. Дети семей-
кирве, как и дети семей-мусахибов, не могут же-
ниться друг на друге [8].

Семья, которой предстоит организовать обряд 
обрезания ребенка, выбирает для него кирве и на-
правляет посланника с яблоком или свечой к это-
му человеку. Человек, которому предлагают стать 
кирве, обязан принять приглашение. Отказ вызы-
вает осуждение и порицание членами общины [9].

Институт кирве алевитов-курдов напоминает 
традицию духовного побратимства, распростра-
ненную у арабских алавитов (нусайритов) Тур-
ции, которая называется амджалык куруму (тур. 

amcalık kurumu). Ее также можно сравнить с ин-
ститутом побратимства «мусахиплик» у других 
групп алевитов. Термин «амджалык» происходит 
от турецкого слова «amca» и буквально означает 
«дядя по отцовской линии», хотя может использо-
ваться как обращение к старшим в независимости 
от родственных связей. Эта традиция использу-
ется в качестве эффективного инструмента пере-
дачи религиозного знания младшим поколениям 
и предполагает временное нахождение и религи-
озное воспитание ребенка в семье определенного 
мужчины из общины, выбранного семьей юноши, 
которому, в свою очередь, предстоит постичь азы 
алавитского/нусайритского вероучения. Различ-
ные группы арабских алавитов практикуют трех-
ступенчатый и упрощенный одноступенчатый 
ритуал.

На основании вышеизложенного можно заклю-
чить, что несмотря на некоторые региональные 
отличия, для всех групп алевитов Турции харак-
терна сложная ступенчатая система социальных 
институтов, основанная на строгой иерархии 
внутри алевитского сообщества. Гонения со 
стороны османских властей и закрытый образ 
жизни сформировали и закрепили различные ме-
ханизмы регуляции отношений внутри общины 
и ограничивали контакты ее членов с внешним 
миром. Эти механизмы были необходимы для 
предотвращения исчезновения или культурной 
и религиозной ассимиляции алевитов. Устная 
традиция передачи религиозных знаний обу-
словила многообразие ритуалов и религиозных 
практик. Сформированная на протяжении веков 
коллективная идентичность основывалась на 
поклонении имаму Али и почитании его семьи, 
идее равенства между мужчинами и женщинами, 
принципах справедливости, социальной ответ-
ственности и взаимовыручки. При этом необхо-
димо подчеркнуть, что на протяжении XX века 
алевизм претерпел существенные изменения. 
После провозглашения Турецкой Республики и 
с постепенным вовлечением алевитов в поли-
тические, общественные и экономические про-
цессы в стране, члены алевитского сообщества 
стали отдалятся от традиционной — религиоз-
ной коллективной идентичности и формировать 
новую — социально и политически-ориентиро-
ванную идентичность. Традиционные социаль-
ные институты хотя и не исчезли полностью, в 
существенной мере потеряли свою значимость. 
Сегодня коллективное сознание алевитов стро-
ится на принципах демократического светского 
общества, гендерного равенства, борьбы с раз-
личного рода дискриминацией и социальной не-
справедливостью.
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Авторы рассматривают проблему преодоления религиозного зкстремизма и терроризма исходя предполо-
жения о том, что идеология терроризма как одна из составных частей исламского радикализма паразитирует 
на исламе. Одна из мировых религий используется ими лишь как идеологическая и организационная обо-
лочка для достижения сугубо политических целей. В связи с рассуждением на основе предметно-энергийного 
подхода А. Б. Невелева авторы делают предположение о возможном пути преодоления этих крайне опасных 
социальных явлений, ставших глобальной проблемой человечества.
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исламское государство, радикализм, ислам.

Социальные явления экстремизма и террориз-
ма характеризуются опасной динамикой роста. 
Анализ факторов, порождающих эти социальные 
явления, имеет огромное значение для решения 
проблемы их преодоления. Одним из таких факто-
ров является религиозный; он требует как можно 
более глубокого объяснения на фоне очень часто-
го использования современными террористами 
религиозной, и, в частности, исламской, окраски 
при формировании социально-опасной идеологии 
терроризма. Почему так происходит? Мы предпо-
лагаем, что идеология терроризма паразитирует 
на религиозной системе идей. В частности, ис-
ламский радикализм очень эффективно исполь-
зует ислам, одну из мировых религий, в качестве 
организационной и идеологической оболочки для 
достижения сугубо политических целей. В связи с 
этим предположением было бы интересно рассмо-
треть сущность и особенности религиозного экс-
тремизма как политического инструмента соци-
ального управления, в основании которого лежит 
не религиозное, а террористическое мировоззре-
ние в религиозной оправе. Вполне возможно, что 
эти черты, рассмотренные нами хотя бы в первом 
приближении, позволят нащупать возможности 
преодоления мировым сообществом явления ре-
лигиозного экстремизма как внутреннего содер-
жания терроризма и «Исламского государства», 
ставшего сегодня олицетворением мирового зла.

Наше рассуждение стоит начать с беглого рас-
смотрения классификаций терроризма, которых 
на сегодняшний день сформировано достаточ-
но много. В качестве оснований в классифика-

циях, как правило, фигурируют цели, субъекты, 
объекты, формальные черты, масштабы терро-
ристических актов и идеология террористов. 
В связи с отсутствием объединяющей типоло-
гии, существующие классификации недостаточно 
полно отражают явление, но взаимодополняемы 
и могут быть использованы для формирования 
обобщенного подхода к рассмотрению экстре-
мизма и терроризма. Так, терролог В. В. Лунев 
исходит из политической мотивации и смешения 
по различным признакам, рассматривая такие 
типы терроризма, как уголовный, националисти-
ческий, воздушный и международный, причем 
два крайних выделяются им как разновидности 
уголовного терроризма в широком смысле [13]. 
Н. Д. Литвинов основывает свою классификацию 
на рассмотрении поставленных террористами 
целей [12]. Классификация В. Е. Петрищева раз-
личает террористическую деятельность по ме-
тодам воздействия, характеру ее влияния, целям 
и используемым средствам [19]. Разнообразие и 
непоследовательность существующих классифи-
каций указывают, в первую очередь, на много-
мерность содержания и множественность форм 
террористической деятельности. Существуют и 
отдельные классификации идеологических аспек-
тов данного феномена. В частности, Ю. И. Авдеев 
делит терроризм на политический (правый и ле-
вый), националистический, религиозный и уго-
ловный [1]. Некоторая противоречивость данной 
концепции в том, что все виды терроризма могут 
быть причислены к первой категории. Деление 
Н. И. Мелентьевой включает такие виды терро-
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ризма, как идеологический (т. е. осуществляемый 
по политическим мотивам), этнический, религи-
озный, криминальный и индивидуальный [14], 
однако в данной классификации имеет место 
смешение критериев для выделения видов тер-
роризма. Если индивидуальный терроризм фик-
сируется на основе субъекта уголовного деяния, 
то к остальным формам в качестве критериев 
применяются как субъектный состав, так и идео-
логический аспект уголовно наказуемого деяния. 
Более детальную и комплексную картину терро-
ристического деяния дает В. И. Василенко, кото-
рый в качестве критериев рассматривает и цели 
террориста и его идеологию. При этом фиксиру-
ются политический, националистический, религи-
озный и криминальный терроризм [4]. При этом 
сепаратизм, как явление, имеющее в своей основе 
различные основания, может быть рассмотрен как 
подвид политического или националистического 
терроризма.

Обилие разноплановых классификаций приво-
дит к эклектическому совмещению понятий. Од-
нако можно отметить, что в большинстве класси-
фикационных систем большое значение придается 
идеологическому критерию, поскольку именно он 
позволяет глубже проникнуть в сущность явления 
и объемно показать причины террористической 
деятельности на уровне отдельного субъекта и 
общества. А значит, понять условия их устране-
ния. На основании сказанного выше попробуем 
выделить несколько позиций для первоначального 
исследования поставленной нами проблемы. Во-
первых, по объектному критерию можно выделить 
единственный тип — уголовный терроризм, кото-
рый вполне возможно разбить его на множество 
самостоятельных направлений террористической 
деятельности. Во-вторых, по субъектному крите-
рию можно выделить индивидуальный терроризм, 
групповой, организационный, государственный и 
международный. В третьих, по идеологическому 
критерию можно разделить терроризм на религи-
озный, политический, националистический и рели-
гиозный. Религиозный терроризм осуществляется 
поборниками определенного вероисповедания. 
В рамках данного исследования этот вид терро-
ризма интересует нас в первую очередь. В отличие 
от консервативной сущности религиозного миро-
воззрения, группировки с религиозно окрашенным 
террористическим мировоззрением видоизменяют-
ся, трансформируясь с учетом текущей ситуации и 
технического развития. Это требует совершенство-
вания методов рассмотрения данного сложного и 
динамично изменяющегося явления. Попробуем 
в качестве выразительного объекта исследования 
взять к рассмотрению исламский радикализм.

Являясь самой молодой из мировых религий, 
ислам находится в состоянии динамичного поис-
ка путей своего развития. В большинстве иссле-
дований, посвященных изучению религиозного 
терроризма, имеющее исламское культурное об-
рамление, заметна тенденция к употреблению та-
ких терминов, как «исламизм» или «исламский 
радикализм». При этом подразумевается не столь-
ко религия, сколько идеология и политическое 
действие со следующими характерными чертами: 
стремление к реставрации первоначальных ислам-
ских ценностей, жесткой установки на единство 
светского и религиозного, декларация «идеально-
го» устройства общества и государства на прин-
ципах и законах шариата, полное отторжение чу-
жих ценностей. Отмечается существование двух 
форм исламского радикализма — идеологической 
доктрины и социально-политической практики, 
направленной на создание «политических усло-
вий для применения исключительно исламских 
(шариатских) норм общественной жизни во всех 
сферах человеческой жизнедеятельности»  [7]. 
При этом ультрарадикальный исламизм может 
существовать как в форме экстремизма, так и в 
форме терроризма.

Возникает вполне закономерный вопрос о 
взаимосвязи ислама и исламского радикализма, 
который может быть решен исходя из взаимо
исключающих позиций. Наличие такой связи 
будет свидетельствовать о враждебной и насиль-
ственной природе ислама. Противоположная по-
зиция предполагает, что ислам, как религия люб-
ви, справедливости и милосердия не имеет ничего 
общего с радикализмом и терроризмом, идеоло-
гия которого попросту паразитирует на религи-
озном мировоззрении, решительно осуществляя 
подмену понятий и контекстов для прикрытия 
и маскировки своих противоправных действий 
и преступных замыслов. На наш взгляд, вполне 
обоснована точка зрения, согласно которой рели-
гия используется сепаратистами, националистами 
и криминалитетом как формальная организацион-
ная и идеологическая оболочка [7]. Внушитель-
ный перечень признаков действительно отличает 
идеологическую доктрину исламского радика-
лизма от традиционного коранического ислама. 
В частности, радикализм отрицает единство ми-
ровой цивилизации, противопоставляя исламский 
мир всему мировому сообществу; проявляет не-
терпимость в отношении инакомыслящим и ина-
коверующим; стремится к созданию государство 
на основе шариата; уверенность в необходимости 
«джихада» против безбожной власти; склонность 
к силовым методам миссионерской деятельно-
сти; готовность к сотрудничеству с откровенно 
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националистическими, сепаратистскими и экстре-
мистскими силами [22].

Одна из главных радикалистских идей предпо-
лагает формирование монорелигиозного объеди-
нения, подобие нации без различия социального 
происхождения и национальности, которое станет 
основой единой мусульманской империи, «Все-
мирного Халифата» со столицей в Мекке [16]. 
Категорически отвергая светские нормы права, 
исламисты признают в качестве источника права 
Коран и Сунну, что, однако, не мешает идеологам 
террористических организаций оправдывать же-
стокость и насилие с позиций необходимости про-
ведения «священной войны», или, «джихада». Че-
ловеконенавистническая концепция «симпатии и 
антипатии», разработанная идеологами ваххабиз-
ма, делит человечество на три группы: по степени 
отношения либви н и ненависти, в которые входят 
сами ваххабиты (их следует любить), немусульма-
не (их следуетт ненавидеть), мусульмане, которые 
не придерживаются салафитской концепции (их 
следует и любить и ненавидеть) [17].

Активизация движения террористических ор-
ганизаций с идеологией салафизма (исламского 
фундаментализма) пришлась на семидесятые 
годы прошлого века, но продолжается и по сей 
день. Салафитами (от арабского словосочетания, 
переводящегося как «праведные предки») назы-
вают сторонников имама Ибн Ханбала. Истоки 
этого течения восходят к IX веку, теоретическое 
же обоснование впервые получает в конце XIII — 
начале XIV веков в трудах Шейха аль-ислама 
Ибн-Таймия. В XIX веке на территории Египта, 
салафизм получает дальнейшее развитие как ре-
формистское движение по возврату ислама к его 
первозданному виду времен пророка Мухаммеда 
и к жизни согласно заветам предков [3]. Попыта-
емся обозначить основные положения салафизма: 
восприятие ислама как единственно верной рели-
гии; стремление к воссозданию исламского госу-
дарства как воплощения многовековых традиций 
справедливости и порядка; признание шариата в 
виде идеологической основы, а праведного хали-
фа — в виде главы государства, не допускающего 
социального расслоения; признание тождествен-
ности религиозной и политической сферы, когда 
политическая элита пополняется из духовного со-
словия носителей салафизма; признание непре-
менной необходимости с непризнающими ислам 
как с врагами [20]. Столь бескомпромиссный под-
ход порождает разделение человечества по линии 
«свой — чужой»; однако, в XX веке в рамках этой 
парадигмы начались поиски и разработка соци-
альных моделей, учитывающих территориальные 
и культурные особенности регионов исламского 

мира: национальной (панарабизм) и религиозной 
(панисламизм). Панисламизм подразумевает объ-
единение мусульман. Однако демаркация челове-
чества по линии «свой — чужой» порождает от-
торжение понятий малого и большого джихада, 
градацию поощрения верующих в зависимости 
от их деяний и характера их деятельности [9] и 
редукцию понятия «джихад» к пониманию его 
как войны против неверных, а воинственность 
становится одним из главных показателей исла-
мистских группировок. Не стоит причислять всех 
салафитов к экстремистам. Конфликт видится в 
том, что ведя непримиримую войну с инакомыс-
лящими по вышеназванным принципам, салафит 
вступает в явное противоречие с международны-
ми правовыми нормами и нормами другого го-
сударства. Например, в системе идей одной из 
самых радикальных исламистских группировок 
«аль-Джихад»*1 [10] убийство неверных и религи-
озных отступников является религиозным долгом, 
а самыми тяжкими считаются преступления про-
тив веры, которые караются смертной казнью. 
Непосредственное влияние подобных идей на 
развитие исламского фундаментализма ощутимо 
реализуется в идеологии Исламского государства* 
(ИГИЛ*). Радикализации исламского фундамен-
тализма способствовало и проведение военных 
операций западным миром на территории Ирака, 
которые катализировали процесс объединения 
разрозненных последователей радикализма и ста-
новлении экстремистских организаций в Ливане 
и Сирии.

Учитывая то, что мусульмане составляют со-
лидную часть многонационального и много-
конфессионального населения России [4], что 
традиционный ислам является частью единой 
российской культуры и имеет большое влияние 
на территории Российской Федерации, необходи-
мо учитывать социально опасное влияние ради-
кализма на мусульманские объединения. В числе 
методов радикализации исламских взглядов в 
исследованиях упоминаются: некорректное тол-
кование Корана, имеющее целью аргументацию 
положений радикального салафизма; объявление 
неверными несогласных с радикальными трак-
товками религиозных положений [6]; призыв к 
«чистому» исламу с оправданием джихада в от-
ношении неверия и язычества [22]; оправдание 
насилия, применение различных способов де-
структивной манипуляция сознанием верующих 
[17; 14]. В рамках такфиризма, одной из самых 
опасных разновидностей современного экстре-
мизма, неверными (кафирами) объявляются все 

1 Здесь и далее звездочкой * отмечены организации, 
деятельность которых запрещена на территории РФ.
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мусульмане, несогласные с интерпретацией ис-
лама в духе этого течения.

Исследователями отмечается, что начиная с 
конца прошлого столетия мир оказался на пороге 
«нового терроризма», с возникновением Аль Ка-
иды*, которая послужила объединяющей силой 
для различных террористических групп салафит-
ской направленности. В деятельности Аль Каиды 
различают несколько этапов, которые приводят 
к появлению нового поколения неосалафитов и 
неоваххабитов, объединяющие идеологию своих 
сторонников во всем мире в их тотальной борьбе 
против Запада. Новая стратегия одновременно-
го глобального джихада, озвученная Хамидом 
Аль-Али, призывает не только к воинственному 
укладу, но и к экономической независимости от 
Ирана, Запада и Израиля, к идеологической борь-
бе против западного образа мышления через про-
паганду исламского, к смягчению такфиризма и 
толерантности в отношении лояльных мусульман, 
симпатизирующих джихаду, к догосрочной стра-
тегии реализации поставленных целей [5]. Утрата 
черт первоначального салафизма, представление 
о своей избранности как точным последовате-
лям традиций на самом деле сопровождаются 
расхождением в интерпретации такфиризма и 
мученичества, вызвавшие публичные споры с 
представителями умеренного ислама. В усло-
виях глобализации и технологической револю-
ции политический и религиозный экстремизм и 
терроризм становятся крайне опасными ввиду 
обладания информационными технологиями и 
манипулятивными технологиями над сознанием 
верующих, которые используются в террористи-
ческой деятельности [5].

Возможно, одной из главных причин стреми-
тельного развития религиозного экстремизма 
и терроризма является агрессивный характер 
глобализации как вестернизации, которая обо-
рачивается навязыванием западных ценностей и 
вызывает их естественное ответное отторжение. 
Стремление исламского мира к сохранению са-
мобытности, в своем движении к духовным ис-
токам, оборачивается изоляционизмом, который в 
дальнейшем приобретает экстремистские черты. 
Под антизападными настроениями чаще всего 
понимается форма колониализма, зародившаяся 
в странах Азии и Африки после Первой и Вто-
рой мировых войн. Современная террористиче-
ская деятельность может быть охарактеризована, 
прежде всего, как антизападная и антиамерикан-
ская [23]. Несмотря на тесную связь с мусуль-
манским миром, Россия выступает активным 
участником антитеррористической борьбы, а сле-
довательно — потенциальной целью экстремист-

ской и террористической деятельности. В связи с 
существующей точкой зрения о том, что борьба 
с международным терроризмом на сегодняшний 
день находится в тупиковой ситуации [15], попро-
буем обозначить приоритеты в преодолении этого 
глобального вызова современности.

Во-первых, западному миру стоит отказаться 
от стремления экстраполировать свои ценности 
на восточный мир, вызывающее ответный воз-
вратный миграционный и террористический 
хаос. Кроме того, следует отказаться и от ис-
пользования в своих политических интересах 
экстремистских и террористических организаций. 
Общеизвестно, что исламистское движение было 
значительно усилено боевиками, подготовленны-
ми западными спецслужбами к участию в боевых 
действиях против советских войск в Афганиста-
не [21]. Эти приоритетные линии предметного са-
моограничения западной культуры способствуют 
устранению искусственно нагнетаемой оппозиции 
запада и востока. Во-вторых, необходимо принять 
во внимание наличие волюнтаризма как одно из 
принципиальных составляющих в исламе. Тра-
диционно исламский фундаментализм связыва-
ется с активным противоборством с иными ми-
ровоззренческими системами. Вследствие этого 
он способен выступать в качестве религиозной 
основы экстремистской и террористической дея-
тельности, провоцируя к конечному результату в 
виде насилия [24]. В-третьих, особенности антро-
пологии исламского фундаментализма связаны, с 
особенным отношением к Абсолютному началу: 
отсутствие идеала богочеловечности приводит 
верующего больше не к требованию бесконечно-
го самосовершенствования, а к безусловной пре-
данности Абсолютному началу, делая религию 
больше неизменной основой, а не внутренним 
содержанием, смыслом и целью человеческого су-
ществования [26]. В-четвертых в исламском фун-
даментализме выражена идея полярности добра и 
зла, заставляющая рассматривать мир как место 
битвы между светом и тьмой, проходящей на всех 
уровня от человеческой психики до вооруженных 
конфликтов [11].

В связи со сказанным выше, возникает проти-
воречие, которое вместо вывода заставляет при-
йти к постановке еще одного вопроса. На пер-
вый взгляд, очевидная особенность исламского 
фундаментализма заключается в приоритете во-
люнтаристической установки на подчиненность 
Абсолютному началу в ущерб установке на само-
совершенствование человека по образу и подобию 
Абсолютного начала. В связи с этим можно было 
бы сделать вывод о наличии благоприятной среды 
для взращивания экстремистского мировоззрения. 
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Но мы, пожалуй, сделаем допуск о том, что экст
ремизм и терроризм может являться следствием 
волюнтаристского столкновения двух оппозицио-
нальных стилей политического мышления — ис-
ламского фундаментализма и западной парадигмы 
«столкновения цивилизаций» [25] с характерным 
для них базовым отношением «свой — чужой». 
В этом случае демаркация человечества, может 
быть рассмотрена как глубокий кризис предмет-
ной идентичности человека и культуры.

C позиций предметно-энергийного подхода [18] 
человек представляется изначально предметным 
существом, зафиксированным собственной пред-
метной идентичностью. Крайние позиции отно-
шения к предметному бытию можно представить 
как полярные, одна из которых представляет со-
бой вектор к фиксации предметности в вещном 
мире, другая — вектор к истончению предметных 
форм, соотносящегося с таким ее состоянием, как 
энергийность, способность к действию и к движе-
нию в любом направлении. Оппозиция «свой — 
чужой» указывает нам на строгую фиксацию 
человека и культуры в устоявшейся культурной 
разметке собственного бытия. В этой связи все 
смыслы, ведущие к Абсолютному началу, на по-

верку оказываются купированными формами с 
массово доступным содержанием. Так, например, 
понятие «джихад» в случае предельно энергий-
ной религиозно-философской трактовки будет 
тяготеть к определению, выражаясь языком Абу 
Хамида аль-Газали, «джихада сердца», заставля-
ющего человека бороться прежде всего со своей 
собственной греховной природой. Закостенение 
же человека и культуры на уровне предметности 
социальных и политических целей в результате 
дает в распоряжение человека такое сомнительное 
средство культурной разметки мира, как «джихад 
меча» для уничтожения Иного, Другого, не такого 
как Ты. Но то, что нуждается в оправдании со сто-
роны чего-либо иного, не может само быть сущ-
ностью чего бы то ни было [2]. Насилие, к кото-
рому ведет религиозный экстремизм и терроризм, 
не может быть частью религии. Это застывшая 
предметность, закрепостившая человека и культу-
ру в неспособности к их дальнейшему развитию. 
Преодоление этой ситуации видится лишь путем 
длительных совместных усилий человечества по 
устранению предметных оппозиций в обществен-
ном сознании и формированию универсальной 
идентичности человека и человечества.
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В статье на основе антропо-аксиологического и социально-философского анализа рассматриваются транс-
формации ценностных и структурных оснований религии в постсекулярную эпоху. В качестве объектов 
изучения авторы исследуют православие и ислам в России, при этом упор делается на особенностях ста-
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Современная социокультурная ситуация опи-
сывается многими исследователями в терминах 
«переходная», «трансгрессивная», а также в раз-
личных вариациях с приставкой «пост» — «пост-
модерн», «постсекулярность», «постпостмодерн» 
и т. п. [1, с. 20—22]. Подобная описание призвано 
зафиксировать процесс социокультурного и антро-
пологического смещения, который развертывается 
в современную эпоху. Это смещение затрагивает и 
ценностную сферу. В некоторым смысле сегодня 
происходит та самая «Umwertung aller Werte», о 
которой говорил Ф. Ницше, но конечно в формах 
и направлениях отличных от ницшеанских.

Один из ключевых теоретиков постструкту-
рализма Ж. Бодрийяр определяет три стадии 
эволюции ценностей, соответствующих трем 
«порядкам симулякров». Первая стадия соответ-
ствует «естественному закону ценности», когда 
создаваемые человеком объекты (на данной ста-
дии они преимущественно материального рода) 
имеют внутреннюю ценность, обусловленную 
полезностью. На второй рыночной стадии всякая 
ценность становится элементом системы произ-
водства и обмена, получая привязку к закону 
спроса и предложения. Третья стадия это ста-
дия «структурного закона ценности», в котором 
ценность обретает символическое измерение [3, 
с. 111]. Наконец, завершающей и в то же время 
выходящей за рамки этой эволюции становится 
современная четвертая стадия эволюции ценно-
стей, на которой они обретают вирусный и то-
тально симуляторный характер, переставая со-
ответствовать чему-либо. Такое снятие привязки 
ценностей к каким-либо основанием приводит 
к тому, что всякая ценность становится эквива-
лентной любой другой (следовательно противо-

поставление например добра и зла более не име-
ет смысла) 1.

Указанному выше состоянию ценностной сфе-
ры соответствуют изменениям, происходящим в 
обществе. Эти изменения связаны с трансгрес-
сией ключевых общественных сфер, в результате 
которой данные сферы, теряя ранее имевшиеся 
детерминации в общественной реальности, про-
низываются неконтролируемыми вирусными 
проникновениями. Этот процесс дезинтегрирует 
сферы общественной жизни, превращая их в «ви-
рулентные симулякры»2 [2, с. 54—55].

Классические идеологии отмирают, а на их ме-
сто приходит сверхгибкая децентрализованная са-
морегулирующаяся система симулякров. Учиты-
вая марксово определение религии как идеологии 
par excellence подобные радикальные изменения 
не могут не затрагивать и ее. Удивительным, од-
нако, является то, что с ней происходит. Утрата 
религией позиций в секулярном XX веке с на-
ступлением постмодернистской эпохи сменяет 
религиозным ренессансом, но в совершенно но-
вой форме — форме, которую можно было бы 
обознать как «постсекулярную симуляторность» 
религии3.

«Постсекулярная эпоха представляет собой но-
вый этап развития общества, характеризующийся 

1 Подобная ситуация особенно характерна для сферы 
информации, идеологии и общественного сознания, в 
которой наступившая эпоха постправды нивелирует 
само понятие истины.

2 Таким образом, вместо политики формируется 
«трансполитика», вместо экономики «трансэкономика, 
вместо эстетики «трансэстетика» и этот ряд можно 
продолжать далее.

3 Эту форму можно было еще назвать «фейковой», 
«вирусной» или «трансрелигиией».
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кардинальным изменением аксиоматики культу-
ры, связанным с актуализацией ее сакральных 
оснований. В постсекулярном обществе религии 
вновь начинают занимать значительное положе-
ние. Постсекулярный мир можно определить как 
новое пространство, в котором уже не действуют 
прежние правила модерна, в том числе в связи с 
окончанием доминирования секулярных идеоло-
гий XX в., трансформацией религиозности и ее 
упрощением до образа жизни, а также заменой 
антирелигиозной светскости конструктивной» [7, 
с. 17].

Социокультурные трансформации постсекуляр-
ной эпохи характеризуются такими чертами как 
«развитие новых внеинституциональных форм 
религиозных организаций (религия становится 
местом «малых рассказов» в смысле Ж.-Ф. Лио-
тара), возврат религии в информационное поле и 
общественную жизнь, активное влияние религии 
на политическую жизнь» [4, с. 218]. При этом ре-
лигиозное пространство усложняет и фрагменти-
руется, а сами религии приобретают причудливые 
формы коммерческих корпораций1.

Постсекулярная эпоха характеризуется рядом 
существенных антропо-аксиологических измене-
ний. В первую очередь эти изменения связаны с 
разрушением ряда ценностных детерминант ха-
рактерных для модерного человека. Среди них 
стремление к линейному прогрессу, восприятие 
экономической сферы в качестве базовой, форми-
рование тотальных (а иногда и «тоталитарных») 
«больших рассказов» идеологий, религий, теорий 
и др. Кроме того изменения постсекулярной эпо-
хи связаны со специфическим возвратом в жизнь 
человека религии. Разумеется, этот возврат проис-
ходит в существенно трансформированном виде. 
Меняется форма, смысл и содержание самой ре-
лигии. Она значительно упрощается, эклектизиру-
ется, дробится, становится не просто рыночным, 
но «вирусным» феноменом, существующим по 
законам моды. Религия обретает всё более симу-
лятивный и практико-ориентированный характер, 
теряя сакральные смыслы и становясь для челове-
ка элементом общей системы потребления.

Фактически мы говорим о том, что постсеку-
лярность образует новое состояние религии— 
симулятивную религию с особыми формами 
существования, приобщения к ней человека и 
со смещенными ценностными основаниями. 
В полной мере это новое состояние религии мож-
но проследить на примере анализа трансформа-
ции ценностей в радикальных формах религии. 
В данной статье упор будет сделан на анализе 

1 См. [9].

радикальных форм православия, а также сопо-
ставлении их с радикальными формами ислама.

Говоря о «радикальных формах православия2» 
следует отметить, что до сих пор многие иссле-
дователи придерживаются мнения о том, что ра-
дикализм характерен только для последователей 
новых религиозных движений, в то время, как 
традиционные религии по определению не могут 
нести деструктивные идеи, а все факты проявле-
ния радикализма со стороны их адептов списыва-
ются на попадание под влияние ложных еретиче-
ских суждений. Вместе с тем факты радикальных 
проявлений подкрепляемых религиозными посту-
латами отмечаются, как в христианстве в целом, 
так и в православии, в частности.

Для начала необходимо определить, что возник-
новению радикальных течений внутри вероиспо-
ведальной системы, как правило, соответствуют 
периоды значительных внешних либо внутренних 
изменений. Так, исторически такими реперными 
точками в развитии Православного христианства 
можно отметить: раскол между западной и вос-
точной ветвями Христианства (1054), реформы 
Патриарха Никона (1650—1680), Октябрьская 
революция и Гражданская война (1917—1921), 
Архиерейский собор 1943 года, распад Совет-
ского Союза (1991). Для понимания современно-
го этапа развития «православного радикализма» 
существенное значение имеет последнее из обо-
значенных исторических событий.

Фактическое признание руководством государ-
ства коммунистической идеологии несостоятель-
ной и закрепление в Конституции Российской Фе-
дерации положения об отсутствии официальной 
идеологии привело к возникновению в обществе 
духовного вакуума. В данной ситуации впол-
не логичным с точки зрения, как официальных 
инстанций, так и общественного сознания стало 
возвращение к исторически доминировавшим 
религиозным системам. Однако такое возвраще-
ние не могло быть осуществлено в прежнем виде 
традиционного православия в первую очередь 
по причине тех эпохальных сдвигов в обществе, 
культуре и сознании человека, которые произош-
ли за годы советской власти и далее в рамках той 
постмодернистской трансгрессии, в которую с 
опозданием но всё-таки включилось российское 
общество.

Кроме того к такому резкому усилению роли 
религии в жизни общества в первую очередь ока-
зались не готовы сами религиозные объединения. 
Так, руководство Русской Православной Церк-
ви (далее — РПЦ) на рубеже веков фактически 

2 Рядом исследователей используется также термин 
«православный фундаментализм».

Постсекулярная трансформация ценностей в радикальных формах религии
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столкнулось с кадровым голодом, когда растущая 
потребность на «обеспеченность верой» не мог-
ла быть удовлетворена ввиду нехватки, как при-
ходских священников, обладающих достаточным 
уровнем знаний, так и кандидатов на руководящие 
должности в церковной иерархии. Данная ситуа-
ция привела к значительному усилению монаше-
ского1 (монастырского) крыла в структуре РПЦ, 
что было обусловлено рядом причин. Так, в мас-
совом сознании монахи, проживающие в монасты-
рях, представляются более «профессиональными» 
клириками, нежели приходские священники, на 
которых, помимо богослужебных и культовых 
возложены также административные функции, от-
нимающие значительное время. Существующее в 
монастырях разделение труда позволило старшим 
и наиболее опытным священникам не участвовать 
в хозяйственной деятельности монастыря и со-
средоточиться на многочасовых службах и приеме 
большего количества исповедников, с которыми 
они могли подолгу беседовать. Также небольшое 
(на начало 1990-х годов) число монастырей по 
отношению к количеству церковных приходов, 
а также их труднодоступность способствовали 
формированию вокруг них определенной мисти-
ческой ауры, связанной с ощущением особой свя-
тости монастырей и монахов, а также их особен-
ности. Отражением усиления роли монастырей 
стала трансляция монашеством в общество своего 
понимания мироустройства связанного во многом 
со строгим исполнением обрядов и отказом от 
мирских удовольствий, что «настоящее спасение 
возможно только в монастырской ограде».

Усиление роли монашества в структуре РПЦ 
при учете имеющегося «кадрового дефицита» 
привело к формированию такого явления, как 
«младостарчество», по сути православного «гу-
руизма», при котором личность священнослужи-
теля становится центром религиозной жизни, а у 
прихожан вырабатывается психоэмоциональная 
зависимость от «младостарца»2.

1 При этом монашество является не просто формой 
организации религиозного сообщества и религиозных 
практик, но по сути является особой мировоззренче-
ской моделью со своей антропологией, аксиологией и 
даже социологией. (см. [6]).

2 Данному феномену была посвящена значительная 
часть выступления Патриарха Московского и всея 
Руси Алексия II на Епархиальном собрании Москвы 
в 1998 г. Так, со слов патриарха, «...то гипертрофиро-
ванное значение, какое придается в «младостарческих» 
приходах личности священника, пагубно сказывается и 
на богослужебной жизни. Ее центром становится испо-
ведь, которая обставляется неуместными церемониями, 
превращаясь из сугубо личного Таинства в массовое 
действо... Нездоровая зависимость новообращенных от 

Если исходить из определения, что любая ор-
ганизованная система веры содержит в себе ряд 
базовых элементов, среди которых религиозное 
сознание, религиозная деятельность и религиоз-
ная организация [10], то можно констатировать, 
что в «младостарческих» общинах значительно 
больший вес набирает религиозная деятельность, 
а именно обрядовая сторона веры. При этом ре-
лигиозное сознание выхолащивается, низводя 
основную идею православия — спасение бес-
смертной души до своеобразной формы «гуруиз-
ма», когда существование самого верующего и его 
души ставится в зависимость не столько от его 
поступков и помыслов, сколько от мнения и ре-
шений «младостарца», а также беспрекословного 
соблюдения всех формальных обрядов и требо-
ваний, определяемых лидером общины. Другой 
характерной чертой аксиологии подобных рели-
гиозных общин является «апокалиптизм», то есть 
вера в скорое наступление конца света, обуслав-
ливающее стремление к уходу из мира в уединен-
ные зачастую расположенные в труднодоступных 
местах поселения.

Примером подобной общины, активно про-
являющей себя в современной России, является 
движение «царебожников». В рамках этого дви-
жения, имеющего идеологическую привязку к 
православию происходит существенное смещение 
ценностных оснований, характерных для право-
славной религии. На первое место в системе цен-
ностей движения выдвигается не служение Богу, 
а поклонение Императору Николаю II. Последний 
рассматривается не просто в качестве «божьего 
посланника», но и приобретает божественные 
сакральные характеристики становясь «царём—
искупителем» и «новым воплощением Христа». 
Отсюда делается вывод о великом грехе, которыё 
совершен всем российский народом против царя 
и необходимости «всенародного покаяния». При 
этом указанные религиозные концепции отнюдь 
не остаётся абстрактными идеями, но находят 
практическое воплощение. Так сторонников дви-
жения отличает восприятие современной реально-
сти как арены ежедневной борьбы с дьявольскими 

личности «младостарца» порождает искаженные фор-
мы приходской жизни. Люди идут в церковь, чтобы 
встретиться со «своим батюшкой», а не со Христом... 
болезненные формы общинной жизни в этих приходах 
больше напоминают сектантскую замкнутость расколь-
нических общин или обособленность протестантских 
групп» (Алексий II Выступление на Епархиальном со-
брании. URL: http://patriarh-i-narod.ru/slovo-patriarha/
doklady-na-eparkhialnyh-sobraniyah-patriarha-alexiya-
ii/16-vystuplenie-na-eparkhialnom-sobranii-1998-g (дата 
обращения: 16.05.2020)).

С. С. Бредихин, О. В. Сёмкин, Е. В. Щетинина
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силами, которые после убийства царя завладели 
Россией и пытаются подчинить себе души всех 
православных христиан. Практически каждое 
социальное действие оценивается сторонниками 
движения через призму этого скрытого противо-
стояния с сатаной, отсюда рождаются призывы к 
отказу от паспортов, содержащих в себе «число 
зверя», и ИНН, являющегося меткой сатаны, а в 
последнее время борьба против «чипизации» и 
«цифрового концлагеря». Движение «царебож-
ничества» активно проявляет свой апокалипти-
ческий характер, делая упор на неизбежности и 
неотвратимости «второго пришествия» и «страш-
ного суда», а также возможности спасения толь-
ко для своих последователей. Указанная апока-
липтичность движения лишь усилилась в период 
пандемии коронавируса, который рассматривается 
как явное знамение наступления конца света.

Центром поклонения Николаю II стал Средне-
уральский женский монастырь иконы Божьей ма-
тери «Спорительница хлебов» Екатеринбургской 
митрополии РПЦ МП, а ключевой фигурой, «мла-
достарцем» — духовник монастыря отец Сергий 
(Романов). Отметим, что одним из характерных 
для постсекулярной эпохи проявлений деятель-
ности данного священнослужителя, стала меди-
атизация его деятельности, проявляющаяся, во-
первых, в активном использовании возможностей 
интернета для онлайн-проповедей (причём созда-
ваемых в формате адаптированном для интерне-
та — качественная видеозапись, яркое, краткое 
и провокационное обращение, претендующая на 
обретение вирусного характера и т. п.), во-вторых, 
использование медийных фигур для популяриза-
ции движения и его идей1.

Фактически в данном случае налицо многие ха-
рактерные черты постсекулярной симуляторной 
религии: активное использование информацион-

1 Среди «духовных чад» отца Сергия известные спор-
тсмены, актёры, политики. Так одной из наиболее за-
метных поклонниц «младостарца» являлась депутат 
Государственной Думы Наталья Поклонская. Именно 
она в 2017 году по благословению отца Сергия стала 
лицом и идеологом кампании за запрет фильма Алек-
сея Учителя «Матильда». С точки зрения сторонников 
«царебожничества» демонстрация этого фильма явля-
ется одним из признаков пришествия антихриста (ото-
ждествляющегося в ряде проповедей священников—
«царебожников» с Президентом России Владимиром 
Путиным). На призыв Поклонской откликнулись участ-
ники ряда фундаменталистских православных групп, 
в том числе организация «Христианское государ-
ство — Святая Русь». От имени данной организации 
рассылались письма с угрозами в адрес руководителей 
кинотеатров и совершались попытки поджогов ряда 
кинотеатров.

ных технологий (видеообращения, интернет-ре-
сурсы) при декларативном отказе от современных 
технологий; ультраконсерватизм, который на са-
мом деле является религиозных постмодерниз-
мом в форме конструирования и переизобретения 
традиции2; политизация религии; инструментали-
зация и упрощение религии (религия становит-
ся не способом самотрансецеднции человека, а 
конкретным инструментальным орудием его по-
вседневности); постоянное трансгрессирование 
в форме жизни в условиях перманентного насту-
пления конца (который однако никогда так и не 
наступает); состояние постправды с активным 
производством фейковой информации; активная 
коммерциализация религии; ацентрация религи-
озных институтов (в радикальном православии в 
форме множественных автономных общин веру-
ющих).

Таким образом, можно сделать вывод, что в 
условиях глобальных постсекулярных сдвигов, а 
также локального внутрироссийского духовного 
кризиса и повышенного спроса населения на «ду-
ховном рынке» наблюдается активное формирова-
ние «предложения» в форме «радикального пра-
вославия». В нём харизматичность священника 
зачастую восполняет пробелы в его богословской 
подготовке и способствует формированию вокруг 
него культа личности. Одновременно, в сознании 
верующих (а зачастую, это — неофиты) формиру-
ется ценностная система, в которой главенствую-
щую роль занимает лидер общины — духовный 
отец, а не Бог, а главным критерием благочестия 
становится не чистота помыслов, а беспрекос-
ловное, фанатичное следование указаниям ду-
ховника, исполнение обрядов и формальных 
правил3. Подобная диспропорция компонентов 
религиозной системы, когда религиозное созна-
ние фактически полностью вытесняется ритуалом 
способствует трансформации ценностей адептов, 
вытеснению потребности в рефлексии, осознании 
своего места и роли в окружающем мире. Картина 
мира становится полярной, а религиозные цен-
ности вырождаются до простой необходимости 
следования указаниям духовника в условиях об-
реченного мира.

2 В отношении радикального православия вполне 
применима «формула фундаментализма» предложенная 
Е. В. Щетининой: «“Фундаменталистского человека” 
можно охарактеризовать как человека, пытающегося 
вернуться в традицию прошлого, при этом основывая 
новую традицию на радикальном неприятии самого 
нового» [8, с. 49]. 

3 В данном случае размышления верующего о смысле 
бытия, основах веры и духовности становятся не про-
сто ненужными, но и вредными.
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Необходимо отметить, что аналогичная ситуа-
ция складывается и в российском исламском со-
обществе. Так, рост потребности населения в вере 
привел к острому дефициту квалифицированных 
священнослужителей, способных читать и тракто-
вать Коран, на достаточно высоком уровне владе-
ющих религиозным дискурсом. Образовавшийся 
вакуум в начале девяностых годов XX века был 
заполнен проповедниками, прошедшими обучение 
в исламском институте «Аль-Азхар» и универси-
тете короля Сауда. Возвращаясь после обучения 
на родину они привнесли в российское ислам-
ское сообщество ближневосточный фундамента-
лизм, идеи т. н. чистого ислама и такфиризма1. 
При этом радикальная однозначность в трактов-
ке веры, предлагаемая новыми проповедниками 

1 Радикальная исламистская идеология египетского 
происхождения, основой которой является обвинение 
в неверии (куфре) других мусульман.

наряду с уверенным знанием арабского языка и 
Корана сделала их намного более популярными, 
чем имамы среднестатистических российских 
мечетей, подчиненных Центральному духовному 
управлению мусульман России.

Подводя итог необходимо отметить, что транс-
формация ценностей в радикальных формах и 
православия и ислама является следствием двух 
процессов: во-первых, глобальных трансгрессий 
религиозности в условиях постсекулярности; во-
вторых, локальной внутрироссийской специфики 
постсоветского возрождения религиозных инсти-
тутов. Дальнейшее развитие религиозной ситуа-
ции современности может привести как усилению 
тенденций постсекулярной симуляторной рели-
гии, что в свою очередь будет означать углубле-
ние противоречия между «официальной» и «ра-
дикальной» верой с их различными ценностными 
ориентациями.
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Статья посвящена анализу информированности работников Восточного отдела ОГПУ (ВО ОГПУ, Вос-
токотдел) и полномочных подразделений ОГПУ на местах о деятельности религиозных лидеров, имено-
вавших себя «ишанами» в Урало-Поволжском регионе в 1920-е годы. Опираясь на оригинальные архивные 
источники, ранее не введенные в научный оборот, авторы приходят к выводу о том, что в данный период 
шло медленное накопление знаний об ишанизме в Волго-Урале как особом явлении внутри российской 
исламской традиции. При этом сбивчивость терминологии и многозначность определений официальной до-
кументации спецслужб указывает на то, что процесс сбора данных и их анализа был нелинейным, во многом 
бессистемным и опирался на наработки православного миссионерства и прежние критические идеи тюркской 
интеллектуальной элиты, выросшей из джадидизма рубежа веков, подвергавшей публичной обструкции 
«ретроградность» ишанизма и ишанов как до революции 1917 года, так и после нее. Авторы фиксируют по-
пытку т. н. официальных мулл скрывать свою деятельность под маской «ишанизма», в отношении которого 
у государства в 1920-е годы не было единой стратегии работы, а также стремления придать деятельности 
ишанов единую организационную форму в масштабах региона.

Ключевые слова: Урало-Поволжье, Волго-Урал, ишан, ишанизм, ислам в СССР, суфизм в СССР, ОГПУ, 
Восточный отдел ОГПУ.

В фокусе внимания авторов статьи — информа-
ционное освещение феномена суфийских шейхов 
в Урало-Поволжье в 1920-е годы в материалах со-
ветских спецслужб. Цель работы — проанализи-
ровать степень информированности работников 
Восточного отдела ОГПУ (ВО ОГПУ, Востокот-
дел) и полномочных подразделений ОГПУ на ме-
стах о деятельности лиц, причислявших себя к 
суфийской традиции, именовавшихся в Средней 
Азии и Волго-Уральском регионе «ишанами»1, 
на Северном Кавказе — «шейхами». Для этого 
мы зафиксируем время возникновения специаль-
ных сообщений по данной теме, дадим им общую 
характеристику. Особо отметим те источнико-
вые нюансы, которые отражали взаимодействие 

1 Ишан — духовный наставник; в среднеазиатской 
и волго-уральской традиции — синоним терминов 
муршид, шейх; в среднеазиатской традиции также 
обозначает потомка какого-либо знаменитого суфий-
ского шейха. Подробнее о деятельности ишанов в 
Волго-Уральском регионе в XX веке см.: Гусева Ю. Н. 
Ишанизм как суфийская традиция Средней Волги в 
XX веке: формы, смыслы, значение : монография / 
под ред. О. Н. Сенюткиной. М. : Медина, 2013. 214 с. 
Из современных статей на тему суфизма в советский 
период отметим публикацию: Минуллин И. Суфизм в 
советское время.URL: https://posredi.ru/tatarstan-sufizm-
v-sovetskoe-vremya.html (дата обращения: 20.08.2020).

между муллами, входившими в юрисдикцию 
Центрального Духовного управления мусульман 
(далее — ЦДУМ) в Уфе, и ишанами, формально 
не входившими в юрисдикцию управления.

В итоге наши размышления станут частью бо-
лее широкой исследовательской задачи: факти-
чески речь пройдет о формировании советского 
«антиисламского» дискурса в 1920-е годы и выра-
ботке управленческих подходов к одной из частей 
исламской традиции — к суфийскому наследию, 
носителям суфийских представлений или причис-
лявших себя к таковым.

Для решения поставленной задачи мы задей-
ствуем уникальные материалы Государственно-
го архива Российской Федерации, Центрального 
архива ФСБ России и архива УФСБ России по 
Республике Татарстан.

Мы разделяем точку зрения И. Минуллина о 
том, что в первые постреволюционные десятиле-
тия в Поволжье «в действиях советских властей 
не прослеживается тенденция обособленного от-
ношения к ишанам, отличного от общей такти-
ки антирелигиозной борьбы. Анализ источников 
не позволяет также рассматривать деятельность 
ишанов в отрыве от деятельности общей массы 
мусульманского духовенства»2. От себя добавим, 

2 Минуллин И. Указ.соч.
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что этот тезис можно распространить на все ин-
тересующие нас регионы.

И. Минуллин справедливо указывает, что пер-
вые упоминания об ишанизме как некоем течении 
внутри «мусульманского религиозного движения» 
появились в сводках Татарского отдела ОГПУ ле-
том 1924 года. Что касается Дагестана и Чечни, 
то в ежемесячных сводках ВО ОГПУ материалы 
о шейхах появляются уже в 1923 году, и носят 
систематический характер1, что очевидно объ-
ясняется заметной вовлеченностью религиозных 
лидеров в политические события на Северном 
Кавказе. Аналогичная ситуация складывалась и в 
Средней Азии: накопление специфической инфор-
мации об ишанах, часто проявлявших социальную 
активность, началось с начала 1920-х годов, когда 
они регулярно попадали в поле зрения работников 
спецслужб.

Избегая повтора известных утверждений со-
ветских управленцев о негативной природе иша-
низма и «шейхизма» зададимся вопросом: а что 
вообще было известно работникам советских 
спецслужб об ишанизме, о социальной роли иша-
нов и их восприятии обществом? Как плотно в их 
понимании были связаны понятия «шейх», ишан» 
и суфизм как явление духовной жизни исламского 
мира?

Известно, что представители «красной» интел-
лигенции (как правило, это были носители идей 
татарского джадидизма) предлагали рассматри-
вать суфизм и ишанизм (его проявление) как раз-
новидность «мусульманского сектантства», что 
вполне укладывалось в схему оценки этого явле-
ния джадидами. Они видели в нем результат угне-
тения масс, издержки национально-колониальной 
политики. Мирсаид Султан Галиев в 1922 году 
писал:

«Эта борьба — борьба в области идеологии 
среди народов нерусского языка, особенно сре-
ди мусульман, ведется [Советами — авт.] или 
очень слабо или совершенно бессистемно и не-
планомерно. Этим обстоятельством пользуясь, 
мусульманское духовенство и кулаки начинают 
поднимать головы, затемнять сознание народных 
масс и ввести их, по-прежнему, в заблуждение: 
их дерзость доходит до того, что они уже при-
нимают вид старых сторонников «шариата»: тре-
буем шариат, ишмиизма (выделено нами — авт.), 
увайсизма /Божий полк/2, день-магишатчины3 и 

1 См, например, ЦА ФСБ России. Ф. 2. Оп. 1. Д. 657, 
а также: Христофоров В. С. Советские спецслужбы от-
крывают Восток. М. : РГГУ, 2019. С. 132—142.

2 Имеется ввиду ваисовство.
3 Представители тюрко-мусульманской элиты, со-

трудничавшие с журналом «Дин ва Магишат» («Рели-

сыратул-мустакимщины4, которые представляли 
из себя надежную опору царизма…»5.

Позднее этот тезис неоднократно прозвучит в 
работах советских исламоведов и пропаганди-
стов:

«Суфизм как разновидность мусульманского 
сектантства есть результат политического и эко-
номического гнета, форма национально-религи-
озного протеста против существующего автори-
тета официального духовенства». «По существу 
дервиши и ишаны занимаются разграблением 
мусульманской деревни и в союзе с реакционны-
ми элементами, противящимся всяким реформам, 
неизменно ведут свою борьбу по одурачиванию 
народных масс»6. Дервиши, ишаны, сеиды — «па-
разиты, вскормленные исламом»7.

Однако вернемся к утверждению Султан-Галие-
ва и обратим внимание на то, что явление названо 
«ишмиизм». В документах ОГПУ 1922—1924 го-
дов можно также встретить самые причудливые 
наименования. В Информационной сводке № 27 
с 14 по 21 апреля 1924 года подраздел в разделе 
«Мусдуховенство» именовался «шианизм», и в 
нем значилось:

«В последнее время в Залаирском кантоне /
Башкирия/ начинает развиваться шианство (вы-
делено нами — авт.), которое имеет громадное 
влияние на массы. Ишаны ходят из деревни в де-
ревню и за отпущенное ими благословение полу-
чают от населения подарки, живя, таким образом, 
как трутни»8.

Не упорядоченность терминологии, очевидно, 
свидетельствует о слабой информированности 
ОГПУ и осмыслении самого явления на началь-
ном этапе работы. Тем временем активность иша-
нов становилась заметнее, отсюда проистекает от-
раженное в документах стремление сотрудников 
спецслужб разобраться: кто такие ишаны и что 
такое ишанство?

Анализ материалов Татарского и Башкирского 
ОГПУ рисует перед нами интересную картину. 
В 1924 году в материалах, собранных в Казани, 
гия и жизнь») — печатным органом наиболее консер-
вативной части мусульманского традиционалистского 
(кадимизм) духовенства.

4 В 1914 году ахун Мухаммад-Сафа Баязитов в Пе-
тербурге организовал и возглавил Всероссийский союз 
мусульман «Сырат аль-мустаким» («Прямой путь»), 
придерживавшийся, по мнению современников, черно-
сотенных позиций.

5 ГАРФ. Ф. Р-1318. Оп. 1. Д. 1548. Л. 7 об. 
6 Смирнов Н. А. Современный ислам. М., 1931. 

С. 38, 47. 
7 Пурецкий В. Ислам в быту // Ислам : сб. ст. / под 

ред. В. Дитякина. М., 1931. С. 122—130.
8 ЦА ФСБ России. Ф. 2. Оп. 2. Д. 29. Л. 109. 
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обнаруживается двухстраничная «История иша-
низма» (с припиской «дело Шагирова Ишан I»)1, 
написанная Протопоповым2. Автора записки вы-
дает специфический стиль и используемая терми-
нология. В ней, кроме прочего, дается интересное 
объяснение причин малой информированности 
татарской общественности о суфизме:

«Прежде чем приступить к краткому описа-
нию истории развития ишанизма у нас в Рос-
сии, считаю необходимым предварить читателя 
о том, что не будет ошибкой, если я скажу, что 
татарская литература и история печати упорно 
молчит о том, откуда произошли ишаны, каково 
историческое развитие их, какую они преследо-
вали цель и играли роль в среде темной татар-
ской массы. Поводом такого упорного молчания 
служит то роковое обстоятельства, во время 
существования которого и создалась татарская 
национальная литература, по известным поли-
тическим соображениям, весьма преследовала 
всякую критику…»3.

Фактически миссионер указывает на полемику 
между кадимистами и джадидами по вопросу об 
ишанах, действительно имевшую место на стра-
ницах дореволюционных газет, журналов, прони-
кавшую на театральные подмостки и на страницы 
тюркской (татарской, башкирской, азербайджан-
ской) поэзии и прозы.

Автор записки хорошо информирован, однако 
дает лишь самое общее представление о явлении. 
Так, ссылаясь на утверждение Ризаэтдина Фахрет-
дина, Протопопов пишет:

«…шейхи и ишаны стали появляться в России 
лет 800 назад. «Ишан» — «слово фарисейское4, 
что в переводе на русский язык означает «они». 
Ишаны вели активную политику, заслужили до-
верие народа, объединяя вокруг себя всех тех, кто 
отрекшись от всего земного, жаждет милости бо-
жьей и неописуемого рая»5.

«В связи с неудержимым прогрессом цивилиза-
ции в среде российских мусульман ишаны почти 
совершенно потеряли свое доверие и потому их 
в настоящее время немного»6.

1 Вероятно, это говорит о начале сбора специфиче-
ской информации, компрометирующей ишанов вообще 
и одного из них. 

2 Возможно, автором документа является Протопопов 
Василий Иванович (1868—1938), священник, бывший 
профессор Казанской духовной академии.

3 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 27.

4 Автор ошибается, слово пришло из фарси.
5 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 

Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 27. 
6 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 

Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 28.

Факт использования знаний православного 
миссионера весьма занимателен и указывает на 
то, что практики работы имперских и советских 
спецслужб, особенно в первые десятилетия, име-
ли много общего.

«История ишанизма» была визирована помощ-
ником уполномоченного по Чистопольскому кан-
тону ТАССР А. М. Наумовцем7 (см. выше). При-
мерно в тоже время, в апреле 1924 года, именно 
он подготовил собственный рапорт руководству 
ТатОГПУ с кратким описанием ишанизма как 
явления:

«Ишанство, по представлению народа,— очень 
святое дело и попадается очень редким счастлив-
цам…. [Ишан] «исцеляет больных, предвещает 
будущее, около ишана можно очиститься от всех 
грехов, за этим к нему народ и ходит. Сам ишан 
никогда подаяния не требует, каждый приносит 
по своему желанию и возможностям, а некоторые 
сами дают своим гостям подаяние (20—25 копеек). 
Кроме этого у каждого ишана бывают постоянно 
посещающие его мюриды: они всей душой и те-
лом стараются не запятнать звание ишана. Ишаны 
в праздничные вечера, собираясь со своими мю-
ридами полукругом садятся, поджав ноги, беспре-
станно кричат «аллах», «аллах», в конце концов, 
делаются как сумасшедшие (такую проделку на-
ука объясняет владением ишанами гипнотизмом и 
гипнотизированием мюридов или ввиду представ-
ления ишана великим человеком, говоря, «ишан, 
не зная, не делает». До сего времени самыми из-
вестными ишанами в Казани являлись первый 
Гайнан Ваисов и второй ишан с арапником. Планы 
Гайнана Ваисова должно быть Вам известны…»8.

Сбор сведений о деятельности ишанов в Та-
тарии и Башкирии шел весьма активно на всем 
протяжении 1920-х годов. Работники спецслужб 
составляли списки ишанов. Нам известны тако-
вые по ТАССР: в 1927 году их насчитывалось 
31. В этих документах ишанам давались харак-
теристики, в т. ч. их отношение к ЦДУМ — одни 
подчинялись, другие — не признавали решения 
Уфы; писалось, что некто «вращается в кругу 
реакционного духовенства», другой — «панисла-
мист», третий — «к советской власти относится 

7 Наумовец Алексей Миронович (1896—1943) — 
русский, образование среднее, член партии. С 1922 
года — уполномоченный ГПУ Татарской АССР по 
Чистопольскому кантону; затем начальник опергуппы 
полпредства ОГПУ по Татарской АССР, затем на служ-
бе в НКВД ТАССР. Арестован в 1938, осужден на 8 лет 
ИТЛ. Умер в 1943 в заключении в Красноярском УИТЛ 
НКВД. В 1963 реабилитирован.

8 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 25. 

В. С. Христофоров, Ю. Н. Гусева
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нейтрально»; «часто молится за спокойное суще-
ствование власти»1; отмечались способности иша-
нов к гипнозу и внушению («во время проповедей 
заставляет слушателей плакать») 2.

Внимание обращалось не только на их социаль-
ную активность и влияние на верующих, но и на 
их взаимоотношения с т. н. официальными има-
мами, подведомственными уфимскому духовному 
центру (ЦДУМ) во главе с Р.Фахретдиновым (в 
документах они иногда именуются «шариатскими 
муллами»). Судя по всему, эти отношения не были 
безоблачными и однозначными. Уполномоченные 
различных татарских кантонов и работники Баш-
кирского отдела ОГПУ по восточной работе пи-
сали следующее:

«В Буинском кантоне ишанов насчитывает-
ся до двух человек, но самый видный из них и 
авторитетный среди населения Сафа Биккулов, 
к которому стекаются каждый четверг крупные 
спекулятивные элементы для принятия молитвы, 
по окончанию которой он и распространяет необ-
ходимые сведения, получает от них информацию 
о положении кантона. Его изредка посещает ахун 
Шагидуллин, давая общие направления и указа-
ния в работе, что нужно сделать для укрепления 
религии и указывает где есть места....»3.

В некоторых местностях отмечалась «борьба 
ишанов против шариатских мулл, оканчивающа-
яся в большинстве победой ишанов над муллами, 
вынужденных просить благословения у ишанов»4. 
А иногда ишаны были включены в противостоя-
ние кадимистов («реакционных мулл») и сторон-
ников модернизации исламских норм и традиций 
(«прогрессистов»), которые в этот период из так-
тических соображений пользовались опосредо-
ванной поддержкой спецслужб:

«Замечено, что реакционное духовенство в сво-
ей борьбе с прогрессистами используют религиоз-
ных фанатиков-ишанов, восстанавливающих про-
тив прогрессистов население кантонов [Казанской 
губернии — авт.]»5.

В перечнях ишанов встречаются отметки том, 
что они происходили из семей т. н. официальных 
имамов и старались дистанцироваться от деятель-
ности ЦДУМ. Например, все ишаны Мензелин-
ского кантона ТАССР в 1926 году были сыновья-

1 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 11.

2 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 84—89. 

3 «Выписка из доклада о востработе по Буинскому 
кантону 10 января 1924 года» / Архив УФСБ России по 
Республике Татарстан. Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 1, 1 об.

4 ЦА ФСБ России. Ф. 2. Оп. 2. Д. 29. Л. 109. 
5 ЦА ФСБ России. Ф. 2. Оп. 2. Д. 29. Л.79. 

ми мулл6. Здесь же проживал влиятельный ишан 
Султан Хайбуллин7, 70 лет от роду, который до 
1925 года «состоял муллой», но «затем, при вру-
чении ему в ЦДУ документа о праве быть муллой, 
отказался от документа, считая его совершенно 
лишним»8.

Любопытно также отметить, что информато-
ры с мест указывали на безобидность ишанов и 
благотворном влиянии их деятельности на нравы 
селян. В рапортах уполномоченных с мест часто 
указывалось, что рядовые жители татарских и 
башкирских кантонов поддерживали деятельность 
ишанов, заступались за них перед милиционера-
ми, говоря: «это — безобидные старики, которые 
учат народ благонравию, они не говорят о поли-
тике, а только душе»9.

Венчала изыскания оперативных работников-
«восточников» Волго-Урала «Справка об ишаниз-
ме» 1929 года, представлявшая собой перевод с 
татарского, написанная адресно в ТатОГПУ(?)10. 
Опуская весьма интересные подробности, отража-
ющие историю зарождения «ишанизма и мюри-
дизма», процитируем отрывок, освещающий взаи-
моотношения государства и шейхов до 1917 года:

Раздел «Получение прав ишана»: нужно по-
лучить диплом под именами «Муршид, Шейх, 
Кутеб и Гариф, Кутеб из них — самый высокий. 
В России ишаны, вроде Зайнуллы [Расулева — 
авт.], диплом получали от Мекканских шейхов… 
В России, когда татары стояли от культуры дале-
ко и жили исключительно полученными от рели-
гиозных школ-медресе знаниями, ишанизм имел 
большое место...Муллы все старались быть мю-
ридами у ишанов, но тогда существовала между 
самими ишанами конкуренция. Ишаны не успе-
вали объезжать все районы. Власть их не трогала, 
ибо она видела, что ишаны, кроме одурманивания 
населения, ничего не сделают, но она по отноше-
нию крещеных народов, как то киргизов, держала 
другого рода политику, старалась не подпускать 
к ним ишанов, а если кто из них попадет к кир-
гизам, то их власть одергивала, например, ишана 
Зайнуллу»11.

6 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 72.

7 Проживал в деревне Малое Акилово (?) Нурлатской 
волости Мензелинского уезда Казанской губернии. 

8 Там же. 
9 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 

Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 92. 
10 В настоящий момент адресат Справки не уста-

новлен. Автором ее мог быть татарский публицист 
Ф. Сайфи. 

11 Архив УФСБ России по Республике Татарстан. 
Ф. 100. Оп. 9. Д. 8. Л. 135—136.
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Затем автор Справки указывает на противосто-
яние реформистов и ишанов, а говоря о пострево-
люционной большевистской эпохе, делает весьма 
спорный вывод: «ишанизм распался», как будто 
бы являл собой некую организацию. Более того, 
«ишанизм превратился в подпольную организа-
цию духовенства для сохранения религиозного 
фанатизма», поэтому ранее ругавшие их муллы-
реформисты защищают ишанов, а муллы сами 
идут к ним и агитируют людей. Ишаны между 
собой подружились. Вокруг ишанов объединяют-
ся не совсем лояльные к Соввласти».

Результирующая подобного подхода, увы, хоро-
шо известна. «Подпольной организации духовен-
ства» не было места в декорациях новой эпохи.

Подводя итоги нашего исследования, зафиксиру-
ем следующее. В начале и середине 1920-х годов 
шло постепенное накопление суммы знаний об 
ишанизме в Волго-Урале как особом явлении вну-
три российской исламской традиции. Сбивчивость 
терминологии и многозначность определений, как 
правило, не уходящих своими корнями в дебри бо-
гословия, указывает на то, что поначалу процесс 
осознания был нелинейным и опирался на наработ-
ки православного миссионерства и прежние крити-
ческие идеи «новой» тюркской интеллектуальной 
элиты, выросшей из джадидизма рубежа веков, 
который также подвергал публичной обструкции 
т. н. ретроградность ишанизма и ишанов.

Таким образом, полемика между «реформи-
стами» и кадимистами по этому поводу, бывшая 
частью исламского интеллектуального дискурса 
дореволюционной эпохи, никуда не исчезает, и 

усилиями М. Султан-Галиева и ему подобных 
политиков новой волны выводится в плоскость 
политической практики.

Обращает на себя внимание попытка т. н. офи-
циальных мулл скрывать свою деятельность под 
маской «ишанизма», в отношении которого у го-
сударства в 1920-е годы не было единой карти-
ны понимания, а, следовательно, специфических 
форм деятельности, и, что было особенно важно, 
выраженной репрессивной составляющей. Ми-
ролюбивое и/или нейтральное отношение части 
ишанов Волго-Урала к советским преобразова-
ниям еще больше осложняли процесс анализа 
явления и, возможно, замедляли репрессивные 
процессы. Предполагаем, что дистанцирование 
от ЦДУМ могло представляться весьма удачной 
стратегией выживания ишанов в данный истори-
ческий период.

Неоднородность самого явления и ограничен-
ное количество информации имело еще одно 
важное практическое следствие: несмотря на вы-
зревание идеи «подпольной организации духовен-
ства», в 1920-е годы не фиксируется стремление 
увязать это явление в единую картину в рамках 
всего СССР и придать ему организационные фор-
мы. Иная картина сложится в 1930-е годы, когда 
ишаны, в особенности в республиках Средней 
Азии, будут представлены в виде единой «цепи» 
передатчиков чуждой идеологии1.

1 Речь идет о деле «Цепь Корана». Подробнее см.: Гу-
сева Ю. Н., Бегасилова Ж. А. Дело о «панисламистской 
повстанческой организации» в Средней Азии 1940 г. // 
Российская история. 2018. № 2. С. 99—110.
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The article analyzes the awareness of the Eastern Department of the OGPU (VO OGPU, Vostokotdel) bureau-
cracy and authorized units of the OGPU on the ground about the activities of “Ishans” in the Ural-Volga region in 
the 1920s. Based on original archival sources the authors conclude there was a slow accumulation of knowledge 
about Ishanism in the Volga-Urals as a special phenomenon within the Russian Islamic tradition in this period. 
The inconsistency of terminology and the ambiguity of the definition of official documentation of the secret ser-
vices indicates that the process of data collection and analysis was non-linear and relied on the developments of 
Orthodox missionary work. It remains Turkic intellectual elite`s critical idea that grew out of jadidism, subjected 
to public obstruction “retrogradation” of Ishanism as before the revolution of 1917 and after. The authors record 
the official mullahs attempt hides their activities under the guise of” Ishanism”. The state did not have a unified 
strategy of work as well as the desire to give the Ishan`s activities as a single organizational form in the 1920s.
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Ишанизм как аналитическая категория в документах Восточного отдела ОГПУ и его подразделений…
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Бакшеи в России XVI—XVII веков (постановка вопроса)
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В статье рассматривается такая группа лиц участвовавших в дипломатических контактах Московского 
государства со странами Востока как Бакшеи. Делается вывод о том, что это одни из наиболее образованных 
специалистов по арабской графике. Они оказали заметное влияние на развитие дипломатического протокола 
с мусульманскими странами.

Ключевые слова: Московское государство XVI—XVII вв., Посольский приказ, история дипломатии, 
Бакшеи.

Ордынское влияние на русскую историю и 
культуру подчас носят замысловатый характер. 
В частности, оно выражается в бытовании в По-
сольском приказе XVI—XVII вв. такого понятия, 
как бакшеи.

По легенде, после покорения найманов в 1206 г. 
Чингис-хан сделал уйгура Татанута, являвшего-
ся прежде хранителем печати найманского хана, 
своим секретарем и поручил ему научить своих 
сыновей уйгурской грамоте. Вскоре уйгурское 
письмо стало восприниматься как преимуще-
ственно монгольское. А родственники и потомки 
Татанута стали выполнять аналогичные обязан-
ности при потомках Чингис-хана. За уйгурскими 
писцами закрепилось название «бахши», возводи-
мое к санскритскому «бхикшу» — буддийский от-
шельник. При этом бакшеи долгое время успешно 
конкурировали с гораздо более образованными 
чиновниками завоеванных Китая и Средней Азии. 
С принятием в 1312 г. ислама ханом Узбеком и, 
как следствие, переходом на арабскую графику 
чиновники-уйгуры стали постепенно вытесняться 
на окраины империи. Некоторые из них оказались 
в русских княжествах. Здесь знатоки восточной 
дипломатии и делопроизводства нашли теплый 
прием. Тем более что по некоторым свидетель-
ствам среди них были не только буддисты, но и 
христиане. О влиянии уйгурских переселенцев 
говорят их сохранившиеся автографы на русских 
документах [1]. Но еще больше об этом свиде-
тельствует появление устойчивой традиции дья-
ческих вертикальных монограмм, подражаний 
уйгурской традиции [2, с. 93—135].

Термин бакшей регулярно встречается в доку-
ментах XVI в. Однако к этому времени его се-
мантика претерпела определенные изменения и 
оказалась связана исключительно с отправлением 
внешнеполитических функций государства.

Во второй половине XVI — начале XVII вв. в 
Посольском приказе служила семья служилых та-
тар Тенишевых — Бакшеевых. Основатель рода, 
Тениш (Джан-Мухаммед)-бакшей известен до-
вольно короткий промежуток времени — с 1562 
по 1564 гг. Однако это имя упоминается и ранее, в 
1548 и даже 1537 г. Тениш, похоже, был хорошим 
переводчиком. 13 декабря 1562 г. ногайские послы 
приехали в Москву. А уже 15 декабря переводы 
четырех грамот сделанные Тенишем отправили 
Ивану IV. Не позднее, чем 1570-х гг. в приказе 
служат его дети Абдрахман (Абд ар-Рахман) Се-
мен и Богдан. Позднее отмечаются и иные Тени-
шевы. Однако точно соотнести их родственные 
связи с Тенишевыми-Бакшеевыми более раннего 
периода на настоящий момент не представляет-
ся возможным [3]. Отметим тот факт, что братья 
Тенишевы были испомещены в Коломенском уез-
де, в волости Мещерка трем братьям Тенишевым 
принадлежало 511 четей земли [5, с. 238], а также 
имели дворы в Коломне [4, с. 25]. В связи с этим 
возникает ряд вопросов. Имелся ли у них двор 
в Москве? Если нет, то как функционировал ме-
ханизм привлечения их к работе во внешнеполи-
тическом ведомстве? Ведь они получали за свои 
услуги более чем значительное содержание.

Из дела о поместном окладе и годовом денеж-
ном жаловании другого переводчика приказа, 
Кучукая Устокасимова, нам становятся известны 
дополнительные данные об Абдрахмане Тенише-
ве. В ноябре 1589 г. Кучукай подал челобитную 
из которой нам становится известным, что при 
Иване IV ему был пожалован поместный оклад 
в 1000 четей. К тому же это было не заявленная 
величина возможного земельного владения, а его 
реальный размер. В Вяземском уезде ему принад-
лежало 600 четей а в Можайском 400. Годовой де-
нежный оклад составлял 130 рублей. Однако при 
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царе Федоре Ивановиче было решено несколько 
сократить столь крупное содержание переводчи-
ка. Ему назначили 70 рублей годового жалования 
и 600 четей поместного оклада. Можайские земли 
ушли в поместную раздачу. Одновременно с этим 
мы узнаем, что ранее Абдрахман получал 50 руб
лей в год и имел поместный оклад в 400 четей. 
Однако при Федоре Ивановиче он получил прида-
чу в 200 четей и 20 рублей. По челобитью помест-
ный оклад Кучукая было решено восстановить. 
Информация о годовом жаловании отсутствует.

Остановимся подробнее на Устокасимове. Все 
из того же дела нам известны дополнительные де-
тали. Оказывается, он знал турецкий, татарский, 
персидский и арабский языки, «и с руского писма, 
в мусюлманские государства, в Бухар и в Юргенч, 
и в ыные государства мудрые предисловья пишу, 
и с отцом твоим, государем нашим, во многих по-
ходех бывал, и вам, государем, служил з дворяны 
в ряд». Но самое главное, что в указной грамо-
те дьякам Поместного приказа он назван Кучук 
бакшеем Устокасимовым [6, л. 2, 1 об.]. Кучук 
впервые упомянут в июне 1571 г. Тогда он перево-
дил грамоты крымского хана Девлет-Гирея. Отец 
Кучука, Устакасим (Стакасим), также, похоже, 
известен нам. Он отмечен в связи с изменой его 
шурина новокрещена Ивана (Сулеймана) Урмано-
ва. Иван в 1571 г. бежал в Крым и призывал хана 
совершить поход на Русские земли [7, л. 26, 28, 
с. 76—77]. А. В. Лаврентьев сделал предположе-
ние о том, что Устакасим являлся казанским юве-
лиром (золотарем), создавшим для Ивана IV Ка-
занскую шапку [8]. Однако, по нашему мнению, 
эта версия требует дополнительных обоснований.

Потомки Кучукая служили в переводчиках 
Посольского приказа почти весь XVII в. Резеп 
Кучуков (Кучумов) (? — 1629/1630 гг.) являлся 
переводчиком татарского и, возможно, турец-
кого языков с 1615 [9, с. 372-373; 10, с. 203] — 
конец 1629 — начало 1630 г. (умер от ран при 
возвращении из крымской посылки) [11, л. 109]. 
Кутломамет (Андрей) Резепов служил переводчи-
ком татарского языка с 1638/39 [12, л. 3] по 31 
октября 1689 [13] гг. Родной брат Кучукая выбрал 
военную карьеру. Его потомки вначале XIX в. ста-
ли князьями Стокасимовыми [14].

Дети и внуки Тениша бакшеями никогда не на-
зывается. Точно также как ни один из потомков 
Кучука Устакасимова. Их оклады также отлича-
лись значительно меньшими размерами. Почему?

В Посольском приказе XVI — начала XVII вв. 
известно несколько категорий служащих вос-
точного происхождения: переводчики, толмачи, 
станичники и служилые татары. Разграничить 
их функции более чем непросто. Один человек 

может в разных ситуациях называться толмачем, 
переводчиком или же станичником. По-видимому, 
четкого деления не существовало и в зависимости 
от конкретной службы человеку приписывалась 
та или иная роль. Похоже, изначально, еще до 
возникновения Посольского приказа, это были 
великокняжеские служилые татары, в функцию 
которых входили доставка грамот и вестей, про-
воды московских посольств в золотоордынские 
«юрты» (Крым, Астрахань, Казань, Большую и 
Ногайскую орды). И.В. Зайцев относит их появ-
ление у московских князей ко второй половине 
XIV в. Данное занятие было семейным и наслед-
ственным. Среди служилых татар много родствен-
ников. За службу их испомещали в Ростунове ста-
не, Щитове, Левичах (стан Коломенского уезда), 
волости Сурожик, Берендеевой слободе и волости 
Ижва Дмитровского уезда. Их общая численность 
(включая детей и женщин) могла достигать не-
скольких сот человек. Постепенно, уже во второй 
половине XVI в., они теряют связь с внешнеполи-
тическим ведомством, принимают православие и 
оказываются связаны (в первую очередь по земле) 
с иными регионами Московского государства. Од-
нако следы профессиональной корпорации сфор-
мированной по этническому принципу заметны 
еще в 1620-х гг. [5; 15].

Постепенно среди татар стала развиваться 
дифференциация, вызванная, в первую очередь 
степенью грамотности и способностью к восточ-
ным языкам а также личными качествами. Стали 
выделяться переводчики — специалисты по уст-
ной и письменной речи; толмачи — способные к 
переводу только устной речи; станичник — вы-
полнявшие широкий спектр функций от сопро-
вождения посольств до гонцов и посланников к 
незначительным адресатам великого князя (царя). 
Позднее, в XVII в. сохранились только две кате-
гории — переводчики и толмачи. При этом среди 
последних фиксируется большое количество рус-
ских выходцев из плена.

Но до начала XVII в., похоже, существовала 
еще одна категория служащих внешнеполити-
ческого ведомства — бакшеи. Это были высо-
коквалифицированные переводчики, владевшие 
несколькими языками, а также специалисты, раз-
бирающиеся в тонкостях восточной дипломатии 
способные разрешить те или иные сложные си-
туации. Это была элита русской восточной по-
литики. Следует согласиться с утверждением о 
том, что во многом восточный дипломатический 
понятийный аппарат был создан именно ими [16, 
с. 15—16]. Возникает вопрос с их происхожде-
нием. С одной стороны мы видим, что Тенишевы 
явно связаны с остальными великокняжескими 
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(царскими) служилыми татарами. Но с другой, 
потомки бакшеев не достигают статуса своих 
великих отцов и дедов. По ряду происходит по-
степенное затухание импульса данного великим 
предком. Поэтому мы вправе предположить, что 
изначально бакшеи были недавними выходцами 
с Востока. Здесь следует отметить, что бакшеи 
известны не только в России. Шертную грамоту 
сибирского хана Кучума писал «Магмед-бак хозе 
Сеипов сын» (Мухаммед бакшей ходжа Сеипов 
сын?) [17, л. 84 об.]. Отмечаются они в Великом 
княжестве Литовском [18, с. 38], Крымском хан-
стве [19, с. 19, 43—47, 51—53 и др.]. Однако к 
статусу бакшеев-мусульман могли приближаться 
и отдельные русские люди. К ним безусловно сле-
дует отнести Прокофия Иванова сына Вражского, 
служившего переводчиком Посольского приказа с 
1604 по 1643 гг. [9, с. 370—371; 10, с. 192]

Имеется единичное упоминание бакшея в По-
сольском приказе второй половины XVII в. Это 
переводчик татарского языка Смайлов Степан 

Игнатьев (Бакшаев) сын. Он служил с 1648/49 по 
1657/58 гг. [10, с. 200; 20, с. 129, 331] Но по сво-
ему статусу он был далек от бакшеев XVI в. Да и 
грамотных людей теперь чаше называли абызами 
(хафизами).

Мы видим, что такое явление как бакшеи требует 
серьезного и всестороннего исследования. Но уже 
сейчас понятно, что их появление было связано с 
потребностями в дипломатической службе на вос-
точном направлении. Первые бакшеи, возможно, 
были близки по своему статусу с великокняжеским 
казначеем и дьяком Остафием Аракчевым, поста-
вившим под одним из документов свою подпись 
на татарском языке [21, с. 168]. Однако завоевание 
Казанского, Астраханского и Сибирского ханств, 
постепенное ослабление Большой Ногайской Орды 
привели к сокращению числа важнейших полити-
ческих контрагентов московских государей. Такое 
явление, как бакшеи, прекратило свое существова-
ние или же в значительной степени трансформи-
ровалось, в том числе и в абызов.
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Салах ад-Дин — рыцарь Востока. 
Образ Саладина в средневековой европейской литературе

И. В. Шведов, Л. А. Мацына
Филиал Военного учебно-научного центра Военно-воздушных сил 

«Военно-воздушная Академия имени Н. Е. Жуковского и Ю. А. Гагарина» в г. Челябинске, 
Челябинск, Россия

В статье рассматривается личность мусульманского лидера времен раннего ислама Салах ад-Дина Юсу-
фа ибн Айюба, и анализируются причины уникального случая присутствия его художественного образа в 
бессмертном произведении Данте Алигьери «Божественная комедия». Авторы делают предположение о 
гуманистическом складе личности и высоких моральных качествах арабского военачальника времен раннего 
средневековья

Ключевые слова: Саладин, Данте Алигьери, гуманизм, «Божественная комедия»крестовые походы, 
Средние века.

Насколько незаурядной и выдающейся на 
фоне современников должна быть человеческая 
личность, что бы два совершенно разных мира, 
средневековый христианский мир и мир арабский, 
отбросив все противостояния и предубеждения их 
эпохи, буквально в один голос восхваляли и уве-
ковечивали в истории память об этой личности. 
Таким человеком, опираясь на большое количе-
ство свидетельств современников и исследовате-
лей прошлого и настоящего был, а как историче-
ская фигура является и по сей день султан Египта 
и Сирии, военно-начальник и мусульманский ли-
дер XII века Салах ад-Дин Юсуф ибн Айюб.

Салах ад-Дин, а в европейской традиции Са-
ладин по праву является выдающимся полити-
ческим и религиозным деятелем средневекового 
Востока. Он сыграл важную роль в становлении 
объединённого арабского государства, а также, 
благодаря своей решительной и гибкой политиче-
ской деятельности, занял центральную позицию 
в истории исламо-христианского конфликта. Се-

годня стоит обратить внимание на деятельность 
Саладина хотя бы потому что, тема противобор-
ства, неугасающей борьбы, как политической, 
так и культурной, в настоящее время не теряет 
своей актуальности. Тот подход, та Соломонова 
мудрость с которой султан Египта регулировал 
ситуацию в Палестине, столкнувшись с кресто-
носцами, а также его взгляд на решение внутри-
государственных вопросов, возможно, способно 
стать ключом к нахождению необходимого пони-
мания между двумя культурными мирами.

Одно из самых ярких исторических событий, 
характеризующих Саладина как человека чести 
и гуманиста — взятие мусульманами в 1187 году 
столицы Иерусалимского королевства. Несмотря 
на безоговорочное поражение крестоносцев как в 
генеральном сражении при Хаттине, так и в сра-
жении за Иерусалим, Саладин вошел в город по-
добно самому христианскому правителю. Жители 
Священного города после принятия капитуляции 
смогли без угрозы для жизни покинуть город. 
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Великодушный жест по отношению к врагу. Еще 
большее уважение к Саладину как к человеку, воз-
никает при учете следующего исторического фак-
та: при взятии крестоносцами Иерусалима в 1099 
году, победители устроили в третьем по значи-
мости городе для Ислама настоящую резню. Так 
же, будучи яростным противником крестоносного 
движения в Палестине, Саладин часто проявлял 
рыцарскую доблесть и человеческое великоду-
шие по отношению к противнику, по отношению 
к предводителю Третьего крестового похода Ри-
чарду Львиное Сердце. Например, будучи боль-
ным лихорадкой, король Англии получил в дар от 
Саладина сосуды, наполненные горным снегом. 
Перемирие, заключенное после борьбы в ходе 
Третьего крестового похода — так же заслуга до-
брых отношений между Саладином и Ричардом. 
Разумеется, стратегические и тактические аспек-
ты ведения боевых действий сыграли немаловаж-
ную роль в заключении перемирия, которое было 
необходимо в связи с деморализованностью обеих 
сторон, болезнями и боевыми потерями. Тем не 
менее, в средние века, в отсутствие норм между-
народного права принятие важного для человече-
ства решение замыкалось на человеке, на его ми-
ровоззрении, воспитании, его человечности [6; 7].

Говоря о Саладине, невозможно обойти сто-
роной и тот факт, что образ султана Египта был 
использован великим итальянским поэтом, мыс-
лителем и богословом Данте Алигьери в главном 
его поэтическом труде «Божественная комедия».

«Пора идти, дорога не мала.
Так он сошел, и я за ним спустился
Вниз, в первый круг, идущий вкруг жерла…»

[1, с. 21].

Так к Данте обращается, уводя его за собой в 
Лимб, самый «мягкий» из девяти кругов ада, в ме-
сто, где «толпы младенцев, и мужей, и жен» ожи-
дали страшного суда, за то, что прожили жизнь до 
христианского учения. Но из всех великих мужей, 
которые предстают перед Данте по пути через 
Лимб, встречаются три человека, чья жизнь прошла 
уже после вознесения Иисуса Христа в Царствие 
Небесное. Первым Данте встречает Саладина:

«Дочь Цезаря, супруга Коллатина
И Гракхов мать, и та, чей муж Катон
Поодаль я заметил Саладина» [1, с. 24].

А чуть позже на пути Алигьери встречаются 
Авиценна и Аверроэс:

«Там — геометр Эвклид, там — Птолемей,
Там — Гиппократ, Галлен и Авиценна,
Аверроис, толковник новых дней» [1, с. 24].

Саладин, так же как Авиценна и Аверроэс, при-
надлежат к мусульманскому миру и резко выде-
ляются в этом произведении на фоне остальных 
праведников и великих умов античности. Воз-
никает справедливый вопрос «почему» Саладин, 
Авиценна и Аверроэс, будучи практически совре-
менниками итальянского поэта заслужили в его 
понимание место в Лимбе? Стоит обратиться к 
философским учениям, преобладавшим в миро-
ощущении Данте над остальными.

Как известно, большое влияние на итальянца 
оказывали южно-французская, тосканская, сици-
лийская поэтические школы. Будучи философом, 
он изучал труды Аристотеля, Аверроэса, Фома 
Аквинского и для Данте человеческие поступки, 
деятельное самоосуществление и раскрытие сво-
их добродетелей являлись способом достижения 
счастья и соответственно и представлялись для 
него главной целью науки. Фортуна же и боже-
ственное предопределение оставались на втором 
плане. Человеческие качества для Данте являлись 
определяющим фактором в формировании мо-
рального облика человека, облика его души. Са-
ладин, пощадив врага, отбросив всю горечь обиды 
и усмирив ненависть к заклятому врагу поступил 
прежде всего гуманно, как человек, в понимании 
Данте. Четкое понимание Саладином необходи-
мости воссоединения арабского мира, схожа с 
пониманием Данте необходимости объединения 
Италии, которое он отождествлял с идеей воссо-
единения всего человечества. Так же, в высшей 
степени человечно и гуманно поступали и Авер-
роэс, и Авиценна, используя свой выдающийся 
разум, в первую очередь, во благо человечества, 
были духовно близки автору «Божественной ко-
медии, считавшему, что Небесное счастье под-
готавливается добродетельной практикой любви, 
надежды и веры.

Саладин, Авиценна и Аверроэс оказались в 
Лимбе не случайно; Данте видел в них своих 
соратников-гуманистов, которые, вследствие 
особенностей временной эпохи не могли ока-
заться где-то, помимо Лимба. Схожее видение 
того, как человечество может стать лучше, по-
нимание необходимости воссоединения и любви 
к человеку нивелировала временные рамки, раз-
ность культур и прочих факторов, и поставили 
всех их «бок о бок» с Данте Алигьери в его же 
произведении.

И. В. Шведов, Л. А. Мацына
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Философское видение аль-Фараби человека и общества
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Рассмотрены основные положения социальной онтологии аль-Фараби. Развивая идеи Платона и Аристо-
теля, мыслитель представляет структурную организацию бытия и сущность человека и общества в аспекте 
онтологического рассмотрения.

Ключевые слова: Первое сущее, духовная и материальная сферы, ступени развития, мусульманское 
общество.

Развитие современного мира — невероятно 
сложный процесс. В современных реалиях поли-
тики отдельных стран, обостряя нестабильную 
обстановку в социуме, часто прибегают к проти-
вопоставлениям на религиозной или этнической 
основе. Характеристика настоящего состояния 
человечества — это его энергийная неопределен-
ность, неприкаянность, сводимая к свободе отри-
цания всего и вся. В первой четверти XXI века 
людей мира откинуло в варварство и дикость. 
Развитие терпимости к «другому», его идеологии, 
укладу жизни, традициям, религиозным предпо-
чтениям — становится необычайно актуальной 
проблемой.

Представляется интересным в этом смысле ана-
лиз «Трактата о взглядах жителей добродетельно-
го города» Абу Насра Мухаммада Ибн Мухаммада 
Ибн Тархана Ибн Узлаг аль-Фараби ат-Турки (да-
лее по тексту аль-Фараби или Второй учитель). 
Трактат представляет собой изложение основных 
положений аль-Фараби в области социальной он-
тологии. Бытие гражданина мусульманского об-
щества рассматривается в контексте мироустрой-
ства. Бытие вообще рассматривается аль-Фараби 
творческим актом Всевышнего. «Первый Сущий 
есть первопричина существования всех существ 
в целом. Он (один] свободен от недостатков…» 
[1, с. 203]. Сущее совершенно, разумно и добро-
детельно. Второй учитель развивает идеи Платона 
и Аристотеля, что разум тождественен добродете-
ли. Делаем вывод: «добродетельный город» — это 
разумное, просвещенное государство. Разумное 
начало есть в потенциальном бытии вообще, бы-
тии общества в целом и человека, в частности. 
Аль-Фараби характеризует Первое сущее в потен-
циальном объективном развертывании, лишенном 
формы (следовательно, материального) и целей. 
«Бытие же Первого Сущего есть как бы истече-
ние бытия в бытие других вещей, а бытие всего 
прочего истекает из бытия его самого» [1, с. 225]. 

Бытие мироздания не имеет никакой внешней 
причины, являясь «единой сущностью» и при-
чиной самого себя, являя свое совершенство, 
которое, в свою очередь, становится идеалом ду-
ховного совершенства для общества и граждан. 
В понимании аль-Фараби счастье для гражда-
нина мусульманского общества в духовном вос-
хождении. Под духовным восхождением Второй 
учитель видел и активное познание истины, ко-
торое, как и стремление к счастью, показательно 
для представителей разных наций и конфессий, 
являясь объединяющим началом. Мировоззрение 
аль-Фараби — превосходный пример синтеза до-
христианских учений (следование и углубление 
взглядов на государство, общество и человека 
Платона и Аристотеля) и мусульманских тради-
ций. От античных философов аль-Фараби унас-
ледовал идеи причинно-следственных закономер-
ностей и эманации.

Первое сущее (совершенное), рефлексируя, 
через разумное начало эманирует в менее совер-
шенное по ступеням нисхождения от божествен-
ного к материальному живому. Диалектически 
логично аль-Фараби описывает предназначение 
всего сущего, определяя строго определенное ме-
сто и целостность мироздания. «Существования 
многочисленны, и вместе с тем они делятся по 
ступеням в своем множестве» [1, с. 228], осве-
щаясь разумным началом. Подобный подход во 
многом соответствует природе ислама, в котором 
соблюдается строгая иерархия бытия, идея иде-
ального города как прообраза рая, зависимость 
сущностей менее совершенных от более совер-
шенных и идей. В дохристианском мировоззре-
нии первосущее (абсолют) безлично, в исламе 
абсолют — личность. Мыслить философскими 
категориями могут только посвященные, народ 
же надо образовывать, а имамам надо объяснять 
им, как необходимо мир понимать, какое место 
занимать.
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Ступени разворачивания бытия у аль-Фараби 
по нисходящей: от бытия Первого сущего «ис-
ходит бытие Второго, которое также является 
субстанцией абсолютно нетелесной, и которое 
не находится в материи» [1, с. 232], постигаю-
щее и первопричину, и самого себя. На следую-
щей ступени разворачивается третье, четвертое 
бытие (неба, звезд), интеллектуальное, вновь не 
связанное с материей. Затем пятое, шестое, седь-
мое бытие (сфера Сатурна, Юпитера и Марса). 
Восьмое — одиннадцатое бытие (сферы Солнца, 
Венеры, Меркурия и Луны) также не нуждаются 
в материи, являя собой разумное начало. Ниже 
одиннадцати ступеней разворачиваются менее со-
вершенные материальные сущности «…элементы; 
минералы; растения; животные, лишенные раз-
ума; и, наконец, разумное животное, которое ни-
кто не превосходит» [1, с. 239], под разумным жи-
вотным подразумевается человек. В философской 
модели аль-Фараби человек объединяет высшую 
духовную и низшую материальную сферы. Сфе-
ра Луны отвечает за деятельный разум, постигая 
сущность бытия, всех высших ступеней, человек 
проникает вглубь высших сфер, укоренившись 
глубоко в низших сферах материального мира. 
Не только Первое сущее, но и человек собирает 
воедино мир. В познании мира заключен секрет 
познания человеком самого себя. 

Ведущим принципом развития является на-
личие противоположностей. Многообразие ма-
териального мира в отличие от духовных сфер, 
объясняется противоположностями. Аль-Фараби 
объясняет это, раскрывая понятия холода и тепла. 
Тепло «находится в двух различных положениях — 
приближения и удаления, вызывая этими двумя со-
стояниями связи противоположности» [1, с. 241]. 
В пространственном удалении и приближении и 
есть суть динамичного развития (изменения). По-
казательно ли движение для небесных тел из выс-
ших сфер? Движение всех небесных сфер пости-
гает свои сущность и причину, хотя последняя для 
него «…не является умопостигаемой» [1, с. 244]. 
Отражая совершенство Первого сущего, они при-
обретают конкретные признаки, в чем прослежива-
ется алгоритм выражения всеобщего в единичном. 

В социальной онтологии аль-Фараби просле-
живается идентичность логичного становления 
духовных сфер бытия (приоритетно религиозное 
становление сущности) и материальных сфер 
(приоритетно философское становление сущ-
ности). Относительно природы мусульманского 
общества — это достижение совершенства, т. е. 
гармоничного единства религиозного, нравствен-
ного и материального, что прослеживается и в 
законопослушном мусульманине.

Философские воззрения аль-Фараби поража-
ют стройностью структуры бытия, в котором и 
в духовных, и в материальных сферах выделены 
элементы, ступени, этапы и т.д. Можно отдельно 
рассматривать антропологические взгляды аль-
Фараби, рассмотрим более подробно, как ведет 
себя человек в окружении себе подобных в му-
сульманском обществе?

Задолго до теории «общественного договора» 
Т. Гоббса, следуя философским воззрениям Пла-
тона и Аристотеля на идеальное государство, у 
аль-Фараби в «Трактате о взглядах жителей до-
бродетельного города» (параграф 26) формулиру-
ется положение «… каждый человек устроен так, 
что для собственного существования и достиже-
ния наивысшего совершенства он нуждается <…> 
в некоем сообществе людей, доставляющих ему 
каждый в отдельности какую-либо вещь из сово-
купности того, в чем он испытывает потребность» 
[1, с. 303]. Если в европейской философии акцент 
в потребности гражданина делается на необходи-
мости (выгоде), то в философии аль-Фараби по-
требность друг в друге трактуется как оказание 
помощи в недостающем на пути совершенство-
вания. Объединение граждан в мусульманском 
обществе — это совместный путь к нравственно-
му совершенству, а не получение прибыли.

Мыслитель классифицировал общество людей 
на полные и неполные. В свою очередь полные 
раскладываются на великие, средние и малые об-
щества. Под великим обществом подразумевается 
все человечество; под средним — народ одного 
государства, объединенных географией; под ма-
лым — граждане одного города, объединенных 
территорией. В неполном обществе также три 
степени: обитатели селения, улицы, дома. При-
чем, к нравственному совершенству могут прийти 
жители целого города только совместно. По прин-
ципу взаимопомощи города (общества) делятся на 
добродетельные и невежественные.

Что является основополагающим началом 
для граждан добродетельного города, для иде-
ального гражданина мусульманского общества? 
Каждый гражданин должен, во-первых, принять 
Первое сущее и его атрибуты, во-вторых, атрибу-
ты, ступени и деятельность всех духовных сфер. 
В-третьих, атрибуты небесных светил, а затем, 
материальные объекты, несущих в себе закончен-
ность, изменчивость и сообразность мирозданию. 
В-пятых, природу человека, его способности, раз-
умное начало, формирующее понятия о бытии, 
способствующее откровению, и определяющее 
свободу выбора деятельности. В-шестых, граж-
данин должен иметь представление о сущно-
сти добродетельных и невежественных городов 
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и о сущности добродетельных и противополож-
ных им народов.

Представления у добродетельных мусульман 
формируются двумя путями: «… в добродетель-
ном городе их познают мудрецы посредством 
доказательств и собственной интуиции; те, кто 
следует за мудрецами, веря и доверяя им, познают 
эти вещи такими, как их видят мудрецы; осталь-
ные познают их посредством подражательных 
представлений, так как их умы от природы или 
по привычке лишены способности понимать эти 
вещи так, как они существуют в действитель-
ности» [1, с. 340]. Знания мудрецов несут в себе 
разумное начало и стремление к совершенству, 
каким может выступать устремленность к Перво-
му сущему. Бытие в философии аль-Фараби про-
никнуто Первым сущим. Для всех остальных (вы-
деляются четыре страты) степень их понимания 
объектов мироздания определяется удаленностью 
от объекта познания. Что позволило мыслителю 
сделать вывод о многообразии мнений, напри-
мер, о свободе совести. Терпимость к другим ре-
лигиям отличала граждан X века, современников 
аль-Фараби: «… у различных добродетельных 
городов и добродетельных народов могут быть 
различные религии, хотя все они <…> стремятся к 
одним и тем же целям» [1, с. 341]. Пожалуй, в со-
временном мире не достает именно терпимости к 
другим религиям. Не случайно президент России 
В. В. Путин 4 ноября 2020 г. заявил в Кремле на 
встрече с представителями различных конфессий: 
«…межрелигиозный мир — это основа основ». 
В нашем понимании мусульманское общество не-
возможно понять, если не учитывать религиозную 
норму, которая становится во многом основой ду-
ховной составляющей.

Категории и атрибуты, формирующие пред-
ставление о бытии посредством разума, логики 
и доказательств, выдвинутые мудрецами и счи-
тающиеся бесспорными, почти сакральными, 
усвоенные гражданами, вот, что формирует ис-
тинно добродетельное общество. Если категории 
усвоены на уровне формального подражания, то 
они заключают в себе момент сомнения, будущих 
разногласий и неповиновения. Когда не освоено 
истинное знание от первого главы (имама), то 
жители любого города могут ступить на путь за-
блуждений и ошибок. Среди граждан, которые 
осваивают мир на основе формального подра-
жания, выделяют несколько категорий: нуждаю-
щихся в постоянном руководстве в приближении 
к истине; оправдывающих свои заблуждения по-
средством ниспровержения истин и ценностей, 
которыми руководствуется добродетельный го-
род. Ниспровержение традиционных истин может 

осуществляться двумя способами. Первый — в 
технологии ниспровержения — начинаем забал-
тывать истину и сводим всё к пустому спору, где 
основное внимание сводим к частностям, а не 
рассматриваем проблему в общем. Вторая улов-
ка — «посредством лжемудрствования и обмана» 
[1, с. 343]. Это осуществляется, чтобы помещать 
гражданам на пути постижения истины.

Третья категория людей, подражающих в пони-
мании чужому мнению, — это граждане, которые 
не верят вообще ничему, потому что все понятия 
ложные, так как несут в себе спорные моменты. 
Именно они часто подменяют истину ложной или 
отклоняются от неё. Сами идут не туда и других 
ведут по дороге заблуждений. Они не сомнева-
ются, что истина ложна, а не они заблуждаются в 
познании и понимании истины. Вот оно заблуж-
дение сегодняшнего дня. Ниспровергается все и 
вся. «…Не существует вообще никакой истины 
и что всякий, кто мнит себя достигшим истины, 
лишь занимается самообольщением, а тот, о ко-
тором говорят, что он ведет к истине, является 
лишь лгуном и обманщиком, добивающимся ре-
чами своими главенства» [1, с. 344]. Для этой ка-
тегории познающих мир истиной является то, что 
истины нет. 

В формировании образа идеального граждани-
на мусульманского общества аль-Фараби рассуж-
дает от противоположного, раскрывая признаки 
жителей невежественных городов. Миропонима-
ние граждан этих городов опирается на заведомо 
ложные основания. В невежественном обществе 
граждане нацелены на взаимоуничтожение, позд-
нее у Т. Гоббса это прозвучит как «война всех 
против всех». Цель существования таких граж-
дан — максимальная безопасность и обеспечение 
лучших условий существования для себя, «чтобы 
в мире не было другого существа, кроме него са-
мого» [1, с. 346]. В невежественных обществах 
утверждается мысль, что города и общества раз-
общены и должны враждовать друг с другом, бо-
лее того, в них нет организации и порядка, нет 
устойчивых связей между людьми. Спустя десять 
веков европейское общество в массе своей раз-
деляет эти же взгляды, дезорганизующие бытие. 
Взаимоотношения и связи между обществами и 
государствами базируются на «необходимости» 
(в современном прочтении подменяется понятием 
экономических потребностей) выживания, но как 
только актуальность в объединении совместных 
сил под влиянием внешних факторов пропадает, 
сразу наступает период отчуждения. 

В заблудших городах отношения между людь-
ми строятся на принуждении сильными слабых 
или на взаимоотношениях, основание которых 
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может не совпадать у людей, т. е. такие связи ста-
новятся временными и непрочными. Аль-Фараби 
описывает ещё несколько категорий граждан не-
вежественного города, для которых в основе от-
ношений лежат: общность по крови; подчинение 
руководителю; союз, объединение на основе дого-
ворных обязательств; сходство традиций и языка; 
общее местожительство. В основе отношений у 
жителей заблудших городов есть всё, кроме кон-
фессиональной или нравственной нормы. Поэтому 
аль-Фараби для идеального гражданина мусуль-
манского общества вводит понятия справедливо-
сти и смирения, определяющие познание мира и 
деятельную активность каждого. Рассматривая 
мироздание с позиций социальной онтологии, 
мыслитель считает, что «…все, что коренится в 

природе, то справедливо» [1, с. 353]. Подавление 
одной части (часто большинства) другой частью 
(меньшинством) победителей рассматривается 
аль-Фараби как природная справедливость, т. е. 
добродетель. Можно подробнее не рассматривать 
понятие справедливости у аль-Фараби, потому что 
его понимание очень близко толкованию справед-
ливости в «Государстве» Платона.

Смирение граждан мусульманского общества 
заключается в признании высшей сакральной 
силы, перед которой пасует смертный человек и 
которой всецело подчиняется. Идеальное соци-
альное устройство мусульманского общества ос-
новано на взаимопомощи, сотрудничестве, следо-
вании религиозной и нравственной норме, знанию 
верховенства всеобщих законов.
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В статье рассматривается модус преодоления границ человеческого бытия, сформировавшийся в раннем 
суфизме. Это направление раннесуфийской мысли несет огромный творческий потенциал для личности, 
устремленной к абсолютным началам бытия. Авторы пытаются достичь расширительную трактовку катего-
рии преодоления в свете интеллектуального суфизма Ибн аль-Араби. Раннесуфийский модус преодоления 
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Напряженность, регулярно нарушающая по-
граничный и региональный мир на постсоветском 
пространстве, рост международного терроризма 
в непосредственной близости к российским тер-
риториям, политтехнологии устранения законной 
власти в независимых государствах, деструктив-
ная пропаганда, ведущая к разрушению обще-
ственных ценностей и общественного сознания — 
все это продолжает основные линии западной 
геополитики времен холодной войны, концепту-
ально отраженные в трудах З. Бжезинского [1], 
С. Хантингтона [19], П. Ханны [18], Ф. Фукуямы 
[17]. Идеи борьбы за субнациональные террито-
рии (С. Коэн, «География и политика в разделен-
ном мире»,1963); распада СССР как образования 
«черной дыры» в центре Евразии (З. Бжезинский), 
«столкновения цивилизаций» как стратегии вы-
живания западной цивилизации (С. Хантинг-
тон); России и других стран «второго мира», как 
«сврхдержавок», которым уже никогда «не под-
няться с колен» (П. Ханна); наступления «конца 
истории» с победой в холодной войне и дальней-
шим распространением либеральной демократии 
(Ф. Фукуяма) активно воплощаются в процессах 
упорного продвижения североатлантического 
блока на восток, агрессивной информационной и 
психологической борьбы за манипуляцию нашим 
индивидуальным и общественным сознанием. 
Отторжение этих явлений на пространстве ми-
рового сообщества далеко не всегда оказывается 
конструктивным, провоцирует рост таких ужас-
ных явлений современности, как изоляционизм, 
экстремизм и терроризм. Согласно вполне обо-

снованной точке зрения, исламизм, как вариант 
выстраивания отношений религии и политики, 
в отличие от модернизма, носит антизападный и 
антилиберальный характер и стремление уйти от 
секуляризации мировоззрения [11]. Это означает, 
что в качестве противодействия деструктивным 
тенденциям в политике необходимо исключить 
ситуацию, когда культурные и религиозные раз-
личия между народами используются третьей си-
лой как повод к их разведению и стравливанию.

Теоретическая основа евразийского противо-
стояния таким разрушительным для нашего 
общества тенденциям концептуально оформле-
на отечественными мыслителями евразийского, 
неоевразийского направления и небополитики: 
Н. Я. Данилевским [3]; П. Н. Савицким [10], 
С. Н. Трубецким [13], Л. Н. Гумилевым [2], 
А. Г. Дугиным [6], А. Девятовым [4] и другими 
отечественными мыслителями. Идея К. Н. Ле-
онтьева о «цветущей сложности» [9] не слива-
ющихся в одно целое признаков имеет глубокий 
религиозно-эстетический смысл и представляет 
весьма плодотворное основание для укрепления 
складывавшихся веками отношений евразийских 
народов. Органично соединяя сложный узор древ-
нейшей и современной истории Евразии, она по-
зволяет сохранить единое, целостное симфони-
ческое пространство духовной жизни народов в 
поисках единого Абсолютного центра жизни. Без-
условно, реализация такого подхода требует слож-
ного и трудного пути организации плодотворного 
межэтнического и межконфессионального диа-
лога, который ориентировал бы его участников 
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к поиску объединяющих трансцендентных ценно-
стей. Удивительно, но очевидно, что длительный 
сложнейший исторический путь, который прошла 
Россия-Евразия дает уникальный опыт обретения 
множества путей к единому метафизическому по-
люсу бытия.

Безусловно, реализация такой многоплановой 
модели возможна только на основе многосто-
роннего сотрудничества между народами, вклю-
чающее углубление философско-религиозной 
рефлексии в развитии духовной культуры. Такой 
вид взаимодействия позволит сохранить идентич-
ность народов в древнем евразийском «соцветье» 
их культур в процессе поиска ими новых форм 
открытости миру. Такая открытость должна быть 
выстроена на тонком и сложном чувстве гармо-
нии межрелигиозных отношений, в основе кото-
рого может лежать только философский подход 
к пониманию религиозной традиции, учитываю-
щий различное в своей основе понимание самой 
сущности религиозной открытости миру. Только 
философская мысль способна пролиферировать 
и объединить такие парадигмально несовмести-
мые подходы, как объективно-идеалистический 
[20], антропологический [14; 15], биологизатор-
ский [16], социологический [7], диалектико-ма-
териалистический [21]. Обобщенное понимание 
религии в этом случае будет отражать ее как обще-
ственное явление, позволяющее человеку реали-
зовать свою потребность выражения отношения к 
Абсолюту, совершенным образом превосходящему 
сущее истоку мира. Эта потребность, трансценди-
рующая обыденную жизнь, застоявшуюся в кру-
ге привычных предметных отношений, ведущих 
по привычному контуру жизни, способна создать 
мощный вектор развивающего межрелигиозного 
диалога. В этом смысле конституционная поправ-
ка о введении понятия «бог» приобретает исклю-
чительную важность, однако именно это налагает 
очень серьезные требования к ее толкованию, ко-
торое не имеет право быть лишенным транценди-
рующего смысла для всех религиозных традиций, 
участвующих в рождении этой симфонии. И если 
уникальный многогранный российский истори-
ческий опыт совместного многовекового сосуще-
ствования буддистов, христиан и мусульман оче-
виднейшим образом показывает состоятельность 
межкультурного диалога, то на наш взгляд, был 
бы еще более интересен трудный в своей основе, 
путь интегрального традиционализма, предполага-
ющего принятие иной традиции на основе фило-
софского постижения собственной.

Такого рода философская рефлексия традици-
онных религиозных учений способна углубить 
евразийские идеи, обогатив их идеократическим 

подходом к человеческому существу, способно-
му преодолеть ограниченность и выстроить соб-
ственный путь открытости миру. Можно привести 
примеры трансцендирующих социально значи-
мых проектов, формирующих пути открытости 
миру на основе традиционных начал. В Челя-
бинской области ежегодными стали Расулевские 
чтения, продолжающие философское осмысление 
суфийской традиции Зайнуллы Расулева. В совре-
менном Туркменистане народная память и духо-
венство свято чтят память о суфийском дервише 
Абу Саиде, духовная позиция которого совмеща-
ла рациональный и интуитивный пути развития 
духовного мира. Поэтому она и сегодня может 
по-прежнему служить основанием развития гар-
моничных принципов открытости человека миру. 
Духовным стержнем суфизма, как онтологии и 
эзотерической части ислама, является тарикат, ми-
стически-индивидуализированно открывающий 
человеку духовный путь к полноте целостного 
мира. Культура преодоления самоограниченности 
человека подвергается глубокой и разносторон-
ней рефлексии философскими школами раннего 
суфизма.

К XII веку в составе этого направления ислама 
уже существовали суфийские братства, относя-
щиеся к прагматическому (практическому) и тео-
ретическому (интеллектуальному) направлениям. 
Прагматический суфизм Абу Язида аль Бистами, 
открывает человека миру, трансцендируя челове-
ческое бытие на основе интуитивного восприя-
тия Абсолюта. Полное погружение в состояние 
размышления о божестве приводило к экстати-
ческому восторгу и опьянению чувством любо-
ви к богу. Это обозначало достижение состояния 
фана как слияния с божеством и растворения в 
нем. Крайний суфизм этого направления допу-
скал состояние полного растворения в божестве 
с последующей сменой ролей: «я есть ты, ты есть 
я». Эта школа «опьянения», или «экстатического 
восторга», впоследствии была обвинена в веро-
отступничестве, однако дала основания для раз-
вития восточной перипатетике интеллектуального 
направления. Уже сложившийся к этому времени 
суфизм противопоставлял себя одновременно и 
официальному исламу и фальсафе. Умеренному 
суфизму Ахмада аль-Газали удалось соединить 
эту мистическую систему с традиционным исла-
мом на основе учения о тарикате, включившем 
положения о девяти стоянках с конечным состоя-
нием в виде фана с утратой воли и характеризую-
щемся выполнением механических движений без 
ее участия. Утратившая чувственный мир душа, 
по мнению аль-Газали, становится подобна зер-
калу, отражающему божественный свет. мира. Зло 
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и грех наличны, реальны и губительны для души, 
однако это компенсируется наличием свободы че-
ловеческой воли.

Гораздо большее распространение обрели идеи 
интеллектуального суфизма Мохиддина Ибн аль-
Араби, получившего высший в суфийской иерар-
хии почетный титул «полюса полюсов» [12, с. 3]. 
Его крупнейшим философским произведением и 
«энциклопедией суфизма» считаются объемные 
«Мекканские откровения». Квинтэссенцию же 
его философских взглядов содержат крайне сжа-
тые «Геммы мудрости», подвергнутые глубоко-
му парадигмальному анализу А. В. Смирновым 
[12, с. 6]. Интеллектуальный суфизм обосновы-
вает сложный вопрос сложного и тонкого онто-
логического перехода Единства во множествен-
ность исходя из положения о Единстве бытия. 
При этом единосущная реальность Абсолюта 
выступает как в сокрытом, невоспринимаемом 
и не допускающем множественности, так и в 
открытом, видимом многообразно внутренне и 
внешне оформленном проявлении как «зеркало 
Абсолюта», отражающее бесконечно меняю-
щихся сущностей проявленного бытия. Оказы-
ваясь зеркалом, в которое вглядывается сущее, 
Первообраз сокрыт от него своими бесконеч-
ными отражениями. Следовательно, кроме Бога 
нет ничего в этой реальной множественности 
сущего, являющегося лишь отражением Един-
ства. Следовательно, эмпирическое постижение 
предметности этого мира  — это постижение 
призрачных эманаций Первопричины, прийти к 
которой можно и при жизни. Это может произой-
ти по свободной воле человека после освобож-
дения его от эмпирического бытия в состоянии 
фана, с осознанием, субстанциального единства 
Творца и творения. Метафизическая анатомия 
человеческого существа подразумевает сердце 
как орган мистического восприятия, способный 
к неограниченному вмещению всех проявлений 
бесконечного бытия. Метафизическая реализация 
этой способности приводит к тождественности 
с миром и богом в состоянии «макама совокуп-
ности» [12, с. 84]. Сердце никогда не заполняет-
ся окончательно и всегда открыто для вмещения 

новых состояний, и Бога. Такая активная откры-
тость человека миру путем «вмещающего серд-
ца», делает его одновременно и имманентным и 
трансцендентным миру и Богу, «потому, что Бог 
и мир — целиком в сердце человека, трансцен-
дентен — потому, что его сердце не поглощается 
ими (и потому способно вместить их). Человек 
имманентен Богу и миру именно в силу того, что 
трасцендентен им, и трансцендентен именно по-
тому, что имманентен» [12, с. 84]. Состояние «ма-
кама совокупности» соотносится с такой катего-
рией русской философии, как «соборность» [12, 
с. 93]. Собирая в сердце отражения Абсолюта, 
эти предельно универсализованные формы всех 
уровней предметности мира, человек фокусиру-
ет энергию, предельно энергийное состояние, 
которое доступно к применению лишь в макаме 
соборности, «когда весь мир имманентен ему, и 
ничто не внешне, не чуждо ему» [1, с. 93]. В этом 
состоянии предметом человеческого может быть 
лишь предельно универсализованное ничто [1, с. 
93], «ибо человек множественен, он не едино-во-
площенно-сущностен; Бог же едино-воплощен-
но-сущностен и множественен через божествен-
ные имена» [8, с. 241]. В модусе «вмещающего 
сердца» человек открывается миру границы через 
осознание единства бытия как включенности во 
множественность, уместившуюся в сердце.

Таким образом, категория соборности, кото-
рая в евразийской традиции философствования 
обычно соседствует понятием «цветущей сложно-
сти», находит определенный эквивалент в арабо-
исламской философии, в виде категории макама 
совокупности. Это свидетельствует о том, что 
масштабный процесс формирования взаимной 
открытости соцветья евразийских культур, мо-
жет и должен поднять осмысление евразийских 
идей до уровня философской рефлексии в духе 
интегрального традиционализма. Философская ге-
нерализация культурных оснований евразийского 
взаимодействия в этом случае позволит обозна-
чить общие трансцендентные ценности как осно-
вание культуры преодоления собственной ограни-
ченности, открывая миру единство евразийских 
этносов в их уникальной неповторимости.
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The article considers the modus of overcoming the boundaries of human existence, which was formed in early 
Sufism. This direction of early Sufi thought carries enormous creative potential for a person striving for the absolute 
principles of being. The author is trying to achieve a broad interpretation of the category of overcoming in the light 
of the intellectual Sufism of Ibn al-Arabi. The early Sufi mode of overcoming is regarded as part of the cultural 
heritage of mankind and the basis for the formation of the Eurasian public consciousness.

Keywords: Eurasianism, overcoming, mode of overcoming, culture of overcoming, Islam, Sufism, tariff, early 
Sufism, intellectual Sufism, heart principle.
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ОБЪЯВЛЕНИЕ О РЕТРАКЦИИ

Авторы А. Б. Невелев, А. Я. Камалетдинова отзывают статью «СВОБОДА ОТРИЦАНИЯ — СИМ-
ВОЛ СОВРЕМЕННОСТИ», опубликованную в Вестнике Челябинского государственного университета. 
2020. № 8 (442). Философские науки. Вып. 57. С. 5—8. В статье отмечены технические пропуски, что 
нарушает логику изложения и приводит к научной некорректности изложения.




