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МЕЖДУНАРОДНЫЙ РЕДАКЦИОННЫЙ СОВЕТ

Председатель международного редакционного совета

Гайнутдин (Гайнутдинов) Равиль Исмагилович (муфтий шейх), 
канд. филос. наук, пред. Централизованной религиозной организации 
Духовное управление мусульман Российской Федерации (ДУМ РФ), пред. 
Централизованной мусульманской религиозной организации Совет 
муфтиев России (СМР), сопред. Межрелигиозного совета России, член 
Высшего Совета Всемирной ассамблеи по сближению мазхабов, член Совета 
по взаимодействию с религиозными объединениями при Президенте 
Российской Федерации, член Совета по межнациональным отношениям 
и взаимодействию с религиозными объединениями при Совете Федерации 
Федерального Собрания Российской Федерации (Москва, Россия).

Сопредседатели редакционного совета

Арафи Али Реза, Dr. Sci. (Pedag.), ректор Международного университета 
«Аль-Мустафа», член Высшего совета Исламской культурной революции, 
руководитель международного исламского центра города Кум (Кум, Иран).
Васильев Алексей Михайлович, д-р ист. наук, проф., действ. член 
Российской академии наук, почетный президент Института Африки 
Российской академии наук, зав. каф. африканистики и арабистики 
Российского университета дружбы народов, член Научно-экспертного 
совета при Председателе Совета Федерации Федерального Собрания РФ, 
член научного совета при Совете Безопасности РФ (Москва, Россия).
Гафуров Ильшат Рафкатович, д-р экон. наук, проф., член-корр., 
член президиума Академии наук Республики Татарстан, ректор 
Казанского (Приволжского) федерального университета, член 
Комитета Государственного Совета РТ по культуре, науке, образованию 
и национальным вопросам (Казань, Россия).
Кропачев Николай Михайлович, д-р юрид. наук, проф., член-
корреспондент Российской академии наук, предс. Общественного совета 
при Министерстве юстиции РФ, предс. Ассоциации ведущих университетов 
России, председатель Совета ректоров вузов СЗФО, ректор Санкт-
Петербургского государственного университета (Санкт-Петербург, Россия). 
Наумкин Виталий Вячеславович, д-р ист. наук, проф., действ. 
член Российской академии наук, научный руководитель Института 
востоковедения Российской академии наук, заведующий кафедрой 
региональных проблем мировой политики МГУ имени М. В. Ломоносова, 
член научного совета при Совете Безопасности Российской Федерации, член 
научного совета при министре иностранных дел Российской Федерации, 
пред. научно-консультативного совета при Министерстве юстиции 
Российской Федерации по изучению информационных материалов 
религиозного содержания на предмет выявления в них признаков 
экстремизма, член комиссии по миграционным вопросам Совета при 
Президенте Российской Федерации по межнациональным отношениям 
(Москва, Россия).
Пиотровский Михаил Борисович, д-р ист. наук, проф., действ. член 
Российской академии наук, декан восточного факультета Санкт-
Петербургского государственного университета, генеральный 



директор Государственного Эрмитажа, член Совета при Президенте 
Российской Федерации по науке и образованию, член президиума 
Совета при Президенте Российской Федерации по культуре 
и искусству, член Научно-экспертного совета при Председателе Совета 
Федерации Федерального Собрания Российской Федерации (Санкт-
Петербург, Россия).
Садовничий Виктор Антонович, д-р физ.-мат. наук, проф., действ. 
член Российской академии наук, член президиума Российской академии 
наук, ректор Московского государственного университета имени 
М. В. Ломоносова, президент Российского союза ректоров высших 
учебных заведений, член Совета при Президенте РФ по науке и высоким 
технологиям, член Совета при Президенте РФ по реализации приоритетных 
национальных проектов, член Научно-экспертного совета при Председателе 
Совета Федерации Федерального Собрания РФ, член Научного совета при 
Совете Безопасности РФ, член Совета по русскому языку при Правительстве 
РФ, член коллегии Минобрнауки России, президент Евразийской 
ассоциации университетов (Москва, Россия).
Смирнов Андрей Вадимович, д-р филос. наук, действ. член Российской 
академии наук, академик-секретарь Отделения общественных наук 
Российской академии наук, директор Института философии Российской 
академии наук, Президент Российского философского общества 
(Москва, Россия).

Члены редакционного совета

Главный редактор
Мухетдинов Дамир Ваисович, канд. полит. наук, первый зам. пред. 
ДУМ РФ, ректор Московского исламского института, проф. Санкт-
Петербургского государственного университета, член Общественной 
палаты Российской Федерации, член Комиссии по совершенствованию 
законодательства и правоприменительной практики Совета 
по взаимодействию с религиозными объединениями при Президенте 
Российской Федерации, член рабочей группы Комиссии по вопросам 
религиозных объединений при Правительстве Российской Федерации, 
член Общественного совета при Федеральном агентстве по делам 
национальностей Российской Федерации, член рабочей группы 
по организации и контролю за исполнением плана мероприятий 
по обеспечению подготовки специалистов с углублённым знанием истории 
и культуры ислама при Минобрнауки России (Москва, Россия).
Абашин Сергей Николаевич, д-р ист. наук, проф., именной проф. 
Европейского университета в Санкт-Петербурге (Санкт-Петербург, Россия).
Абдрахманов Данияр Мавлиярович, канд, филос. наук, доцент, ректор 
Болгарской исламской академии (Болгар, Россия).
Акаев Вахит Хумидович, д-р филос. наук, проф., действ. член Академии 
наук Чеченской Республики, гл. науч. сотр. Комплексного научно-
исследовательского института имени Х. И. Ибрагимова Российской 
академии наук, член экспертного совета ВАК при Минобрнауки России 
по теологии (Грозный, Россия).
Аликберов Аликбер Калабекович, д-р ист. наук, врио директора 
Института востоковедения Российской академии наук, член рабочей 
группы по организации и контролю за исполнением плана мероприятий 



по обеспечению подготовки специалистов с углублённым знанием истории 
и культуры ислама при Минобрнауки России (Москва, Россия).
Бабаджанов Бахтиер Мираимович, д-р ист. наук, вед. науч. сотр. 
Института востоковедения Академии наук Республики Узбекистан 
(Ташкент, Узбекистан).
Гаман-Голутвина Оксана Викторовна, д-р полит. наук, проф., зав. 
каф. сравнительной политологии Московского государственного 
института международных отношений (Университет) Министерства 
иностранных дел Российской Федерации, пред. Экспертного Совета 
РГНФ по политологии, философии, социологии, юриспруденции 
и науковедению, председатель Федерального учебно-методического 
объединения в системе высшего образования по укрупненной группе 
специальностей и направлений подготовки 41.00.00 Политические науки 
и регионоведение, президент Российской ассоциации политической 
науки, член Экспертного совета грантовой программы Президента РФ 
по поддержке молодых ученых, действ. член Академии политической 
науки РФ (Москва, Россия).
Горшков Михаил Константинович, д-р филос. наук, действ. член 
Российской академии наук, директор Института социологии Российской 
академии наук, член Научно-экспертного совета при Председателе 
Совета Федерации Федерального Собрания Российской Федерации, член 
экспертного совета по научным проектам Российского научного фонда 
(Москва, Россия).
Делокаров Кадырбеч Хаджумарович, д-р филос. наук, проф. каф. 
ЮНЕСКО Российской академии народного хозяйства и государственной 
службы при Президенте Российской Федерации (Москва, Россия).
Дербисали Абсаттар Багисбаевич, д-р филол. наук, проф., действ. член 
Академии Высшей школы Республики Казахстан, директор Института 
востоковедения им. Р. Б. Сулейменова Комитета науки Министерства 
образования и науки Республики Казахстан (Алматы, Казахстан).
Дробижева Леокадия Михайловна, д-р ист. наук, проф., гл. науч. сотр., 
руководитель Центра межнациональных отношений Института социологии 
Российской академии наук, член комиссии по мониторингу и разрешению 
конфликтных ситуаций в сфере межнациональных отношений, член 
рабочей группы по вопросам реализации Стратегии государственной 
национальной политики Российской Федерации на период до 2025 года 
Совета при Президенте Российской Федерации по межнациональным 
отношениям, член Совета по межнациональным отношениям 
и взаимодействию с религиозными объединениями при Совете Федерации 
Федерального Собрания Российской Федерации (Москва, Россия).
Дьяков Николай Николаевич, д-р ист. наук, проф., зав. каф. истории 
стран Ближнего Востока восточного факультета Санкт-Петербургского 
государственного университета (Санкт-Петербург, Россия).
Зорин Владимир Юрьевич, д-р полит. наук, канд. ист. наук, проф., зам. 
директора Института этнологии и антропологии имени Н. Н. Миклухо-
Маклая Российской академии наук, зам. пред. экспертного совета ВАК 
при Минобрнауки России по политологии, член научного совета при 
Совете Безопасности Российской Федерации, член Президиума, пред. 
Комиссии по гармонизации межнациональных и межрелигиозных 
отношений Общественной палаты Российской Федерации, пред. 
Комиссии по мониторингу и разрешению конфликтных ситуаций 



в сфере межнациональных отношений Совета при Президенте 
Российской Федерации по межнациональным отношениям, 
член Совета по межнациональным отношениям и взаимодействию 
с религиозными объединениями при Совете Федерации Федерального 
Собрания Российской Федерации (Москва, Россия).
Ибрагим Тауфик Камель, д-р филос. наук, проф., гл. науч. сотр. 
Центра арабских и исламских исследований Института востоковедения 
Российской академии наук, зам. пред. экспертного совета ВАК при 
Минобрнауки России по теологии, пред. Российского общества 
исламоведов (Москва, Россия).
Кемпер Михаэль, Ph. D. (Hist.), проф. сектора Европейских исследований 
факультета гуманитарных наук Амстердамского университета (Амстердам, 
Нидерланды).
Кириллина Светлана Алексеевна, д-р ист. наук, проф. каф. истории стран 
Ближнего и Среднего Востока Института стран Азии и Африки Московского 
государственного университета имени М. В. Ломоносова (Москва, Россия).
Кныш Александр Дмитриевич, д-р ист. наук, проф. восточного факультета 
Санкт-Петербургского государственного университета (СанктПетербург, 
Россия), проф. исламоведения, проф. каф. ближневосточных исследований 
Мичиганского университета (Энн-Арбор, США).
Косач Григорий Григорьевич, д-р ист. наук, проф. каф. современного 
Востока факультета истории, политологии и права Историко-архивного 
института Российского государственного гуманитарного университета, 
эксперт Института Ближнего Востока (Москва, Россия).
Ланда Роберт Григорьевич, д-р ист. наук, проф., гл. науч. сотр. Центра 
исследований общих проблем современного Востока Института 
востоковедения Российской академии наук, член научного совета 
Российской академии наук по проблемам стран Африки при отделении 
глобальных проблем и международных отношений Российской академии 
наук (Москва, Россия).
Мейер Михаил Серафимович, д-р ист. наук, проф., президент Института 
стран Азии и Африки Московского государственного университета имени 
М. В. Ломоносова (Москва, Россия).
Михайлов Вячеслав Александрович, д-р ист. наук, проф., зав. каф. 
национальных и федеративных отношений Института государственной 
службы и управления Российской академии народного хозяйства 
и государственной службы при Президенте Российской Федерации, член 
Президиума, руководитель рабочей группы по вопросам реализации 
Стратегии государственной национальной политики Российской Федерации 
на период до 2025 года Совета при Президенте Российской Федерации 
по межнациональным отношениям, член Совета по межнациональным 
отношениям и взаимодействию с религиозными объединениями при Совете 
Федерации Федерального Собрания Российской Федерации (Москва, Россия).
Пляйс Яков Андреевич, д-р ист. наук, д-р полит. наук, проф. Департамента 
политологии Финансового университета при Правительстве Российской 
Федерации (Москва, Россия).
Понеделков Александр Васильевич, д-р полит. наук, проф., зав. каф. 
политологии и этнополитики, зав. лабораторией проблем повышения 
эффективности государственного и муниципального управления 
Южнороссийского института управления Российской академии народного 
хозяйства и государственной службы при Президенте Российской 



Федерации, член экспертного совета ВАК при Минобрнауки России 
по политологии (Ростов-на-Дону, Россия).
Попова Ирина Фёдоровна, д-р ист. наук, профессор, директор Института 
восточных рукописей Российской академии наук (Санкт-Петербург, Россия).
Рамадан Тарик, Ph. D. (Arabic and Islamic Studies), проф. современного 
исламоведения, Оксфордский университет, президент Европейской 
мусульманской сети (Брюссель), член Международного союза 
мусульманских ученых (Оксфорд, Соединённое Королевство 
Великобритании и Северной Ирландии).
Следзевский Игорь Васильевич, д-р ист. наук, зав. Центром 
цивилизационных и региональных исследований Института 
Африки Российской академии наук, зам. председателя Научного 
совета по проблемам Африки при Отделении глобальных проблем 
и международных отношений Российской академии наук (Москва, Россия).
Соловьев Александр Иванович, д-р полит. наук, проф., зав. каф. 
политического анализа факультета государственного управления 
Московского государственного университета имени М. В. Ломоносова, 
проф. кафедры политической теории факультета политологии Московского 
государственного института международных отношений (Университет) 
Министерства иностранных дел Российской Федерации, член экспертного 
совета Высшей аттестационной комиссии при Министерстве образования 
и науки Российской Федерации по политологии (Москва, Россия).
Солодовник Диляра Медехатовна, канд. ист. наук, доц., зам. директора 
Института стран Азии и Африки Московского государственного университета 
имени М. В. Ломоносова, зав. кафедрой ЮНЕСКО ИСАА МГУ, член рабочей 
группы по организации и контролю за исполнением плана мероприятий 
по обеспечению подготовки специалистов с углублённым знанием истории 
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Аннотация: Настоящее исследование посвящено рассмотрению истории 

традиции переводов Корана на испанский язык в период XV–XX вв. в кон-

тексте процесса осознания и конструирования инклюзивной мультирели-

гиозной и мультиязыковой идентичности испанского народа. Изучение 

эволюции данного феномена в указанный исторический период показа-

ло, что он (период) может быть разделен на четыре важнейших этапа. Ран-

ний этап (XV–XVII вв.) характеризуется позитивными тенденциями, тогда 

как на следующем (XVII–XIX вв.) изучаемая традиция была прервана в связи 
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с изгнанием испанских мусульман из мест их исторического проживания. 

Традиция переводов получила второе рождение в XIX–XX вв., происходив-

шее в контексте возрождения мусульманской общины Испании. В результа-

те этих процессов сегодня, в XXI в., традиция перевода Корана на испанский 

язык является неотъемлемой частью духовной жизни Испании, в значитель-

ной степени способствующей осуществлению успешного и подлинного меж-

религиозного диалога и сотрудничества.
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Введение

Данное исследование посвящено рассмотрению истории тради-
ции перевода Корана на испанский язык 1 в период XV–XX вв. 
Сложная многовековая история этой традиции, которая насчи-

тывает по меньшей мере шесть с половиной веков (и, соответственно, 
является одной из старейших традиций перевода Корана среди верна-
кулярных европейских языков, наряду с итальянским), отражает раз-
личные этапы становления испанской национальной идентичности, 
продолжающегося по сей день. Избранная периодизация исследования 
объясняется спецификой исторического становления рассматривае-
мого феномена 2. Развитие традиции переводов Корана на испанский 

1 Под «испанским языком» мы понимаем не только собственно современный кастильский 
язык, но также другие романские диалекты Пиренейского полуострова, в первую очередь те, 
на которых разговаривали мусульмане Испании. В некоторых случаях мы будем обращаться 
и к переводам Корана на каталанский язык. При этом в настоящей статье не рассматриваются 
переводы Корана на португальский, галисийский и баскский языки.

2 На необходимость пересмотра привычных способов и путей исторических периодизаций, 
которые являются одним из проявлений методологической процедуры «разделения» (découpage) 
рассматриваемого объекта, указывал алжиро- французский мыслитель- неомодернист и исламовед 
М. Аркун (1928–2010). Согласно определению М. Аркуна, «разделение [découpage] —  операция 
дробления и заморозки того, что восприятие связывает с подвижными субъективностями». (Ark-
oun M. Humanisme et islam. Combats et propositions. Paris: Librairie philosophique J. Vrin, 2014. P. 120). 
Соответственно, от историка требуется «…отмечать все источники, которые еще не были изданы 
должным образом, критически учитывать всю историографическую литературу и заботиться об 
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язык в указанный период характеризуется следующими этапами: 1) ее 
зарождением и плодотворным развитием, ознаменованным самыми 
прогрессивными гуманитарными тенденциями эпохи (XV–XVII вв.), 
2) трагическим, насильственным прерыванием, уничтожением, забве-
нием (XVII–XIX вв.) и, наконец, 3) возрождением в контексте развития 
науки, общественной мысли и, в итоге, возрождением исламской общи-
ны Испании —  исконной религиозной общины страны, являющейся 
неотъемлемой частью мультирелигиозной идентичности испанского 
народа (XIX–XX вв.). Все это задает контекст развития традиции пере-
водов Корана на языки народов Испании в XXI веке (4).

Ранний этап истории этой традиции, продолжавшийся с середины 
XV до первой половины XVII века, с одной стороны, отражает актив-
ную полемику христианских интеллектуалов с исламом. Этим харак-
теризуются все традиции переводов Корана на европейские языки, 
развивавшиеся в XI–XIX веках 1. С другой же стороны, история тради-
ции переводов Корана на испанский язык свидетельствует об актив-
ной культурной жизни многочисленной этнической группы испанских 
мусульман 2, которые на протяжении весьма долгого периода активно 
пользовались переводами Корана на свои родные романские идиомы 
и диалекты 3. К сожалению, начиная с массовых депортаций испан-
ских мусульман из Испании, осуществленных в период правления 
короля Филиппа  III (годы правления 1598–1621), традиция перево-
дов Корана неизбежно пришла в упадок (как и само Испанское коро-
левство, в результате столь преступных и недальновидных действий 
лишившееся значительной части своего экономически и культурно 

идеологической и литературной контекстуализации каждого сочинения, дополнять поле изучаемых 
документов с помощью привлечения источников, относящихся к далеким дисциплинам» (Ibid. 
P. 88). Примененные нами методологические процедуры выстроены в соответствии с критической 
апроприацией данного исследовательского подхода.

1 Рамки этой полемики задавались, конечно же, традицией перевода на латинский язык, 
от которой, в свою очередь, в значительной степени произошли традиции переводов на другие 
европейские языки. Подробнее о латинских переводах см. работу: Мухетдинов Д. В. Трансформация 
парадигмы перевода Корана на латинский язык: между полемикой и наукой // Ислам в современном 
мире. 2020. Т. 16. № 4. C. 27–50.

2 López- Morillas C. Language and Identity in Late Spanish Islam // Hispanic Review. 1995. Vol. 63. 
No. 2. Pp. 193–210.

В рамках настоящего исследования вместо терминов «мудехары» (т. е. испанские мусульмане, 
продолжавшие исповедовать ислам на территории, контролируемой христианскими властителями 
[преимущественно период до XV в.) и «мориски» (т. е. испанские мусульмане, которые были 
насильственно обращены в христианство, однако зачастую продолжавшие тайно исповедовать 
ислам), мы будем стремиться говорить об испанских мусульманах, таким образом отсылая к более 
чем тысячелетней истории единой испанской мусульманской общины, которая продолжается 
и по сей день.

Тем не менее из эвристических соображений мы сохраняем за собой возможность говорить 
о «мудехарах» и «морисках» в тех или иных исторических контекстах.

3 См. исследования о роли языка в выстраивании идентичности испанских мусульман:
Aparacio M. C. Spanish Islam in Arabic Script // Intellectual History of the Islamicate World. 2020. 

Vol. 8. No. 1. Pp. 101–127.
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активного населения) 1. Самые поздние переводы Корана на испан-
ский язык, выполненные испанскими мусульманами, были осуществ-
лены уже в изгнании.

В результате, традиция переводов Корана на испанский язык пре-
рвалась более чем на три столетия; она возродилась только к середи-
не XIX века, причем при значительном влиянии традиции француз-
ской. Этот второй этап, продолжавшийся до второй половины XX века, 
характеризуется постепенным совершенствованием переводов, их 
развитием от простого переложения с популярных французских образ-
цов до самостоятельных, высококачественных переводов, выполнен-
ных напрямую с оригинального текста. В этот же период в свет выходят 
первые современные переводы Корана на испанский язык, выполнен-
ные мусульманами; причем авторами данных переводов являются не 
испанские, а аргентинские мусульмане.

Третий этап, продолжавшийся в течение второй половины XX в. 
(и, отчасти, в первые годы XXI в.), характеризуется дальнейшим разви-
тием традиции переводов, которая значительно обогатилась как высо-
кокачественными академическими изданиями, так и довольно много-
численными переводами за авторством испанских мусульман. Кроме 
того, данный период ознаменован активным развитием исследова-
ния старинных переводов, выполненных испанскими мусульмана-
ми в XVI–XVII вв. Одним из родоначальников исследований по дан-
ной тематике является знаменитый испанский историк- арабист Хуан 
Вернет (1923–2011), который приложил много усилий к тому, чтобы 
привлечь внимание исследователей и современной публики в целом 
к культурному наследию испанских мусульман. Помимо этого, он явля-
ется автором многочисленных научных работ по данной теме 2, а также 
руководил целой исследовательской школой, базировавшейся в Барсе-
лонском университете 3. Одним из важнейших результатов деятельно-

1 Подробнее об истории испанских мусульман и их изгнании см. следующие работы:
Dadson T. J. Los moriscos de Villarubia de los Ojos (siglos xv–xviii). Historia de una minoría asimilada, 

expulsada y reintegrada. Madrid: Iberoamericana; Frankfurt am Main: Vervuert, 2007; Rafael Carrasco. 
Deportados en nombre de Dios. La expulsión de los moriscos: cuarto centenario de una ignominia. 
Barcelona: Ediciones Destino, 2009.

2 См., например, работы:
Vernet J. Traducciones moriscas de El Corán // Der Orient in der Forschung. Festschriftfür Otto 

Spies zum 5. April 1996, Wiesbaden, 1967. Pp. 686–705; Vernet J. De ‘Abd Ai- Rahman I a Isabel II: 
recopilación de estudios dispersos sobre historia de la ciencia y de la cultura española ofrecida al autor 
por sus discípulos con ocasión de su LXV aniversario. Barcelona, 1989. Pp. 35–54; Vernet J. Le Tafsír 
au Service de la polémique antimusulmane // Hommage á J. Shacht, Studia Islamica. París, XXXII, 
1970. Pp. 305–309; Vernet J. La exégesis musulmana tradicional en los Coranes aljamiados // Galmés 
de Fuentes A. (dir.) Actas del Coloquio Internacional sobre Literatura Aljamiada y Morisca. Barcelona: 
Gredos, 1978. Pp. 123–145; Vernet J. Apostillas a las traducciones moriscas de el Corán // Studi in onore 
di Francesco Gabrieli. Roma. 1984. Vol. II. Pp. 843–846.

3 Общее представление исламоведческих исследований, выполненных барселонскими учеными, 
см. в работе: Epalza M. Juan Vernet y los estudios islámicos // Vernet J. Historia de la ciencia y de la 
cultura. Aportaciones de la Escuela de Barcelona. Barcelona, Anthropos, 117, febrero 1991. Pp. 34–35.
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сти данной школы стало переиздание старинного испанского перевода 
Корана, о котором будет подробно сообщено ниже. Не распространяясь 
о нем подробно в рамках введения, пока отметим лишь то, что данное 
переиздание является важнейшим общественным событием, свиде-
тельствующим об обращении жителей Испании к своим мультире-
лигиозным, мультиэтничным корням, что имеет огромную важность, 
поскольку сегодня, спустя несколько веков после изгнания, в Испании 
возродилась полноценная исламская община. Все это задало контекст 
развития парадигмы переводов Корана на языки народов Испании 
в нынешнем XXI в., что будет проанализировано в соответствующем 
тематическом исследовании.

Этими соображениями объясняется актуальность исследования исто-
рии перевода Корана на испанский язык; кроме этого стоит заметить, 
что за пределами испаноязычного пространства практически отсутству-
ют исследования по данной теме 1. Таким образом, настоящая работа так-
же призвана восполнить острый недостаток актуальной и подробной 
информации по рассматриваемой теме. В фактологическом и библио-
графическом отношении настоящее исследование опирается на соответ-
ствующие фундаментальные работы испанских ученых 2.

Приводим список некоторых важнейших работ, выполненных под руководством/в соавторстве 
с профессором Х. Вернетом: Campo T. L. Estudio Coranes Aljamiados, Universidad de Barcelona, 
1975 [Tesis Doctoral]; Moraleda V. L. Edición de un manuscrito morisco del Corán (número 25 de la 
Escuela de Estudios Árabes de Madrid). Universidad de Barcelona, 1965 [Tesis de licenciatura]; Vernet J., 
Moraleda V. L. Un Alcorán fragmentario en aljamiado // Boletín de la Real Academia de Buenas Letras 
de Barcelona. Barcelona, XXXIII, l969–1970. Pp. 33–75; López Lillo C. Transcripción y notas a un 
manuscrito morisco del Corán (Ms. Junta 18). Universidad de Barcelona, 1966; Vernet J., López Lillo C. Un 
manuscrito aljamiado morisco del Corán // Boletín de la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, 
Barcelona, XXXV, 1973–1974. Pp. 185–255; Ribera Florit M. La polémica cristiano- musulmana en los 
sermones del maestro inquisidor Don Martín García, Universidad de Barcelona, 1967; Viscasillas Seguí 
M. V. Traducciones aljamiadas del Corán. Estudio lingüístico de unos fragmentos. Manuscrito 25 de la 
Escuela de Estudios Árabes. Tesis de licenciatura, Universidad Autónoma de Barcelona, 1975.

См. также библиографический обзор: Vernet J. Corańica // Al- Andalus. Madrid, 27, 1962. Pp. 449–454.
1 При этом нельзя не упомянуть фундаментальное исследование истории романоязычной 

литературы испанских мусульман: Wiegers G. A. Islamic Literature in Spanish and Aljamiado: Yça of 
Segovia (fl . 1450), His Antecendents and Successors. Leiden; New York; Köln: Brill, 1994. Кроме того, 
см. исследование влияния культуры испанских мусульман на становление испанской литературы 
в целом: Baralt L. L. Islam in Spanish Literature: From the Middle Ages to the Present. Leiden, New 
York, Köln: Brill; San Juan: Editorial de la Universidad de Puerto Rico, 1992.

2 Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 
el presente. // W. Mejías López (ed.), Morada de la palabra: homenaje a Luce y Mercedes López- Baralt. 
Universidad de Puerto Rico, 2002. P. 538–560; Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán 
(1994–2002) // Revista del Instituto Egipcio de Estudos Islámicos en Madrid. 2003. Vol. XXXV. Pp. 117–140; 
Torres J. P. A. Apuntes para una historia de la traducción del Corán al español //Trans. Revista de Tra-
ductología. 1998. No. 2. Pp. 173–176. См. полную библиографию переводов Корана, выполненных 
на территории Испании, а также обширный список исследовательской литературы по данной 
теме: Torres J. P. A. Bibliografía sobre las traducciones del Alcorán en el ámbito hispano // Trans. 2007. 
No. 11. Pp. 261–272; Также настоятельно рекомендуем к ознакомлению фрагменты монографии 
испанского исследователя, посвященные истории традиции перевода Корана на романские языки 
Пиренейского полуострова: Epalza M. El Corán y sus traducciones: propuestas. Alicante: Universidad 
de Alicante, 2008. Pp. 102–255.
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Ранние переводы Корана на испанский 
язык —  взлет и упадок традиции

Первым переводом Корана на испанский (старокастильский) язык 
стал перевод Иоанна Сеговийского (1393/95–1458) и Исы ибн Джабира 
(fl . 1450), выполненный в период между 1454 и 1456 годами. При этом 
перевод Корана был выполнен не только на старокастильский, но и на 
латинский язык. В нашем исследовании, посвященном истории тра-
диции перевода Корана на латинский язык, мы отмечали, что появле-
ние данного перевода знаменует собой важнейшую трансформацию 
парадигмы перевода и восприятия Корана, связанную с утверждением 
в Европе принципов гуманизма 3. В силу этих обстоятельств на перево-
де Иоанна Сеговийского следует остановиться отдельно.

Прежде всего отметим, что Иоанн Сеговийский, несмотря на свою 
неизвестность широкой аудитории, является одним из примечатель-
нейших интеллектуалов XV столетия. В период заката Византийской 
империи, и в особенности после падения Константинополя в 1453 г., 
он выступал за прекращение вооруженной конфронтации с исламским 
миром и полнейший отказ от практики крестовых походов. В послед-
ние годы жизни деятельность Иоанна Сеговийского была нацелена 
главным образом на поиски путей и возможностей для выстраивания 
конструктивного диалога с исламом и другими конфессиями. Иоанн 
Сеговийский утверждал, что путь вой ны (via belli) не принесет ника-
ких плодов, кроме раздора, и только путем мира и учения (via pacis 
et doctrinae), т. е. конструктивного убеждения оппонентов, христиан-
ство сможет утвердиться во всем мире. Для того чтобы подлинный 
диалог мог быть равным и действительно конструктивным, он считал, 
что христианам совершенно необходимо глубоко вникнуть в смыслы 
Корана, для чего эти смыслы должны быть максимально аутентично 
переданы на доступном им языке. В качестве практической реализа-
ции этого тезиса родился его проект по переводу Корана, к воплоще-
нию которого он привлек мусульманского ученого из Испании по име-
ни Иса ибн Джабир (Иса Гиделли).

Известно, что первоначально перевод был выполнен с араб-
ского именно на старокастильский язык и только затем со старо-
кастильского на латынь. К сожалению, ни один из переводов не 
сохранился; в распоряжении исследователей имеется лишь преди-
словие, написанное на латыни, а также несколько фрагментов тек-
ста перевода 4. Исследование памятников показывает, что перевод 

3 Мухетдинов Д. В. Трансформация парадигмы перевода Корана на латинский язык: между 
полемикой и наукой. C. 38.

4 John of Segovia. Praefatio in translationem // Gázquez J. M. (ed.) El prólogo de Juan de Segobia al 
Corán (Qur’an) trilingüe (1456). Mittellateinisches Jahrbuch. 2003. No. 38. Pp. 389–410.
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был осуществлен на высоком уровне, в значительной степени пре-
восходящем уровень всех предшествующих переводов Корана на 
латинский язык (неудовлетворительное качество этих последних 
отмечалось и самим Иоанном Сеговийским) 1. В своем исследова-
нии мы отмечали, что в основание переводческого подхода Иоан-
на Сеговийского —  интенция сохранить и отразить глубину смыслов 
оригинального текста 2. О верности провозглашенной переводче-
ской стратегии свидетельствует тот факт, что Иоанн Сеговийский 
считал приемлемым в чем-то отступать от грамматических норм 
языков- реципиентов, что, например, проявилось не только в адап-
тации латинских синтаксических структур под коранические араб-
ские (что является относительно распространенной практикой), но 
и, что примечательно, в создании неологизмов 3. Не имея возмож-
ности остановиться на труде Иоанна Сеговийского подробно, отме-
тим, что исследование сохранившихся фрагментов свидетельствует, 
что автор следовал провозглашенным принципам, которые являлись 
весьма «авангардными» для своей эпохи.

Позднейшие коранические переводы данного типа датируют-
ся уже XVI–XVII вв. Важно отметить, что зачастую они выполнены 
не на собственно литературный старокастильский язык, а на раз-
ные романские языки (диалекты) Пиренейского полуострова, запи-
санные арабским письмом (альхамьядо), или же, в редких случаях, 
латинским алфавитом. Многочисленные исследования немногих 
сохранившихся переводов Корана на романские идиомы иберий-
ских мусульман свидетельствуют о значительном интересе к ним со 
стороны современных арабистов, в первую очередь испаноязычных 4, 
среди которых следует отметить важный комплекс исследований 
профессора Консуэло Лопеса- Морильяса из Университета Индиа-
ны, а также уже упомянутые исследования, проводимые и коорди-
нируемые профессором Хуаном Вернетом из Университета Барсело-
ны, а также многие другие 5.

1 Roth U. Juan of Segovia’s Translation of the Qur’an // Al- Qantara, XXXV 2, julio–diciembre 2014. 
P. 564.

2 Мухетдинов Д. В. Трансформация парадигмы перевода Корана на латинский язык: между 
полемикой и наукой. C. 38–39.

3 Roth U. Juan of Segovia’s Translation of the Qur’an. P. 569.
4 См. заголовки работ, собранные в специализированной библиографии: Bernabé Pons L. F. Bibli-

ografía de la Literatura Aljamiado Morisca, Alicante, Universidad de Alicante (Colección Xarc Al- Andalus, 
vol. 5), 1992. Так, следует обратить внимание на источники под следующими номерами: 46, 210, 
239, 240, 304, 294, 262, 260, 247, 245, 243, 242, 314, 329, 332, 333, 334, 340, 343, 344, 379, 394, 403, 455, 
461, 462, 463, 464, 465, 466, 467, 468, 470, 485, 486, 487, 488, 496.

5 De Al- Ganabi W. W. La escuela coránica de Denia: Abu ‘Amr ‘Uthman b. Sa’id ad- Dani: fi gura, obra 
formativa y obra escrita. Granada: Universidad de Granada, 1988. Отметим, что результаты данного 
исследования частично представлены в следующей статье: De Al- Ganabi W. W. Un manuscrito 
aljamiado, último eslabón de la obra del Deniense en España // Sharq Al- Andalus. Estudios Árabes, 
Alicante, 7, 1990. Pp. 121–134. Больше источников см. в библиографии, составленной профессором 
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О переводах Корана на романские диалекты мусульман Пиреней-
ского полуострова, принадлежащих к т. н. литературной традиции 
испанских мусульман, в настоящее время известно совсем немного. 
Однако совершенно точно установлено, что Коран являлся основой 
этой литературной традиции, а также самым копируемым и коммен-
тируемым сочинением 1. Почти все переводы испанских мусульман 
выполнены в формате подстрочника 2. Важно отметить, что испан-
ские исследователи пришли к выводу, что именно этой интерлинейной 
системе испанского перевода текста Корана (выполненной арабской 
вязью, которая помещалась непосредственно под арабским текстом, 
как справа налево, так и слева направо) обязан своим происхождением 
так называемый «альхамьядо» —  арабская система письменности, при-
способленная для записи романских диалектов Пиренейского полуост-
рова, используемых мудехарами и морисками 3.

Как уже отмечалось, переводы Корана на романские языки и диа-
лекты Пиренейского полуострова не выполнялись исключительно 
арабским письмом. В распоряжении ученых имеются и переводы, 
которые были сразу записаны латинской графикой. Ниже мы приве-
дем сведения о некоторых известных переводах Корана на романские 
пиренейские диалекты, выполненные в период XVI–XVII вв. Сведе-
ния будут приводиться в хронологическом порядке 4.

Самый ранний из сохранившихся переводов данного периода при-
надлежит перу Хуана Андреса Хативы (точные даты рождения и смер-
ти неизвестны; крайние даты упоминаний 1487–1515) —  исламского 
ученого, факиха, в силу исторических условий перешедшего в католи-
цизм в 1487 году. В дальнейшем он стал католическим священником, 
после падения Гранадского эмирата по поручению монархов Леона 

Л. Б. Ф. Понсом. Особо следует отметить докторскую диссертацию, соруководителем которой 
был доктор М. Эпальза (он отдельно отмечает данную диссертацию в своей фундаментальной 
работе: Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 
el presente. P. 541.)

1 См., например, собрание текстов, принадлежащих литературной традиции морисков 
Валенсии: Barceló C., Labarta A. Archivos moriscos. Textos árabes de la minoría islámica valenciana 
1401–1608. Valencia, Universidad de Valencia, 2009. Также см. фундаментальное исследование 
сохранившихся рукописей морисков: Villaverde Amieva J. C. Los manuscritos aljamiado- moriscos: 
hallazgos, colecciones, inventarios y otras noticias // Memoria de los Moriscos: Escritos y relatos de 
una diáspora cultural, 2010. Pp. 91–128.

2 Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 
el presente. P. 541.

3 См. подробнее: Zanón J. Los estudios de lengua árabe entre los moriscos aragoneses a través 
de los manuscritos de la Junta // Sharq Al- Andalus. Estudios Mudéjares y Moriscos, Teruel, 12, 1995. 
Pp. 363–374.

4 По данным Национальной библиотеки Испании, в настоящее время известно 26 переводов 
Корана на романские языки и диалекты Иберийского полуострова, выполненных испанскими 
мусульманами, причем только два из них записаны латинским алфавитом (Castilla- La Mancha 
BP 235 и BNF Arabe 447). См.: Martinez De Castilla N. Corán de Salónica. // Memoria de los Moriscos: 
Escritos y relatos de una diáspora cultural. P. 228. Ниже будет представлена подробная информация 
о наиболее примечательных из них.
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и Кастилии Фердинанда и Изабеллы проповедовал католицизм в Грана-
де 1. Перевод Хуана Андреса Хативы может быть датирован 1504 годом 2. 
Однако оригинальное сочинение не сохранилось, и в нашем распоря-
жении имеются только фрагменты данного перевода, которые включе-
ны в состав полемического сочинения, созданного Хуаном Андресом 
ок. 1515 г. и получившего название «Confusió n o confutació n de la secta 
Mahomé tica y del Alcorá n» [«Ошибки или заблуж дения магометанской 
секты и Алкорана»] 3.

Цель создания данного сочинения заключалась в том, чтобы спо-
двигнуть мусульман полуострова перейти в христианство; однако 
довольно скоро это сочинение было запрещено инквизицией ввиду 
того, что оно содержало в себе значительное число прямых цитат из 
Корана, переведенных на романское наречие. Несмотря на это, работа 
выдержала не одно издание и была переведена на множество европей-
ских языков (соответственно, переведены были и приведенные в ней 
цитаты из Корана) 4. Примечательно, что уже в начале нашего века дан-
ный труд был переиздан. Текст Хуана Андреса предваряется исследо-
ванием Э. Р. Гарсии 5.

Значимость работы Хуана Андреса сложно переоценить. Произ-
ведение оказало значительное влияние на антиисламскую полемику 
эпохи Возрождения, поскольку его автор знал критикуемую традицию 
изнутри и опровергал ее с тем рвением, которое часто свой ственно 
воинствующим неофитам. «Ошибки и заблуждения» стали одним из 
главных источников информации об исламе в Европе в XVI и XVII вв., 
вплоть до выхода работы британского религиозного деятеля и ученого 
Хамфри Прайдокса (1648–1724), известной как «Жизнь Мухаммеда» 6. 

1 См. подробнее: Cerulli E. Nuove ricerche sul Libro della scala e la conoscenza dell’Islam in 
Occidente. Città del Vaticano: Biblioteca Apostolica Vaticana, 1972. Pp. 121–167.

2 В библиографическом исследовании Х. Торреса данный перевод обозначен следующим 
образом: «Juan Andrés de Játiva (ca. 1504). Traducción del Korán del arábigo en lengua aragonesa. Sólo 
referencia».

См.: Torres J. P. A. Bibliografía sobre las traducciones del Alcorán en el ámbito hispano // Trans. 
2007. No. 11. P. 263.

3 Подробнее о данном сочинении см. работу: Szpiech R. Preaching Paul to the Moriscos: The 
Confusión o confutación de la secta mahomética y del Alcorán (1515) of “Juan Andrés” // La corónica: 
A Journal of Medieval Hispanic Languages, Literatures, and Cultures. 2012. Vol. 41. Pp. 317–343.

4 На итальянском языке: Andreś J. Confusion de la secta mahomatica. Venice, 1537 (также известны 
переиздания 1540, 1545, 1597 гг.). Затем работа была переведена с итальянского на французский: 
Andrés J. Confusion de la secte de Muhamed, livre premièrement composé en langue espagnole, par 
Jehan André et tourné d’italien en françois par Guy Le Fevre de La Boderie. Paris: Martin Le Jeune, 
1574. Чуть позже —  с итальянского на латынь: Andrés J. Confusio sectae Mahometanae. Leipzig, 1595. 
Также известен перевод с латыни на немецкий: Andrés J. Confusio Sectae Mahometanae: darinnen 
deß Mahomets Ursprung, Ankunff t, Leben und Tod. Leipzig, 1598. Существует также прямой перевод 
с испанского на нидерландский: Andrés J. Een zeer wonderlycke ende waerachtighe historie van 
Mahomet. Antwerp, 1580. Нельзя не упомянуть и перевод работы на английский язык: Andreś J. The 
Confusion of Muhamed’s Sect. London, 1652.

5 Andrés J. Confusión o confutación dela secta mahomética y del Alcorán. Ed. Elisa Ruiz García and 
María Isabel García- Monge, 2 vols. Mérida: Editorial Regional de Extremadura, 2003.

6 Prideaux H. The True Nature of Imposture fully display’d in the Life of Mahomet. London, 1697.
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Труд Хуана Андреса подвергся разгромной критике со стороны зна-
менитого нидерландского востоковеда Адриана Реланда (1676–1718) 
в работе «De religione Mohammedica libri duo» (1705) («Две книги о маго-
метанской религии») 1, которая является первой попыткой системати-
ческого описания ислама европейским востоковедением. После этого 
сочинение Х. Андреса было надолго забыто.

Следующий перевод Корана, который необходимо упомянуть в кон-
тексте нашего изложения, был описан исследователями сравнительно 
недавно. Речь идет о рукописи «El Alcorán de Bellús» («Прекрасный Алко-
ран»), которая датируется 1518 годом 2. Данная рукопись представля-
ет огромный научный интерес и обладает большой культурной ценно-
стью. Дело в том, что данный перевод является трехъязычным: Коран 
был одновременно переведен на каталанский, кастильский и латин-
ский языки. Кроме того, «El Alcorán de Bellús» является одной из немно-
гих сохранившихся до наших дней полных мудехарских копий Кора-
на. В силу этого рукопись представляет собой бесценное свидетельство 
изучения арабского языка, ислама и Корана образованными христиа-
нами, богословами и полемистами в первой половине XVI в., причем 
как в Испании, так и за ее пределами. Эта рукопись уцелела благодаря 
тому, что она попала в коллекцию немецкого гуманиста и востоковеда 
Й. А. Видманштеттера (1506–1557).

Уже второй половиной XVI в. датируется самый ранний из дошед-
ших до наших дней переводов Корана на испанский язык, записанный 
латинским алфавитом. Речь идет о рукописи Arabe 447, хранящейся 
в Национальной библиотеке Франции. Рукопись получила название 
«Corán de Salónica» 3. Данный манускрипт является одним из двух пере-
водов обсуждаемой категории, написанных латинским письмом (вто-
рой, Castilla- La Mancha BP 235, рассматривается далее).

Помимо латинской письменности эта рукопись примечательна 
тем, что мы знаем дату и место создания копии, а также имя пере-
писчика, который ее сделал. Так, согласно колофону, рукопись изго-
товил Ибрагим Искьердо 17 шаввала 976 года хиджры (что соответ-
ствует 4 апреля 1569 г. н. э.) в Салониках. По этой причине рукопись 
получила название Corán de Salónica. Перевод является частичным, он 
выполнен в форме подстрочника. Интересно, что некоторые арабские 

1 Relandus H. De religione Mohammedica libri duo. Utrecht, 1705.
2 Данная рукопись не представлена в вышеупомянутом библиографическом исследовании 

Х. Торреса. Рукопись «El Alcorán de Bellús» хранится в Баварской государственной библиотеке 
в Мюнхене (инвертарное обозначение Cod. Arab 7). Фундаментальное исследование, посвященное 
ей, было опубликовано позже, чем исследование Х. Торреса, —  уже в 2015 году: Cassasas Canals X. El 
Alcorán de Bellús: un Alcorán mudejar de principios del siglo XVI con traducciones y comentarios en 
catalán, castellano y latín // Alhadra I, 2015. Pp. 127–154.

3 См. подробное описание рукописи: Martinez De Castilla N. Corán de Salónica // Memoria de 
los Moriscos: Escritos y relatos de una diáspora cultural. P. 228.
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слова не переводятся, а транскрибируются (например, açala, el ataure, 
almalaques), а слово Аллах всегда написано арабскими буквами.

Известно, что в середине XVIII века рукопись была передана в дар 
французским востоковедом Антуаном Галланом Королевской библио-
теке в Париже (ныне —  Национальная библиотека Франции), и имен-
но там она хранится по сей день. Путь кодекса от его копирования до 
передачи в Королевскую библиотеку в Париже остается неизвестным. 
О его создании мы знаем не так уж много, хотя сведения, отраженные 
в колофоне, позволяют исследователям выдвинуть ряд гипотез, кото-
рые были бы невозможны в случае его отсутствия.

Итак, весьма вероятно, что переписчик Ибрагим Искьердо также 
является и автором этого перевода, поскольку текст перевода заметно 
отличается от других известных переводов Корана, выполненных пись-
мом альхамьядо. Исследователи отмечают, что язык перевода далек от 
архаичных текстов альхамьядо, напротив —  текст представляет собой 
произведение на утонченном, даже рафинированном кастильском 
языке, к тому же выполненное изящным «гуманистическим письмом» 1. 
И не забудем отметить самую примечательную черту перевода —  точ-
ность передачи смысла оригинального текста и довольно обширные 
комментарии, опирающиеся на классические тафсиры. Все вышепе-
речисленные характеристики делают Corán de Salónica выдающимся 
культурным памятником эпохи.

Примечателен и второй из известных морисcких переводов Корана, 
выполненный латинским письмом —  рукопись Castilla- La Mancha BP 
235, хранящаяся в Библиотеке Кастилья-ла- Манча. Эта рукопись пред-
ставляет собой единственный полный перевод Корана на испанский, 
выполненный морисками, который не пострадал от депортаций и ван-
далистских действий инквизиции. Перевод датируется 1606 годом 2. 
К. Лопес- Мориллас в своем исследовании 3 текста рукописи Castilla- La 
Mancha BP 235 характеризует его как качественный, аккуратный текст, 
выполненный четким и единообразным почерком, с включением мно-
гочисленных комментариев, размещенных на полях рукописи и напи-
санных по преимуществу красными чернилами. Названия сур либо 
транслитерированы, либо же переведены с арабского языка (в отли-
чие от других Коранов, выполненных письмом альхамьядо).

Обширные примечания, которыми изобилует текст обсуждае-
мой рукописи, содержат интереснейшие сведения о переписчике 
и его методе работы, а также являются кладезем лингвистического 

1 Martinez De Castilla N. Corán de Salónica. P. 228.
2 См. фундаментальное исследование обсуждаемой рукописи: López- Morillas C. El Corán 

romanceado: la traducción contenida en el manuscrito T 235 // Sharq al- Andalus, 16–17 (1999–2002). 
Pp. 263–284.

3 Ibid. P. 264.
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материала, поскольку язык комментариев смешанный, сочетающий 
в себе черты испанского и арабского языков. Примечания свидетель-
ствуют о том, что автор манускрипта не переводил непосредствен-
но с арабского языка, а скопировал ранее существовавший перевод, 
выполненный письмом альхамьядо. Он транслитерировал текст латин-
скими буквами, так как переводчик владел латинским письмом луч-
ше, чем арабским, а также по причине того, что он был ограничен во 
времени, —  создание рукописи заняло три месяца. Примечательно, что 
переписчик приносит извинения за неиспользование арабского пись-
ма, которое считалось наиболее подходящим для Корана; к сожалению, 
в период, непосредственно предшествующий изгнанию морисков из 
Испании, уровень знания классического арабского языка пиреней-
скими мусульманами и их потомками заметно снизился. Неизвест-
но, кем был переписчик, но на основании представленных в рукописи 
материалов можно смело заключить, что он обладал высоким уров-
нем образования. Это подтверждает гипотезу о том, что в обсуждае-
мую эпоху в Испании существовала мусульманская интеллектуальная 
элита, которая обеспечивала духовное единство общины 1.

Поскольку данная рукопись содержит только копию перевода, то 
неизбежно возникает вопрос об оригинальной рукописи. Исследо-
ватели считают весьма вероятным (и, вместе с тем, крайне удиви-
тельным), что переводчик мог опираться на копию перевода Корана, 
выполненного в 1456 году Иоанном Сеговийским и Исой ибн Джаби-
ром, поскольку между сохранившимися фрагментами данного перево-
да и текстом рукописи BP 235 прослеживаются явные сходства 2. Науч-
ное издание текста перевода, сопровождающееся его исследованием, 
вышло в свет в 2001 году 3, что является важным событием, свидетель-
ствующим об осознании многовековой преемственности историческо-
го развития традиции перевода Корана на испанский язык.

Среди других переводов этой группы также следует отдель-
но упомянуть рукопись из г. Салоники, датируемую 1612 г. и содер-
жащую частичный перевод Корана на один из романских пире-
нейских диалектов Испании, записанный письмом альхамьядо 
(рукопись хранится в  Лаврентийской Библиотеке Медичи во 

1 По сообщению Лопеса- Морильяса, весьма вероятно, что той же руке принадлежат еще две 
рукописи: недатированный манускрипт S-1, хранящийся в Королевской исторической академии 
(содержит разнообразные сочинения религиозного содержания), и Т232 из библиотеки Толедо (ислам-
ский юридический трактат 1607 года). В последней рукописи в конце копии указано имя создателя 
рукописи —  Яхья ибн Мухаммад ибн Ибрахим Бани ал- ‘Азиз, возможно —  житель Виллафелихе (Сарагоса). 
(См.: López- Morillas C. El Corán romanceado: la traducción contenida en el manuscrito. T. 235. P. 264).

2 López- Morillas C. El Corán romanceado: la traducción contenida en el manuscrito T. 235. Pp. 264–265.
Ayerbe Betrán M. J. El Corán de Toledo: una joya en la literatura aljamiada // Archivo de Filología 

Aragonesa (AFA), 68. 2012. P. 326.
3 Alcorán. Traducción castellana de un morisco anónimo del año 1606. Trascripción de Ll. Roqué 

Figuls, introducción de J. Vernet. Barcelona: Reial Academia de Bones Lletres- UNED, 2001.
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Флоренции и имеет инвентарное обозначение Ms. Biblioteca Medicea- 
Laurenziana de Florencia II–IV-701) 1.

По всей видимости, ко второй половине XVII в. традиция созда-
ния переводов Корана на романские диалекты пиренейских мусуль-
ман окончательно прервалась. Практически то же самое можно ска-
зать о традиции переводов Корана на испанский язык в целом —  новые 
переводы будут созданы только в XIX столетии 2.

Возрождение традиции 
и ее развитие в XIX веке 3

Переводы Корана на испанский (а также каталанский) язык, кото-
рые будут исследованы в данном и следующем разделе настоящей 
статьи, чаще всего выполнены немусульманами (или с эпизодиче-
ским участием мусульман) и для немусульман (если не указано иное). 
Большинство ранних современных переводов выполнены с других 
европейских языков, в особенности с французского (перевод 1783 г. 
Кл. Э. Савари, 1832 г. А. Биберштейна- Казимирского) и английско-
го (перевод Ахмадийского движения), причем многие из этих «вто-
ричных» переводов переиздавались вплоть до конца ХХ века. Нема-
ловажно отметить, что в XIX–XX вв. латиноамериканские общества 
проявляли растущий интерес к Корану именно как к священной кни-
ге мусульман, в атмосфере открытости по отношению к религиозным 
ценностям других обществ и повышенного внимания к изучению исто-
рии религий 4. Более того, в создании аргентинских переводов Корана 
на испанский язык активное участие принимали именно аргентинские 
мусульмане; подробно об этом будет рассказано далее.

Из различных библиографических источников нам удалось собрать 
следующие сведения: в настоящее время в общей сложности насчиты-
вается 85 изданий и переизданий Корана на испанский язык, частич-
ных или полных, выполненных в  XIX–XX  вв., причем 12 из них 

1 См. научное издание текста рукописи и его подробное исследование: Hajri M. Un Corán 
aljamiado II–IV-701 de la Biblioteca Medicea Laurenziana de Florencia. La Universidad de Oviedo, 2005.

2 Имеются сведения только об одном переводе, выполненном в 1672 г. на основании фран-
цузского перевода Дю Рье. См.: Torres J. P. A. Bibliografía sobre las traducciones del Alcorán en el 
ámbito hispano. P. 264.

3 Дальнейшее изложение в целом опирается на вышеприведенные библиографические 
исследования, а также на соответствующий раздел фундаментального библиографического 
исследования, посвященного библиографии изданных переводов Корана на различные языки 
мира: Binark I., Eren H. World Bibliography of Translations of the Meanings of the Holy Qur’an. Printed 
translations 1515–1980. Istanbul, O. I. C. Research Centre of Islamic History, Art and Culture, 1406/1986. 
Pp. 417–425, n° 1.505–1.539 (за исключением n° 1.515, который является переводом Корана на 
эсперанто, изданным в 1970 г. в Копенгагене).

4 Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 
el presente. P. 545.
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являются «вторичными», то есть выполненными на основе переводов 
на другие европейские языки. Вполне вероятно, что можно расширить 
данный список, особенно за счет многочисленных изданий, вышедших 
в свет в странах Латинской Америки.

Имеются основания полагать, что традиция перевода Корана на 
испанский язык возродилась в конце первой половины XIX века. Так, 
имеются сведения о том, что в 1844 году в свет вышло целых два перевода 
Корана, однако они не дошли до наших дней, и о них имеются одни лишь 
библиографические сведения 1. В основе первого из них, выполненного 
А. Боррего, лежал французский перевод А. Биберштейна- Казимирского 2, 
а второй, по всей видимости, был опубликован лишь частично 3.

Первым полным переводом Корана на современный испанский 
язык стал перевод Винсента Ортиса де ла Пуэбло, изданный в 1872 году. 
Данное издание является переводом французского перевода Кора-
на А. Биберштейна- Казимирского.

Вскоре, в 1875 г., в свет вышел еще один перевод Корана, на сей 
раз за авторством Бениньо де Мургуондо и Угартондо 4. Данный пере-
вод был также выполнен на основании перевода А. Биберштейна- 
Казимирского; однако издание было осуществлено в соответствии 
с вероучением Католической церкви и под ее эгидой. По этой причи-
не оно содержит многочисленные «опровержения», заимствованные 
из латинского перевода Л. Мараччи и переведенные на современный 
испанский язык. На контрасте с изданиями Корана, выходившими в то 
время на английском, французском, немецком и других языках, дан-
ное издание 1875 г. выглядит весьма архаичным.

Развитие традиции переводов 
Корана на испанский язык в XX веке 

к плюрализму идентичности

Первые переводы, выполненные в  XX в., были опубликованы 
в 1907 и 1913 гг. Они были осуществлены с французского перевода 
Кл. де Савари. Эти переводы пользовались большой популярностью 
и многократно переиздавались —  в том числе и в XXI веке.

1 Borrego A. El Corán traducido al castellano, Madrid, 1844. (Согласно Х. Торресу, перевод является 
частичным). Gerber de Robles J. Alcoran, Madrid: Ed. Cuesta, 1844.

2 Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 
el presente. P. 546.

3 Cansinos- Asséns R. Prólogo a la versión española // Mahoma. El Korán (versión literal e íntegra). 
Madrid: Editorial Aguilar, 5a ed., 1963. P. 34; Binark I., Eren H. World Bibliography of Translations of 
the Meanings of the Holy Qur’an. Printed translations 1515–1980. P. 424.

4 Alcorán traducido fi elmente al español, anotado y refutado según el dogma, la doctrina santa y 
la moral perfecta de la Santa Religión Católica Apostólica Romana. Madrid: Ofi cina tipográphica del 
Hospicio, 1875.
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В нижеследующем изложении мы бы хотели сосредоточиться на 
переводах Корана на испанский язык, выполненных именно с арабско-
го оригинала. Далее мы будем сообщать обо всех переводах в хроноло-
гическом порядке, без их подразделения в соответствии с тем, были ли 
эти переводы созданы мусульманами, или же немусульманами. Соглас-
но библиографическим исследованиям 1, существует по крайней мере 
девять переводов Корана на испанский язык, выполненных напрямую 
с арабского языка, и 31 издание этих переводов, три из которых дву-
язычные (арабо- испанские).

Первым переводом Корана на испанском языке, выполненным 
с арабского оригинала, является перевод аргентинского мусульманина 
Раххаля Сайфуддина и аргентинца испанского происхождения Санть-
яго М. Пералты, изданный в 1945 г. в Буэнос- Айресе 2. Исследователи 
отмечают, что на создателей перевода повлияли работы исламских 
модернистов, прежде всего —  Мухаммада ‘Абдо 3. Кроме того, выдви-
гается гипотеза, что перевод был выполнен в контексте проарабской 
политики правительства Х. Д. Перона 4. Однако самым знаменатель-
ным достижением этого перевода является создание выдающегося 
прецедента межконфессионального и межнационального сотрудни-
чества и добрососедства. Продолжение и укрепление этой традиции 
взаимодействия выразилось в создании еще одного перевода Корана 
на испанский язык, о котором будет сказано далее.

Тем временем, и по другую сторону Атлантики, в Испании, шла 
работа над созданием современного и надежного перевода Корана на 
испанский язык, «выполненного непосредственно с арабского тек-
ста» 5. Его автором стал выдающийся испанский литератор и пере-
водчик Р. Кансинос- Ассенс (1882–1964). Перевод явился вторым 

1 Отметим, что в исследовании М. Эпальзы (Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traduc-
ciones españolas, desde la Edad Media hasta el presente. P. 547) переводы Корана на испанский язык 
хронологически упорядочены не вполне верно, поскольку первым изданным переводом Корана на 
испанский язык, выполненным с арабского оригинала, там значится перевод Р. Кансиноса- Ассенса, 
тогда как он является не первым, а вторым. Первый «прямой» перевод был издан именно при 
активном участии аргентинских мусульман, о чем пойдет речь далее. С этим согласуются также 
данные, приведенные в работе Х. Торреса, см.: Torres J. P. A. Bibliografía sobre las traducciones 
del Alcorán en el ámbito hispano. Pp. 264–265. См. также подробное исследование аргентинских 
переводов Корана, выполненных в середине XX века: Torres J. P. A. El Alcorán viaja a Ultramar: las 
traducciones argentinas de mediados del siglo XX // De Homero a Pavese: hacia un canon iberoamericano 
de clásicos universales. Reichenberger, 2017. Pp. 16–38. Дальнейшее изложение сведений, касающихся 
этих аргентинских переводов, будет производиться по-преимуществу с опорой на указанное 
исследование Х. Торреса.

2 Rahhal S., Santiago M. Peralta, El Corán. Traducción directa del Libro Sagrado Árabe Musulmán. 
Buenos Aires, 1945.

3 Torres J. P. A. El Alcorán viaja a Ultramar: las traducciones argentinas de mediados del siglo XX. 
P. 35.

4 Ibid.
5 Cansinos- Asséns R. Prólogo // Mahoma. El Korán (versión literal e íntegra). Traducción, prólogo 

y notas. Madrid: Aguilar, 1951.
См. переиздания: Cansinos- Asséns R. Mahoma. El Korán (versión literal e íntegra). Traducción, 

prólogo y notas. Madrid: Aguilar, 1951 (Iaed.), 1954 (2aed.), 1961 (4aed.), 1963 (5a ed.), 1973 (7a ed.).
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переводом Корана на испанский язык, выполненным на основе араб-
ского оригинала. Он вышел в свет в 1951 году и выдержал многочис-
ленные переиздания.

Третий перевод Корана на испанский язык, выполненный непо-
средственно с арабского языка, вышел в свет в 1953 г., также в Аргенти-
не; его авторы —  Ахмед Аббуд и Рафаэль Кастейанос. А. Аббуд в течение 
долгого времени был директором аргентинского арабского издатель-
ства «El Nilo», которое, кроме перевода Корана, издавало другие араб-
ские книги, посвященные религии, литературе, искусству, гастрономии 
и другим темам. Данный перевод снабжен комментариями, а также 
изложением краткого содержания сур 1. Перевод неоднократно пере-
издавался, в том числе и в Испании.

Оба упомянутых аргентинских перевода Корана на испанский язык 
выполнены в духе экуменизма, под влиянием самых прогрессивных 
идей того времени, в т. ч. и исламского модернизма; стоит заметить, 
что экуменистическая парадигма перевода выразилась в том, что при 
переводе текста Корана использовались слова и выражения, ассоции-
рующиеся в испанском языке с иудео- христианской традицией. Ины-
ми словами, эти переводы включали ислам в контекст единой авраа-
мической религиозной традиции 2. Рассматриваемые издания задали 
парадигму, которая была принята многими другими переводчиками- 
мусульманами вплоть до конца XX века. Несмотря на свою огром-
ную историческую значимость, переводческая работа, выполненная 
в Аргентине в первой половине ХХ века, на сегодня исследована весь-
ма слабо. Надеемся, что эта ситуация вскоре будет исправлена. В нача-
ле XXI в. «аргентинской» парадигме перевода пришла на смену другая, 
смысл которой заключается в том, что при переводе Корана следует 
дистанцироваться от «иудео- христианской» лексики 3. Впоследствии 
мы вернемся к обсуждению данного вопроса.

Отдельно стоит упомянуть семейство изданий переводов, выпол-
ненных профессором арабского языка и корановедом Хуаном Верне 
Гинесом (1923–2011) из Университета Барселоны. Эти издания были 
осуществлены разными издательствами и в разных редакциях. Самым 
ранним (1953 г.) является издание, осуществленное Х. Ханесом (1913–
1959) 4, затем следует издание, выпущенное издательством «Planeta» 5; 
впоследствии права на издания перевода приобрело объединенное 

1 Abboud A., Castellanos R. El Sagrado Corán. Traducción literal, íntegra y directa del original arábigo 
al español, con comentarios y compendios de las suras. Buenos Aires: Editorial Arábigo- agrentina «El 
Nilo», 1953, 1974, 1980 (3-е изд.)

2 Torres J. P. A. El Alcorán viaja a Ultramar: las traducciones argentinas de mediados del siglo XX. 
P. 35.

3 Ibid.
4 Vernet J. El Corán. Barcelona, José Janés, 1953, 1980.
5 Vernet J. El Corán. Barcelona, Planeta, 1963, 1967, 1973, 1983, 1986, 1989, 1991, 1993, 1996.
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барселонское издательство «Plaza and Jané s» 1. Издания данного перевода 
от издательства «Planeta» отличаются тем, что в них отсутствует нумера-
ция айатов Флюгеля, т. е. они выполнены в полном соответствии с каир-
ским изданием. Кроме того, в данных изданиях переводу предпослано 
более объемное введение. Позднейшие издания, выпущенные «Plaza and 
Jané s», содержат отредактированный текст перевода.

Один из наиболее популярных современных переводов Корана на 
испанский язык был выполнен испанским ученым- арабистом докто-
ром Хулио Кортесом Сороа (1924–2009), который также занимал долж-
ность директора Испанского культурного центра в Дамаске, а затем —  
профессора Университета Северной Каролины. Данный перевод был 
впервые опубликован в 1979 г.2 и получил заслуженное признание как 
со стороны академического сообщества, так и со стороны верующих 
мусульман —  он обладает высокой степенью филологической надеж-
ности и при этом характеризуется несомненными литературными 
достоинствами.

Всего через год, в 1980 году, в свет выходит еще один перевод, полу-
чивший широкое распространение среди испанских мусульман. Речь идет 
о переводе, принадлежащим перу Альваро Махордома Коминса (р. 1923) —  
испанского журналиста, исламоведа и мыслителя, президента Объедине-
ния мусульманской общины Испании 3, принадлежащего к первому поко-
лению испанских мусульман, изгнанных из страны режимом Франко 4. 
Перевод снабжен комментаторским аппаратом и в целом обладает при-
емлемым уровнем филологической надежности —  он ориентирован на 
широкую аудиторию, его стиль характеризуется ясностью и простотой 5. 
Несмотря на то, что, по всей видимости, перевод выполнен непосред-
ственно с арабского языка, А. Махордом Коминс не указывает, был ли он 
выполнен с оригинала, или же опирался на  какой-либо из существующих 
переводов 6. Так или иначе, будучи первым переводом, созданным испан-
ским мусульманином для мусульман (конечно же, если не считать перево-
ды четырехсотлетней давности), издание Корана А. Махордома Коминса 
стало знаменательным событием в жизни испанской уммы.

1 Vernet J. El Corán. Barcelona, Plaza and Janés, 1980. 1984, 1986, 1993, 1995, 1996.
2 Cortés J. (introducción e índices de Jacques Jomier) El Corán. Madrid, Editora Nacional, 1979, 1980, 

1984; Barcelona: Editorial Herder, 1983, 1984 (второе издание), 1986 (третье издание), 1992 (четвертое 
издание), 1994 (пятое издание). Двуязычные издания: Corteś J. El Corań. Edicioń preparada. New York: 
AKZ Publication, 1987; New York: Tahrike Tarsile Qur’an, 1992. [В данных изданиях текст размещен 
в двух колонках: издание текста на арабском языке на основе текста каирского издания 1923 года 
и перевод на испанский язык, который является воспроизведением мадридских изданий перевода, 
возможно, с некоторыми вариациями].

3 Machordom Comins A. Al Quran (sagrado e inimitable). Traduccioń literaña y comentarios. Madrid, 
Comunidad Musulmana de España, 1980 (1 издание), Valencia, 1995 (2-е изд.).

4 Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán (1994–2002). P. 121.
5 Ibid. P. 128.
6 Epalza M. El Corán (Qur’ān, Ālcorán) en sus traducciones españolas, desde la Edad Media hasta 

el presente. P. 549.
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В 1986 г. в свет выходит перевод Корана на испанский язык, выпол-
ненный движением Ахмадия. Перевод был осуществлен на основании 
перевода Корана на английский язык за авторством Мавлана Мухам-
мада Али. Испанскую версию текста подготовил Ф. Д. Нимех, отредак-
тировали К. Нинохоса и С. Сармиенто и сверил с арабским оригина-
лом Н. А. Фаруки 1. Через два года движение Ахмадия подготовило еще 
один перевод Корана на испанский язык, на сей раз подготовленный 
испанским специалистом А. Каррильо Роблесом и англо- пакистанским 
специалистом Мансуром Ата Илахи 2.

В 1994 г. был издан новый перевод Корана, выполненный испан-
скими мусульманами. Его автором стал Абдельгани Мелара Навио 
(р. 1957 г.) —  житель Гранады, член Исламского общества Испании. 
Работа над переводом велась под руководством шейха Абделкадира 
ал- Мурабита; издание было осуществлено издательством мусульман 
Гранады «Kutubí a» 3. Перевод выполнен для использования верующими 
мусульманами и, помимо текста на испанском языке, содержит ориги-
нальный арабский текст (в третьем, пересмотренном издании), а также 
многочисленные комментарии. Отметим, что перевод заслужил при-
знание и одобрение со стороны многих видных деятелей мусульман-
ской общины Испании, в том числе профессора испанской филологии 
Факультетов филологии и информатики Университета Страны Басков 
доктора Энрике Абделя Басира Оджембаррена Гоириселайя, его жены 
и знатока арабского языка и Корана Наимы ал- Казвини и других 4. Тре-
тье издание, пересмотренное и публикуемое в двуязычном издании 
с арабским текстом Корана, признано Саудовской Аравией в качестве 
официального перевода Корана на испанский язык 5. Исследователи 
отмечают ясное и отчетливое составление комментариев, точную экс-
пликацию смысла текста, доступность изложения и высокий научный 
и культурный уровень издания 6.

В самом начале XXI в. было опубликовано еще два перевода Кора-
на на испанский язык, выполненных испанскими мусульманами. 
Так, в 2001 г. был издан перевод на испанский язык, выполненный 
с английского перевода Корана за авторством австрийско- саудовского 

1 Maulana Muhammad Ali [перевод на английский и урду], Nimeh F. D., Hinojosa C., Sarmiento S. 
[переводчики на испанский], Faruqui N. A. [сверка с оригиналом] El Sagrado Qur’an. Texto árabe, 
versión castellana y comentario. Lahore: Ahmadiyyah Anjuman, 1986.

2 Carrillo Robles A., Ata Ilahi M. Al- Qur’an al-hakim. El Sagrado Corán. Con texto en árabe y traducción 
al español. Spanish Translation of The Holy Quran with Arabic Text. Publicado bajo los auspicios de Hazrat 
Mirza Tahir Ahmad, cuarto sucesor del Mesías Prometido y Jefe Supremo Espiritual de la Comunidad 
Internadonal Ahmadía del Islam. Tilford (U.K.): Islam International Publications LTD, 1988.

3 Melara Navio A. El Corán. Traducción comentada. Granada: Editorial Kutubía, 1994.
4 Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán (1994–2002). P. 122.
5 El Corán. Medina al- Munawwara, Ministerio de Asuntos Islámicos, 1417h./1997.
6 Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán (1994–2002). P. 128.
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ученого Мухаммада Асада (ум. в 1992 г.) 1. Перевод на испанский язык 
был выполнен испанским мусульманином Эмилио Абдуррасаком 
Пересом. Перевод сопровождается объемными примечаниями и ком-
ментариями к кораническому тексту (объем издания превышает тыся-
чу страниц), которые посвящены историческим, лингвистическим 
и, прежде всего, правовым и богословским вопросам. Исследовате-
ли положительно отзываются о научном уровне комментариев, а так-
же указывают на ясный стиль изложения материала 2. Издание вышло 
при поддержке испанской мусульманской организации «Junta Islá mica» 
и Исламского центра Альмадовар-дель- Рио (Кордова, Испания) 3.

И всего через год, в 2002 г., в свет выходит еще один (частичный) 
перевод Корана на испанский язык, выполненный испанским мусуль-
манином —  уроженцем Мелильи и жителем Севильи, исламским уче-
ным Абдеррахманом Мохамедом Маананом 4. Перевод выполнен при 
поддержке Исламской общины Севильи. Это частичное издание Кора-
на состоит из четырех брошюр и содержит заключительные суры Кора-
на (с 78 по 114). Издание имеет педагогическую направленность. Текст 
Корана сопровождается комментариями, основывающимися на клас-
сических тафсирах.

В это же самое время происходит важнейшее событие в области 
испанского корановедения и исламоведения —  издание академиче-
ского перевода Корана на каталанский язык, выполненного профессо-
ром Университета Аликанте, религиоведом, автором многочисленных 
работ по истории христианства и ислама и христиано- мусульманским 
отношениям Мигелем де Эпальзой Феррером (1938–2008) 5. В созда-
нии перевода также принимали участие специалисты в области ката-
лонской филологии и перевода на каталанский язык —  Джозеп Фор-
каделл и Хоан М. Перохо. Работа над переводом заняла порядка пяти 
лет. В основе выбранного учеными подхода лежало стремление создать 
надежный каталанский перевод Корана, который был бы написан 
доступным и стилистически выдержанным литературным каталан-
ским языком, однако при этом избежал бы стилистической и лексиче-
ской «христианизации» текста Корана, поскольку религиозные терми-
ны в каталанском языке имеют сугубо христианское происхождение 
и коннотации. Отметим, что текст сопровождается введением и раз-
нообразными комментариями.

1 Asad M. El mensaje del Qur’an. Traducción del árabe y comentarios (traducido del inglés, con 
conocimiento del árabe y el islam, por Abdurrazk Pérez). Almodóvar del Rio (Córdoba), Junta Islámica, 
Centro de Documentación y Publicaciones Islámicas, 2001.

2 Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán (1994–2002). P. 128.
3 Ibid. Pp. 122–123.
4 Maanán A. M. El Corán. Traducción y comentarios. Sevilla, ed. Asociación Cultural ZAWIYA, 2002.
5 Epalza M. L’Alcora. Traducció de l’arab al catalá , introducció a la lectura i cinc estudis alcoranics 

(con la colaboración de Josep Forcadell y Joan M. Perojo). Barcelona, Editorial Proa, 2001, 2002, 1277 pp.
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Цель создания перевода Корана на каталанский язык заключалась 
не только в публикации священной Книги мусульман на исторически 
христианском языке, но и в просвещении читающей публики: развен-
чании мифов и предрассудков об исламе и мусульманах, христианско- 
мусульманских отношениях, исторических событиях и эпохах и т. п. 
М. де Эпальза и его коллеги стремились донести до каталонских чита-
телей полноту духовных смыслов, ниспосланных в Священном Коране. 
Профессор М. де Эпальза старался в максимальной степени сохранить 
синтаксис арабского языка и всевозможные лексические коннотации 
и соответствия. Имена собственные (людей и мест) тщательно тран-
скрибируются с арабского языка и затем даются в скобках на каталан-
ском языке, например: («Allah/Dieu», «Muhammad/Mahoma», «Makka/
La Meca» и т. д.). Обширные и информативные комментарии не толь-
ко позволяют узнать контекст того или иного фрагмента текста Кора-
на, но и дают сравнения основоположений ислама и других монотеи-
стических религий, в особенности христианства. Кроме того, авторам 
перевода удалось найти адекватный литературный стиль, отображаю-
щий поэтический аспект арабского текста в рамках выразительных 
средств каталанского языка.

Книга была удостоена награды за лучшую книгу, переведенную на 
каталанский язык (Premi Ajuntament de Barcelona, 2002), а также Нацио-
нальной премии Министерства культуры Испании за лучшую кни-
гу, переведенную на один из языков Испании (2002 г.) 1. Жюри, в част-
ности, оценило «большой интерес, который этот перевод вызывает 
в каталонской культуре [к Корану], и то, что текст перевода сочетает 
в себе ясный и понятный язык с сильным поэтическим напряжением, 
основанным на первоклассной научной работе» 2. Исследователи так-
же отмечают, что перевод обладает высокой филологической надеж-
ностью 3. Отрадно наблюдать, что переводчикам удалось достигнуть 
поставленной цели, создать прекрасный памятник каталонской сло-
весности и, тем самым, ощутимо пополнить духовную сокровищницу 
каталонского народа.

Завершая наше повествование, сделаем небольшой шаг назад —  
вернемся в начало XVII века. Дело в том, что в 2001 г. было выпу-
щено критическое издание одного из ранних переводов Корана 

1 Epalza M. Seis nuevas traducciones españolas del Corán (1994–2002). P. 124.
2 Цит. по.: Filali K. Mikel de Epalza, L’Alcorà, Traducció de l’àrab al català, introducció i cinc estudis 

alcorànics // Archives de sciences sociales des religions, 122, avril —  juin 2003. P. 83 (перевод —  наш).
3 Ibid. См. также: Montserrat Abumalham. M. Epalza, Mikel de, L’Alcorà, (Traducción del árabe al 

catalán, introducción a la lectura y cinco estudios coránicos por, con la colaboración de Josep Forcadelí 
y Joan M. Perujo), Ed. ECSA, Col. Proa, Barcelona, 2002, Premio Ciudad de Barcelona de Traducción, 
1277 pp.» // Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones, 7. Pp. 243–244.
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на романские диалекты Испании, датированного 1606 годом 1. Руко-
пись содержит полноценный текст перевода Корана на испанский 
язык, сделанный испанскими мусульманами для мусульман. Иными 
словами, текст перевода не теряет своей духовной функции и сегодня, 
несмотря на многовековую дистанцию, и он по-прежнему обращен 
к мусульманам Испании. И вот, четыре века спустя, на этот перевод —  
уже как на важнейший научный и культурный памятник —  обрати-
ли свое внимание испанские исследователи. Таким образом, текст 
несет в себе и огромную духовную, и огромную научную и символи-
ческую ценность.

Текст рукописи выполнен на одном из диалектов испанских морис-
ков, латинскими буквами. Как уже было упомянуто, данный перевод 
является одним из редчайших образцов полных латинских мусульман-
ских переводов Корана —  в отличие от большинства других перево-
дов подобного типа, которые преимущественно выполнены письмом 
альхамьядо и сопровождались оригинальным текстом Корана. Публи-
кация и внимательное исследование подобных памятников классиче-
ской испанской мусульманской литературы вносят неоценимый вклад 
в выстраивание аутентичной плюралистичной мультирелигиозной 
испанской идентичности.

Вехи исторического пути традиции перевода Корана на один из 
мировых языков —  испанский —  свидетельствуют об уникальном про-
цессе самоосознания и построения испанской национальной иден-
тичности —  мультиязычной и мультирелигиозной. Уникальность 
этого процесса заключается в том, что спустя несколько веков изгна-
ния община испанских мусульман, на протяжении веков являвшаяся 
неотъемлемой частью народа Испании и принявшая самое активное 
участие в его этногенезе, получила второе рождение. И сегодня кора-
нические исследования и издания на языках народов Испании явля-
ются одним из важнейших интеллектуальных двигателей этого мно-
гомерного процесса —  восстановления органических духовных связей 
в рамках единого гражданского сообщества.
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Abstract. The given study is focused on the history of the tradition of trans-
lations of the Qur’an into Spanish during the period of XV–XX centuries in 
the context of the process of acknowledgement and construction of the in-
clusive pluri- religious and pluri- lingual identity of the Spanish people. The 
examination of the evolution of this phenomenon during this historical pe-
riod has shown that it can be divided into four major stages. The early stage 
(XV–XVII centuries) is characterized by positive trends, while in the follow-
ing period (XVII–XIX centuries) the tradition was interrupted by the expul-
sion of Spanish Muslims from the areas of their historical residency. The 
tradition of translations was reborn in the nineteenth and twentieth cen-
turies, in the context of the renaissance of the Muslim community in Spain. 
As a result of these processes, today, in the twenty- fi rst century, the tradi-
tion of translation of the Qur’an into Spanish constitutes an integral part 
of the spiritual life of Spain, strongly contributing to a successful and gen-
uine inter- religious dialogue and cooperation.
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Аннотация. В статье анализируется трансформация политики правящей 

в Индии Бхаратия джаната парти (БДП) применительно к религиозным 

меньшинствам на примере мусульманской общины. Исследуется эволю-

ция позиции индусских националистов в отношении мусульман —  от отри-

цания права религиозных меньшинств на политическое представительство 

до стремления продемонстрировать мультиконфессиональный харак-

тер собственной партии. Особое внимание уделяется мотивам, побуждаю-

щим значительное меньшинство мусульманских избирателей голосовать 

за партию, многие деятели которой в разное время допускали исламофоб-

ские заявления. Вместе с тем обозначается характер связи мусульман с дру-

гими политическими партиями и движениями, прежде всего с Индийским 

национальным конгрессом (ИНК). Рассматривается политическая ситуа-

ция в отдельных штатах, противоречия внутри самой индийской мусуль-

манской общины и особенности агитационных кампаний националистов 
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по привлечению на свою сторону избирателей- мусульман. Отдельно иссле-

дуются причины поддержки БДП индийскими шиитами. Анализируются 

особенности биографий политических деятелей- мусульман, в разное время 

состоявших в партии. Также изучается ситуация, сложившаяся после победы 

БДП на общенациональных выборах в 2014 г. и прихода к власти Нарендры 

Моди. В связи с этим ставится ряд актуальных вопросов, напрямую затраги-

вающих интересы мусульманской общины и требующих реакции мусульман 

внутри БДП. Это прежде всего отмена особого статуса Джамму и Кашмира, 

изменение законов о гражданстве и решение вопроса о строительстве храма 

Рамы в Айодхье. В заключении говорится о перспективах взаимоотношений 

между индийскими мусульманами и правящей партией при условии даль-

нейшего сохранения власти БДП на общенациональном уровне.
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История сотрудничества между индийской мусульманской общи-
ной и ныне правящей в Индии Бхаратия джаната парти 1 (БДП) 
чрезвычайно неоднозначна. С одной стороны, БДП воспринима-

ется как партия индусских националистов. Начальные этапы истории 
движения связаны с отрицанием концепции светского общеиндийско-
го национализма, которой противопоставлялась идея «индусского госу-
дарства» (хинду раштры). В качестве основной угрозы для «индусской 
нации» изначально виделась именно мусульманская община. Большое 
количество конфликтов, прямо или косвенно затрагивающих интере-
сы индийских мусульман, происходило и в последние годы.

Может показаться, что интересы мусульманской общины и БДП 
в принципе не пересекаются, но это далеко не так. Во-первых, чрезвы-
чайно многочисленные индийские мусульмане в политическом отноше-
нии не являются единой группой. Разные интересы некоторых групп при 
этом могут совпадать с текущими задачами БДП. Во-вторых, с начала 
1990-х гг. влияние индусских националистов усиливается, они прихо-
дят к власти сначала на региональном, а затем на общенациональном 

1 Индийская народная партия (хинди).
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уровне. С 2014 г. у власти в Индии находится правительство БДП, воз-
главляемое Нарендрой Моди, и мусульмане вынуждены налаживать 
отношения с правящей партией. Помимо всего прочего, само отноше-
ние к меньшинствам, официально декларируемое индусскими нацио-
налистами, много раз менялось.

Формирование идеи «индусской нации» 
и отношения к религиозным меньшинствам

Ранний этап развития индусского национализма (с начала 1920-х гг.) 
характеризуется крайне отрицательным отношением к мусульманам 
со стороны руководства первых общественно- политических органи-
заций этого направления —  партии Хинду махасабха 1 (ХМС) и вое-
низированного движения Раштрия сваямсевак сангх 2 (РСС). Ранние 
идеологи индусского национализма представляли свое движение как 
ответ на «мусульманскую угрозу», которой якобы потакали М. Ганди, 
Дж. Неру и другие руководители Индийского национального конгрес-
са (ИНК). Подчеркивалась и «деструктивная» роль мусульман в исто-
рии Южной Азии. Завоевание Индии Махмудом Газневи в XI–XII вв. 
считалось крупнейшей национальной катастрофой, а мусульманский 
период ее истории однозначно трактовался как «иностранная окку-
пация». Доколониальная история страны рассматривалась как непре-
кращающаяся борьба против «угнетателей- мусульман». С этой точки 
зрения индийские мусульмане начала XX в. воспринимались либо как 
потомки арабских, афганских и тюркских завоевателей, либо как потом-
ки индусов, насильственно обращенных в ислам. Деятели ХМС гово-
рили о желательности шуддхи («очищения») —  «возвращения» индий-
ских мусульман обратно в индуизм.

Понятно, что речь о сотрудничестве мусульманских политиче-
ских активистов с Хинду махасабхой в то время не шла в принципе. 
В. Саваркар, лидер ХМС и автор концепции хиндутвы (национально- 
религиозного единства), в 1930-е гг. сравнивал индийских мусульман 
с судетскими немцами 3 и сомневался в том, что им следует давать 
гражданские права в независимой Индии. Он достаточно туман-
но выражался на предмет того, что мусульмане могут стать полно-
правными гражданами, если будут ощущать себя «сначала сыновья-
ми Индии, а только потом —  мусульманами», но не был уверен в том, 
что подобная ситуация в принципе станет возможной. Лидер РСС 

1 Великое собрание индусов (хинди).
2 Союз добровольных служителей Родины (хинди).
3 Savarkar, V. D. Hindu Rashtra Darshan: A Collection of Presidential Speeches Delivered from the 

Hindu Mahasabha Platform. Bombay: Khare, 1949. P. 26.
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М. Голвалкар по мусульманскому вопросу высказывался еще более 
определенно: «Они не будут обладать никакими правами, не будут 
занимать никаких общественных постов, не говоря уже о привилеги-
ях. Они не получат даже гражданства» 1. Сами мусульмане, как члены 
Мусульманской лиги, так и сторонники Индийского национального 
конгресса (ИНК), также не стремились установить контакт с индус-
скими националистами, которые в 1930-е гг. казались второстепен-
ной политической силой.

На первый взгляд после окончания колониального периода и обра-
зования независимой Индии в 1947 г. взаимоотношения индусских 
националистов и мусульман не изменились. В среде правых национа-
листов раздел Британской Индии и создание Пакистана воспринима-
лись как результат капитуляции лидеров ИНК перед мусульманами. 
Именно о подобном «предательстве» говорил Натхурам Годзе —  быв-
ший член РСС, застреливший Махатму Ганди. Бхаратия джана сангх 2 
(БДС), основная политическая сила индусских националистов с начала 
1950-х гг., в первые годы во многом ориентировался на голоса индусских 
беженцев из Пакистана. Электорат этой партии воспринимал любые 
уступки мусульманской общине как «измену индусскому делу» —  именно 
с этой позиции БДС критиковал действия правительства Джавахарла-
ла Неру. Также объектом критики БДС были закрепленная в конститу-
ции автономия преимущественно мусульманского Джамму и Кашми-
ра и официальный статус языка урду. Казалось бы, подобная позиция 
делала невозможной любое взаимодействие с мусульманской общи-
ной. Но именно события рубежа 1940–1950-х гг. заложили формаль-
ную основу для дальнейшего сотрудничества.

Организации индусских националистов были вынуждены формаль-
но признать мультиконфессиональный характер государства. Запрет 
деятельности правых организаций, введенный после убийства Махат-
мы Ганди в январе 1948 г., был снят после того, как лидеры национа-
листов провели переговоры с министром внутренних дел В. Пателем 
и признали конституцию, принятую Учредительным собранием в 1950 г. 
Конституция же декларировала запрет на дискриминацию по религи-
озному признаку. Партии и общественные движения должны были хотя 
бы формально объявить о том, что допускают в своем составе пред-
ставителей всех религиозных общин. После возобновления легальной 
деятельности РСС признал, что членами организации могут быть не 
только индусы. То же пришлось сделать и руководству БДС. С начала 
1950-х гг. сотрудничество индусских националистов и религиозных 
меньшинств становится хотя бы теоретически возможным.

1 Golwalkar M. S. We Or Our Nationhood Defi ned. Nagpur, 1947. P. 105.
2 Индийский народный союз (хинди).
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Помимо «формального секуляризма» БДС и РСС следует учиты-
вать и изменившиеся после 1947 г. возможности политического пред-
ставительства мусульман. В колониальной Индии основной полити-
ческой силой, выражавшей интересы общины, была Мусульманская 
лига. В независимой Индии Лига прекратила свое существование. 
В отдельных штатах успешно действовали региональные мусульман-
ские партии и движения, но в большинстве регионов мусульмане мог-
ли участвовать в политической жизни только в рамках мультиконфес-
сиональных партий.

1950-е —  начало 1960-х гг. были временем безраздельного доми-
нирования в политической жизни страны Индийского национально-
го конгресса. Партия декларировала светский характер, мусульмане 
(например, ближайший сподвижник Неру Абул Калам Азад) играли 
в ней важную роль. Неудивительно, что большая часть мусульман на 
выборах стабильно голосовала за правящую партию. Вместе с тем неко-
торые мусульманские деятели сотрудничали и с различными оппози-
ционными партиями. Во многих штатах для оппозиционно настроен-
ных мусульман наиболее «удобным» вариантом казалась поддержка 
левых сил —  социалистов и индийской компартии. Но в ряде регионов 
(особенно в северо- западных штатах) Джана сангх был единственной 
оппозиционной ИНК силой.

1970–1990-е гг: 
первые эпизоды сотрудничества

До начала 1970-х гг. контакты между индусскими националистами 
и мусульманской общиной носили эпизодический характер. Положе-
ние коренным образом изменилось после того, как стало набирать силу 
движение под руководством Дж. Нараяна, объединившее все оппози-
ционные силы, включая БДС. Партия стала выходить из политической 
изоляции, сотрудничая с различными группами и движениями, оппо-
зиционными ИНК —  в том числе с мусульманами. В это время факт уча-
стия в объединенной оппозиции «экстремистов» из БДС подчеркивал-
ся правительственной пропагандой, и это действительно отталкивало 
многих мусульман от поддержки движения Дж. Нараяна.

В период введенного правительством Индиры Ганди чрезвычай-
ного положения (1975–1977 гг.) под запретом оказались как БДС, так 
и мусульманские общественно- политические партии. Последовав-
шее вслед за отменой запретов объединение оппозиции в единую 
политическую силу привело к тому, что индусские националисты 
стали действовать в одной партии с некоторыми мусульманскими 
политиками.
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Таким политиком был, например, Сикандер Бахт, начинавший поли-
тическую карьеру в Дели и ранее состоявший в ИНК. Затем Бахт пере-
шел в оппозицию, а после введения режима ЧП был арестован. Так-
же в заключении находился и Ариф Бег —  политик из Мадхья- Прадеш, 
ранее состоявший в социалистической партии 1.

Режим ЧП существенно поколебал политическую лояльность индий-
ских мусульман ИНК. Многие мероприятия правительства (расселение 
городских трущоб, принудительная стерилизация) напрямую затраги-
вали интересы беднейших слоев мусульманской общины. На последо-
вавших после отмены режима ЧП выборах делийские имамы призыва-
ли голосовать за кандидатов от оппозиции, в том числе за Атал Бихари 
Ваджпаи, одного из лидеров индусских националистов, выдвигавшегося 
от Нью- Дели. В свою очередь, индусские националисты впервые при-
звали своих сторонников поддержать кандидатов- мусульман, выдви-
гавшихся от объединенной оппозиции.

После отмены режима ЧП и победы оппозиции на выборах 1977 г. 
лидеры националистов (Ваджпаи и Л. К. Адвани) вошли в состав 
правительства М. Десаи. Там им пришлось работать с министрами- 
мусульманами —  С. Бахтом, А. Бегом и И. Джамханвалой. После недол-
гого нахождения у власти последовал правительственный кризис и раз-
вал коалиции. В начале 1980-х гг. на базе Джаната парти 2 было создано 
несколько новых политических сил. Индусские националисты приня-
ли решение создать новую партию на основе БДС, заручившись под-
держкой ряда союзников по нелегальной деятельности в период чрез-
вычайного положения. В 1980 г. была создана Бхаратия джаната парти 
(БДП), которую возглавил Ваджпаи. Флаг новой политической силы 
был очень похож на знамя БДС, но обращала на себя внимание одна 
отличительная особенность: традиционное для индусских национа-
листов шафрановое знамя было дополнено зелёной полосой, кото-
рая должна была символизировать терпимое отношение к меньшин-
ствам, и прежде всего к мусульманам. Стоит отметить, что на рубеже 
1940–1950-х гг. индусские националисты не принимали национальный 
флаг именно из-за «мусульманской» зеленой полосы.

Предвыборный манифест партии 1984 г. называл «единство в мно-
гообразии» и сосуществование различных религий «основой индийской 
цивилизации» 3. В 1984 г. Сикандер Бахт был избран вице-президентом 

1 Jaff relot, C. The Hindu Nationalist Movement and Indian Politics: 1925 to the 1990s: Strategies of 
Identity- building, Implantation and Mobilisation (with Special Reference to Central India). New Delhi: 
Penguin Books, 1999. P. 326.

2  Джаната парти —  политическая партия, возникшая в 1977 году в результате объединения 
оппозиционных ИНК и Индире Ганди политических партий, сформированная после отмены 
чрезвычайного положения.

3 Choudhary K. BJP's Changing View of Hindu- Muslim Relations // Economic and Political Weekly. 
1991. Vol. 26. No. 33. Pp. 1901–1904.
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БДП. Кроме него к партии присоединились некоторые другие полити-
ки- мусульмане. Появился и первый опыт успешного ведения мусуль-
манами —  членами БДП избирательной кампании. Например, в 1985 г. 
от города Бхопал в законодательное собрание штата Мадхья- Прадеш 
был избран кандидат- мусульманин Хаснат Сидикки. Интересно, что 
его оппонент, представлявший ИНК, был индусом 1.

Присутствие мусульман требовалось БДП не столько для увеличе-
ния числа избирателей, сколько для улучшения собственного имиджа 
как на внутриполитической, так и на международной арене. На рубеже 
1980–1990-х гг. партия становится второй по значимости в стране полити-
ческой силой, для нее открывается реальная перспектива прихода к вла-
сти. Но для победы на всеобщих выборах недостаточно было поддерж-
ки «базового электората» —  консервативных высококастовых индусов. 
БДП следовало распространить свое влияние и на низкокастовые груп-
пы, попутно демонстрируя некоторую степень религиозной терпимости. 
Кроме того, все больший вес приобретала международная составляющая. 
Руководители БДП начинали рассматриваться как потенциальные пре-
тенденты на власть в Индии, для них становилось критически важным 
освобождение от образа «религиозных экстремистов», для чего требо-
валась демонстрация мультиконфессиональности партии.

В рамках новой политики руководители БДП инициировали созда-
ние «Фронтов меньшинств» (Минорити морча) во всех штатах, где дей-
ствовала партия. Целью деятельности «фронтов» было привлечение 
на сторону БДП религиозных меньшинств —  прежде всего христиан 
и мусульман. Фронты возглавлялись представителями соответствую-
щих общин, постепенно вырабатывавших риторику для привлечения 
в партию своих единоверцев.

Мусульман агитировали голосовать за кандидатов от БДП, объ-
ясняя, что партия защищает «истинный секуляризм», который дол-
жен заменить собой «псевдосекуляризм» ИНК. В агитационных мате-
риалах указывалось, что конгресс использует голоса мусульман для 
сохранения политического влияния, но при этом не учитывает инте-
ресы общины. Утверждалось, что лоялизм мусульман неизбежно при-
ведет к геттоизации общины. Истинным защитником равенства инду-
сов и мусульман объявлялась именно БДП. Именно с 1980-х гг. партия 
начинает регулярно публиковать агитационные материалы на урду —  
родном языке большинства североиндийских мусульман.

Однако нельзя не отметить противоречивость «мусульманской поли-
тики» националистов. В то время как одни руководители БДП (прежде 
всего Ваджпаи) выбирали курс осторожного налаживания контактов 
с мусульманской общиной, другая часть, представленная Л. К. Адвани, 

1 Statistical Report On General Election, 1985. The Legislative Assembly of Madhya Pradesh. P. 390.
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а также союзные индусские организации —  РСС, Вишва хинду паришад 1 
(ВХП) и т. д. —  проводили кампании, прямо или косвенно направлен-
ные против религиозных меньшинств. Начало 1980-х гг. характеризо-
валось борьбой индусских националистов против перехода предста-
вителей низших каст из индуизма в христианство или ислам. В 1985 г. 
дискуссия вокруг резонансного «дела Шах Бано» актуализировала тре-
бования БДП об отмене автономии мусульманской общины в судеб-
ной сфере. Конец 1980-х гг. ознаменовался кампанией за строительство 
храма Рамы в Айодхье на месте средневековой мечети Бабура. В дека-
бре 1992 г. мечеть была разрушена активистами РСС и ВХП, что спро-
воцировало массовые межконфессиональные столкновения.

Подобные противоречия объяснялись не столько конфликтом «уме-
ренной» и «радикальной» группировок внутри БДП, сколько изначаль-
ной стратегией выстраивания разных подходов к разным группам внутри 
индийского общества. «Сангх паривар», система индусских общественных 
движений, группировавшаяся вокруг РСС, никаким образом не была объ-
единена формальными договоренностями. В результате БДП, фактически 
(но не формально) являвшаяся политическим крылом РСС, могла делать 
шаги по сближению с политиками- мусульманами и не нести прямой 
ответственности за политику более радикальных индусских национали-
стических организаций —  РСС, Вишва хинду паришад или Баджранг дал 2.

Для сформированного в марте 1998 г. правительства А. Б. Ваджпаи 
поддержка хотя бы части мусульманских лидеров была критически важ-
ной. Фракция БДП была крупнейшей в парламенте, но абсолютным 
большинством партия не располагала. Ваджпаи должен был заключить 
соглашение с рядом региональных партий, сформировав вокруг БДП 
коалицию —  Национально- демократический альянс. В эту коалицию 
вошла даже Национальная конференция Джамму и Кашмира —  пар-
тия, представлявшая интересы кашмирских мусульман и защищав-
шая идею автономии, против которой очень долго боролись индусские 
националисты. Неудивительно, что в этот период усилилось влияние 
мусульманской группы и собственно в БДП.

«Мусульманская фракция» в БДП: 
состав и степень влияния

По мнению противников БДП, нет статистически значимого коли-
чества мусульман, голосующих за националистов, а мусульманские 
лидеры БДП являются «свадебными генералами» и не представляют 

1 Всемирный совет индусов (хинди).
2 Армия Ханумана (хинди).
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 какую-либо существенную часть общины. Такое утверждение весьма 
удобно для политической полемики, но оно опровергается как данны-
ми соцопросов, так и тем, что мусульманские лидеры в БДП зачастую 
имеют политическую биографию и до присоединения к партии.

Самый известный мусульманин в БДП —  безусловно, Мухтар Аббас 
Накви, зачастую выступающий спикером националистов по всем вопро-
сам, связанным с проблемами религиозных меньшинств. М. А. Накви 
родился и вырос в штате Уттар- Прадеш, где проживает крупнейшая 
мусульманская община Индии. С конца 1970-х гг. он участвовал в оппо-
зиционном ИНК политическом движении, а затем присоединился 
к БДП. В 1998 г. он был избран в индийский парламент от преимуще-
ственно мусульманского округа Рампур. С 2010 г. М. А. Накви являет-
ся членом верхней палаты парламента, а с 2017 г. возглавляет Мини-
стерство по делам меньшинств в правительстве Нарендры Моди. Также 
опыт работы в правительстве имеет Саид Шахнаваз Хуссейн, выходец из 
штата Бихар. Он избрался в парламент в 1999 г. от округа Кишангандж, 
который также имеет мусульманское большинство. В правительстве 
А. Б. Ваджпаи С. Ш. Хуссейн последовательно возглавлял Министерства 
легкой промышленности и гражданской авиации. На данный момент 
он представляет БДП в законодательном собрании Бихара.

Саид Зафар Ислам, еще один известный мусульманин в партии, окон-
чил Алигархский мусульманский университет и сделал быструю поли-
тическую карьеру после прихода к власти БДП на общенациональном 
уровне в 2014 г. Как представитель партии С. З. Ислам регулярно дает 
комментарии в различных СМИ, а в 2020 г. он был избран в верхнюю 
палату индийского парламента от штата Уттар- Прадеш.

Вышеупомянутые политики всю свою политическую карьеру строи-
ли в БДП. Вместе с тем существует и группа политиков —  выходцев 
из другого политического лагеря, которые впоследствии примкну-
ли к националистам. В двух индийских штатах (Керале и Манипуре) 
на начало 2021 г. работают губернаторы- мусульмане, назначенные 
БДП. Ариф Мохаммад Хан, губернатор Кералы, ранее состоял в ИНК 
и Джаната дал 1. Наджа Хептулла, губернатор Манипура, также состоя-
ла в ИНК до 2004 г.

Достаточно сложной задачей является оценка доли мусульман, под-
держивающих кандидатов от БДП на выборах. Мажоритарная избира-
тельная система приводит к тому, что на выборах в общенациональный 
парламент и в законодательные ассамблеи штатов БДП выставляет кан-
дидатов- мусульман только в тех округах, где мусульманское население 
составляет относительное большинство. Вместе с тем так поступают не 
только националисты, но и практически все остальные политические 

1 Народная партия (хинди).
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силы. Мусульмане, составляющие в своем округе меньшинство, обыч-
но вынуждены выбирать между кандидатами- индусами.

Данные соцопросов показывают, что начиная с 2000-х гг. сохраняется 
достаточно стабильная доля мусульман, голосующих за БДП на общена-
циональных выборах —  от 6 до 8% 1. Конечно, это гораздо меньше, чем под-
держка БДП в среднем по стране (31% на выборах 2014 г., 37% —  в 2019 г.), 
но тем не менее мы можем говорить о достаточно большой части изби-
рателей- мусульман, постоянно голосующих за партию. Вместе с тем уро-
вень поддержки мусульманами БДП сильно отличается в разных штатах. 
Например, в штате Раджастхан поддержка колеблется в районе 10–12% 2. 
В соседних Гуджарате и Мадхья- Прадеш за БДП на выборах в местные 
законодательные собрания голосуют более 20% мусульман 34,. Во многих 
других штатах (например, в Керале или Западной Бенгалии) доля мусуль-
ман, голосующих за БДП, никогда не превышает 1%.

Сравнительно высокая доля мусульман —  сторонников БДП в Мадхья- 
Прадеш и в Гуджарате, а также несколько меньшая в Раджастхане объясня-
ется в том числе региональными особенностями партийно- политической 
системы. Фактически в этих штатах сложилась двухпартийная модель, 
основанная на противостоянии ИНК и БДП. Лидеры ИНК зачастую 
полагаются на безусловную лояльность мусульман в противостоянии 
с националистами, считая, что для сохранения этой лояльности не сле-
дует предпринимать никаких дополнительных усилий. Такая полити-
ка вызывает недовольство части мусульман, которые начинают высту-
пать за союз с БДП. В соседних Уттар- Прадеш и Бихаре доля поддержки 
мусульманами БДП существенно ниже. В этих штатах партийная систе-
ма несколько сложнее —  помимо ИНК и БДП здесь действуют партии, 
выступающие от имени низкокастовых слоев. Эти партии, как правило, 
охотнее БДП и ИНК идут на союз с мусульманской общиной.

Таким образом, мы видим, что при наличии минимальной политиче-
ской альтернативы снижается доля голосов, отдаваемых мусульманами 
за БДП. В то же время можно наблюдать стремление части представи-
телей мусульманской общины наладить отношения с националиста-
ми в тех штатах, где они пользуются наибольшим влиянием. Приме-
ром подобной ситуации может служить Гуджарат, где БДП непрерывно 

1 Who did India’s Muslims vote for in general election? // ВВС News 30.05.2014. [Электронный 
ресурс] // URL: https://www.bbc.com/news/world-asia-india-27615592 (дата обращения: 16.01.2021).

2 Lodha S. Rajasthan: Stable Two- Party Competition // Party competition in Indian states: electoral 
politics in post- Congress polity (ed. by S. Palshikar, K. Suri, Y. Yadav). New Delhi, 2014, p. 135

3 Why Muslims of Gujarat are voting for BJP // Wion 7. 11. 2017 [Электронный ресурс] // URL: 
https://www.wionews.com/india-news/why-muslims-of-gujarat-are-voting-for-bjp-23675 (дата 
обращения: 16.01.2021).

4 30 to 35% Muslims voted for BJP in Madhya Pradesh // Times of India 10.12.2013. [Электрон-
ныйресурс] // URL: https://timesofi ndia.indiatimes.com/assembly- elections-2013/madhya- pradesh-
assembly- elections/30-to-35-Muslims- voted-for- BJP-in- Madhya- Pradesh/articleshow/27181179.cms 
(дата обращения: 16.01.2021).



69СПЕКТОР Илья

находится у власти с 1998 г. В общем и целом  сколько- нибудь значи-
мое количество мусульман, поддерживающих националистов, можно 
наблюдать только в северных хиндиязычныых штатах, где БДП поль-
зуется влиянием уже несколько десятилетий.

Особенности работы БДП 
с шиитской общиной

Поддержка БДП частью мусульманской общины объясняется не толь-
ко недовольством политикой конгресса и стремлением примкнуть к побе-
дителю. Активно поддерживать националистов могут и некоторые группы, 
недовольные собственным положением внутри самой общины. Такая ситуа-
ция играет на руку лидерам БДП, которые стали обращаться к мусульманам, 
но отрицают саму идею наличия единой «мусульманской общины» с еди-
ными интересами. Националисты стремились работать не с мусульманами 
в целом, а с меньшинствами внутри общины —  прежде всего с шиитами.

Шииты, составляющие по разным оценкам примерно 10–15% мусуль-
ман Индии, гораздо более склонны к поддержке БДП, чем остальные 
представители общины. К ним принадлежит непропорционально боль-
шое количество мусульман —  членов БДП, в том числе —  М. А. Накви. 
Политики из БДП на местах поддерживают контакты с шиитским 
духовенством, добиваясь их поддержки на выборах. Особенно актив-
но сотрудничество шиитов и БДП в крупнейшем штате Уттар- Прадеш, 
где община шиитов- имамитов традиционно многочисленна и влия-
тельна. Кандидатов от БДП на выборах поддерживал Калбе Джавад 
Накви, имам Большой имамбары (соборной мечети) в Лакхнау. Даже 
по ключевому для мусульманской общины штата вопросу о конфликте 
в Айодхье шиитская община заняла удобную для БДП позицию, фак-
тически согласившись с правом индусских организаций на строитель-
ство храма Рамы на месте разрушенной мечети Бабура 1.

За эту позицию шиитскую общину поблагодарил Субраманьян Сва-
ми —  член верхней палаты парламента от БДП, один из организато-
ров кампании по строительству храма Рамы и известный сторонник 
«жесткой хиндутвы». В своём посте в Twitter он отметил, что не следу-
ет говорить «о мусульманах в целом» —  надо отличать «дружественно 
настроенных к индусам шиитов, ходжа, бохра [две общины исмаили-
тов] и ахмадия от безумных ваххабитов- суннитов» 2.

1 BJP Hails Shia Board Proposal On Ayodhya, Asks Rahul Gandhi To Clear Stand // NDTV 23.11.2017. 
[Электронный ресурс] // URL: https://www.ndtv.com/india-news/bjp-hails-shia-board- proposal-on-
ayodhya-asks-rahul- gandhi-to-clear- stand-1778890 (дата обращения: 16.01.2021).

2 [Электронный ресурс] // URL: https://twitter.com/Swamy39/status/1233945199270776833 (дата 
обращения: 16.01.2021).
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Причина союза части шиитской общины и индусских национа-
листов заключается именно в недовольстве шиитов своим социаль-
ным статусом и тем, что их интересы зачастую игнорируются сун-
нитским большинством. Многие формально общемусульманские 
общинные органы фактически контролируются суннитами. Неко-
торые шиитские лидеры сравнивают положение своего сообщества 
с положением неприкасаемых 1. Также они предпринимают попыт-
ки исторического обоснования союза с националистами —  шиит-
ские лидеры отмечают, что их община наравне с индусами подвер-
галась угнетению в период властвования суннитских правителей, 
и подчеркивают, что шиизм распространялся в Южной Азии исклю-
чительно мирным путем.

Попытки налаживания отношений с шиитами имеют место не толь-
ко в Уттар- Прадеше, но и в таком трудном регионе, как Джамму и Каш-
мир. Если в самой Кашмирской долине среди мусульман- суннитов под-
держка БДП крайне низка, то в регионе Каргил, где шииты- имамиты 
составляют большинство, партии удалось заключить союз с рядом мест-
ных политиков, которые присоединились к ней 2.

Политика правительства Нарендры Моди 
и дальнейшие перспективы сотрудничества

С одной стороны, мусульмане —  члены БДП однозначно под-
держивают политическую программу националистов. С другой сто-
роны, они постоянно испытывают необходимость дистанцировать-
ся от откровенно исламофобских заявлений части руководства БДП 
и союзных индусских организаций. М. А. Накви и другие мусульмане 
в БДП регулярно подчеркивают, что партия прямо никак не связана 
с РСС. Попытки наладить отношения с этой организацией не слиш-
ком позитивно воспринимаются даже мусульманами, голосующи-
ми за БДП. Созданная в 2002 г. организация Муслим раштрия манч 3 
(МРМ), которая должна была стать аналогом РСС для «мусульман- 
патриотов», осталась достаточно маргинальной группой. Руковод-
ство МРМ заявляло, что в рядах организации состоит более миллио-

1 Shia Muslims in Uttar Pradesh likely to support BJP, say saff ron party is inclusive and gave them 
important positions // Firstpos, 16.02.2019. [Электронный ресурс] // URL: https://www.fi rstpost.com/
politics/shia-muslims-in-uttar- pradesh-likely-to-support-bjp-say-saff ron- party-is-inclusive-and-gave-
them-important- positions-6100071.html (дата обращения: 16.01.2021).

2 &K Legislative Council chairman, Ladakh MP, 6 other Kargil leaders join BJP // India Today 
26.08.2019 .[Электронный ресурс] // URL: https://www.indiatoday.in/india/story/ladakh-mp-jamyang- 
tsering-namgyal-and-jammu-and-kashmir- legislative-council- chairman-haji-anayat-ali-kargil- leaders-
join-bjp-1591883–2019–08–26 (дата обращения: 16.01.2021).

3 Мусульманский национальный фронт (хинди).
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на мусульман 1, но достоверность этих данных вызывает сомнение. 
Инициативы немногочисленных аффилированных с РСС мусульман 
не встречают понимания у единоверцев 2.

Так или иначе, мы можем говорить о сформировавшейся группе 
мусульман- сторонников БДП. Причем доля мусульман- избирателей 
БДП в несколько раз меньше доли тех мусульман, кто голосует за ИНК, 
но превышает их долю среди избирателей любой другой общенацио-
нальной партии 3. Мусульмане- деятели БДП должны постоянно дока-
зывать руководству партии свою полезность и необходимость сотруд-
ничества с религиозными меньшинствами. Вместе с тем показывать 
избирателям- мусульманам свою относительную самостоятельность от 
партийного руководства. Подобная политика эффективно осуществля-
лась в период нахождения БДП у власти в 1998–2004 гг. Возглавляв-
ший правительство А. Б. Ваджпаи считался представителем «умерен-
ного» крыла националистов. Неудивительно, что мусульмане в партии 
ориентировались именно на премьер- министра.

Новая ситуация сложилась в 2014 г., после прихода к власти прави-
тельства Нарендры Моди. Сама репутация нового премьер- министра 
изначально была далека от образа «умеренного националиста». 
Когда Н. Моди возглавлял правительство штата Гуджарат, ряд пред-
ставителей мусульманской общины считали его виновным в бездей-
ствии во время погромов 2002 г. С 2014 г. представительство мусуль-
ман в парламенте существенно сократилось. На выборах 2014 г. БДП 
выдвинула семерых кандидатов- мусульман, но все они потерпели 
поражение 4. Впервые в истории парламентских выборов во фракции 
правящей партии не оказалось мусульман. На данный момент (2021 г.) 
у условной «мусульманской фракции» в БДП есть представительство 
только в верхней палате парламента, пост министра по делам мень-
шинств в правительстве и два губернаторских поста. Впрочем, следу-
ет помнить, что полномочия губернатора в Индии крайне ограничены, 
а основная власть принадлежит главе правительства штата.

После повторной победы БДП на парламентских выборах в 2019 г. 
правительство Моди предприняло ряд шагов, прямо затрагивающих 
интересы мусульманской общины. Был окончательно решен вопрос 

1 Follow your conscience: RSS to appeal to Muslims // The Hindu 3.03.2014 [Электронный ре-
сурс] // URL: https://www.thehindu.com/news/national/follow-your-conscience-rss-to-appeal-to-
muslims/article5743803.ece (дата обращения: 16.01.2021).

2 К подобным инициативам относятся предложения связанного с РСС Музаффера Хуссейна 
о внедрении среди индийских мусульман вегетарианства.

3 BJP is emerging as second-most preferred political choice for Muslim voters in India // ThePrint 
24.04.2019 [Электронный ресурс] // URL: https://theprint.in/opinion/muslim-vote/bjp-is-emerging-
as-second-most-preferred- political-choice-for-muslim- voters-in-india/225041/ (дата обращения: 
16.01.2021).

4 BJP’s rise has meant a shrinking number of Muslim lawmakers in India // Dawn.com 6.08.2019 
[Электронный ресурс] //URL: https://www.dawn.com/news/1475157 (дата обращения: 16.01.2021).
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о строительстве храма Рамы в Айодхье и отменена автономия Каш-
мира. Принятый в декабре 2019 г. «Акт о гражданстве» облегчал полу-
чение индийского гражданства гражданам Пакистана, Бангладеш 
и Афганистана, исповедующим любую из традиционных для Южной 
Азии религий, кроме ислама. Явное разграничение в «Акте» мусуль-
ман и остальные религиозные группы вызвало против него массовые 
протесты, в которых принимали участие представители мусульман-
ской общины и оппозиционных партий. В связи с принятием «Акта» 
произошел раскол в рядах мусульман —  сторонников БДП. М. А. Накви, 
С. Ш. Хуссейн и ряд других деятелей осудили протесты и поддержали 
«Акт» и политику правительства 1. Вместе с тем имел место массовый 
выход мусульман из партии, в том числе —  руководителей «Минорити 
морча» в ряде штатов 2. Против «Акта» решительно выступили и шиит-
ские лидеры. Недовольство «Актом», а также решительное неприятие 
отмены кашмирской автономии со стороны каргильских шиитов ско-
рее всего приведет к сокращению доли мусульман, голосующих за БДП 
на ближайших региональных и общенациональных выборах, но пол-
ностью этот феномен не исчезнет.

Парадоксальная на первый взгляд ситуация, связанная с постоян-
ной поддержкой БДП частью общины, объясняется более комплекс-
ной проблемой политического представительства индийских мусуль-
ман. Доля мусульман в нынешнем составе Лок сабхи 3 в три раза ниже 
доли мусульман в стране 4. Мусульманские политические силы действу-
ют только в нескольких регионах —  Керале, Телангане, Джамму и Каш-
мире. Большой процент мусульман голосует за ИНК, что составляет 
существенную часть избирателей партии, но в ее руководстве мусуль-
мане представлены слабо. На уровне штатов мусульмане часто бло-
кируются с региональными политическими силами, но в целом пред-
ставители общины заинтересованы в любом политическом участии, 
особенно в рамках правящей партии. Таким образом, стратегия БДП 
по работе с отдельными мусульманскими политическими деятелями 
и с меньшинствами внутри мусульманской общины и дальше будет 
пользоваться некоторым успехом.

1 No going back on the CAA, it’s here to stay: Naqvi // The Hindu 12.01.2020 [Электронный 
ресурс] // URL: https://www.thehindu.com/news/national/no-going-back-on-the-caa-naqvi/arti-
cle30548942.ece (дата обращения: 16.01.2021).

2 As CAA protests intensify, Muslims in the BJP face a moment of reckoning // Mint 3.01.2020. 
[Электронный ресурс] // URL: https://www.livemint.com/mint-lounge/features/as-caa-protests- 
intensify-muslims-in-the-bjp-face-a-moment-of-reckoning-11578036434908.html (датаобращения: 
16.01.2021).

3 Лок сабха (Народная палата) —  нижняя палата парламента Индии.
4 Muslim representation increases to 27 from its lowest margin in previous Lok Sabha // India Today 

26.05.2019. [Электронный ресурс] //URL: https://www.indiatoday.in/elections/lok-sabha-2019/story/
muslim- representation-27-lowest- margin-17th-lok-sabha-1534804–2019–05–26 (дата обращения: 
16.01.2021).
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Islam in Social and Political Life of Countries and Peoples

THE HINDU NATIONALISM AND 

RELIGIOUS MINORITIES: THE EVOLUTION 

OF  POLITICAL COOPERATION BETWEEN 

BJP AND INDIAN MUSLIM COMMUNITY

Abstract. The article analyzes the transformation of the policy of the rul-
ing Bharatiya Janata Party (BJP) in India towards religious minorities. The 
evolution of the attitude of Hindu nationalists towards Muslims is inves-
tigated —  from denying the right of Muslim political representation to the 
intention to demonstrate the multiconfessional nature BJP. Special atten-
tion is given to the motives that induce a signifi cant minority of Muslims 
to vote for the party, many of whose leaders at various times were noted for 
Islamophobic statements. The case of cooperation between BJP and Indian 
Shi‘a community is being considered separately. The fi nal part of the arti-
cle is devoted to the situation after 2014 Indian general election. There is a 
number of issues that directly aff ect the interests of the Muslim community 
and require a reaction from Muslims within BJP —  the abolition of the spe-
cial status of Jammu and Kashmir, The Citizenship (Amendment) Act, 2019 
and the decision on the Ayodhya dispute. The conclusion is dedicated to 
the prospects of the relations between Indian Muslims and the ruling party.

Key words: Islam in India, Muslim community in India, political representa-
tion of Muslims, electoral geography, Hindu nationalism, religious minori-
ties. (+индийский национализм, религиозные меньшинства).
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рый является ключевым в мусульманской полемике между кораноцен-

тристами и хадисоцентристами. Данный коранический стих активно 

используется современными представителями второго лагеря для обос-

нования принципа Сунны в исламе как второго источника мусульман-

ского права и вероучения. В статье содержится анализ богословских тол-

кований, представленных в основном корпусе суннитских тафсиров, 

и предпринимается попытка реконструирования исконно суннитско-

го понимания данного стиха в контексте классической традиции тафси-

ра в суннизме. Отдельно выделяются мнения ранних экзегетов ислама 
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Одним из часто цитируемых хадисоцентристами айатов, исполь-
зуемых ими в контексте обоснования принципа Сунны, являет-
ся следующий стих Корана: «В Посланнике Аллаха был прекрас-

ный пример для вас, для тех, кто надеется на Аллаха и Последний 
день и премного поминает Аллаха» (Коран, 33: 21) 1. Предполагается, 
что, если Пророк выступает в качестве примера для мусульман, сле-
довательно, в данном тезисе постулируется принцип Сунны в исламе.

Рассматриваемый айат —  часть отдельного смыслового фрагмента 
суры «Союзники» («Ал- Ахзаб») 9–27 2, повествующего, согласно обще-
му мнению суннитских муфассиров, о событиях пятого года хиджры. 
В исламской истории данный эпизод известен как «Поход союзников», 
или «Битва у рва». В месяц шаввал пятого года хиджры вой ско меккан-
ских язычников, подкрепленное союзными племенами, выступило на 
штурм Медины, где после переселения обосновалась первая мусуль-
манская община во главе с Пророком. Путь наступающему вой ску пре-
градил защитный ров, вынудивший противников мусульман увязнуть 
в осаде и в конце концов снять ее 3.

Численность армии «союзников» многократно превосходила число 
мусульман, что грозило общине верующих поражением. Обстановку 
накалило вероломство мединских курайзитов, с которыми у мусуль-
ман был мирный договор и которые в этом противостоянии поддержа-
ли язычников, поставив умму в еще более трудное положение. В дан-
ной, казалось бы безнадежной и безысходной, ситуации верующих 
ждало еще одно предательство —  на этот раз со стороны маловеров 
(мунафиков), испугавшихся жестокой расправы, которой грозили вой с-
  ка «союзников», и потому отказавших мусульманам в помощи при 

1 Священный Коран с комментариями на русском языке / Фонд имени имама Абу- Ханифы; 
[в пер., с коммент. Абдуллы Юсуфа Али]. Н. Новгород.: ИД «Медина», 2007. С. 1065.

2 См., напр., ас- Са‘лаби.
3 См. Подробнее: Ефремова Н. В., Ибрагим Т. К. Жизнь пророка Мухаммада. М.: «Ладомир». 

С. 590–608.
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подготовке к сражению. При этом сам Пророк разделял все трудности 
осады вместе с другими защитниками города и лично принимал уча-
стие в укреплении оборонительных сооружений и в первую очередь 
в рытье защитного рва.

Таков исторический контекст событий, отраженных в айтах 9–27 
суры 33, в том числе и в рассматриваемом стихе 21, говорящем, что 
«В Посланнике Аллаха был прекрасный пример для вас…». На него 
обращают внимание все мусульманские экзегеты первого тысячеле-
тия хиджры, за исключением одного 1, рассматривающие данный фраг-
мент Корана.

Основное толкование

На основании вышеизложенного, суннитские комментаторы Кора-
на в качестве главного, и часто единственного, толкования айата 21 
суры 33 предлагают то, что Пророк был примером силы духа и стойко-
сти в сражении. На это значение айата в той или иной формулировке 
прямо указывают двадцать три экзегета 2 из тридцати одного, составив-
ших отдельный комментарий к данному стиху 3. Пятеро толковате-
лей 4, в том числе два автора «Матерей тафсиров» и два ханафитских 
муфассира, вспоминают при этом арабскую поговорку, которая, по их 
мнению, удачно подходит для описания стойкого характера Пророка: 
«В яйце пуд 5 железа».

Некоторые муфассиры выделяют вследствие этого две смысловые 
вариации. Во-первых, Пророк был для верующих примером терпения 
и стойкости, так же как и в Битве при Ухуде, в которой умма потерпе-
ла поражение, а сам Пророк был ранен, при этом большим ударом для 
него была утрата дяди по отцовской линии —  Хамзы, погибшего в бою. 
На достойное поведение Пророка в этом тяжелом сражении указывают 
одиннадцать экзегетов 6. Во-вторых, Пророк и в этот раз разделял все 

1 Имеется в виду ас- Саджистани. Также отсылки к событиям Битвы у рва нет и в тафсирах 
Ибн ʼУрфы и Суфйана ас- Саури, которые данный фрагмент вообще не рассматривают. Правда, 
Суфйан ас- Саури дает короткий комментарий к айату 16 суры 33, но в целом содержание айатов 
9–27 этой суры оставляет без рассмотрения.

2 Ат- Табари, аз- Замахшари, ал- Куртуби, ал- Байдави, Ибн Касир, Джалалайн; Мукатил, ат- 
Табарани, ал- Маварди, ал- Багави, Ибн ал- Джаузи, Ибн ‘Абдассалам, ар- Расани, ал- Хазин, Абу Хайан, 
ас- Саалаби, Ибн Джузайй, ал- Фирузабади, ас- Суйути, Хашийат ал- Джалалайн; ас- Самарканди, 
ан- Насафи, Абу ас- Су‘уд.

3 Айат 21 суры 33 оставили без рассмотрения: Муджахид, Суфйан ас- Саури, ас- Санани, ан- 
Насаи, Ибн Абу Замнин, ан- Найсабури (не приводит толкования, а только другие изводы/кирааты 
айата), Ибн ʼУрфа.

4 Аз- Замахшари, ал- Байдави; ан- Насафи, Абу ас- Су‘уд; ар- Расани.
5 Букв.: «Двадцать маннов». Манн —  мера веса, равная 2 ратлям (1 ратль = 450 гр.)
6 Ал- Куртуби; Мукатил, ас- Са‘алаби, ал- Маварди, ал- Багави, Ибн ал- Джаузи, Ибн ‘Абдассалам, 

ар- Расани, ал- Хазин, Абу Хайан; ас- Самарканди.
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тяготы военного положения наряду с другими верующими и личным 
примером вдохновлял своих сподвижников.

Примечательно, что первые экзегеты Корана, оставив достаточное 
число комментариев о различных эпизодах фрагмента 9–27 суры 33, 
в отношении айата 21 высказывались нечасто. Вместе с тем фиксирует-
ся, что ас- Судди комментирует эту часть в контексте «примера во вре-
мя сражения» 1, что и стало основным значением данного айата в сун-
нитской традиции тафсира. Ибн Умар трактует данный фрагмент как 
акт стойкого перенесения Пророком голода, постигшего мусульман, 
заточенных в осажденном городе 2. А Йазид ибн Марван интерпретиру-
ет данный пассаж в том смысле, что участникам Битвы у рва не стоило 
сомневаться в Пророке, но надлежало держаться подле него 3. Некото-
рые авторы, не уточняя имен ранних авторитетов тафсира, приводят 
схожие суждения, объясняющие «пример Пророка» также в контексте 
описанных военных событий 4.

Адресаты айата

Помня о тяжелом положении мусульман во время осады и прояв-
ленном малодушии маловеров (мунафиков), авторы тафсиров указы-
вают, что адресатами данного айата могут быть как те, так и другие 5. 
Ал- Куртуби говорит об этом разногласии так: «Есть два разных мнения 
относительно того, кто подразумевается в этом обращении. Мнение 
первое: лицемеры (мунафикун), ибо здесь продолжается предшествую-
щее обращение к ним [т. е. айаты 18–20]. Мнение второе: мусульма-
не (муминун), в силу [последующих] Божьих слов: “…для тех, кто 
надеется на Аллаха и Последний день и премного поминает Алла-
ха” (Коран, 33: 21)» 6.

Айаты, предшествующие 21-му и приводящиеся толкователями 
в качестве доказательной базы в пользу версии мунафиков как его адре-
сатов, звучат следующим образом: «Аллах знает тех из вас, которые 
отвращают людей от участия в вой не, и тех, которые говорят сво-
им братьям: “Идите к нам!” Они принимают в вой не ничтожное 
участие, поскольку они скупы по отношению к вам. Когда ими овла-
девает страх, ты видишь, как они смотрят на тебя. Их глаза вра-
щаются, словно у того, кто теряет сознание перед смертью. Когда 

1 Ал- Маварди, ас- Суйути.
2 Ас- Суйути.
3 Ат- Табари.
4 Ат- Табари (ахл ат-тавил), ас- Са‘алаби, ар- Расани (ал-муфассирун).
5 Напр., см.: ал- Матуриди.
6 Ал- Куртуби.
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же страх проходит, они обижают вас острыми языками, скупясь на 
добро. Они не уверовали, и Аллах сделал тщетными их деяния. Это 
для Аллаха было легко. Они полагают, что союзники не ушли. Если 
бы союзники пришли, то они захотели бы кочевать среди бедуинов 
и расспрашивать о вас. Будь они вместе с вами, то они бы не сра-
жались, разве что немного» 1 (Коран, 33: 18–20).

Таким образом, если рассматривать айат 21 как продолжение дан-
ных слов, то из них следует, что верно первое мнение, озвученное ал- 
Куртуби: Пророк являлся примером для мунафиков —  маловеров, лице-
меров, немусульман.

Также стоит учитывать, что, как правило, муфассиры стараются 
не называть адресатов данного айата именно мунафиками (в смысле 
лицемерами) 2, поскольку речь идет о людях из общины Пророка. Избе-
гание данного термина происходит в связи с тем, что согласно ислам-
ской традиции лицемеры считаются еще менее достойными людь-
ми, чем неверные, поскольку последние, в отличие от мунафиков, не 
вводили в заблуждение других мусульман, обманом выдавая себя за 
их единоверцев. Существует два способа, при помощи которых тол-
кователи уходят от данной проблемы. Первый —  включение мунафи-
ков в число адресатов айата наряду с другими 3, что позволяет «раство-
рять» их в общей массе людей. Второй способ —  сглаживание острых 
углов, т. е. выбор для их обозначения более нейтральных характери-
стик. Так, например, поступали ар- Рази и ал- Куртуби, отмечая, что 
айат 21 —  «это укор Бога уклонившимся от Божьего Посланника и вой-
ска мусульман в Медине» 4.

В связи со всем вышесказанным, нельзя также не упомянуть о том, 
что некоторые муфассиры вообще не вступают в дискуссию на тему 
адресатов айата 21, они воздерживаются от  какого-либо мнения по 
данному вопросу и оставляют его открытым.

Другие интерпретации

Вследствие этого допустимо поставить вопрос о возможности рас-
смотрения айата 21 суры 33, обозначившего Пророка как «прекрасный 
пример», вне контекста событий пятого года хиджры. Другими сло-
вами, допустимо ли будет оставить в стороне военный подтекст дан-
ного эпитета и распространить смысл айата на повседневную жизнь 

1 Священный Коран. Смысловой перевод с комментариями. С. 1064–1065.
2 Абу- Хайан.
3 Ал- Баккаи.
4 Ар- Рази, см. также: ал- Куртуби.
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мусульман? Среди муфассиров, которые, как уже было отмечено, все, 
кроме одного, указали на исторический контекст коранического фраг-
мента, включающего в себя и айат 21, только шестеро 1 интерпретиро-
вали его без привязки к данному контексту. Во всех этих случаях они 
дали, как правило, просто общеязыковое толкование слова усва («при-
мер»), без детализации и без отсылки его значения к Сунне.

Вместе с тем само слово сунна при интерпретации айата упоми-
нают шестеро толкователей, ни один из которых не является автором 
«Матерей тафсиров». При этом трое 2 из них используют его в общелек-
сическом значении в такой фразе, как «благой обычай» (сунна хасана, 
салиха) 3, которая в значении слова ʼусва из айата 21 в одном случае 4 
подкрепляется ссылкой на Ибн Аббаса. Во всех трех случаях «благая 
сунна» относится к достойному поведению Пророка во время военно-
го положения.

Оставшиеся трое 5 из шести упомянутых комментаторов, среди кото-
рых нет ни одного ханафита, используют слово сунна в узком, религи-
озно- правовом, его значении, при этом не делая его глубокого анали-
за и упоминая лишь вскользь. Однако характерно, что эти толкователи 
обозначают Сунну как возможное (и при том не главное) значение слов 
Всевышнего «В Посланнике Аллаха был прекрасный пример для вас…». 
В дополнение представляется возможным отметить, что ал- Матуриди, 
давая третье возможное толкование слову ʼусва, использует глагол санна, 
являющийся однокоренным со словом сунна. Ал- Матуриди интерпрети-
рует смысл айата 21 так: «Был дан для вас пример в верующих, с которы-
ми вы сравняетесь 6, если последуете тому, что Посланник Божий предпи-
сал (шарраа) вам и установил (санна)» 7, то есть, вероятно, таким образом, 
делая адресатами айата неверующих, которым пример (ʼусва) дается не 
в лице Пророка, а через его последователей.

Также существует интерпретация айата в некотором смысле в при-
вычном для современных хадисоцентристов ключе, автором которой 
является Ибн Касир. Избегая использования термина сунна, он пишет: 
«Этот айат —  великая основа для того, чтобы брать пример с Пророка 
в его словах, делах и состояниях, поэтому Бог повелел брать с него при-
мер во время похода союзников в терпении, выдержке, хладнокровии 

1 Ас- Саджистани, Ибн ‘Атийа, Ибн Джузайй, ал- Халаби, ас- Са‘лаби, Ибн Адил.
2 Ал- Фирузабади; ас- Самарканди, ал- Матуриди.
3 В исламской традиции, вслед за известным хадисом, словосочетание «благая сунна/обычай» 

используется для обозначения всякой доброй традиции, которую может инициировать любой 
человек, а не только Пророк.

4 Ал- Матуриди.
5 Ас- Са‘алаби, ал- Багави, ал- Хазин.
6 Ал- Матуриди возводит этимологию слова усва к истива/равность.
7 Ал- Матуриди
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и самоотдаче» 1. Необходимо подчеркнуть, что подобное толкование (осо-
бенно это характерно для первой части данной фразы), распространяю-
щее пример Пророка на повседневную жизнь мусульман, представля-
ет собой единственное исключение для традиции суннитского тафсира. 
Ни у одного другого из авторов рассмотренных общепризнанных тафси-
ров первого тысячелетия хиджры подобных трактовок айата 21 не было.

Стоит отметить, что ал- Матуриди допускает вынесение смысла 
айата вообще за пределы пророческой миссии Мухаммада. Он пишет: 
«“В Посланнике Аллаха был прекрасный пример для вас…” еще до 
того, как он был явлен вам Посланником и получил Откровение, ибо 
вы знали о его благонравии, достоинстве, благородстве и надежности. 
Так почему же вы не следуете ему после того, как он стал Пророком?» 2

Характер нормативности айата

Некоторые комментаторы, в частности ал- Куртуби, задаются вопро-
сом о том, стоит ли расценивать айат 21 суры 33 как императив, строго 
предписывающий брать пример с Пророка, или же он содержит в себе 
лишь соответствующую рекомендацию верующим. Упомянутый экзегет 
обозначает эту проблему так: «Есть два разных мнения относительно того, 
что значит брать пример с Пророка: обязательное (иджаб) или желаемое 
(истихбаб). Мнение первое: обязательное, ставшее следствием желаемо-
го. Мнение второе: желаемое, ставшее следствием обязательного» 3.

Подробный комментарий на эту тему дал ханафитский муфассир 
ал- Джассас, тафсир 4 которого как раз и посвящен нормативным зна-
чениям коранического текста. В своем толковании айата 21 он пишет: 
«Строй (захир) данного айата предполагает желательность (надб) без 
обязательности (иджаб), ибо Всевышним использовано слово ла-кум/

“для вас”. Аналогично этому говорят: “Ты можешь помолиться (ла-ка ан 
тусалли)” или: “Ты можешь раздать милостыню (ла-ка ан тасаддака)”. 
В данной [языковой форме] нет указания на обязательность (вуджуб). 
Строй языка здесь указывает, что человек может как сделать это, так 
и оставить оное. Айат указывал бы на обязательность, если бы Бог ска-
зал: “Вам надлежит (алай-кум) брать пример с Пророка”» 5.

В продолжение рассмотрения данной проблемы ал- Джассас пишет: 
«Правильно (сахих) считать, что в айате нет указания на обязатель-
ность, напротив, он указывает лишь на желательность, которая здесь 

1 Ибн Касир.
2 Там же.
3 Ал- Куртуби.
4 «Законоположения (ахкам) Корана».
5 Ал- Джассас.
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более очевидна по причине, уже отмеченной нами. При этом извест-
но, что приказ указывает на обязательность деяний Пророка, а брать 
пример с него означает делать ровно то, что делал он. Однако когда мы 
не следуем Пророку с точки зрения оценки степени обязательности 
(итикад) деяния и его смысла, то это, стало быть, не есть брать при-
мер с него. Разве непонятно, что когда Пророк делает что-то желатель-
ное, а мы совершаем это как обязательное, то мы уже не берем с него 
пример! И когда Пророк совершает  какое-либо деяние, то нам нель-
зя совершать его, будучи убежденными в обязательности оного, до тех 
пор, пока мы не узнаем, что данное деяние было построено на этом. 
А когда мы узнали, что данное деяние Пророка строится на обязатель-
ности, то нам уже надлежит его исполнять в силу этого, но не в силу 
данного айата, в коем нет указания на обязательность, т. е. в силу того, 
что следовать Пророку Бог повелел нам вне этого айата» 1.

Из вышеизложенного следует вывод, что ориентация на пример 
Пророка не является обязанностью мусульман, по крайней мере дан-
ный призыв не содержится в айате 21 суры 33.

Итак, истолкование слов «В Посланнике Аллаха был прекрасный 
пример для вас…» в хадисоцентристском ключе, т. е. в смысле предпи-
сания следовать Сунне, не соответствует суннитской традиции класси-
ческого тафсира. Большинство муфассиров, утверждало, что в данном 
фрагменте речь идет о явлении примера крепости духа и стойкости Про-
роком в ходе военных действий. Также вполне вероятно, что рассма-
триваемый айат вообще не был обращен к мусульманам, и не исключе-
но, что он даже не касается пророческого периода в жизни Мухаммада. 
Этот тезис подкрепляется грамматическим разбором айата, который 
показал отсутствие указаний на то, что следовать примеру Пророка —  
религиозная обязанность мусульман. Такова вкратце позиция по дан-
ному вопросу общепризнанных муфассиров из числа ахл ас-сунна ва 
ал-джамаа.
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1 Ал- Джассас.



85БАТРОВ Рустам

Список использованных тафсиров

«Матери тафсиров»:
Ат- Табари (ум. 310 х.). Ал-джами ал-байан фи тафсир ал- Куран.
Аз- Замахшари (ум. 538 х.). Тафсир ал-кашшаф.
Фахраддин ар- Рази (ум. 606 х.). Мафатих ал-гайб. Ат-тафсир ал-кабир.
Ал- Куртуби (ум. 671 х.). Ал-джами ли ахкам ал- Курʼан.
Ал- Байдави (ум. 685 х.) Анвар ат-танзил ва асрар ат-тавил.
Ибн Касир (ум. 774 х.). Тафсир ал- Кур’ан ал-азим.
Джалалайн (ал- Махалли ум. 864 х., ас- Суйути (ум. 911 х.)). Тафсир 

ал- Джалалайн.

Тафсиры ханафитских авторов:
Абу Лайс ас- Самарканди (ум. 375 х.). Бахр ал-улум.
Абдаллах ибн Ахмад ан- Насафи (710 х.). Мадарик ат-танзил ва 

хакаʼик ат-таʼвил.
Абу Мансур ал- Матуриди (ум. 333 х.). Тавилат ахл ас-сунна.
Ал- Джассас Ахмад ибн Али ар- Рази (ум. 370 х.). Ахкам ал- Курʼан.

Прочие канонические тафсиры суннизма:
Муджахид ибн Джабар ал- Махзуми (ум. 104 х.). Тафсир Муджахид.
Мукатил ибн Сулейман (ум. 150 х.). Тафсир Мукатил ибн Сулейман.
Суфйан ас- Саури (ум. 161 х.). Тафсир Суфйан ас- Саури.
Хаммам ас- Сан‘ани (ум. 211 х.) Тафсир ‘Абдарраззак Хаммам Мусаввир.
Ан- Насаʼи (ум. 303 х.). Тафсир ан- Насаʼи.
Китаб Аби Бакр ас- Саджистани (ум. 330 х.). Нузхат ал-кулуб.
Ат- Табарани (ум. 360 х.). Ат-тафсир ал-кабир.
Ибн Абу Замнин (ум. 399 х.). Тафсир ал- Куран ал-азиз.
Ахмад ас- Са‘лаби (ум. 427 х.). Ал-кашф ва ал-байан ‘ан тафсир ал- Кур’ан.
Ал- Маварди (ум. 450 х.). Ан-нукат ва ал-уйун.
Абу Мухаммад ал- Багави (ум. 516 х.). Маалим ат-танзил.
Ибн ‘Атийа (ум. 546 х.). Ал-мухаррар ал-ваджиз фи тафсир ал-ки-

таб ал-‘азиз.
Ибн ал- Джаузи (ум. 597 х.). Зад ал-масир фи илм ат-тафсир.
Ибн ‘Абдассалам (ум. 660 х.). Тафсир ал- Куран.
‘Иззуддин ‘Абдарраззак ар- Расани ал-‘Азиз ал- Ханбали (ум. 661 х.). 

Румуз ал-кунуз фи тафсир ал-китаб ал-азиз.
Ал- Хазин (ум. 725 х.). Лубаб ат-таʼвил фи ма‘ани ат-танзил.
Ал- Хаким ан- Найсабури (ум. 728 х.). Гараʼиб ал- Курʼан фи рагаʼиб 

ал-фуркан.
Ибн Джузайй ал- Калби ал- Гарнати (ум. 741 х.). Ат-тасхил ли улум 

ат-танзил.
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Абу Хайан (ум. 754 х.). Ал-бахр ал-мухит.
Ас- Самин ал- Халаби (ум. 756 х.). Ад-дурр ал-масун.
Ибн ‘Урфа (ум. 803 х.). Ат-тафсир.
Ал- Фирузабади (ум. 817 х.). Тафсир ал- Курʼан.
Ас- Са‘алаби (ум. 875 х.). Ал-джавахир ал-хисан фи тафсир ал- Курʼан.
Ибн ‘Адил (ум. 880 х.). Ал-лубаб фи ал-‘улум ал-китаб.
Ал- Баккаʼи (ум. 885 х.). Назм ад-дурар фи танасуб ал-айат ва ас-сувар.
Ас- Суйути (ум. 991 х.). Ад-дурр ал-мансур фи ат-тафсир би ал-маʼсур.

List of the Used Tafsirs

“Mothers of Tafsirs”:
Al- Tabari. Al- Jami‘ al-bayan fi  tafsir al- Quran.
Al- Zamahshari. Tafsir al- Kashshaf.
Fahraddin Al- Razi. Mafatih al-ghaib. Al-tafsir al-kabir.
Al- Qurtubi. Al-jami‘ li ahkam al- Qur’an.
Al- Baidavi. Anwar al-tanzil va asrar al-taʼwil.
Ibn Kathir. Tafsir al- Qurʼan al-‘azim.
Jalalain (al- Mahalli, al- Suyuti). Tafsir al- Jalalain.

Hanafi te Tafsirs:
Abu Lais as- Samarqandi. Bahr al-‘Ulum.
Abdullah Ibn Ahmad al- Nasafi . Madarik al-tanzil va haqaʼiq al-taʼvil.
Abu al- Sa‘ud. Irshad al-‘aql al-salim ila mazaia al-kitab al-karim.
Abu Mansur Al- Maturidi. Tawilat ahl al-sunna.
Al- Jassas Ahmad ibn ‘Ali al- Razi. Ahkam al- Qurʼan.

Other Sunnite Tafsirs:
Mujahid Ibn Jabbar al- Mahzumi. Tafsir Mujahid.
Muqatil Ibn Sulaiman. Tafsir Muqatil Ibn Sulaiman.
Sufi yan al- Sauri. Tafsir Sufyan al- Sauri.
Hammam al- San‘ani. Tafsir ‘Abd al- Razzaq Hammam Musawwir.
Al- Nasai. Tafsir al- Nasai.
Kitab Abu Bakr al- Sajistani. Nuzhat al-qulub.
Al- Tabarani. Al-tafsir al-kabir.
Ibn Abu Zamnin. Tafsir al- Qurʼan al-‘aziz.
Ahmad al- Sal‘abi. Al-kashf va al-baian ‘an tafsir al- Qurʼan.
Al- Mavardi. Al-nuqat va al-‘uyun.
Abu Muhammad al- Bagawi. Ma‘alim al-tanzil.
Ibn ‘Atiya. Al-muharrar al-wajiz fi  tafsir al-kitab al-‘aziz.
Ibn al- Jawzi. Zad al-masir fi  ‘ilm at-tafsir.
Ibn ‘Abd al- Salam. Tafsir al- Qur’an.
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‘Izz al- Din Abd al- Razzaq al- Rasani al- Aziz al- Hanbali. Rumuz
al-kunuz fi  tafsir al-kitab al-‘aziz.
Al- Hazin. Lubab al-taʼwil fi  ma‘ani al-tanzil.
Al- Hakim an- Naisaburi. Gharaʼib al- Qurʼan fi  raghaʼib al-furqan.
Ibn Juzai al- Qalbi al- Gharnati. Al-taskhil li ‘ulum al-tanzil.
Abu Hayyan. Al-bahr al-muhit.
As- Samin al- Halabi. Al-durr al-masun.
Ibn ‘Urfa. Al-tafsir.
Al- Firuzabadi. Tafsir al- Qurʼan.
Al- Saalabi. Al- Jawahir al-hisan fi  tafsir al- Quran.
Ibn ‘Adil. Al-lubab fi  al-‘ulum al-kitab.
Al- Baqqai. Nazm al-durar fi  tanasub al-ayat va al-suwar.
Al- Suyuti. Al-durr al-mansur fi  al-tafsir bi al-mathur.
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Аннотация. Рукописный семитомный труд Вафийат ал-аслаф Шихабад-

дина Марджани —  это энциклопедический словарь, содержащий сведения 

об известных общественно- политических деятелях мусульманского Восто-

ка VII–XIX вв., а именно —  биографии 6057 ученых, писателей, философов, 

сановников, правителей и пр. Сам теолог считал Вафийат ал-’аслаф одним 

из своих главных произведений. Это компилятивное сочинение, оригиналь-

ность которого определяют материалы, до этого не введенные в научный 

оборот, относящиеся к Поволжско- Уральскому региону, Средней Азии, Кав-

казу, Крыму —  тюркскому миру периода XVII–XIX вв. Для словаря характер-

ны творческая переработка богатого материала духовной культуры народов 

Востока, авторская оценка тех или иных исторических фактов и собы-

тий. Работа над Вафийат ал-’аслаф показала, что Марджани —  не только 

высокообразованный теолог, но и эрудированный и талантливый ученый- 

просветитель. Ценность энциклопедии состоит и в том, что в отборе истори-

ческих личностей, в освещении их жизни и деятельности, в оценках явлений 

культуры Востока, в раскрытии ее содержания отразилась суть мировоззре-

ния теолога- просветителя Ш. Марджани.



90 Ислам в современном мире. 2021. Том 17. № 1

Ключевые слова: рукописный труд, энциклопедический словарь, извест-

ные деятели мусульманского Востока, культура народов Ближнего и Средне-

го Востока, Поволжья и Приуралья, Кавказа и Причерноморья.

Для цитирования: Юзеев А. Н. Энциклопедический словарь «Вафий-

ат ал-’аслаф…» Ш. Марджани как памятник арабо- мусульманской культу-

ры // Ислам в современном мире, 2021; 1: 89–100;

DOI: 10.22311/2074-1529-2021-17-1-89-100

Статья поступила в редакцию: 28.11.2020

Статья принята к публикации: 14.02.2021

В
афийат ал-’аслаф ва тахийат ал-’ахлаф («Подробное о предше-
ственниках и приветствие потомкам») —  рукописный труд на 
арабском языке татарского теолога и мыслителя Шихабаддина 

Марджани (1818–1889), над которым он работал на протяжении всей 
своей жизни. Сочинение структурно напоминает Китаб ал-ибар ва 
диван ал-мубтада ва-л-хабр фи айам ал-араб ва-л-аджам ва-л-бар-
бар ва ман асарахум мин зави ас-султан ал-акбар («Введение к книге 
поучительных примеров и дивану сообщений о днях арабов, персов 
и берберов и их современников, обладавших властью великих раз-
меров») Ибн Халдуна (1332–1406) —  известного арабского мыслителя. 
Но это лишь внешнее сходство. Эти труды различны как по компози-
ции построения (Ибн Халдун расположил тома по династиям), так и по 
содержанию материала.

Марджани был первым в России ученым, кто взялся за состав-
ление энциклопедического словаря об известных деятелях Востока. 
Он сознавал необходимость такого рода исследований для дальней-
шего развития истории татарской науки и российского востоковеде-
ния в целом, для углубления знаний народов друг о друге, считая эту 
работу делом всей своей жизни, одной из главных задач научной дея-
тельности. Марджани обращается к огромному количеству артефак-
тов и документов разных времен —  старинным монетам, ярлыкам, 
устным и письменным преданиям, надписям на надгробных кам-
нях, —  черпая материалы для энциклопедии из арабских, персидских, 
тюркских, частично русских источников. На некоторые из них ученый 
ссылается в своем труде. Это сочинения известных историков и док-
сографов: Китаб ал-милал ва-н-нихал («Книга о религиях и сектах») 
аш- Шахрастани (ум. 548/1153), Муджам ал-булдан («Словарь стран») 
Йакута ал- Хамави (1179–1229), Вафайат ал-айун («Некрологи зна-
менитых людей») Ибн Халликана (1211–1282), уже упомянутое нами 
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Китаб ал-ибар ва диван ал-мубтада ва-л-хабр фи айам ал-араб ва-л-
аджам ва-л-барбар ва ман асарахум мин зави ас-султан ал-акбар («Вве-
дение к книге поучительных примеров и дивану сообщений о днях 
арабов, персов и берберов и их современников, обладавших властью 
великих размеров») Ибн Халдуна, Ас-сулук («Этика») Таки ад-дина ал- 
Макризи (1364–1442), Ад-дурар ал-камина фи ‘айун ал-миа ас-самина» 
(«Скрытый жемчуг о знатных людях 800/1398 года») Ибн Хаджара ал- 
Аскалани (ум.1448/49); «Руководство к русской истории», «Энцикло-
педический лексикон» и многие другие.

В 1915 г. историк Г. Губайдуллин отмечал, что существовало несколь-
ко копий Вафийат ал-’аслаф, которые переписывались и ходили по 
рукам 1. В настоящее время науке известен лишь один экземпляр руко-
писных томов, который попал в библиотеку им. Н. И. Лобачевского 
Казанского федерального университета вместе с книгами Г. Баруди 
(1857–1921), признанного татарского общественного и религиозного 
деятеля. Следует отметить, что части Вафийат ал-’аслаф дошли и до 
арабского мира. Об этом писал ученый- филолог из Бейрута Джабр Дау-
мат, который, ознакомившись с Вафийат ал-’аслаф, сравнил эту книгу 
с аналогичными произведениями ученых Египта, Сирии и Ирака 2. На 
наш взгляд, Джабр Даумат имел в виду Мунтаб ал-вафайат («Избран-
ное из Подробного»), небольшую выборку из Вафийат ал-’аслаф —  все-
го 22 страницы, опубликованную в 1879 году в типографии Казанско-
го университета.

Ныне семь рукописных томов (седьмой том —  дубликат шестого) 
по-прежнему хранятся в Библиотеке им. Н. И. Лобачевского под шифром 
№ 609–615, т. 1460. Основные части труда имеют вид словаря, называе-
мого вафийат, в котором биографии известных людей располагают-
ся по годам их смерти, а внутри годов —  в алфавитном порядке. Такой 
метод построения энциклопедических словарей издавна существо-
вал на мусульманском Востоке (жанр табакат —  биографий). Приме-
ром может служить труд арабского историка и биографа XIII в. Салах 
ад-дина ас- Сафади (1296/97–1363), который называется Ал-вафи би-л-
вафайат («Полное о некрологах») и Вафайат ал-‘айун («Некрологи зна-
менитых людей») историка и биографа XIII в. Ибн Халликана.

Рукопись Вафийат ал-’аслаф не имеет титульного листа и коло-
фона, из которых можно было бы узнать имя автора или переписчи-
ка, дату составления словаря или переписки. Текст Вафийат ал-’аслаф 
начинается с листа «19а» первого тома (на листах 4а–14б —  приведен 
текст другого сочинения; 15–18 —  пустые листы), с изложения биогра-
фии первого праведного халифа Абу Бакра (ок. 568–634).

1 Марджани. Казан, 1915. Б. 334. 
2 Марджани. Казан, 1915. Б. 413–414.
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Все листы томов рукописи без пагинации, с кустодами. Бумага 
фабричная, белая с желтизной. Фабричные знаки бумаги —  № 5, № 6, 
№ 6½ видны отчетливо —  Фабрика Демидова № 5; Фабрика Сергеева 
№ 6; Фабрика Платунова № 6½.

Во всех томах размер листа стандартный —  16,5х20,5 см. Размер 
текста по томам разный: I–V тома —  16,5х10,5 см.; в VI томе —  такой 
же размер, но в отдельных случаях с небольшими отклонениями от 
него; VII том —  17,5х10,5 и 17х11 см. В I–V томах на листе 21 строка; 
в VI–VII томах —  19 строк.

Объем томов разный: I том —  Л.19а-353б; II том —  Л. 3а —  574б; III 
том —  Л. 3а-514 б; IV том —  Л.3а-372 б; V том —  Л. 3а-242 а; VI том —  
Л. 2б-288б; VII том —  Л. 1б-285б.

Первые пять томов и большая часть шестого тома написаны одной 
рукой, почерком каллиграфический талик. Оставшаяся часть шесто-
го тома и седьмой написаны разборчивым почерком насх, различа-
ются три-четыре руки. Седьмой том, являющийся дубликатом шесто-
го, переписан двумя каллиграфами. В седьмом томе переписчики не 
выделяли, как в предыдущих шести, ни наступление каждого следую-
щего года хиджры, ни начало новой биографии. В седьмом томе на три 
страницы больше, чем в шестом.

Чернила по тексту в основном черные. Красными чернилами и более 
крупно в каждой биографии написаны названия сочинений. В начале 
III, VI, VII томов черными чернилами над текстом начертана басма-
ла. Красными чернилами выделен каждый последующий год хиджры; 
над каждой биографией поставлена мадда (небольшая волнистая чер-
та), в последних томах —  черными чернилами. Красными чернилами 
и более крупно выделено начало биографии скончавшегося халифа, 
сообщение о присяге новому халифу, а также каждый следующий год 
правления халифов и османских султанов. На полях рукописи первых 
томов красными чернилами (в последних томах черными) написаны 
в кратком виде имена наиболее знаменитых мусульманских ученых. 
Но это выделение по всем томам не выдержано.

Переплет —  европейский: картон, обтянутый блекло- бордовой тка-
нью, по углам тесненный, корешок из коричневой кожи. Все листы без 
повреждений, в комплекте; во втором томе переплет с одной стороны 
оторван от корешка, шестой том потрепан.

По тексту сочинения комментирующих пометок нет. На полях руко-
писи иногда написаны фрагменты текстов, мысли автора, по-видимо-
му, дополнительные сведения, обнаруженные после того, как биогра-
фия была написана.

В конце шестого тома на месте колофона по-персидски приведе-
ны: дата —  1304 г. х. и имя —  «Это нижайший раб [Аллаха] ’Абу ‘Усман 
б. ‘Абдаррафи аш- Шибкави», которые можно рассматривать как дату 
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завершения переписки и имя переписчика. Полное имя переписчи-
ка Абу ‘Усман Бурхан ад-дин б. ‘Абд ар- Рафиа аш- Шибкави —  ученик 
Марджани, который издал Мукаддиму, Мунтахаб ал-вафиа и Ал-фа-
ваид ал-мухимма. Аш- Шибкави заменял Марджани в качестве имама- 
хатиба во время его паломничества в Мекку.

Вафийат ал-’аслаф охватывает период с VII по XIX в. — 11–1304/633–
1887 гг. (с года смерти пророка Мухаммада и заканчивается временем, 
когда жил Марджани). Тома включают 6057 биографий ученых, писателей, 
философов и общественно- политических деятелей Востока VII–XIX вв.

В качестве примера приведем отрывок из биографии известного 
мутакаллима ал- Матуриди (ум. 43/942 г.).

Т. 2. Л. 395б, 396а

«Наступил 332/942/43 год. В этот год в Самарканде умер:
Абу-л- Мансур Мухаммад б. Мухаммад б. Махмуд б…  ас- Самарканди 

ал- Матуриди ал-Ханафи ал- Факих [Факих]. Да помилует его Аллах. 
Похоронен на кладбище Шакир- Дизах.

Он один из величайших ханафитов и имамов Мавераннахра, пере-
довой человек своего времени, автор многочисленных сочинений 
в различных науках. Он придерживался мазхаба Абу Ханифы, в дог-
матике — Абу Джафара ат- Тахави. Ханафиты Мавераннахра следова-
ли ему в вопросах основ вероучения. Он не внес ничего нового [сочи-
нением] Макала [«Учение»] и нет положения, которое бы он выдвинул 
самостоятельно. Он не из первых мутакаллимов, которые придержи-
вались сунны и мнения общины.

Действительно, он следовал традициям благочестивых предков из 
асхабов и табиев [последователей асхабов]. Он выносил решения согласно 
убеждениям имама Абу Ханифы и предшествующих асхабов, пространно 
излагая и разъясняя. Он был большим знатоком в тафсире, хадисах, фикхе, 
основах вероучения, в традиционных и рациональных науках».

Разделение на тома носит формальный характер: часть биографий, 
относящихся к одному и тому же году хиджры, оказалась в одном томе, 
другая —  в следующем.

Структура биографий имеет пять обязательных единиц информа-
ции, которые не всегда выдерживаются:

1. Полное имя, принадлежность к религиозно- правовой школе, 
дата смерти, место захоронения, дата и место рождения, чем известен;

2. Биографические сведения (у кого обучался и т. п.);
3. Сочинения, если автором таковых он является;
4. Учителя;
5. Ученики.



94 Ислам в современном мире. 2021. Том 17. № 1

Только в биографиях халифов и султанов после имени, даты смерти 
и места захоронения излагаются события каждого года их правления.

Особенность и значимость Вафийат ал-’аслаф состоит в том, что 
Марджани к арабо- мусульманским материалам добавил местные све-
дения, относящиеся к различным областям знания. Татарский уче-
ный не ограничивался простым накоплением и изложением фактов, 
собранных историками Средневековья. Он творчески переработал 
богатый материал духовной культуры народов Востока, тем или иным 
историческим фактам и событиям дал свою оценку. В этом сказались 
не только его традиционное мусульманское образование, но и эруди-
ция, и талант ученого- просветителя. Энциклопедия ценна и тем, что 
в отборе исторических личностей, в освещении их жизни и деятель-
ности, в оценках явлений культуры Востока, в раскрытии ее содержа-
ния отразилась суть мировоззрения Марджани.

Это компилятивное сочинение, оригинальность которого опреде-
ляют материалы, до этого не введенные в научный оборот, относящие-
ся к Поволжско- Уральскому региону, Средней Азии, Кавказу, Крыму —  
тюркскому миру периода XVII–XIX веков.

В шестом томе продублированы материалы последних двадцати 
восьми лет хронологического периода пятого тома. Шестой том вклю-
чает больше сведений о мусульманах России, хотя, как и предыдущие 
тома, он содержит биографии мусульман Ближнего и Среднего Восто-
ка. Марджани не довел до конца работу над сочинением. Об этом сви-
детельствуют незаполненные листы в томах и отсутствие заключения, 
обещанного автором в Мукаддиме.

Историческое двухтомное сочинение Марджани Мустафад ал-ах-
бар фи ахвали Казан ва Булгар («Кладезь сведений о делах Казани и Бул-
гара») во многом сходно по содержанию материала с Вафийат ал-’ас-
лаф. В первом томе доказывается, что наследником Волжской Булгарии 
явилось Казанское ханство, во втором томе приводятся биографии зна-
менитых булгар и их наследников- татар. Биографии татар, включен-
ные в шестой том Вафийат ал-’аслаф и второй том Мустафад ал-ах-
бар, совпадают по количеству и объему —  расхождения незначительны. 
Хронологический период, охваченный в Мустафад ал-ахбар, — 1099–
1299 г. х./1688–1882 гг. —  примерно соответствует периоду шестого тома 
Вафийат ал-’аслаф —  1099–1304 гг. х. /1687–1887 годы.

Исследование материалов всех томов Вафийат ал-’аслаф свидетель-
ствует о том, что для I, II, III томов (11–755/633–1355) одним из основ-
ных источников был Вафайат ал-‘айун ва анба абна аз-заман («Некро-
логи знаменитых людей и сообщения о сыновьях всех времен») Ибн 
Халликана (1211–1282); для III тома (474–755/1081–1355) основными 
источниками кроме Ибн Халликана, по-видимому, были: Ал-вафи би-л-
вафайат («Всеобъемлющее о некрологах») Салах ад-дина ас- Сафади 
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(1296/97–1363), Муджам ал-булдан («Словарь стран») Йакута ал- Хамави, 
Китаб тахзиб ал-асма («Книга исправления имен») ан- Навави (ум. 
1278), Ал-джавахир ал-мадийа фи табакат ал-ханафийа («Былые ценно-
сти прошлого в разрядах ханафитов») ‘Абд ал- Кадира ал- Кураши (1297–
1379), Табакат ан-нухат («Разряды грамматистов») ас- Суйути (1445–
1505); для IV тома (756–1004/1355–1595), кроме сочинений ас- Сафади, 
ал- Кураши и ас- Суйути, —  Китаб ал-исаба фи тамйиз ас-сахаба («Кни-
га верного определения и предпочтения асхабов») и уже упомянутый 
нами Ад-дурар ал-камина фи ‘айун ал-миа ас-самина («Скрытый жемчуг 
о знатных людях 800/1398 года») Ибн Хаджара ал- ‘Аскалани; для V тома 
(1004–1100/1596–1689) Тарджама ал-‘айун мин абна аз-заман («Био-
графии знаменитых сынов всех времен») ал- Бурини (963–1024/1555–
1615), Силафа фи аср фи махасин аш-шуара би-кулли миср («Слава эпо-
хи в достоинствах поэтов всего Египта») Ибн Маума (ум. 1120 /1708–09), 
Тарих хуласа ал-’аслаф фи ‘айун ал-карн ал-хади ашар («Собрание крат-
ких сведений сочинений о знаменитых людях XI века») ал- Мухибби 
(1651–1759); для VI тома (1072–1304/1661–1887) кроме ал- Мухибби 
был привлечен археографический материал татар Поволжья и Приура-
лья. Марджани использовал источники, в основном на них не ссылаясь, 
перерабатывал материал, компонуя из нескольких источников.

В томах Вафийат ал-’аслаф он описывает жизнь и деятельность зна-
менитых ученых, общественных деятелей Востока, своими сочинениями 
и напряженным трудом прославивших на весь мусульманский мир ту 
или иную область духовной культуры, полагая их двигателями прогрес-
са. Об этом свидетельствуют биографии известных восточных перипа-
тетиков, таких, например, как ал- Фараби 1, Бахманйар 2, Ибн Сина 3, Ибн 
Рушд 4, снискавших славу как в мусульманском мире, так и в Европе. Так, 
в цепи развития арабо- мусульманской философии Марджани упоми-
нает имя знаменитого азербайджанского философа XI в. Бахманйара, 
роль которого в истории арабо- мусульманской философии недооцени-
валась. Лишь в последние десятилетия творчество Бахманйара полу-
чило заслуженную оценку в трудах А. В. Сагадеева, который подчерки-
вает: о «восточном перипатетизме издавна утверждается, что нить его 
преемственного развития на Востоке оборвалась со смертью Абу ‘Али 
Ибн Сины (Авиценны)… Это утверждение неверно: как самостоятель-
ная философская школа перипатетизм не прекратил своего существо-
вания на Востоке мусульманского мира —  здесь начался новый, после-
авиценновский период его развития. И можно указать на конкретное 

1 Марджани Ш. Вафийат ал-’аслаф. Т. 2. Л. 406.
2 Там же. Л. 559б.
3 Там же. Л. 528.
4 Там же. Т. 3. Л. 71а.
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лицо, в чьем творчестве воплотилась эта “связь времен”, —  им был Абу-
л- Хасан Бахманйар» 1. Марджани об этом же писал в XIX веке: «Он был 
одним из самых стойких приверженцев Шейха ар- Раиса [Ибн Сины] 
в философских науках, выделявшимся среди других изощренностью 
ума, проницательностью мысли, писательским мастерством, основа-
тельностью и тщательностью исследований. Он был знатоком мате-
матических и музических наук. Среди его произведений: Ат-тахсил 
(«Познание») и трактаты по логике и музыке… Он обучался у Шейха 
[Ибн Сины] рациональным наукам… У него обучался Абу-л- ‘Аббас [ал- 
Лавкари]…» 2 Следовательно, называя Бахманйара учеником Ибн Сины 
и учителем ал- Лавкари, мыслитель показывает тем самым преемствен-
ный характер развития философии на востоке мусульманского мира 
(Ибн Сина —  Бахманйар —  ал- Лавкари). Марджани высоко оценива-
ет деятельность Ибн Рушда —  другого известного на Западе философа 
мусульманского мира: «Он был уникальным, выдающимся человеком 
своей эпохи в знании философских наук и всех рациональных, в зна-
нии догматики и всех религиозных наук. Он написал приблизитель-
но семьдесят сочинений, в приобретении которых соперничали друг 
с другом достойнейшие, выдающиеся люди. Даже Папа Римский боял-
ся того, что распространение его книг изменит религиозные убежде-
ния людей. Поэтому были собраны все его книги, имевшиеся в этой 
стране, и прилюдно сожжены. Папа Римский запретил своему народу 
пользоваться ими под угрозой смерти, если люди по-прежнему будут 
стараться заполучить их и усердно читать. Он написал Китаб таха-
фут ат-тахафут [«Книга Опровержение (опровержения)»], в которой 
он защищает философов и показывает несостоятельность возражений 
ал- Газали против них» 3. Таким образом, Марджани называет основной 
труд Ибн Рушда «Опровержение опровержения», в котором последний 
выступил против ал- Газали от имени философов и который прославил 
его как оригинального мыслителя.

В этих биографиях Марджани, как правило, оценивает человека не 
по социальному положению, которое тот занимает в обществе, а по уму, 
образованности, учености, сознавая при этом, что положение челове-
ка в современном ему социуме часто определяется богатством и долж-
ностью, а не уровнем знаний. Так, об одном из персонажей Марджани 
пишет: «Я привел его биографию не потому, что он обладал большими 
познаниями в науке, а потому что… это был именитый человек, обла-
дающий большим состоянием» 4.

1 Бахманйар ал-’ Азербайджани. Ат-тахсил (Познание) / пер. и коммент. А. В. Сагадеева. Баку, 
1983. С. 3.

2 Марджани Ш. Вафийат ал-’аслаф. Т. 2. Л. 559б.
3 Там же. Т. 3. Л. 71а.
4 Там же. Т. 6. Л. 127а.
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Композиционный принцип построения энциклопедии просматри-
вается отчетливо: имена исторических личностей даются хронологи-
чески, исходя из даты смерти. Сведения о тех или иных лицах иногда 
подкрепляются ссылками на источники, иногда даются без ссылок, как 
общеизвестные факты. Статьи иной раз оживляются различными рас-
сказами о жизни выдающихся личностей. Таким образом, во внешней 
структуре своего труда Марджани придерживался традиций средневе-
ковых мусульманских ученых. Основное отличие от них —  не в компо-
зиции, а в содержании томов биобиблиографического словаря.

Если иметь в виду современную историческую хронологию, мож-
но сказать, что весь фактический материал энциклопедии в основном 
посвящен средним векам в развитии мусульманского общества. Пере-
ходное время —  от эпохи Средневековья к Новому времени —  ученый- 
теолог не разграничивает. Но во внутренней композиции своего труда 
Марджани придерживается не традиционных мусульманских принци-
пов, а новейших европейских, исходящих из его просветительской кон-
цепции. Поступательное развитие общества мыслитель связывает в пер-
вую очередь с развитием духовной культуры: науки, искусства, религии, 
образованности, государственности и политических отношений. Отож-
дествляя культуру с формами духовного и политического саморазви-
тия общества, ученый- просветитель сводит содержание культурно- 
исторического процесса к развитию человеческого разума.

Основополагающий принцип просвещения —  понимание Марджани 
историко- культурного процесса как развитие разума личности —  стал 
определяющим и при составлении энциклопедии, отборе историческо-
го материала. Главное внимание мыслитель уделяет раскрытию сфе-
ры науки, искусства, морали, религии и государственных форм прав-
ления.  Структура труда Марджани тесно связана и с его пониманием 
истории как науки. Он относит ее к традиционным наукам, таким как 
толкование Корана, правила его чтения, наука о хадисах и рассказчи-
ках, фикх, и придерживается сложившегося в средневековой мусуль-
манской культуре представления об этой дисциплине (жанр тарих). 
Истории как науке он не только отводит роль фиксатора прошлых собы-
тий, но и утверждает, что история должна изучать мотивы, причины, 
приведшие к тем или иным событиям 1, выделяя социальный аспект 
исторических явлений, выступая таким образом новатором толкова-
ния исторической науки татарского народа.

Несмотря на свой энциклопедизм, широкий охват исторического 
материала, Марджани не определяет этапы развития духовной куль-
туры народов разных стран в эпоху Средневековья, как это принято 
у современных ученых.

1  Марджани Ш. Мукаддима. Казань, 1883. С. 265.
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Свой труд Марджани начинает с VII–VIII веков —  с классического 
периода Средневековья. Принадлежность к одной из мировых религий —  
исламу, стала объединяющим центром всей энциклопедии Марджани. 
Его заинтересованность регионом, в котором господствовала мусуль-
манская религия, вытекала из научных интересов ученого- теолога, но 
она также определялась запросами общественной мысли татар Повол-
жья и Приуралья того времени. Волжские булгары с X в. приняли ислам, 
так что предки татар и сами татары Поволжья и Приуралья более тыся-
чи лет находились под влиянием именно мусульманской культуры.

Научное творчество Марджани —  не отрицание культур других наро-
дов, а лишь утверждение исторической роли культуры народов в еди-
ной цепи развития мировой культуры. В противовес европоцентризму, 
господствующему течению в историографии XIX в., основное внимание 
обращавшему на Западную Европу, Марджани рассматривает ход раз-
вития мирового процесса более широко. Об этом он прямо писал в сво-
ей Мукаддиме, определяя роль многих народов в общей сокровищнице 
духовной культуры человечества. Если раньше составители энциклопеди-
ческих словарей по мусульманскому Востоку ограничивались странами 
Среднего и Ближнего Востока, отделяя от общей цепи развития народов 
арабскую и персидскую культуры, то Марджани значительно расширяет 
поле своего исследования: добавляет многие имена выдающихся дея-
телей науки и религии Средней Азии, Кавказа, Поволжья и Приуралья. 
Историко- культурное наследие этого региона во многом расширяется 
за счет тюркских народов. В Вафийат ал-’аслаф при знакомстве с био-
графиями известных людей зачастую по родословной можно определить 
их этническую и географическую принадлежность. Этот принцип —  кон-
кретизация историко- географической среды —  также связан с концеп-
цией историко- культурной преемственности Марджани. В этом смыс-
ле в его энциклопедии можно почерпнуть немало конкретных фактов, 
относящихся к истории различных стран и народов. В статьях можно 
получить информацию и о социальных прослойках восточных обществ, 
узнать о вой нах и междоусобицах правителей и т. д. и т. п.

Марджани эксплицитно фиксировал лишь некоторые закономерно-
сти, присущие восточному обществу. Но имплицитно в его энциклопедии 
содержится более широкое понимание этих закономерностей. По сути 
дела, в своем труде Марджани придерживается идеи развития, освеща-
ет исторический прогресс общества, вызванный теми или иными при-
чинами и мотивами, но делает это очень непоследовательно.

Из последующих биографических словарей татарской обществен-
ной мысли по мусульманскому Востоку самым известным является 
Асар («Деяния») Ризаэтдина Фахретдина (1858–1936). ’Асар содержит 
материалы только о мусульманах Поволжья и Приуралья, но в отличие 
от Мустафад ал-ахбар Марджани охватывает период с древнейших 
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времен до современных автору дней. В Асар материал дан в хроно-
логической последовательности, без выделения года хиджры. Часть 
материалов Асар совпадает с Мустафад ал-ахбар и Вафийат ал-’ас-
лаф. В целом эти сочинения дополняют друг друга.

Вафийат ал-’аслаф ва тахият ал-’ахлаф («Подробное о предшествен-
никах и приветствие потомкам») Марджани —  выдающийся памятник 
и татарской, и арабо- мусульманской культуры в целом. Этот энциклопе-
дический труд стал примером преемственной связи культур мусульман-
ских народов, населявших не только Ближний, но и Средний Восток, наро-
дов России —  Поволжья и Приуралья, Кавказа и Причерноморья, и явился 
заметной вехой в исследовании истории вышеупомянутых народов.
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SH.  MARJANI'S ENCYCLOPEDIC DICTIONARY 

«WAFIAT AL-ASLAF…» AS  A  MONUMENT 

OF ARAB- MUSLIM CULTURE

Abstract. Sh. Marjani’s seven- volume handwritten work “Wafi yat al-aslaf” 
is an encyclopedic dictionary devoted to the 6057 famous Muslim scholars, 
writers, philosophers, dignitaries, rulers etc. since the 7th century B. C. Mar-
jani himself considered “Wafi yat al-aslaf” as his main work. The text is noth-
ing but compilation, while the most scholarly interesting content concerns 
the Turkic world of the 17–19th centuries (Volga- Ural Region, Central Asia, 
Caucasus, Crimea). The original treatment of rich material of Muslim culture 
as well as author’s assessment of certain historical facts and events demon-
strate, Marjani is not only a highly educated theologian, but also an erudite 
and talented scholar and enlightener. The academic value of the encyclo-
pedia consists in its ability to shed light on the Marjani’s worldview, which 
is manifested in his selection of historical fi gures and in mode of descrip-
tion of their life and works.
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Неомодернизм («прогрессивный ислам», «либеральный ислам») —  
активно развивающееся направление исламской мысли, соче-
тающее в себе элементы классической мусульманской тради-

ции и достижения мирового исламоведения. Как и всякое современное 
течение ислама, неомодернизм укоренен в религиозной традиции, 
но в то же время можно сказать, что у него есть «отец-основатель» —  
пакистанский ученый Фазлур Рахман Малик (1919–1988), который 
и предложил этот термин (тем самым подчеркивая генетическую связь 
с модернистской школой Мухаммада ‘Абдо). Помимо попытки син-
теза традиции и модерна, для этого течения характерны следующие 
черты: 1) переосмысление коранической герменевтики; 2) развитие 
обновленной теории Сунны; 3) критика фикхового разума и шариат-
ски- ориентированной парадигмы понимания ислама; 4) обращение 
к философии религии и сравнительному религиоведению; 5) разработ-
ка идеи справедливости и отстаивание прав угнетенных групп.

Как представляется, неомодернизм является наиболее актуальным, 
интересным и многообещающим направлением исламской мысли, так 
что нет ничего удивительного в том, что именно ему посвящена пер-
вая в России докторская диссертация по исламской теологии —  работа 
Д. В. Мухетдинова «Исламское обновленческое движение конца XX —  
начала XXI в.: идеи и перспективы» 1. Неомодернизм также занима-
ет центральное место в концепции ежегодника «Исламская мысль: 
традиция и современность» и запущенной ИД «Медина» в этом году 
книжкой серии «Ал- Ислах ва-т-тадждид» («Возрождение и обновле-
ние»). Тем не менее, изучая многочисленные работы по указанной 
теме, нельзя не отметить тревожную тенденцию: из живой и увле-
ченной мысли неомодернизм постепенно превращается в идеологи-
ческий конструкт со своими догматами и нерефлексивными положе-
ниями. Если неомодернизм первой волны (1960–1990-е гг.) еще был 
потенциально многовекторным и содержал в себе ростки для самых 
неожиданных и парадоксальных движений мысли, то современный 
неомодернизм (т. е. неомодернизм второй волны, 2000–2010-е гг.) 

1 Мухетдинов Д. В. Исламское обновленческое движение конца XX —  начала XXI века: 
идеи и перспективы: дис. … д-ра теологии. Санкт- Петербургский государственный университет, 
2019 // [Электронный ресурс] // URL: https://disser.spbu.ru/fi les/2019/disser_muhetdinov.pdf (дата 
обращения: 20.12.2020).
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уже выглядит как плод лишь одного из таких ростков —  прозападно-
го, «либерального» и некритичного к собственным основаниям (что 
отмечалось в упомянутой выше работе Д. Мухетдинова). Конечно, это 
пока лишь тенденция, и она не распространяется на все работы, но 
сама по себе она показательна.

В данной статье мы вкратце разберем пять базовых концептуаль-
ных проблем неомодернизма, которые способны воспрепятствовать 
его дальнейшему продуктивному развитию и окончательно транс-
формировать его в идеологический конструкт. Речь идет о следую-
щих проблемах: 1) недостаточное внимание к ситуации модерна, т. е. 
к ситуации вброшенности в экзистенциальную безосновность, бес-
почвенность; 2) отсутствие полноценного философского осмысления 
проблемы соотношения этического и правового; 3) отсутствие теории 
этического; 4) недостаточное внимание к процедуре тематизации цен-
ностей и к проблеме онтологического основания ценностей; 5) отсут-
ствие стратегии институционализации.

Экзистенциальная беспочвенность

Неомодернизм позиционирует себя в качестве синтеза традиции 
и модерна, при этом он представляет собой квинтэссенцию «интеллек-
туального салафизма», т. е. он ориентирован на возвращение к неко-
ему «аутентичному» пониманию ислама, которое является этическим, 
гибким и контекстуальным, а потому может быть адаптировано к усло-
виям современности. Неомодернистские мыслители в основном осо-
знают сложность и неоднозначность своего положения по отношению 
к феномену традиции, но тем не менее редко стремятся дойти до конца 
в этой рефлексии. Исключением является Мухаммад Аркун —  именно 
он в пределах своего деконструктивистского проекта (тесно связанного 
с кантианской «критикой» и ее историзированной версией у М. Фуко) 
смог осмыслить проблематичность положения человека эпохи модер-
на как нечто, имеющее отношение не просто к изменившимся услови-
ям, но к самому типу мышления 1. В чем же новаторство аркуновского 
проекта «критики исламского разума» и что по-прежнему находится 
за пределами вопрошания других неомодернистов?

1 См.: Аркун М. Переосмысляя ислам сегодня // Исламская мысль. Традиция и современность. 
Вып. 2. М., 2017. С. 244–272; Он же. Чтение суры «Ал- Фатиха» // Исламская мысль. Традиция и со-
временность. Вып. 4. М., 2020. С. 263–292. Также см.: Мухетдинов Д. В. Исламское обновленческое 
движение конца XX —  начала XXI века: идеи и перспективы. С. 97–155; Гюнтер У. Мухаммад 
Аркун: к радикальному переосмыслению исламской интеллектуальной традиции // Исламская 
мысль. Традиция и современность. Вып. 2. М., 2018. С. 98–139; Валиев Г. В. «Мысль Мухаммада 
Аркуна в какой-то момент может явиться для Запада откровением о нем самом» // Исламская 
мысль. Традиция и современность. Вып. 4. М., 2020. С. 645–684.
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Фуко справедливо отметил, что модерн —  это не эпоха, а, скорее, 
интеллектуальная установка (или этос), которая эксплицирует отно-
шение к настоящему, модус исторического бытия и конструирование 
собственной субъективности 1. Быть человеком модерна —  это посто-
янно пребывать на грани, осознавать собственные границы и стре-
миться отодвинуть их, каждый раз снова фиксируя свое ограниченное 
состояние; это и преодоление, и ограничение. Критика предполагает 
выявление условий возможности (т. е. не условий конкретной акту-
альности, а условий всех потенциальностей) исторического опыта, 
однако уникальность осознания критики как критики, «различения» 
состоит в том, что особую рефлексивную значимость приобретает 
историчность. Человек модерна не просто конструирует собствен-
ные границы, но всегда пересоздает себя, отталкиваясь от собствен-
ного исторического багажа —  от традиции. Ограничение предпола-
гает разделение именно двух сфер —  человеческой субъективности 
и традиции, притом в данном случае это, скорее, динамическое кон-
струирование границы. Человек отвоевывает себя у традиции и в то 
же время постоянно впускает ее в себя. В рамках деконструктивист-
ского проекта Аркуна происходит проблематизация этого сложного 
и неустойчивого положения новоевропейского человека, что связано 
с тематикой эмерджентного разума и его гуманистической установки. 
Главную экзистенциальную проблему Аркун формулирует как проти-
востояние власти и смысла, эмерджентный же разум —  это тот потен-
циально присутствующий, но не всегда актуализируемый тип разума, 
который обладает деконструирующей функцией; именно он способен 
высвобождать смысл от властного давления, из-под власти. Во всякой 
форме разума власть подавляет смысл, не дает ему проявиться, стать 
явленным в чистом виде, не зараженном структурами подавления, 
вытеснения и податливости. Так понятая власть обладает распределен-
ным характером, это не какой-то конкретный социальный институт 
(хотя в некоторых обществах она может получать институциональное 
воплощение), но сама проективная и исчисляющая организация соци-
альных, интеллектуальных, дискурсивных взаимодействий —  диспо-
зитив. В этом плане критическая установка модерна, будучи, по сути, 
установкой эмерджентного разума, подразумевает имеющее ретро-
спективный взор «снятие» властных напластований над смыслом —  
такое снятие позволяет более рефлексивно понять, что есть мы сами 
в текущей ситуации, т. е. в нашем бытии (в данном плане «декон-
струкция» в понимании Аркуна ближе к «деструкции» Хайдеггера, чем 
к значению этого термина у Деррида). Ввиду того что сама ситуация 

1 Фуко М. Что такое Просвещение? // Вестник Московского университета. Серия 9: «Филология». 
1999. № 2. С. 132–149.
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исторична и находится в постоянной динамике, процесс деконструи-
рования является перманентным; это даже не какой-то особый про-
цесс, а скорее всегда актуализированная интеллектуальная установка 1. 
Аркун воспринимает модерн как особый период, который позволяет 
«легитимно» ниспровергать догматические ограды, сама же метафо-
ра ниспровержения может пониматься и в смысле подкопа под дог-
матические ограды, поднятия, извержения, выхода из-под земли тех 
историчных отложений, на которых они базируются (именно такие 
коннотации имеет франц. subversion, которое используется в том чис-
ле в психоаналитической литературе). Другой аспект разрушения дог-
матических оград состоит в том, чтобы пробраться через случайные, 
акцидентальные, исторические феномены к некоей основе, которая 
не может быть разрушена —  иными словами, разрушение обладает 
как негативным, так и позитивным смыслом, оно является очищени-
ем, различением субстанциального и акцидентального. В конечном 
счете Аркун говорит о необходимости постановки вопроса о том, воз-
можны ли в наше время специфические исламские науки и системы 
знаний. Это означает, что в его лице исламская мысль дошла до тако-
го предельного формулирования ценностей, когда они становятся все-
общими; наиболее универсальной же ценностью является предельный 
смысл 2. В сущности, проект критики исламского разума вдохновлен 
вопросом о предельном смысле. Конечно, этот смысл в каком-то пла-
не религиозен, остается религиозным, поскольку у Аркуна речь идет 
об отношении с Абсолютом (при всей частности и относительности 
подобной формулировки), и так или иначе он связывается с корани-
ческим Откровением, и косвенно —  с другими видами откровения; 
тем не менее сам по себе вопрос формулируется слишком радикаль-
но для религиозной мысли, и в такой формулировке он предполага-
ет глубинное, исторически фундированное различение сущностного 
и привходящего в смысловом плане. Но почему, по мнению Аркуна, 
вопрос должен ставиться в контексте историчности? Почему вообще 
переход модерна к теме историчности является более аутентичным 
способом мышления? Ответ прост (но оттого не менее проблемати-
чен): потому что у человека нет доступа к сфере абсолютного самой 
по себе —  абсолютное доступно человеку лишь через «воплощенное», 
т. е. контекстуальное и ситуационное (каковым является и сам чело-
век), а это игнорировалось исламской ортодоксией, притом предше-
ствующие определения истины как трансцендентности упускали из 
виду историчность в качестве измерения истины.

1 Аркун М. Переосмысляя ислам сегодня. С. 264–268.
2 См.: Валиев Г. В. «Мысль Мухаммада Аркуна в какой-то момент может явиться для Запада 

откровением о нем самом». С. 671–673.
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Переводя сказанное на язык классической мысли, мы можем сказать, 
что в контексте предельного вопрошания больше нет конечного автори-
тета (который так или иначе связан с инстанцией власти), ибо каждый 
сам «становится» абсолютным авторитетом, оказывается перед необ-
ходимостью практиковать «абсолютный иджтихад» (иджтихад мутлак). 
На самом деле модерн здесь ничего не добавил к реальному положению 
дел: природа бытия человека такова, что он всегда находится именно 
в такой позиции. Однако традиция старалась камуфлировать это про-
блематичное положение. Модерн лишь сбросил все эти внешние одея-
ния, поставив классическую форму религиозного разума под вопрос. 
На каком-то уровне во всех «религиозных» смыслах и символах чело-
век теперь обречен находить только самого себя (даже Бог может стать 
наибольшей концентрацией человеческого эго). Фактически человек 
модерна остался наедине с самим собой, и из этого сложного положе-
ния есть два пути. Негативный путь состоит в том, чтобы осознать ситуа-
цию в нигилистическом ключе —  в качестве фиксации «крушения всех 
ценностей» и поиска такого властного утверждения человека, при кото-
ром он станет господином, творцом самого себя. Позитивный же путь 
заключается в том, чтобы увидеть в «человеческом», в частности в «сво-
ей» воле, указание на внечеловеческую агентивность. Это тоже будет 
утверждением себя, но «самость» в данном случае не ограничивается 
рассчитывающим рассудком и тем, что известно в исламской традиции 
как нафс, а предполагает, скорее, «вертикальную» открытость, направ-
ленную в сторону ощущаемой, интуитивно схватываемой, а не концеп-
туализируемой «трансцендентности» (в каком-то смысле это интуитив-
ное схватывание, «трансцендирование» внеисторично, в то время как 
любая концептуализация предполагает объективацию, а значит, име-
ет идолатрический характер; на уровне концептуализации невозмож-
но даже сказать о трансцендентности как о трансцендентности, не пре-
вратив последнюю в идол). Аркун пишет:

«Это познание (в данный момент истории и существования человече-

ского вида) является попыткой выйти за пределы биофизических, эконо-

мических, политических, языковых ограничений, которые кладут предел 

моему живому (а значит —  смертному) бытию: говорящему, политическо-

му, историческому, экономическому (а значит —  трудящемуся).

Это знание является повторяющимся выходом (а значит —  перманент-

ным риском) за пределы ограды (la clôture), в которую имеет тенденцию 

превращаться всякая культурная традиция после фазы своего интенсив-

ного роста.

Этот выход одновременно соответствует духовному жесту мистиков, 

которые не останавливаются ни на одном этапе своего пути (сулук) к Богу, 

и эпистемологическому отказу сражающегося исследователя, который 
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знает, что всякий научный дискурс является всего лишь предваритель-

ным приближением» 1.

Конечно, есть и третий путь: просто делать вид, что ничего не про-
изошло, что модерн не принес ничего нового и что можно продолжать 
нерефлексивно опираться на традицию, «авторитеты». Это —  путь нео-
таклида, притом как применительно к исламской традиции, так и при-
менительно к западным ценностям. Однако, как показал Аркун, он 
является следствием недостатка интеллектуальной честности, и буду-
щая мысль не должна иметь с ним ничего общего. Фактически творче-
ство Аркуна поставило перед неомодернистами дилемму: либо принять 
свое историческое бытие рефлексивно и двигаться по пути глубинной 
«критики» исламского разума, либо откровенно признать свою привер-
женность неотаклиду в  какой-либо из его форм и превратиться в носи-
теля очередной идеологической схемы —  схемы, в которой динамика 
конструирования себя утеряна из поля зрения.

Соотношение этического и правового

В неомодернизме остутствует полноценное философское осмысле-
ние взаимоотношения этического и правового. На концептуальном уров-
не еще Фазлур Рахман разорвал связь с классическим фикховым под-
ходом, переосмыслив шариат как этический в своей основе путь (что, 
собственно, и означает это слово в арабском языке) к Богу. Главное нов-
шество концепции Рахмана состоит в том, что она порывает с тради-
ционным «атомистическим» подходом к Корану и Сунне и предлагает 
новый тип герменевтики, базирующейся на контекстуальном иджти-
хаде; «разрыв» с традицией в действительности означает здесь такое 
переосмысление традиции, которое позволяет вернуть ее к своему исто-
ку. Исток же, по мысли Рахмана, является плюралистичным и потенци-
ально многовекторным, и он не сводится к развитой в рамках тради-
ции «шариатски- ориентированной парадигме». Переосмысляя статус 
Корана и Сунны и характер их нормативности, Рахман фактически 
отказывается от узкого «легалистского» подхода к этим источникам 
религиозного руководства, поэтому дедуцируемые в границах его под-
хода «нормы» не являются правовыми в буквальном смысле слова; ско-
рее, в данном случае нужно вести речь не о законе и праве, а о духовно- 
нравственных принципах, которые указывают правильный «путь» 2. Тут 

1 Аркун М. Чтение суры «Ал- Фатиха». С. 273.
2 Рахман Ф. Ислам и современность // Исламская мысль. Традиция и современность. Вып. 2. 

М., 2017. С. 202–243.
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сокрыто принципиальное отличие развитой Рахманом теории от раз-
нообразных попыток реформы фикха (фикх ал-макасид, фикх ал-ака-
лийат, фикх истита‘а и др.) 1: если реформистский фикх —  даже в тех 
случаях, когда он затрагивает основания, или ʼусул ал-фикх, —  никогда 
не подвергает сомнению саму природу легалистского мышления, мыш-
ления в терминах «закона» и «права», то неомодернизм бьет в сердце-
вину этого мышления, стремясь показать, что указания Корана и Сун-
ны имеют сущностно этический, а не правовой характер. Конечно, тут 
не может быть жесткой дихотомии: любое законодательство содер-
жит (в той или иной степени) этический компонент, а из чистой эти-
ки можно дедуцировать различные правовые системы. Тем не менее 
сам характер руководства и сам образ мышления существенно разнят-
ся в случае этической и в случае правовой доктрины. Новаторство Рах-
мана состоит именно в том, что он не просто усомнился в правиль-
ности оснований существующих правовых теорий, но поставил под 
вопрос саму идею об адекватности редукции сущности ислама к мыш-
лению легалистского типа, или к «фикховому разуму». Тем самым он 
освободил традицию от ее скованности фикхом и открыл пути нового 
осмысления ислама в современном контексте, а также самого совре-
менного контекста через призму ислама.

Несмотря на это, как рассуждения Рахмана о возможном «ислам-
ском законодательстве» 2, так и его жизненная практика, в частности 
разработка проекта реформы исламского права при генерале Айуб-
хане, свидетельствуют о том, что в своем мышлении он не преодолел 
легалистские установки полностью и, в конечном счете, разделял убеж-
денность в возможности дедукции из этических норм особого ислам-
ского закона. Аналогичную интеллектуальную установку мы находим 
и у многих других неомодернистов —  так, Халед Абу эл- Фадл прямо 
пишет о необходимости «восстановления» шариата в современном мире 3, 
а Адис Дудериджа относит развитие этического измерения в рефор-
мистском фикхе к одному из императивов прогрессивного ислама 4. 
Попытки сочетания неомодернизма и отдельных элементов рефор-
мистского фикха в целом не так уж редки (особенно в Юго- Восточной 
Азии), из чего мы можем сделать вывод о том, что соотношение этиче-
ского и правового так и не было глубоко осмыслено неомодернистами. 
В качестве исключений нужно упомянуть Мухаммада Аркуна и Абдул-

1 См.: Ауда Дж. Цели шариата (руководство для начинающих). М.: ИД Марджани, 2015; 
Ал- Кардави Ю. Фикх мусульманских меньшинств в свете Корана и Сунны. Киев: Ансар Фаундейшн, 
2015.

2 Рахман Ф. Ислам и современность. С. 236–238.
3 Abou el- Fadl Kh. Reasoning with God: Reclaiming Shari’ah in the Modern Age. Lanham: Rowman 

and Littlefi eld, 2014.
4 Duderĳ a A. The Imperatives of Progressive Islam. London —  New York: Routledge, 2017. P. 122–147.
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лахи Ахмеда ан- На‘има (последний прямо утверждает, что возрожде-
ние особого исламского права будет означать ущемление граж данских 
прав представителей иных религий 1). Солидаризуясь с этими автора-
ми, мы полагаем, что имеет место часто игнорируемая концептуаль-
ная несовместимость неомодернизма и реформистского фикха, кото-
рая обусловлена парадигматическим герменевтическим различием 
в подходах к исламу как к религиозному феномену: если реформист-
ский фикх наследует все основные черты «фикхового разума», то нео-
модернизм (явно или неявно) тяготеет к тому, чтобы разорвать любые 
связи с легалистским типом мышления. К каким же концептуальным 
проблемам приводит имплицитная приверженность реформистского 
фикха легализму?

Несмотря на стремление (подобно неомодернизму) поставить в осно-
ву этические принципы и «дух» Корана, реформистский фикх относится 
к тому «фикховому разуму», который получил легитимацию и теорети-
ческое обоснование в формативный период исламской мысли 2. Принад-
лежность к нему, с одной стороны, предполагает разрыв с принципами 
построения чистой «нелегалистской» в своей основе этики, а с другой 
стороны, все же с неизбежностью подразумевает наличие этического 
компонента и определенную локализацию в границах того, что можно 
назвать «этико- правовым континуумом нормативности». Действитель-
но, дихотомия —  право релевантна как дихотомия различных способов 
выстраивания сферы праксиса и поступка, однако, будучи выстроена, эта 
сфера всегда содержит и этический, и правовой компоненты, точнее —  
этическое и правовое в ней переплетено. На примере реформистского 
фикха мы видим, что внешне правовая теория с неизбежностью апел-
лирует к «этическим началам» и «этическому духу» Корана, стремясь 
найти в них опору для собственной легитимации в качестве чего-то 
онтологически и ценностно значимого (впрочем, в случае Корана труд-
но пройти мимо того, что мы именуем словом «этика», поскольку, как 
показывают Т. Идзуцу и В. Халляк, даже онтология Корана в своей осно-
ве этична 3). В то же время попытка подобной легитимации оказывается 
проблематичной в концептуальном плане, поскольку такое стремление 
к собственной легитимации уже имеет черты легализма (в случае фикх 

1 An- Na‘im A. A. Islam and the Secular State: Negotiating the Future of Shari'a. Cambridge, MA 
and London, England: Harvard University Press, 2008.

2 Ал- Джабири М. Фикховый разум: легитимация легитиматора // Исламская мысль. Традиция 
и современность. Вып. 2. М., 2017. С. 273–301; Фролова Е. А. Концепция эпистемологического 
разрыва у ал- Джабири // Ишрак: Ежегодник исламской философии. № 2. М.: Восточная литература 
РАН, 2011. С. 238–253; Arkoun M. Humanisme et islam. Combats et propositions. Paris, Librairie 
philosophique J. Vrin, 2014. P. 152–157, 187–241; Idem. La question éthique et juridique dans la pensée 
islamique. Paris, 2010.

3 Izutsu T. Ethico- Religious Concepts in the Qurʼān. Montreal: McGill University Press, 1966; 
Hallaq W. The Impossible State: Islam, Politics, and Modernity’s Moral Predicament. New York, 2013. 
P. 82–89.
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ал-макасид это даже более очевидно, ведь критериями маслаха, или того, 
что «полезно», оказываются просто более фундаментальные законосо-
образные нормативы). В поисках своего онтологического и ценностно-
го основания реформистский фикх —  как и любой фикх —  имплицит-
но конструирует это основание в легалистском ключе; его поиск —  это, 
в действительности, активное самообоснование, самоконструирова-
ние и выстраивание защиты от любой критики, имеющей нелегалист-
скую природу. Кроме того, это еще и препарирование Корана в право-
вом ключе, его редукция к «закону», понятому максимально «широко», 
но оттого не менее специализированно (определение «полезного», мас-
лаха, с необходимостью сопряжено с представлением о соответствии 
«закону» или «порядку» мироздания, что, в свою очередь, и историче-
ски, и концептуально представляет собой проекцию на онтологию лега-
листских категорий).

Каковы характерные черты легализма такого рода? Прежде всего 
это склонность к формированию автономной системы: хотя —  по край-
ней мере, в случае ислама —  право стремится к собственному экспли-
цитному укоренению в онтологии и этике, все же оно имеет тенденцию 
к тому, чтобы функционировать в качестве самостоятельной систе-
мы, неявно задающей «правила игры» для всех других теоретических 
и практических моделей (от чистой философии до аскетизма и ахлака); 
легализм стремится стать нормативом, «высшей мерой», а сама систе-
ма права претендует на регулятивную независимость. Далее, фикхо-
вый разум требует тотальности, он обладает тотализирующими или 
даже тоталитарными наклонностями: такой разум стремится не толь-
ко к регламентации всех сфер жизни, но и к представлению этих сфер 
как правовых, т. е. сущностно нуждающихся в регламентации; для фик-
хового разума нет ничего не-правового. С этой его склонностью тесно 
связано стремление к детализации: каждая, даже мельчайшая деталь 
должна быть объяснена в дихотомии разрешенное —  запретное (или 
в терминах более сложных классификаций), что порой ведет к немыс-
лимой схоластичности и спекулятивности —  к рассмотрению самых 
невозможных (но ведь для Бога нет ничего невозможного!) ситуа-
ций и парадоксов; все требует оценки в рамках указанной дихотомии, 
какого-то онтологического раз-решения —  никакое сущее не может 
оставаться в «подвешенном» состоянии, иначе будут расти неопреде-
ленность и напряжение; последние не нужно мыслить только психо-
логически —  скорее, речь идет о глубинной «напряженности» бытия, 
когда все окружающее способно внезапно получить как разрешенный, 
так и запрещенный статус, притом изменение этого статуса возмож-
но одномоментно с изменением частных обстоятельств. Парадоксаль-
ным образом постоянное стремление к определенности рождает ощу-
щение имманентной неопределенности бытия; это, ко всему прочему, 
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формирует унифицирующий подход к сущему, склонность к его едино-
образному представлению в границах правовой дихотомии. Легализм 
вовлекает человека и в специфическую экзистенциальную настро-
енность: в ее основе лежит страх, боязнь получить наказание, это не 
мистический ужас перед всемогуществом Бога, не богобоязненность 
или богоосознание (таква), но именно страх ошибиться в мелочах, 
а статус «мелочи» с неизбежностью приобретает все то, что вовлека-
ется в орбиту детализирующего мышления, даже самые масштабные 
вещи. Подлинная нравственность, проистекающая из любви, невозмож-
на там, где есть страх, где все делается с оглядкой на наказание (уже 
очень рано это осознали такие суфии, как Раби‘а ал-‘Адавиййа); страх 
парализует свободу, ведет к мнительности и постоянному выискива-
нию запрещенного, к доходящей до фанатизма «борьбе» со злом, тре-
бующей отвечать злом на зло и рождающей в итоге еще большее зло. 
Подозрительность, мнительность, формализм, вспыльчивость, экзаль-
тированность —  неизбежные спутники фикхового разума, и от них нель-
зя избавиться никакой «реформой».

Можно было бы еще долго рассуждать об особенностях легалист-
ского мышления —  на самом деле, традиция его критики уходит кор-
нями в античную мысль и имеет параллели в других цивилизациях 1. 
Сейчас для нас важно лишь подчеркнуть, что неомодернистам необ-
ходимо серьезнее осмыслить соотношение этического и правового 
и характер классической шариатской парадигмы, как и ее современ-
ных реформированных версий. Пока эта тема разработана откровенно 
слабо, а попытки сочетать неомодернизм и реформистский фикх сви-
детельствуют о непонимании теоретических оснований обоих направ-
лений и, хотя они объяснимы конъюнктурными соображениями, тем 
не менее в целом вызывают недоумение.

Теория этического

Еще одно слабое место неомодернистских подходов заключается 
в отсутствии полноценной теории этического. Неомодернисты утверж-
дают необходимость осмыслить Коран с этических позиций, а кора-
нические предписания —  как базирующиеся на этическом основании, 
которое нужно вскрыть путем контекстуальной интерпретации. Но что 
такое этическое? Возможно ли этическое вне онтологического (ср. «эти-
ку» Спинозы или Гегеля)? Можно ли назвать этическими суфийские 
мистико- практические установки, такие как таква, таваккул, йакин, 

1 Наиболее яркий пример в отечественной традиции мысли: Вышеславцев Б. П. Этика пре-
ображенного эроса. Париж: YMCA Press, 1931.
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зикр, которые укоренены в Коране? Каково соотношение мистико- 
практического и этического? Наконец, возможно ли вообще этическое 
как самостоятельная и легитимная философская категория?

Эти и другие подобные вопросы даже не поставлены неомодер-
нистами. Между тем мы знаем, что смысловой и онтологический ста-
тус этического проблематичен не только в исламской традиции (ср. 
пограничный, почти что полулегальный статус науки ахлак —  имен-
но это позволяет Рахману говорить о том, что в исламе этика не полу-
чила развития), но и вообще в мировой мысли. Можно напомнить 
о критике этического в известном «Письме о гуманизме» М. Хайдег-
гера, где он утверждает, что школьное деление философии на «эти-
ку», «логику» и «(мета-)физику» является следствием вырождения 
«самобытного мышления» и потому должно быть преодолено в рам-
ках «бытийно- исторического» подхода. Самобытному мышлению не 
нужна какая-то особая этика как система суждений и прескрипций, 
касающихся нравственности, и вообще попытка концептуализации 
нравственности, поскольку для него нравственное неразрывно связано 
с онтологическим. Именно поэтому досократик Гераклит утверждает, 
что «этос человека —  его даймон» (ἦθος ἀνθρώ πωι δαί μων, fr. 96 DK), т. е. 
он хочет сказать, что подлинное местопребывание человека —  в его 
близости к божеству; такая близость предполагает говорение «истины» 
и действие «согласно природе», внимая ей (σοφί η ἀληθέα λέ γειν καὶ ποιεῖν 
κατὰ φύ σιν ἐπαΐ οντας, fr. 112 DK), т. е. выявление в слове не-сокрытости, 
позволение явиться вещи и «поэтическое» (ποί ησις) из-ведение вещи 
из сокрытости как состояния, по умолчанию имманентного бытию. 
Иначе говоря, для раннегреческого мыслителя не существует этическо-
го как особой сферы, а область «правильной» (~ бытийно адекватной) 
мысли и поступка встроена в имманентную бытию борьбу не-сокры-
тости и сокрытия 1. Стоит отметить, что и для обоих интеллектуальных 
проектов Хайдеггера —  фундаментально- онтологического и бытий-
но- исторического —  этическое невозможно ни как особая сфера, ни 
как набор осмысленных и достаточно универсальных «предписаний» 
(ввиду ситуативности и непредсказуемости, «внезапности» прибли-
жения Бытия и его отдаления); эти модели мышления вполне орга-
нично смотрятся без этики, и если сюда и можно добавить «этику», то 
только лишь извне и задним числом.

Другой хорошо известный пример критики этического, отчасти 
вдохновивший Хайдеггера, это работа Ф. Ницше «К генеалогии мора-
ли» 2. Для последнего нет таких «ценностей», которые обладали бы 

1 Хайдеггер М. Письмо о гуманизме // Время и бытие. М., 1993; также см.: Хайдеггер М. Гераклит. 
СПб., 2011. С. 253–256.

2 Ницше Ф. К генеалогии морали // Сочинения: в 2 т. Т. 2. М.: Мысль, 1990.
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онтологическим характером и тем самым легитимировали бы эти-
ку; все «ценности» —  это объективации, волевым образом изобретен-
ные человеком, а подлинная «нравственность» состоит в том, чтобы 
вернуть их человеку как их волевому источнику. Этика, как и сами 
понятия добра и зла, была изобретена плебейством, и она сдержива-
ет рост могущества человека, экспансию «его» воли. Переоценка всех 
ценностей означает не создание новой этики, а такое осмысление 
человека и его встроенности в волю-к-власти как сущность сущего, 
которое будет гарантией постоянного роста могущества; само мыш-
ление в этом плане —  активная практика по преобразованию человека 
и сущего. Имеется также пример критики этического немного с дру-
гой стороны —  с позиций социальной философии. Мы имеем в виду 
К. Маркса и его последователей. В сущности, то, что можно назвать 
«этическим», в марксизме сводится к теории революционного дей-
ствия и при переходе в постреволюционную фазу, в «царство свобо-
ды», теряет  какой-либо смысл; разумеется, в такой модели понятие 
«правильного» действия оказывается подвижным и чисто ситуатив-
ным —  все то, что направлено на уничтожение классов и угнетения, 
«сообразно» правильному. Хорошо понимая это, В. И. Ленин согла-
шается с утверждением В. Зомбарта о том, что «в самом марксизме 
от начала до конца нет ни грана этики», и добавляет: «в отношении 
теоретическом —  “этическую точку зрения” [марксизм] подчиняет 

“принципу причинности”; в отношении практическом —  он сводит ее 
к классовой борьбе» 1. Подобные примеры критики этического часто 
встречаются в мировой мысли, особенно в XX в.

К неомодернистской абсолютизации этического можно подойти 
и с другой стороны. Даже если допустить необходимость «этическо-
го» подхода к Корану, все же встает вопрос о культурноспецифичности 
этического в арабо- мусульманской традиции. Интересный пример 
осмысления этого феномена представлен в логико- смысловой теории 
А. В. Смирнова 2. Согласно Смирнову, для арабо- мусульманского мыш-
ления характерна универсальная когнитивная схема «действующее —  
действие —  претерпевающее». Ее реализацией в исламской этике (ʼах-
лак) является «скрытое (батин) —  поступок (‘амал) —  явное (захир)», 
более конкретно —  «намерение или состояние (нийа или хал) —  посту-
пок (‘амал) —  действие (фи‘л)». В этой схеме поступок осмысляется про-
цессуально, т. е. как самостоятельная смысловая «инстанция» —  про-
цесс, который скрепляет скрытое и явное и обеспечивает логический 
переход между ними. Помимо общей концептуализации в терминах 

1 Ленин В. И. Полное собрание сочинений в 55 томах. Т. 1. М.: Издание политической литературы, 
1967. С. 440–441.

2 Смирнов А. В. Архитектоника мусульманской этики // Смирнов А. В. Сознание. Логика. Язык. 
Культура. Смысл. М.: ЯСК, 2015. С. 459–492.
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указанной схемы, у так понятой этики есть несколько особенностей: 
строгое различение поступка и действия; неразрывность намере-
ния и действия (т. е. намерение не является «мотивом», поскольку 
между ним и поступком в смысловом плане не допускается времен-
ной интервал); темпоральное сосуществование намерения и действия 
(действие, не сопровождающееся перманентным намерением, пере-
стает быть связано с этим намерением); длительность, процессуаль-
ность, а не субстанциальность (объективированность) поступка; и др. 
Из этого следует, что в модели Смирнова мусульманская этика —  это 
не иное «содержание» (и не иные «содержания») для некоей предза-
данной «формы» этического, но оригинальный механизм выстраива-
ния сферы поступка, а сама эта сфера не есть что-то «самостоятель-
ное» по отношению к ритуалу и культу (поскольку любой ритуальный 
акт является частным случаем поступка вообще). На этом примере 
мы видим, что культурноспецифичное понимание даже той «этики», 
которая характерна для классической исламской традиции, делает 
сомнительным ее «этический» характер в западном смысле этого сло-
ва. Можно ли в таком контексте вообще апеллировать к «этическим 
принципам» Корана, не модернизируя первоисточник ислама? Это 
серьезный вопрос, над которым стоило бы как следует поразмыслить 
неомодернистам. К указанному вопросу напрямую относится пробле-
ма использования понятия хулк («нрав») в Коране и хадисах, а также 
в доисламской поэзии. Только правильная историческая контекстуа-
лизация этого понятия позволит адекватно подойти к задаче рекон-
струкции «коранической этики», поскольку есть основания считать, 
что между хулк и ἦθος лежит смысловая пропасть.

Проблема ценностей

С предыдущей темой напрямую связан вопрос о тематизации 
отдельных ценностей, составляющих, по мысли неомодернистов, осно-
ву исламской этики. Мы уже рассматривали его довольно подробно 
в другом месте на примере концепта «гендерной справедливости» 1. 
Исламские феминистки второй волны (1980–1990-е гг.), следуя аргу-
ментации, восходящей еще к ат- Тахиру ал- Хаддаду и Фазлуру Рахма-
ну, предлагают понимать гендерную справедливость как одну из целей, 
которая фактически лежит за пределами текста Корана, но к которой 
устремлен последний. По их мнению, Коран не совершает революцию 
в области гендерных отношений (как и во многих других сферах), но 

1 Бородай С. Ю., Мухетдинов Д. В. Исламская феминистская герменевтика: идеи и перспек-
тивы // Исламская мысль. Традиция и современность. Вып. 4. М., 2020. С. 431–457, 471–476.
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стремится постепенно реформировать ее, намечая общую направлен-
ность этого процесса. Так, он не отменяет полигамию одномомент-
но, но ограничивает ее (Коран, 4: 3, 129); не отменяет насилие в семье, 
но ограничивает его (Коран, 4: 34); не уравнивает мужчин и женщин 
в статусе свидетелей, но дает женщинам права, которых ранее у них не 
было (Коран, 2: 282) и т. д. В этом контексте также имеет значение пони-
мание феминистками соотношения между так называемыми «айата-
ми взаимности» и «айатами иерархии»: первые говорят о равнознач-
ности и равноправии мужчин и женщин, а вторые —  о подчиненном 
положении женщин по отношению к мужчинам; следовательно, вто-
рые, как полагают феминистки, нужно понимать в качестве частного, 
«ситуативного» случая реализации того принципа, который намечен 
в «айатах взаимности». Проблема всех этих герменевтических решений 
состоит в том, что они, во-первых, исходят из тождества «гендерной 
справедливости» и «гендерного равноправия», а во-вторых, понима-
ют «гендерную справедливость» в новоевропейском духе. Если отка-
заться от этих герменевтических (идеологических!) установок, то мы 
будем вынуждены устремить свои взоры к более адекватной с исто-
рической точки зрения интерпретации: в Коране просто нет пред-
ставления о гендерном равноправии (ни онтологическом, ни функ-
циональном), а то, что можно назвать «гендерной справедливостью», 
мыслится в Коране иначе, чем это привыкли мыслить мы; именно по 
указанной причине между «айатами взаимности» и «айатами иерар-
хии» —  если читать их контекстуально и с учетом мировоззрения араб-
ского общества VII в. —  нет противоречия; иерархичность не проти-
воречит взаимности, взаимозависимости и заботе. Конечно, подобная 
интерпретация все еще является предварительной, но она подкреп-
лена солидным эмпирическим материалом и, похоже, впоследствии 
будет лишь упрочивать свои позиции 1.

Чему же нас учат герменевтические неудачи исламского феми-
низма второй волны? Прежде всего они учат нас тому, что необходи-
мо рефлексировать над собственными методологическими предуста-
новками и особенно над собственными концептами, не ставя знак 
равенства между ними и «соответствующими» арабскими концепта-
ми VII в. (само подобное соответствие всегда нуждается в обосно-
вании!). Справедливость в области отношений между полами должна 
осмысляться не с позиций современного представления о гендерном 
равноправии, а с учетом арабского контекста использования концепта 
«справедливость» (‘адл) в сфере гендера. И хотя достаточно легко пока-
зать, что уравнивание коранических представлений и современных 

1 См.: Ali K. Sexual Ethics and Islam: Feminist Refl ections on Qur’an, Hadith, and Jurisprudence. 
Oxford: Oneworld, 2006; Hidayatullah A. Feminist Edges of the Qur’an. Oxford: Oxford University Press, 
2014.
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представлений не работает для гендерных отношений, это гораздо 
сложнее сделать в случае более общего концепта «справедливости». 
Действительно, в Коране и хадисах много говорится о справедливости, 
одним из имен Аллаха является «Справедливый» (ал-‘Адл). Но следует 
ли отсюда, что кораническое понимание справедливости тождествен-
но, например, марксистскому пониманию бесклассового общества 
(как полагают исламские левые)? Или что оно тождественно избав-
лению от «угнетения» (зулм), как последнее мыслится в различных 
версиях теологии освобождения —  например, у Фарида Исака и его 
сторонников? 1 Проблема в том, что неомодернисты слишком легко 
совершают неприемлемый и анахронистичный скачок от «справедли-
вости» в ее кораническом понимании к «справедливости» в ее совре-
менном понимании. Тот факт, что мы переводим какое-то архаич-
ное понятие определенным словом и этот перевод до какой-то степени 
работает, —  еще не залог того, что исконное понятие в своем контек-
сте означает то же самое. Отчасти такая сложная ситуация вызвана 
тем, что по-прежнему отсутствуют глубокие исламоведческие тру-
ды о понятии справедливости в контексте коранического мировиде-
ния, как и о многих других аксиологически и этически нагруженных 
концептах. Все это нуждается в адекватной и исторически релевант-
ной реконструкции, чтобы о подобных вещах можно было говорить 
всерьез. Добавим сюда также то, что западное понимание «справед-
ливости» —  притом не содержания этого концепта, а скорее даже его 
сктруктуры —  отнюдь не является единым, поскольку еще со вре-
мен Аристотеля существует «направление» в политической филосо-
фии, занимающееся этой темой, —  теория справедливости. Можно 
выделить уравнивающую справедливость, распределительную спра-
ведливость, утилитарную справедливость, процедурную справедли-
вость и др. —  какую из этих версий «справедливости» поддержива-
ет Коран? Или он развивает свою версию? Каким онтологическим 
статусом обладает справедливость? Каково соотношение универ-
сального и партикулярного в этом понятии и как от универсальной 
справедливости (если таковая вообще имеется) перейти к ее ситуа-
тивному воплощению? К сожалению, в неомодернизме эти важней-
шие вопросы толком не осмысляются, хотя именно они должны нахо-
диться в центре внимания 2.

1 Esack F. Qur’an, Liberation, and Pluralism: An Islamic Perspective of Interreligious Solidarity 
Against Oppression. Oxford, 1997.

2 В связи с темой справедливости вновь не можем не упомянуть логико- смысловую теорию 
А. В. Смирнова, в которой представлена попытка обосновать культурноспецифичность ислам-
ской концепции справедливости и ее несводимость ни к одной из западных концепций. См.: 
Смирнов А. В. Справедливость: опыт контрастного понимания // Смирнов А. В. Сознание. Логика. 
Язык. Культура. Смысл. С. 483–526.
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Институционализация

Отдельную большую проблему представляет институционализа-
ция неомодернистского проекта. У этой проблемы имеется множество 
аспектов, но мы остановимся лишь на нескольких из них.

Первый аспект —  взаимосвязь знания и религиозного авторите-
та (религиозной власти). Долгое время основными носителями зна-
ния об исламе и его монополистами были ученые (‘уламаʼ). С зарож-
дением востоковедения эту функцию с ними разделили миссионеры, 
а позднее —  академические исследователи. Борьба с относительно 
независимым исламоведением сначала велась за счет его критики 
в качестве интеллектуальной практики «неверных» (куффар), а впо-
следствии —  в рамках критики ориентализма как подрывного про-
екта, параллельного европейской колонизации (разумеется, запад-
ное исламоведение никогда не было свободно от предустановок, но 
в этой концепции степень его ангажированности явно преувеличена). 
В наше время критиковать исламоведение подобным образом стало 
проблематично: с одной стороны, многие мусульмане —  как живу-
щие на Западе, так и проживающие в странах Востока —  интегриро-
ваны в мейнстрим науки и, можно сказать, все сильнее влияют на ее 
облик; с другой стороны, нередки случаи, когда западные ученые при-
нимают ислам либо становятся апологетами ислама (часто —  гораздо 
лучшими, чем интеллектуалы из числа мусульман). Таким образом, 
демаркационная линия между исламоведческим знанием и религи-
озным знанием в мусульманском воображаемом все сильнее размы-
вается. Институт улемов теряет монополию на религиозное знание 
и активно взаимодействует с мировыми исламоведческими центра-
ми. В неомодернизме эта интеграция исламского и исламоведческо-
го знания на данный момент достигла наивысшей стадии. За редким 
исключением, неомодернисты не имеют отношения к институту уле-
мов, но выступают либо как свободные мыслители и философы, либо 
как профессиональные исламоведы. К чему приведет это сближение 
академического дискурса и религиозного дискурса? Пока сложно ска-
зать. Но одно ясно: религиозный дискурс претерпит серьезные изме-
нения. Вряд ли стоит ожидать прямого усвоения радикальных кон-
текстуальных подходов (например, рахмановского контекстуального 
иджтихада) и полной интеграции с академической наукой, однако 
влияние последней усилится.

В связи с этим возникает ряд вопросов. Каково будет место нео-
модернистов в новой расстановке? Каков будет статус их суждений 
и решений с точки зрения религии? Останутся ли они просто интел-
лектуальной элитой, формирующей наиболее прогрессивный ислам-
ский дискурс, или создадут собственную организацию, которая будет 
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выносить суждения, обладающие прескриптивным характером? Если 
предпочтителен второй вариант, то какую роль в работе указанной 
организации будут играть немусульмане, особенно из числа исламо-
ведов? Если же предпочтителен первый вариант, то как такое положе-
ние интеллектуалов соотносится с тезисом о необходимости реформы 
исламских институтов? Наконец, как вообще возможен неомодер-
нистский ислам в качестве религиозного института и как его прак-
тиковать? Проблема институционализации и практики не рассмот-
рена неомодернистами, и это является большим упущением. Стоит 
отметить, что сама постановка вопроса о демонополизации религи-
озного знания в таком радикальном виде возможна именно в исламе, 
поскольку здесь религиозный истеблишмент сущностно связан с кон-
цепцией знания (такой связи нет ни в христианстве, ни в буддизме). 
Если теряется монополия на знание, то теряется монополия и на «рас-
пределение» священного.

Прямое отношение к этой проблеме имеет и другая проблема 
институционального плана —  потеря исламом своей специфики. 
Исторически сложилось так, что ислам —  это религия закона par 
excellence. Конечно, некоторыми суфиями, фаласифа и исмаилитами 
делались попытки придать закону вторичный статус и характеристи-
ку чего-то необязательного, пригодного только для масс (‘авамм), но 
не для элиты (хасс); заметим, что даже в этом случае сама целесооб-
разность существования закона не подвергалась сомнению. Несмо-
тря на такие попытки, фикховый разум устоял и, как кажется, толь-
ко упрочил свои позиции, ведь это упрочение зависит не столько от 
реального существования обществ с шариатом и под руководством 
халифа (с этим действительно есть проблемы), сколько с представ-
лением самих верующих об исламе и рецепцией ими черт и про-
цедур разума такого типа. Следовательно, критикуя легализм, нео-
модернисты бьют в самое сердце мусульманского воображаемого, 
а заодно —  по всем институциональным формам, не имея при этом 
собственного проекта новой институционализации ислама (этот 
проект не обязательно предполагает существование особого ислам-
ского социума, но он, по крайней мере, должен общепонятно отве-
чать на элементарные запросы верующих: как мыслить свою рели-
гию? как ее практиковать? как относиться к традиции? как читать 
первоисточники? и т. д.). Разрушение легалистской основы ислама 
означает уничтожение его специфики. Действительно, если, напри-
мер, применять рахмановский метод контекстуального иджтихада 
и выводить этические принципы из ситуативных предписаний, то 
чем набор этих принципов —  которые, по мысли Рахмана, обладают 
подлинной прескриптивностью —  будет отличаться от этических осно-
ваний других религий и многих религиозно- философских систем? 



119БОРОДАЙ Сергей

Любовь, сострадание, справедливость, альтруизм, терпение, умерен-
ность, искренность, упование на Бога —  это довольно универсальные 
идеи. Если они составляют сердцевину ислама, то что в нем остает-
ся специфически исламского? И как обосновать преимущества исла-
ма в сравнении с другими религиями, где эти идеи представлены 
в эксплицитном виде (для них просто не нужна сложная процедура 
контекстуальной дедукции) и где груз правовой традиции не столь 
невыносим? Напрашивается следующий ответ: в исламе специфична 
сфера ритуала, поклонения, ибада. Но сами же неомодернисты под-
черкивают вторичность этой сферы в сравнении с этикой, и, кстати, 
основания для такого подхода можно найти даже в исламской тра-
диции (не только у фаласифа и суфиев, но и в хадисах).

В действительности, ибада —  это еще одно слабое место неомо-
дернизма. Как можно заметить, неомодернистская критика в основ-
ном направлена на то, что известно как область гражданских право-
отношений, или муамала. Однако если мы задумаемся над проблемой 
фикхового разума в целом, то поймем, что критика традиционного 
ислама и применение контекстуального иджтихада не могут ограни-
чиваться муамалатом. Само деление на ибадат и муамалат недоста-
точно четкое и у разных авторов представлено по-разному. Его пре-
цеденты действительно можно найти в хадисах, однако однозначное 
концептуальное разграничение представляет сложность —  особен-
но в свете того, что мы мало знаем, в какой форме оно существовало 
и существовало ли вообще во времена пророка Мухаммада. Все кри-
тикуемые неомодернистами процедуры фикхового разума в равной 
степени распространяются и на муамалат, и на ибадат. Почему тогда 
неомодернисты исходят из предустановки, согласно которой иба-
дат должен быть оставлен без изменений? Очевидно, такой подход —  
явное следствие конъюнктурности: критика ибадата кажется слишком 
смелым и радикальным шагом, и ее последовательное применение 
оттолкнет основную массу верующих; к тому же сами неомодерни-
сты едва ли готовы прибегнуть к ней просто ввиду богобоязненности 
(это, конечно, ставит вопрос о степени их убежденности в собствен-
ных герменевтических методах). В данном отношении как кораниты, 
так и представители реформистского фикха более последовательны, 
поскольку предлагают различные варианты преобразования сферы 
поклонения —  более того, в таком направлении, как фикх истита‘а, 
разработан достаточно гибкий подход к ритуалу, исходя из реальных 
возможностей современного человека, который допускает серьез-
ные послабления в религиозной практике. В этом контексте неомо-
дернизм просто не может отмахиваться от проблемы переосмысле-
ния ибадата как от чего-то несущественного.
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Заключение

За относительно короткий период своего существования (осо-
бенно по исламским меркам) неомодернизм уже проделал немалый 
путь. Его нынешнее состояние представляет собой результат дви-
жения лишь в нескольких направлениях из того богатства возмож-
ностей, которое заложено в трудах неомодернистов первой волны. 
Сейчас сложно сказать, каковой будет его дальнейшая траектория. 
Однако можно отметить, что для придания ему большей вариатив-
ности необходимо вновь и вновь обращаться к трудам неомодерни-
стов первой волны. Другой фактор, способный существенно обогатить 
указанное течение ислама, —  это более смелое и рефлексивное сбли-
жение с западной мыслью. Такое сближение необходимо не потому, 
что западная мысль по определению является чем-то «прогрессив-
ным» и «передовым», но потому, что многие тупиковые ходы религи-
озного мышления, которые сейчас вырисовываются в неомодернизме 
второй волны, уже были проделаны западной мыслью и их неудачи 
хорошо известны. Вероятно, неомодернизм также сохранит сильную 
связь с исламской традицией (если понимать ее максимально широ-
ко) —  выведение наружу «непомысленного» в ней все еще остается 
насущной задачей. Кроме того, важно не принимать решения кон-
цептуально значимых проблем в готовом виде, но максимально глу-
боко думать об основаниях собственного мышления —  некоторые из 
таких оснований были поставлены нами под вопрос выше; в против-
ном случае имеется опасность перейти из сферы поиска и вопроша-
ния в область идеологических конструкций.
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CRITICAL VIEW ON ISLAMIC 

NEO- MODERNISM

Abstract. The article deals with Islamic Neomodernism («Progressive Islam», 
«Liberal Islam»), a modern current of Islamic thought that combines the ide-
as of classical tradition and modern Islamic studies. The article notes that 
Neomodernism is gradually transforming from a living thought into an ide-
ological construct with its dogmas and non-refl exive propositions. Its weak 
aspects include: 1) insuffi  cient attention to the peculiarities of the situation 
of modernity; 2) lack of comprehension of the relation between the ethical 
and the legal; 3) lack of a theory of the ethical; 4) insuffi  cient attention to 
the procedure of thematization of values; 5) lack of an institutionalization 
strategy. The purpose of this article is to provide a productive critique of ne-
omodernism and to pave the way for its further development.
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Можно сказать и так:

«Намереваться я способен всегда лишь постольку,

поскольку никогда не бываю способен пытаться намереваться».

Л. Витгенштейн. «Философские исследования», § 619.

Людвиг Витгенштейн (1889–1951) не разрабатывал общую тео-
рию намерения. Его подход к проблеме намерения (в «поздний» 
период творчества) едва ли отличается от подхода к иным «веч-

ным» философским проблемам, а именно: от такого описания некото-
рой проблемы, которое позволило бы данную проблему устранить как 
проблему. Философия Витгенштейна, взятая как практика, «решает» 
философские проблемы просто за счет описания их в качестве неко-
торой головоломки —  за счет описания, которое делает «зримой» (или 
«понятной») ее структуру и соответствующие этой структуре контек-
сты «уже решенности» проблемы. Иначе говоря, адекватное описа-
ние философской проблемы есть адекватное описание сопряженного 
контекста, позволяющее снять ее проблематичность. Такое описание 
можно назвать анализом «глубинной» грамматики образующих про-
блему понятий и суждений. Под «глубинной» грамматикой, в отличие 
от «поверхностной» («чисто» лингвистической), Витгенштейн подра-
зумевал нормативную структурированность практики, которой при-
надлежит и определенная манера говорения. «Глубинная» граммати-
ка структурирует некоторую языковую практику, которая не сводится 
исключительно к практике языка. Другими словами, «глубинная» грам-
матика —  это упорядоченность языковой и неязыковой практики в неко-
тором их единстве и взаимодополнении.

Примеры анализа намерения в «Философских исследованиях» 
и в Zettel, хотя и не дают общей схемы или универсальной трактовки 
понятия «намерение», позволяют отказаться от ряда философских гипо-
тез в отношении намерения, инспирированных чарами языка, «поверх-
ностным» способом выражения. Так, намерение, согласно Витгенштейну, 
не является особого рода «переживанием», «ментальным состоянием», 
«внутренним процессом», которое внешним образом присоединялось 
бы к наблюдаемому действию, делая то «намеренным». Этим обуслов-
лен отказ австро- британского философа считать отношение намерения 
к действию разновидностью каузальной (причинно- действенной) связи. 
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Намерение связано с действием на уровне внутренних отношений, то 
есть одно не мыслится без другого, одно нельзя отделить от другого. 
Разумеется, бывают намерения, для которых отсутствуют завершен-
ные действия, но лишь потому, что их завершению помешали обстоя-
тельства (в том числе обусловившие смену намерения).

Намерение, в отличие от причины, не подлежит описанию как нечто 
внешнее (и, следовательно, предшествующее во времени) к произве-
денному им эффекту. Скорее, возможное описание намерения входит 
в описание самого действия. Строго говоря, нельзя построить цепоч-
ку, состоящую из двух элементов —  акта намерения и акта действия, —  
поскольку намеренность характеризирует акт в его отличии от любых 
иных классов фактов. Акт намерения сам бы требовал намерения, кото-
рое, будь оно помыслено как независимый акт, аналогичным образом 
требовало бы намерения —  и так до бесконечности (очевидный случай 
regressus ad infi nitum).

С точки зрения классической исламской этики намерение (нийа) 
и действие (фи‘л) составляют два неразрывно связанных аспекта одного 
и того же процесса. Отечественный исследователь арабо- мусульманской 
философии А. В. Смирнов говорит о непосредственной связанности наме-
рения и действия как фундаментальном принципе исламской этики 1. 
Действие оценивается по намерению —  таково положение исламской 
правовой и этической мысли. Так, если некоторое действие совпадает 
с другим по своему «внешнему» проявлению, но отличается по «вну-
треннему» намерению, то мы имеем дело с двумя разными действия-
ми. Различение «внешнего» и «внутреннего» не должно в данном случае 
субстантивироваться: речь идет лишь о том, что наблюдаемого извне 
контекста не всегда может быть достаточно для достоверного определе-
ния  чьего-либо намерения —  человек (в принципе) всегда может солгать 
о своем намерении. Одним из способов субстантивации «внешнего» 
и «внутреннего», которого необходимо избегать, является менталист-
ская трактовка «внутреннего» характера намерения и физикалистская 
трактовка «внешнего» действия. Некоторые рассуждения Витгенштей-
на позволяют эффективно отклонить такого рода трактовки.

Всякое ментальное состояние имеет определенную длительность. 
Намерение же, в свою очередь, «моментально» (это даже не нулевая 
длительность): «Намерение (интенция) не является ни душевным поры-
вом, ни настроением, ни ощущением или представлением. Оно —  не 
состояние сознания. У него нет подлинной длительности» 2. Другими 
словами, намерение может возникать в конкретный момент времени, 

1 Подробнее об этом см.: Смирнов А. В. Мусульманская этика как система // Смирнов А. В. 
Этическая мысль. Вып. 6. М.: ИФ РАН, 2005. С. 51–75.

2 Витгенштейн Л. Zettel. Заметки. М.: Ад Маргинем Пресс, 2020. С. 50
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маркированный определенными ощущениями или переживаниями, одна-
ко последние никогда не тождественны самому намерению. Их сложно 
называть и «ощущениями намерения», поскольку ничего «ощущаемо-
го» в намерении нет. Возникнув в момент времени А, намерение может 
быть оставлено в момент времени B и быть заменено другим (вплоть до 
противоположности), что вовсе не означает, будто все это время наме-
рение длилось (как нечто ощущаемое). «Ящик ощущений», если исполь-
зовать выражение Витгенштейна, не содержит намерений.

Разговор о намерениях крайне важен в этических контекстах (но не 
ограничен ими), поскольку связан с описанием некоторых действий 
в качестве средств для достижения некоторых целей. Без приписывания 
намерения затруднительно вести речь о вменении ответственности, то 
есть о  какой-либо оценке действий с точки зрения их целей. Действия, 
направленные в сторону цели, есть намеренные действия, а не непро-
извольное поведение. Формирование намерения подобно принятию 
решения: перемена намерения —  перемене решения. В конечном сче-
те лишь сам человек может «подтвердить» свое намерение —  вовсе не 
в силу «привилегированного доступа» индивида к содержанию своего 
сознания, а в силу наличия непосредственного «знания», не получае-
мого путем наблюдения. Это не значит, что только сам человек может 
знать свое намерение: с той или иной степенью достоверности каждый 
из нас может знать о намерении другого. Скорее, асимметрия стату-
са меня и другого обеспечивается тем, что себе я не могу лгать (в бук-
вальном смысле слова) о собственном намерении.

Намерение есть то, что экстернализируется в конкретных обстоя-
тельствах. Оно начинается не как нечто «внутреннее» в строгом смысле 
слова, переходящее во «внешнее», а как нечто «экстернализирующее-
ся». Намерение —  составляющая действия, которая присутствует уже 
на самом раннем этапе его разворачивания- экстернализации и вплоть 
до самого позднего этапа. Витгештейн отмечает:

«“Я устыжусь не того, что я тогда сделал, а намерения (Absicht), кото-

рое у меня было”. —  А не входило ли также и намерение в то, что я сделал? 

Что оправдывает стыд? Вся случившаяся история» 1.

Таким образом, наше намерение уже всегда проявляет себя в неко-
ем действии (и стыдимся мы именно его —  например, некоторых мыс-
лей, чувств, реплик, которые мы вспоминаем), даже если и некоррект-
но, как было показано выше, говорить об «акте намерения». Уместно 
указать несколько способов говорения о намерении. Имеется как акт 

1 Витгенштейн Л. Философские исследования // Витгенштейн Л. Философские работы. Ч. I. 
М.: Гнозис, 1994. С. 251.
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непосредственного выражения намерения —  «Я собираюсь…», «Я буду 
делать…», «Я намерен…» и т. д. —  так и акт, выражающий намерение, то 
есть акт, которому вполне осмысленно приписывать какое-то опреде-
ленное (сопровождающее его) намерение. Строго говоря, любое произ-
вольное (проистекающее из воления) действие сопровождается некото-
рым намерением, хотя в конкретной ситуации мы не всегда способны 
более или менее достоверно приписать действию какое-то определен-
ное намерение. Тем не менее мы все еще можем (разумеется, при этом 
мы можем ошибаться) осмысленно различать намеренные и ненаме-
ренные «акты» (например, случайное падение на скользком льду не 
является «намеренным актом», то есть не является актом вовсе), хотя 
и допускать «градуальность» перехода между ними.

Итак, согласно Витгенштейну, намерение —  часть языковой игры, раз-
ворачивающейся в контексте конкретной практики (в действительности 
всегда социальной, даже если практикуют ее в одиночестве). Намерение 
возникает там, где имеются хотя бы двое (другой может фактически не 
присутствовать, однако принципиально предполагаться). Так, для того 
чтобы высказать намерение сыграть в шахматы (пример Витгенштейна), 
я должен знать правила этой игры, допускать существование противни-
ка, сформулировать свое желание на родном мне языке и в подходящем 
контексте. Намерение, по словам австро- британского философа, «впле-
тено» в социальную ткань (институты, конвенции, традиции).

Для религиозно- правовой и этической мысли ислама всегда было 
ясно, что определение цели или намерения человека —  неотъемлемый 
элемент выявления смысла его поступка (в том числе речевого акта). 
Однако данный принцип не всегда последовательно воплощался на 
практике: в реальном судебном разбирательстве порой не представля-
ется возможным четко установить намерение индивида, хотя сама наме-
ренность акта и его негативные последствия оказываются очевидными. 
И все же процедура установления намерения является важной состав-
ляющей акта вменения вины и ответственности. Поскольку же ислам-
ская цивилизация была цивилизацией права par excellence (вспомним 
рассуждения М. А. ал- Джабири о «фикховом разуме»), мусульманские 
правоведы всегда уделяли особое внимание категории намерения.

Сама ориентация на намерение тем не менее могла носить менее 
или более формальный характер. Так, по мнению большинства мусуль-
манских правоведов, развод можно считать состоявшимся, если муж 
даст обещание развестись с женой в случае совершения ею определен-
ного действия, а жена совершит данное действие, однако такой выдаю-
щийся факих и богослов, как Ибн Таймиййа (1263–1328), полагал иначе 1. 

1 См.: Rahman Mustafa A. Ibn Taymiyyah & Wittgenstein on Language // The Muslim World. 2018. 
No. 108(3), July. Pp. 465–491.
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На его взгляд, намерение не извлекается непосредственно из словес-
ной формулы мужа, а требует анализа всего контекста. Этот анализ 
показывает, что муж, произнося соответствующее обещание, вероят-
нее всего, не имел намерения действительно развестись с женой —  ско-
рее, его намерением было напугать жену и тем самым предотвратить 
определенное ее поведение. В таком случае, если жена  все-таки совер-
шит неправильный (по оценке мужа) поступок, мужу требуется повтор-
но подтвердить свое намерение развестись ввиду вновь открывших-
ся обстоятельств.

Области исламской этики и исламского права частично пересека-
ются, но не совпадают (так, существует ряд деяний, которые не рассма-
триваются в рамках фикха, однако вполне подлежат этической оценке). 
По мнению А. В. Смирнова, теория и архитектоника исламской этики, 
развивавшейся всеми основными школами арабо- мусульманской фило-
софии, задаются связностью двух категорий —  намерения и действия. 
Исламская этика предметом своей оценки всегда делает связь наме-
рения- поступка как единого смыслового целого. Фикх, в свою очередь, 
может воздерживаться в случае необходимости от явного рассмотре-
ния намерения, хотя и тяготеет к включению данной процедуры в про-
цесс юридической оценки.

Витгенштейн показывает, что категория намерения охватывает 
целое семейство случаев: желание, мотив, склонность, природная пред-
расположенность, стремление и т. д. Не существует одного единственно-
го способа говорить о намерении, хотя некоторые «философские» трак-
товки намерения можно счесть однозначно нерелевантными, поскольку 
они опираются на неадекватный анализ «глубинной грамматики» прак-
тик, связанных с обсуждением намерения. Отсутствие единственного 
способа говорить о намерении не исключает наличия семейного сход-
ства между различными способами. Стоит отметить, что и в исламской 
религиозно- правовой и этической литературе не содержится  какой-ли-
бо эксплицитной общей теории намерения, однако сама эта категория 
находится в центре этико- правовой оценки. Призыв проявлять внима-
ние к намерению означает задание не строить общую теорию, а обра-
щаться к каждому конкретному случаю намеренного действия. Каждое 
подобное обращение уточняет не только само намерение, но и то, что 
под намерением понимается.

Отказ исламской мысли от субстанциального различения телесного 
и духовного позволил избежать в ходе развития традиции возникновения 
философской психологии наподобие картезианской. Это, в свою очередь, 
уберегло исламскую религиозную антропологию и этику от отож дествления 
пары «намерение–действие» с оппозицией «внутреннего–внешнего», 
где «внутреннее» и «внешнее» обозначают самостоятельные, незави-
симые области реальности. Этическая мысль ислама, как подчеркивает 
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А. В. Смирнов, не является ни этикой средств, ни этикой целей, но «эти-
кой целей-и-средств», «этикой намерений-и-действий».

Содержательное ценностное наполнение смысловая структура наме-
рение–действие получает из Корана и Сунны, то есть из основных религи-
озных источников, и «соизмерения» (кийас) «других случаев» (не упомяну-
тых напрямую в Коране и сборниках достоверных хадисов) с основными 
религиозными источниками. Нас здесь не интересует содержательный 
анализ исламской этики —  нас интересует упомянутый выше категори-
альный аппарат исламской этики. При этом мы вовсе не отрицаем, что 
акцент на непосредственной связи намерения и действия присутству-
ет также в самом Коране и хадисной литературе. Тем не менее данный 
акцент вполне может быть исследован вне апелляции к вероучительным 
текстам. На наш взгляд, прояснить характер данной связи поможет такой 
витгенштейновский концепт, как «внутренние отношения».

Дело не просто в том, что между намерением и действием не суще-
ствует временного промежутка, не просто в том, что намерение сразу 
переходит в некое действие (то есть имеет некое выражение), а в том, 
что действие не существует без намерения. Словом, дело не просто в их 
темпоральной «равноизначальности», но, скорее, в «грамматической», 
логико- смысловой связи между ними. Сама темпоральность определена 
связью между намерением и действием и не задается внешним образом. 
Когда мы говорим, что намерение переходит в действие сразу, то име-
ем в виду не следующее мгновение (например, секунду) с точки зрения 
внешних «объективных» хронологических структур. Например, твердо 
сформированное намерение «уехать завтра» переходит в действие сра-
зу же в тот момент, который охватывается намерением.

Конечно, человек может реализовать намерение в том, что сразу же 
(до наступления завтрашнего дня) начнет собирать вещи —  таковым 
будет первый этап реализации намерения. Однако в случае отсутствия 
подобных действий (допустим, человек путешествует налегке) нельзя 
сказать, будто намерение и действие «разнесены» во времени и потому 
«непосредственная связь» между ними якобы нарушается. Если человек 
не отказался от намерения вплоть до завтрашнего дня, то оно в любом 
случае проявит себя практически, деятельно, пускай эта деятельность и не 
будет в буквальном смысле «исполнением данного намерения» (вплоть до 
завтрашнего дня, когда человек действительно уедет/попытается уехать). 
Индикаторы в рамках контекста взаимодействия, например, изменив-
шееся отношение к другим именно в связи с предполагаемым отъездом, 
позволяют выявить практический аспект намерения.

Иными словами, если намерение действительно имеет место —  
было сформировано, а не только сформулировано, —  то оно с самого нача-
ла ориентирует индивида в общем для всех «социальном» простран-
стве. И сдвиги в его практическом ориентировании, обусловленные 
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возникновением намерения, принципиально (то есть в теории) могут 
быть распознаны другими. Связь между намерением и действием 
не нарушается никогда. Строго говоря, она не нарушается ни в слу-
чае возникновения «объективных» преград для завершения действия 
(в данной ситуации не нарушается связь, а происходит ровно то, что 
происходит, а именно: реализации действия нечто препятствует), ни 
в случае «субъективных» преград для завершения действий (в данной 
ситуации аналогичным образом не нарушается связь: скорее, частное 
намерение проходит или заменяется другим). «Объективная» прегра-
да не имеет вообще никакого отношения к нарушению связи между 
действием и намерением, тогда как «субъективная» преграда —  лишь 
иное обозначение для замены одного намерения-и-действия другим. 
Ни первый, ни второй случай не будет корректным интерпретировать 
в качестве нарушения связи —  последнее было бы, если бы могло быть, 
совершенно иным событием.

Намерение и действие соединены на уровне внутренних отноше-
ний —  и любая попытка отделить одно от другого обречена на неудачу. 
Проясним понятие внутренних отношений: «Самое общее определе-
ние: отношение между объектами или между концептами внутреннее, 
если невозможно, чтобы между данными объектами данное отноше-
ние не поддерживалось» 1. Необособляемость намерения от поступка 
заставляет критически отнестись к любому рассуждению о намерении 
как о причине или основании поступка. Само намерение может быть 
выделено из действия только ретроспективно и в рамках конкретных 
языковых игр, связанных с вменением вины и ответственности.

Подход Людвига Витгенштейна к намерению и действию может 
быть полезен при разработке исламской этической теории именно 
потому, что не предлагает никакой особой теории (например, обре-
мененной аристотелевским наследием), что позволяет не вносить в ее 
категориальный аппарат  какого-либо чуждого содержания. Собствен-
но, подход Витгенштейна замечательно выражается следующей мак-
симой: не думай, а смотри! Именно внимательное «смотрение», а не 
произвольные дедукции, позволяют решить головоломку, устранив 
философскую проблему. Наблюдение за контекстом словоупотреб-
ления и деятельности, связанной с этим словоупотреблением, мини-
мальные «онтологические обязательства», отсутствие серьезной мета-
физической нагруженности, анализ «глубинной грамматики» практик, 
сопряженных с разговором о намерении, —  все это позволяет уточнить 
категориальный аппарат исламской этики. Более того, это позволяет 
представить его принципиальную непроблематичность с точки зрения 

1 См.: Родин К. А. Л. Витгенштейн о внутренних и внешних отношениях: рецензия на книгу 
Якуба Маша // Вестник Томского государственного университета. Философия. Социология. 
Политология. 2016. № 4(36). С. 411.
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подхода, который никоим образом генетически не зависит от авторов, 
работающих в русле арабо- мусульманской философии. Разумеется, это 
не решает внутренних проблем исламской этики (например, пробле-
му соотношения человеческого деятеля и божественного Деятеля, про-
блему соизмеримости правовых и этических систем оценки), как и не 
задает  какого-либо нормативного содержания, однако позволяет в зна-
чительной степени оправдать «ситуативность», прагматизм и «неабсо-
лютность» этической оценки в рамках исламской мысли.
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THE INTERPRETATION OF INTENTION

Abstract. This article contains an analysis of the idea of intention in the 
philosophy of Ludwig Wittgenstein. It evaluates capabilities of his concep-
tion in the development of Ethics in the «Islamic context». Author shows 
that Wittgenstein’s conception reveals a remarkable similarity to the fun-
damental assumption of Islamic Ethics, that is to «direct connection (bind, 
cohesion, connectedness) between intention and action». It is shown that 
an adequate understanding of this connection requires consideration of the 
Wittgensteinian idea of internal relations. It is proved that intention is not 
a manifestation of a «soul substance», «perception» or «feeling». Interpre-
tation of «intention» provides additional refi nement while defi ning specif-
ic intention ad hoc. In conclusion author puts forward a hypothesis assert-
ing utility of late Wittgenstein’s conception in the development of Islamic 
ethical theory.
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Аннотация. В настоящей статье рассказывается об истории появления на 

свет одного из интереснейших документов эпохи —  дневниковых записей 

имама- мухтасиба Астраханской губернии Абдрахмана Умерова, посвящен-

ных его поездке в составе делегации советских мусульман в Мекку, на Все-

мирный (Всемусульманский) исламский конгресс 1926 г., участие в кото-

ром было совмещено с хаджжем. Эта рукопись —  единственное в России 

документальное свидетельство тех событий —  содержит уникальные сведе-

ния о встречах, случившихся во время путешествия, о работе самого кон-

гресса и непосредственно об организации хаджжа. В статье также повест-

вуется о том, как формировалась делегация советских мусульман, какие 

международные и внешнеполитические события предшествовали ее пригла-

шению в Мекку, как эта поездка повлияла на дальнейшие отношения СССР 

и Саудовской Аравии и какова роль советских дипломатов в их налажива-

нии. Автор статьи также выражает надежду, что ожидающаяся вскоре пуб-

ликация дневниковых записей А. Умерова, переведенных со старотатар-

ского на современный татарский, русский и арабский языки и снабженных 
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пространными комментариями, даст возможность для всесторонних иссле-

дований этого исключительного документа.
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В  1926 году в Мекке состоялся Всемирный (всемусульманский) 
исламский конгресс 1, первое в истории мусульман высокое собра-
ние религиозных и общественных лидеров из разных стран мира 

после падения Османского халифата (1924 г.). В этом форуме по пригла-
шению короля Саудовской Аравии ‘Абд ал- ‘Азиза ибн ‘Абд ар- Рахмана 
Ал Са‘уда (Ибн Сауда) участвовали представители мусульман Индии, 
Египта, острова Явы, Палестины, Ливана, Сирии, Судана, Афганиста-
на, Турции, Йемена, делегации Неджда, Хиджаза и Асира (Аравийский 
полуостров). Приглашение посетить Мекку и принять участие в рабо-
те конгресса получили и мусульмане Российской Федерации и Турке-
стана (было избрано 8 делегатов).

В России до наших дней сохранился лишь один документ днев-
никовых записей, свидетельствующий об этом важном историческом 
событии. Это путевые записки члена советской делегации Абдрахма-
на Умерова 2, написанные на старотатарском языке. Ранее этот архив-
ный документ не изучался и не переводился на современные языки. 

1 Араб. مؤتمــر العالــم الإسلامـــي —  Всемирный исламский конгресс, Всемусульманский конгресс в Мекке, 
Международный исламский конгресс —  авторы и переводчики дают разные названия этого меро-
приятия. Конгресс начал свою работу 7 июня (26 зу-л-каада 1344 г. хиджры) и завершил 5 июля 1926 г. 
В связи с тем, что это был сезон паломничества, заседания прервались для исполнения делегатами 
обрядов хаджжа. В общей сложности было проведено 18 заседаний, которые протоколировались 
и утверждались. Более подробно о ходе конгресса см.: Романенко В. С. Сотрудничество советской 
дипломатии и мусульманского духовенства СССР в 20-е годы XX века: научно- исторический 
очерк. Н. Новгород: Изд-во «Махинур», 2005. 144 с.; Умеров А. И. Воспоминания о поездке в составе 
делегации советских мусульман на I Международный исламский конгресс в Мекку. Рукопись, араб. 
графика. 1926. С. 30.

2 Абдрахман Умеров (Габдрахман Гумеров (Гумари), араб. 1933–1867) ,عبد الرحمن بن إسماعيل عمري) —  из-
вестный татарский и ногайский просветитель, издатель, журналист и учёный. Родился в Астрахани 
в крестьянской семье. Начальное образование получил в деревенской школе. В 1881 г. поступил 
в медресе виднейшего богослова, ученого и просветителя Шихабутдина Марджани в Казани. 
Учеба в этом медресе оказала на него исключительное влияние и сформировала как ученого.
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В нем повествуется об истории созыва, организа-
ции и проведении этого значимого мероприятия. 
Автор подробно рассказывает о поездке советской 
делегации с первых дней в пути и до возвраще-
ния на родину. В описании зафиксировано все, что 
происходило с ее участниками —  события, встречи, 
беседы, дискуссии по определенным религиозным 
вопросам. Вместе с тем, сопоставляя и анализируя 
разные точки зрения и подходы, А. Умеров выска-
зывает на этот счет и свое мнение. В настоящее вре-
мя текст данной рукописи, включая комментарии 
и примечания самого автора, переведен на совре-
менный татарский, русский и арабский языки и дополнен коммента-
риями переводчиков, в которых даются пояснения в связи с определен-
ными терминами, именами, событиями. Он фактически подготовлен 
к печати и ждет выхода в свет в ближайшем будущем.

Оригинал документа «Воспоминания о поездке в составе делега-
ции советских мусульман на I Международный исламский конгресс 
в Мекку» находится в фондах Государственного бюджетного учрежде-
ния «Государственный архив Республики Татарстан» (ГА РТ) 1,2. Отдель-
ные исследователи не раз обращались к личности Абдрахмана Умерова, 
о нем был опубликован ряд исследований и статей, его общественной 
и просветительской деятельности посвящена самостоятельная диссер-
тация 3. Однако его воспоминания о поездке на мекканский конгресс 
и совершении хаджжа изучены далеко не полностью, что делает изда-
ние его рукописи в переводе на разные языки ценнейшим источни-
ком для исследователей.

Путевые записки Абдрахмана Умерова содержат не только инфор-
мацию о собственно конгрессе 1926 г., но и важные сведения о палом-
ничестве мусульман тех лет, когда для их российских единоверцев 
хаджж стал практически недоступен из-за антирелигиозной политики 

1 Фонд Р-5406. Умеров Абдурахман Измайлович (1867–1933 гг.) —  татарский богослов, публицист, 
общественный деятель (личный фонд). Оп. 1. Д. 6. Умеров А. И. Воспоминания о поездке в составе 
делегации советских мусульман на I Международный исламский конгресс в Мекку. Рукопись, араб. 
графика. 1926.

2 Пользуясь случаем, выражаем искреннюю благодарность руководству ГА РТ в лице директора 
Шафикова Ильдара Фаритовича за предоставленные цветные копии рукописи А. Умерова и разре-
шение на их дальнейшее использование в печати. Мы также весьма признательны Абдрахманову 
Тахиру Ахатовичу за информацию о наличии в Фонде такого уникального документа.

3 См. например: Рахимов, Ильнур Сулейманович. Общественная и просветительская деятель-
ность Абдурахмана Умерова: 1867–1933: автореферат дис. … канд. ист. наук. Казань, 2013. 31 с.; 
Рахимов С. Габдрахман Гумари // Татарские интеллектуалы: исторические портреты / сост. Р. М. Муха-
метшин. Казань: Магариф, 2005. С. 151–155. (271 с.); Гумари Габдрахман // Татарская энциклопедия: 
в 5 т. / гл. ред. М. Х. Хасанов, отв. ред. Г. С. Сабирзянов. Казань: Институт Татарской энциклопедии 
АН РТ, 2005. Т. 2: Г-Й. С. 212. (656 с.); Рахимов С. Абдурахман Умеров: долгое возвращение // Гасырлар 
авазы– Эхо веков. 2004. № 1. С. 252–254; и др.

А. Умеров
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Советского государства. Можно сказать, что эта официальная поездка 
советской делегации для участия в работе конгресса и совершения хадж-
жа в 1926 г. была светлым эпизодом в той мрачной картине отечествен-
ной действительности, когда в стране господствовала идеология воин-
ствующего атеизма, когда разрушались мечети и медресе, а религиозные 
деятели подвергались репрессиям и ссылкам 1. В 1920–30-е гг. мусуль-
манское сообщество потеряло многих видных религиозных лидеров, 
богословов, общественно- политических деятелей. Многие из репресси-
рованных в тот период имамов были реабилитированы лишь посмерт-
но, когда во второй половине 1980-х гг. началось восстановление раз-
рушенной мусульманской инфраструктуры, возвращение вакуфных 
зданий и недвижимости религиозного назначения, обучение ново-
го поколения религиозных лидеров, возобновление паломничества 
в святые места Аравии.

Будучи секретарем делегации, Абдрахман Умеров выступал также 
в качестве представителя мусульманской интеллигенции Нижнего Повол-
жья (Астраханская губерния). В своей профессиональной деятельности 
он был известен как богослов, ученый, издатель и даже политик, высту-
павший с критикой существующей власти сначала в Российской импе-
рии, а затем и в Советской России. Являясь одним из последних учеников 
виднейшего татарского ученого, историка, богослова и имама Шихабут-
дина Марджани, он достойно продолжал дело своего учителя, погрузив-
шись в работу непосредственно с верующими и ратуя за новометодные 
мусульманские учебные заведения. В 1893 г. в Астрахани он основал одно 
из первых джадидских медресе «Низамия». В 1907 году А. Умеров открыл 
свое издательство «А. Умеров и К°» и начал заниматься книгопечатанием, 
издавая в том числе общественно- политическую газету «Идель», которая 
входила в пятёрку самых массовых и наиболее влиятельных татарских 
газет начала XX в., а также организовал работу своего благотворительно-
го фонда 2. Однако резкие выступления в адрес властей послужили причи-
ной его ссылки в Казань (1914–1917 гг.), где он был оторван от непосред-
ственной работы на благо мусульманской общины Астрахани. В Казани, 
не теряя времени попусту, он взялся за составление сборника статей сво-
его учителя Ш. Марджани. Когда А. Умеров в 1917 г. вернулся по амнистии 
в родную Астрахань, его назначили имам-мухтасибом —  главой мусуль-
ман Нижнего Поволжья. Причиной тому были его научные достижения 
и заслуженный авторитет среди верующих.

1 Нуриманов И. А. Государственно- исламские отношения в СССР до, во время и после Великой 
Отечественной вой ны: на примере возобновления хаджжа и создания духовных управлений // Ислам 
в современном мире. 2017. Т. 13. № 1. С. 71–88.

2 Хабутдинов А. Ю. Абдуррахман Умеров (1867–1933) и формирование тюрко- татарского 
единства на Нижней Волге. [Электронный ресурс] // URL: http://www.idmedina.ru/ramazan/?7115 
(дата обращения: 20.12.2020).
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Первая страница рукописи А. Умерова. Из фонда ГА РТ
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Кроме того, еще с 1906 г. он активно участвовал в деятельности все-
российских общественно- политических и религиозных объединений, 
радеющих за будущее верующих и ставящих своей целью консолидацию 
всех разумных сил во благо мусульманского сообщества. Толчком к раз-
витию таких общественно- политических инициатив и созданию единой 
религиозной автономии мусульман России стали Всероссийские мусуль-
манские съезды, первый из которых состоялся 15 августа 1905 г. в Ниж-
нем Новгороде, второй —  с 13 по 23 января 1906 г. в Санкт- Петербурге 
и третий —  с 16 по 21 августа 1906 г. снова в Нижнем Новгороде, причем 
последний ознаменовал собой пик мусульманского политического дви-
жения в период Первой русской революции (1905–1907 гг.) 1. А. Умеров 
принял участие в работе третьего съезда в Нижнем Новгороде (1906 г.) 2 
и был избран в состав всероссийской комиссии по вопросам религии. 
Как имам-мухтасиб Астраханской губернии он сыграл немаловажную 
роль в становлении вновь созданного на основе Оренбургского маго-
метанского духовного собрания (ОМДС, 1788 г.) Центрального духов-
ного управления мусульман (ЦДУМ, 1917 г.) 3 под председательством 
муфтия Галимджана Баруди 4, после смерти которого на должность муф-
тия ЦДУМ в 1922 г. был избран известный религиозный деятель, бого-
слов и ученый Ризаэтдин Фахретдин (1859–1936 гг.). Именно в период 
его председательства в ЦДУМ и собирался Всемир-
ный исламский конгресс, приглашение участвовать 
в котором муфтий получил лично от ‘Абд ал- ‘Азиза 
ибн ‘Абд ар- Рахмана Ал Сауда.

По согласованию с руководством Советского 
государства для формирования делегации советских 
мусульман муфтий Ризаэтдин Фахретдин разослал 
мусульманам Туркестана, Крыма, Кавказа, а также 
в города с большим количеством мусульманского 
населения (Астрахань, Казань, Москву и некоторые 
города Сибири) прошение избрать представителя 
для поездки на Всемирный мусульманский кон-
гресс 5. Несомненно, в качестве делегата от Нижнего 

1 Более подробно см.: Хабутдинов А. Ю., Мухетдинов Д. В. Всероссийские мусульманские 
съезды 1905–1906 гг. / НИИ им. Х. Фаизханова; отв. за вып. Д. В. Мухетдинов. Н. Новгород: НИМ 
«Махинур», 2005.

2  ГААО. Ф. 286. Оп. 1. Д. 518. Л. 23.; Имашева М. М. Татарское общественное движение в 
Астрахани в конце XIX —  начале ХХ в. Казань: Изд-во Казан. ун-та., 2020. С. 34.

3 Хабутдинов А. Ю. Абдуррахман Умеров (1867–1933) и формирование тюрко- татарского 
единства на Нижней Волге. [Электронный ресурс] // URL: http://www.idmedina.ru/ramazan/?7115 
(дата обращения: 20.12.2020).

4 Более подробно о муфтиях см.: Хабутдинов А. Ю. Российские муфтии. От екатерининских 
орлов до ядерной эпохи (1788–1950). Н. Новгород: ИД «Медина, 2006.

5 Умеров А. И. Воспоминания о поездке в составе делегации советских мусульман на I Ме-
ждународный исламский конгресс в Мекку. С. 5.

‘Абд ал-‘Азиз ибн ‘Абд 

ар-Рахман Ал Сауд
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Поволжья муфтий хотел видеть имам-мухтасиба Астраханской губер-
нии А. Умерова, который имел вес и высокий авторитет во всей мусуль-
манской умме Советского государства. Пройдя выборы в мусульман-
ской общине и согласования у представителей власти Астраханской 
губернии Умеров направил в Уфу муфтию Фахретдину телеграмму 
о своей готовности поехать в Мекку 1. Позже он был назначен секрета-
рем делегации советских мусульман, а сам муфтий Фахретдин возгла-
вил ее. Именно Абдрахману Исмаиловичу Умерову выпала честь стать 
единственным летописцем знаменательных событий и оставить о них 
документальный след в истории.

Однако, по словам дочери Ризаэтдина Фахретдина, муфтий, со сво-
ей стороны, тоже написал Хаджнаме, но его рукопись, по всей видимо-
сти, не сохранилась. Вот что пишет Асьма-ханум Шараф в связи с поезд-
кой своего отца в Мекку: «Весной 1926 года отцу пришло приглашение из 
Аравии, на Первый Всемирный конгресс мусульман, который должен был 
состояться летом того же года в Мекке. Надо было решить: ехать или 
нет? Когда собрались по этому поводу, отец сказал: “Прежде всего, для 
решения этого вопроса необходимо обратиться к правительству. Как оно 
решит по своим политическим соображениям, так и будет”». Отец от 
своего имени направил две телеграммы: М. И. Калинину 2 и наркому ино-
странных дел Г. В. Чичерину. Сообщил, что получил из Аравии приглашение, 
и, если правительство сочтет нужным, он готов ехать. Вскоре пришла 
ответная телеграмма Г. В. Чичерина: никаких препятствий к поездке на 
первый в исламском мире Мекканский конгресс нет. Для выяснения усло-
вий поездки на съезд в Москву был направлен кадий —  первый замести-
тель отца 3. Были избраны делегаты конгресса, отца назначили руково-
дителем делегации. Ехали на поезде через Казань и Свердловск в Москву, 
затем в Одессу. В одном из номеров журнала “Огонек” была помещена 
фотография делегатов конгресса, сделанная в Одессе. Из Одессы на мор-
ском теплоходе отправились в порт Александрия. Англичане, приняв их 
за шпионов, задержали на 3 дня в порту. Поездка эта длилась очень долго. 
Самолетов тогда еще не было. Когда отец вернулся в Уфу, был уже сен-
тябрь. Отец похудел, осунулся. Приехал уставшим, но живым и здоровым. 
Ему было уже 67 лет. Вернувшись, он написал об этом путешествии книгу 

“Места, где я побывал; страны, что я видел”. К сожалению, рукопись уте-
ряна (скорее всего, украдена)» 4. Остается только сожалеть, что пропажа 

1 Умеров А. И. Воспоминания о поездке в составе делегации советских мусульман на I Меж-
дународный исламский конгресс в Мекку. С. 6–7.

2 Калинин Михаил Иванович (1875–1946 гг.) —  председатель Центрального исполнительного 
комитета СССР с 1922 по 1938 г.

3 Кашшаф Тарджемани (1877–1943 гг.) —  ближайший сподвижник муфтия Галимджана Баруди, 
кади ЦДУМ и заместитель муфтия Ризаэтдина Фахретдина.

4 Шараф А. Воспоминания об отце. Ризаэтдин Фахретдинов: научно- биографический сборник. 
Казань, 1999.



146 Ислам в современном мире. 2021. Том 17. № 1

столь важного документа лишает нас ценнейшей 
информации о состоявшемся путешествии. Но теп-
лится надежда, что в каких-то архивах 1 все же най-
дется рукопись, рассказывающая о поездке в Мек-
ку от лица самого муфтия Фахретдина. Между тем 
в Российском государственном архиве социально- 
политической истории (РГАСПИ) имеется дру-
гой важный документ —  текст интервью с муфти-
ем, в котором он в качестве председателя ЦДУМ 
и главы делегации советских мусульман достаточно 
подробно рассказывает о поездке, о целях и зада-
чах конгресса, об отношениях между делегатами из 
разных стран, о принятых там решениях. Он с удо-

1 Нельзя исключить, что в свете антирелигиозной политики Советского государства данные 
путевые заметки могли быть изъяты органами ОГПУ, дабы не допустить широкой огласки факта 
паломничества советских мусульман в Мекку и их участия во Всемирном исламском конгрессе, 
призванном духовно объединить всех приверженцев ислама.

Р. Фахретдин 

в одеянии палом-

ника. 1926 г.
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влетворением отмечает отношение организаторов и участников кон-
гресса к советской делегации, которая пользовалась большим автори-
тетом и имела вес в принятии решений 1.

Наряду с этим, кропотливые 
поиски позволили нам найти тот 
самый номер журнала «Огонек» 2, 
где сообщалось о поездке делега-
ции советских мусульман в Мекку. 
В нем, под заголовком «В Мекку» 
помещена их фотография, под-
пись под которой гласит: «Деле-
гация мусульман Советского Сою-
за, выехавшая на всемусульманский 
съезд в июне в Мекке. Одновремен-
но открывается в Каире другой 
всемусульманский съезд, инсце-
нируемый англичанами, желаю-
щими превратить его в исполни-
теля своих империалистических 
целей. Съезд в Мекке заявит про-
тест советских мусульман против 
съезда в Каире 3. На снимке —  деле-
гация мусульман в конторе Сов-
торгфлота в Одессе».

По пути в Мекку делегацию советских мусульман с почестями встре-
тили в Стамбуле, куда она прибыла на пароходе из Одессы и где задер-
жалась на несколько дней. Одна из турецких газет поместила группо-
вую фотографию делегатов, указав, что представители мусульман из 
России направляются в Мекку. Сам факт такого внимания свидетель-
ствовал о том, что в состав делегации вошли авторитетнейшие мусуль-
мане страны, имена которых были известны за пределами Советского 
Союза. Среди упомянутых выше Ризаэтдина Фахретдина и Абдрахма-
на Умерова в состав делегации также вошли Кашшаф Тарджемани как 
главный кади ЦДУМ, Махди Магкули из Сибири, Тахир Ильяси из Каза-
ни, Муса Джарулла Биги (Бигиев) из Москвы, муфтий Крыма Мусляхуд-
дин Халили, представитель от Туркестана Абдувахид Абду- Рауф Кариев. 
Обращает на себя внимание отношение организаторов мероприятия 

1 Российский государственный архив социально- политической истории (РГАСПИ). Ф. 17. 
Оп. 85. Д. 171. Л. 43–47. Текст машинописный. Копия.

2 Огонек. 1926. № 23(167). С. 13.
3 О протесте советских мусульман см.: Арапов Д. Ю., Косач Г. Г. Ислам и мусульмане по 

материалам Восточного отдела ОГПУ. 1926 год / отв. ред. Д. В. Мухетдинов. М. — Н. Новгород: 
ИД «Медина», 2007. С. 81.

Информация о советской делега-

ции в одной из турецких газет
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к советской делегации в свете избрания муфтия Фахретдина вице-
президентом конгресса, личной встречи короля Ибн Сауда с делега-
цией советских мусульман и их приема с почестями главами местно-
го самоуправления в населенных пунктах по пути следования в Мекку 
и обратно. В тексте рукописи упоминается, что советская делегация 
при встрече с королем имела возможность сделать с ним совместное 
фото, однако поиски этих снимков не увенчались успехом. Более того, 
отсутствуют и общие снимки заседаний с места проведения конгрес-
са, отдельно взятых лиц и делегаций, что оставляет вопрос их поиска 
и публикации открытым.

Протест советских мусуль-
ман против Каирского конгресса 
был обнародован в центральной 
прессе. Так, в газете «Известия» 
от 18 марта 1926 г. муфтий Риза-
этдин Фахретдин всячески осу-
дил проведение в Египте этого 
мероприятия, подчеркнув, что 
«Конгресс должен быть созван 
в стране, находящейся вне сфе-
ры влияния империалистических 
держав; этому условию не удо-
влетворяет состоящий под гос-
подством Англии Египет, где нет 
гарантии для свободного выявле-
ния мусульманами их истинного 
мнения. Созыв Конгресса в Мек-
ке как священном для всех мусульман месте вполне соответствовал бы 
задаче, лежащей перед конгрессом, при условии ограждения этого кон-
гресса от влияния и происков империалистов» 1.

Нужно заметить, что такими заявлениями советская пропаганда 
стремилась сформировать в умах граждан необходимое ей идеологи-
чески и классово обоснованное отношение к внешней политике Совет-
ского государства. Действительно, с мекканским конгрессом соперни-
чал каирский, который прошел несколько раньше, в мае 1926 г. На это 
мероприятие был приглашен лично Муса Бигиев 2. Целью Каирско-
го конгресса являлось воссоздание Халифата в интересах англичан 3, 
поскольку их политика на Аравийском полуострове потерпела провал 
после того, как им не удалось провозгласить королем Хиджаза своего 

1 Известия. 18 марта 1926 г. № 63.
2 Арапов Д. Ю., Косач Г. Г. Ислам и мусульмане по материалам Восточного отдела ОГПУ. 

1926 год. С. 80.
3 Там же. С. 79.

Делегация советских мусульман. 1926 г. 

Слева направо сидят А. Умари, К. Тар-

джемани, Р. Фахретдин, Т. Илья-

си. Второй ряд слева направо сто-

ят М. Халили, М. Магкули, А. Кариев
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ставленника —  Хусейна бен Али ал- Хашими 1. Британцам было важно 
реализовать свои интересы на Аравийском полуострове, прописан-
ные в тайном договоре, известном в истории как соглашение Сайк-
са–Пико 2, в связи с чем они играли на противоречиях между арабски-
ми племенами и их предводителями. Однако Октябрьская революция 
1917 г. в России поставила это соглашение под удар. Пришедшие к вла-
сти большевики решили выйти из вой ны, после чего все союзнические 
обязательства России прекратили свое действие. Более того, советское 
правительство раскрыло содержание соглашения Сайкса–Пико, тем 
самым нанеся значительный ущерб всем странам блока. Это, с одной 
стороны, осложнило ситуацию на Ближнем Востоке 3, но, с другой —  воз-
можно, сыграло на руку Ибн Сауду, стремившемуся к объединению 
арабских племен и созданию независимого государства. Так в итоге 
и вышло. В 1924 г. советское правительство направило в Мекку своего 
дипломатического агента Карима Хакимова, который в 1926 г. стал 
официальным представителем СССР в Хиджазе и Неджде и прорабо-
тал в этой должности до 1928 г.4 Тогда же, в 1926 г., советское прави-
тельство официально признало королем Хиджаза и султаном Неджда 

1 Хусейн бен ‘Али ал- Хашими (1854–1931 гг.) —  шериф Мекки, 1-й король Хиджаза (1916–1924), 
из династии хашимитов, предводитель арабского восстания против Османов при поддержке 
западных держав.

2 Соглашение Сайкса–Пико —  тайный договор, заключенный между Францией, Великобрита-
нией и Российской империей в 1916 г. (Италия присоединилась к нему годом позже), по разделу 
на сферы влияния Ближневосточного региона после распада Османской империи (по окончании 
Первой мировой вой ны).

3 Более подробно о конгрессах в Мекке и Каире см.: Арапов Д. Ю., Косач Г. Г. Ислам и мусульмане 
по материалам Восточного отдела ОГПУ. 1926 год. С. 74–97.

4 После некоторого перерыва, в 1935 г., К. Хакимов вернулся послом в Саудовскую Аравию, 
однако в сентябре 1937 г. был отозван в Москву, арестован и расстрелян. Ибн Сауд отказался 
принять другого посла, и дипломатические отношения де-факто оказались разорваны. Прошло 
много лет, прежде чем они были восстановлены в 1990 г. См.: Мухетдинов Д. В. Сотрудничество 
советской дипломатии и мусульманского духовенства СССР в 20-е годы XX века. Н. Новгород, 
2006. С. 7–8.

Вырезка из газеты «Известия» № 63 (2694) от 18 марта 1926 г. 
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Ибн Сауда 1. Следует отметить существенную роль 
К. Хакимова в налаживании российско- саудовских 
дипломатических отношений, равно как и в полу-
чении советскими мусульманами разрешения при-
нять участие в работе мекканского конгресса, а так-
же в признании Советским Союзом независимости 
Хиджаза. Результатом этого стали советские постав-
ки на Аравийский полуостров жизненно важных 
продуктов и товаров, налаживание морского пути 
через Одессу как для перевозки экспорта, так и для транспортировки 
паломников 2 и др. Возможность хаджжа сохранялась до полного закры-
тия южных границ СССР в начале 1930-х гг., и в течение этого време-
ни количество паломников от года к году резко сокращалось 3. Так, упо-
мянутый выше Муса Бигиев, совершивший хаджж и в 1927 г., отмечал, 
что в тот год он был единственным паломником из России 4. Возможно, 
последним человеком, легально совершившим хаджж после него, стал 
второй советский полпред в Саудовской Аравии в 1928–1932 гг. Назир 
Тюрякулов. Предварительно он получил на него разрешение от Народ-
ного комиссариата иностранных 
дел СССР. Когда местные жители 
спрашивали у Тюрякулова, поче-
му больше не приезжают хаджии 
из России, он отвечал, что раньше 
они приезжали морем, а сейчас про-
ливы Босфор и Дарданеллы в руках 
англичан и французов, и ни один 
советский пароход не может через 
них пройти 5. В письмах в Москву 
он все же писал, что, по его мнению, 
содействие в организации ежегод-
ного паломничества для мусульман 
из СССР в количестве 10–15 тысяч 

1 Наумкин В. В. Советская дипломатия и Всемусульманский конгресс в Саудовской Ара-
вии // Уральское востоковедение: международный альманах. Екатеринбург: [Изд-во Урал. ун-та], 
2018. Вып. 8. С. 12.

2 Мухетдинов Д. В. Сотрудничество советской дипломатии и мусульманского духовенства 
СССР в 20-е годы XX века. Н. Новгород, 2006. С. 13.

3 Наумкин В. В. Аравия в конце 20-х годов: успехи централизаторской миссии Ибн Сауда 
(по российским дипломатическим архивам) // Ислам и мусульмане: культура и политика: статьи, 
очерки, доклады разных лет. М., 2008. С. 211.

4 Бигиев М. Хаджнаме // Хадж российских мусульман. № 8. Ежегодный сборник путевых заметок 
о хадже. М.: ИД «Медина», 2017. С. 52; Хайрутдинов А. Г. Хаджнаме Мусы Бигеева. «Из России, 
можно сказать, я один…» // Ислам в современном мире. 2016. Т. 12. № 3.

5 Ат- Турки, Маджид бен ‘Абдель ‘Азиз. Саудовско- российские отношения в глобальных и ре-
гиональных процессах (1926–2004 гг.). М.: Прогресс, 2005. С. 7.

К. Хакимов во время 

работы в Хиджазе

Назир Тюрякулов с принцем 

Фейсалом. Джидда, 1929 г.
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человек произвело бы положитель-
ное впечатление и сняло бы всякие 
подозрения в угнетении мусульман 1, 
из чего следовало, что единствен-
ной причиной отсутствия советских 
паломников в святых местах Ара-
вии была антирелигиозная полити-
ка, следствием которой стало запре-
щение поездок в Мекку, несмотря 
на призывы саудитов официально 
разрешить хаджж 2. В определенной 
степени это сдерживание паломни-
ческого потока из СССР негативно 
повлияло на советско- саудовские дипломатические отношения и при-
вело к аннулированию разного рода контрактов и неисполнению обо-
юдных обязательств по ранее заключенным соглашениям 3. Атеизм 
в 1920–1930-е гг. стал в СССР государственной идеологией, и это пагуб-
но повлияло как на двусторонние советско- саудовские отношения 4, так 
и на жизнедеятельность российской мусульманской уммы.

Искусная дипломатическая игра Ибн Сауда, заключавшаяся в балан-
сировании между интересами Великобритании и СССР на Аравийском 
полуострове, позволила ему добиться постепенного урегулирования 
внутриполитической ситуации и защиты своих интересов в диалоге 
с этими державами. В итоге Ибн Сауд смог объединить враждующие 
между собой арабские племена в единое королевство под названием 
Саудовская Аравия 5.

Обеспечение порядка и создание благоприятных условий для палом-
ников, содержание святых мест ислама в надлежащем состоянии —  
основная задача тех, кто носит титул «Хранитель двух святынь» 6, даю-
щий им высокий статус, приоритет и престиж в мусульманской умме 7. 
Для того чтобы исламский мир признал за саудитами право пребывать 
с этом статусе и был созван Всемирный исламский конгресс 1926 г., бла-
годаря чему проблемы организации хаджжа, инфраструктуры святых 

1 Архив внешней политики РФ (АВП РФ). Ф. 0127. Оп. 1. Д. 3. П. 9. Л. 12.
2 Мансуров Т. А. Аравийская эпопея полпреда Назира Тюрякулова. М.: Реал- Пресс, 2001. С. 21.
3 Мозжухин А. По усам текло. Сталин предал Саудовскую Аравию. Там сразу появились нефть 

и американцы. [Электронный ресурс] // URL: https://lenta.ru/articles/2018/03/22/po_usam_teklo/ 
(дата обращения: 20.12.2020).

4 Эмир Фейсал в России / Наумкин В. В. Ислам и мусульмане: культура и политика. С. 284–285.
5 Аравия в конце 20-х годов: успехи централизаторской миссии Ибн Сауда (по российским 

дипломатическим архивам) // Наумкин В. В. Ислам и мусульмане: культура и политика. С. 214.
6 Хадим аль-харамайн аш-шарифайн (араб.).
7 Ankawi A. The pilgrimage to Mecca in Mamluk times. Arabian Studies, 1974. Vol. 1. Pp.155–157; 

Peters E. F. Mecca: A literary history of the Muslim Holy Land. Princeton. 1994. Pp. 149–150.

Официальный визит наследно-

го принца Фейсала в Москву. 1932 г.
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мест, путей сообщения получили широкое обсуждение. В обращении 
короля ‘Абд ал- ‘Азиза ибн ‘Абд ар- Рахмана Ал Сауда к делегатам кон-
гресса прозвучали призывы к единению, недопущению вражды и непо-
нимания между мусульманами, при всем различии религиозных школ 
(мазхабов), традиций и культур народов.

Возвращаясь к содержанию путевых заметок А. Умерова, следует 
подчеркнуть, что этот документ проливает свет на историю внешних 
сношений как самих советских мусульман, так и руководства страны 
с мусульманским миром, на практику государственно- исламских отно-
шений в Советском государстве в 1920-е гг., на особенности докумен-
тооборота и организацию внутренней работы ЦДУМ с региональны-
ми представительствами. Рассказ А. Умерова о паломничестве 1926 г., 
подготовленном на официальном уровне, и участии в нем советских 
мусульман носит эксклюзивный характер и дает возможность срав-
нительного анализа, позволяющего выявить специфику в вопросах 
организации хаджжа, условий совершения его ритуалов и особенно-
стей святых мест, с более ранними путевыми записками российских 
мусульман о поездках в Мекку.

При этом в настоящей статье автор не ставил перед собой целью 
пересказ событий, отраженных в дневнике А. Умерова. Скорее, его 
задачей является знакомство читателя с реалиями жизни мусульман 
России в начале XX века, определенными историческими фактами 
и событиями международной дипломатии, предшествующими направ-
лению делегации советских мусульман в Мекку, а также с особенностя-
ми внешней политики Советского Союза после 1926 г. по отношению 

На фото справа налево сидят М. Бигеев, М. Халили, 

К. Тарджемани, М. Магкули, Т. Ильяси. Стамбул, 1926 г.
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к объединенному королевству Ибн Сауда. Хочется надеяться, что путе-
вые заметки имам-мухтасиба Астраханской губернии, которые готовы 
к печати и в скором времени станут доступны широкой научной обще-
ственности, явятся поводом для размышлений и глубоких исследова-
ний, ведущих к новым открытиям. Что это издание найдет достойное 
место в библиотеках и послужит источником для написания новых 
научных трудов и диссертаций.
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Введение

Ислам —  вторая мировая религия по количеству своих привер-
женцев. По распространенности в России она также является 
второй после православия. В последние десятилетия роль рели-

гии в обществе возросла, а вместе с ней —  и уровень религиозности. 
Религиозные ценности и нормы стали неотъемлемой частью нашей 
повседневности. В результате в стране с большим количеством ислам-
ского населения стали актуальными направления жизнедеятельности, 
которые продиктованы канонами ислама и не ограничиваются толь-
ко обрядовой стороной религии. В публичный дискурс вошли понятия 
халал и харам, начала формироваться целая экономическая отрасль, 
отвечающая запросам мусульман.

В 1990-х гг. произошло зарождение индустрии халал. Это было 
связано с изменением религиозной политики государства, обретени-
ем религиозных прав и свобод, а также с переходом на новую модель 
экономических отношений в России. Благодаря включению религии 
в социокультурную и экономическую жизнь у представителей рели-
гиозного сообщества появилась возможность производить и потреб-
лять продукты и товары категории халал. Как правило, на начальном 
этапе формирования халал- индустрии многие предприятия само-
стоятельно и без участия  каких-либо официальных структур наноси-
ли маркировку халал. Феномен халал на данном этапе не был упоря-
дочен и регламентирован.

Впервые продукция халал (чаще всего мясная и элементы одежды 
для религиозных обрядов) появилась в обычных магазинах и при мече-
тях. Отметим, что продукты маркировались как мусульманские, а не как 
халал 1. Производители в большей степени демонстрировали примеры 
ситуативного маркетинга, который реагирует на явный запрос, исхо-
дящий от представителей религиозного сообщества. Данный подход 
был характерен для рыночной ситуации периода экономического кри-
зиса 1990-х гг., так как производителям приходилось идти на разные 

1 Габдрахманова Г. Ф. Формирование рынка халяль- продуктов в современной России на 
примере Татарстана // Россия и мусульманский мир. 2011. № 7. С. 39.
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уловки, чтобы отвоевать своего потребителя. В большинстве случаев 
маркировка продуктов была организована самостоятельно, без юриди-
ческого и религиозного сопровождения. К настоящему моменту ситуа-
ция изменилась и появилась официальная сертификация.

Татарстан занимает важное место в развитии современной халал- 
индустрии. Главной площадкой экономического взаимодействия Рос-
сийской Федерации и стран исламского мира стал Международный 
экономический саммит «Russia —  Islamic world: KazanSummit». Впер-
вые это мероприятие, на котором кроме России представлены страны- 
участницы Организации исламского сотрудничества (ОИС), состоялось 
в 2009 г. Благодаря саммиту создана международная платформа для 
обсуждения вопросов сотрудничества и реализации совместных про-
ектов, а также площадка для презентации экономических возможно-
стей и инвестиционного потенциала страны 1. В работе саммита при-
нимают участие представители духовных управлений мусульман из 
регионов России, представители бизнеса, органов сертификации и стан-
дартизации, деятели науки и образования, а также служащие государ-
ственных структур (в том числе из ОАЭ, Малайзии, Турции, Казахстана, 
Российской Федерации). Обсуждаются различные аспекты индустрии 
халал, в частности, практика применения правовых норм и шариата 
при забое животных; гармонизация национальных стандартов халал; 
развитие технологий производства пищевой продукции.

Рассмотрение современного потенциала халал- индустрии необхо-
димо в первую очередь для того, чтобы оценить место и роль «запрет-
ного» и «дозволенного» в системе рыночных отношений в России. Оче-
видно, что халал больше не распространяется сугубо на религиозную 
сферу, он становится символом обеспечения качества и выбора обра-
за жизни, причем не только для самих мусульман, но и для людей, не 
являющихся приверженцами ислама. В настоящей статье мы рассма-
триваем халал в рамках исламской экономической модели, основные 
направления Halal Lifestyle в Республике Татарстан (РТ), особенности 
сертификации товаров и услуг категории халал, проблемы развития 
в системе халал на примере РТ.

1. Халал в рамках исламской 
экономической модели

Процессы глобализации способствуют интеграции экономических 
методов и механизмов, не противоречащих принципам исламского 

1 Сайт «Россия —  Исламский мир: KAZANSUMMIT». [Электронный ресурс] // URL: https://ka-
zansummit.ru/ (дата обращения: 18.12.2020).
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права, в повседневную жизнь и их адаптации к современным услови-
ям. Возникают новые термины —  «Исламская экономическая модель» 
(ИЭМ) и «Исламская экономика». Последний связан с именем индий-
ского исследователя Саййида Маназира Ахсана Гилани, описавшего 
в своем труде идеальную экономическую модель, которая не проти-
воречит шариату 1.

По мнению Г. Ф. Габдрахмановой, ИЭМ в своем строго экономиче-
ском смысле в России существовать не может. Это объясняется тем, что 
в нашей стране в настоящее время отсутствуют какие бы то ни было 
исламские финансовые институты. Однако, замечает автор, в соци-
альном плане ситуация не выглядит столь пессимистичной, поскольку 
российские мусульмане всегда использовали и воспроизводили неко-
торые экономические практики, правда, не подкрепленные реальны-
ми исламскими экономическими структурами и механизмами. Тем 
не менее в качестве элемента экономической культуры российских 
мусульман ИМЭ существовала внутри уммы всегда. Также, подчерки-
вает автор, ИЭМ является предшественником индустрии халал, которая 
работает и развивается по принципам ИЭМ 2. С точки зрения Р. И. Бек-
кина, реализация ИЭМ возможна либо в рамках исламского государ-
ства, либо в группе заинтересованных субъектов 3.

По проблематике халал существует достаточное количество теоло-
гических работ. Видные мусульманские деятели Абу Хамид ал- Газали 4, 
М. Бигеев 5 рассматривали халал как один из важных аспектов бытия 
верующих. Для них нормы запретного и разрешенного выступали 
в качестве регулятора всех сфер общественных отношений.

Подробнее раскроем термины халал и харам. В ислaмe этим поня-
тиям отведено важнейшее место, так как они регулируют повседневную 
жизнь мусульман. Основные их принципы заложены в мусульманских 
источниках —  Коране и Сунне. «Халал» —  это термин из Корана, который 
означает «дозволенный», «допустимый», «законный» и т. п. В арабско- 
русском словаре Х. К. Баранова слово халал имеет несколько вариантов 
перевода: «разрешённый», «законный»; «полный», «неотъемлемый»; 

1 Беккин Р. И. Исламская экономическая модель и современность. Учреждение Российской 
акад. наук Ин-т Африки РАН. 2-е изд., испр. и доп. М.: ИД «Марджани», 2010. C. 13.

2 Габдрахманова Г. Ф. Исламская экономическая модель в России: теоретико- методологические 
проблемы изучения // Конфессиональный фактор в развитии татар: концептуальные исследования. 
2009. С. 101–124.

3 Беккин Р. И. Исламская экономическая модель и современность. Учреждение Российской 
акад. наук Ин-т Африки РАН. 2-е изд., испр. и доп. М.: ИД «Марджани», 2010. C. 13.

4 Ал- Газали. Ихйа’ ‘улум ад-дин / пер. с араб. И. Р. Насырова, А. С. Ацаевой. Т. 1. 2-е изд. М.: 
Нуруль иршад, 2011. 424 с.

5 Бигеев М. Трапеза / пер. с тат.-осм. А. Г. Хайрутдинова // Ислам в современном мире. 2018. 
Т. 14. № 4. С. 131–148; Он же. Трапеза (продолжение) // Ислам в современном мире. 2019. Т. 15. 
№ 1. С. 47–68.
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«законное действие» 1. В исламском праве термин халал истолковывается 
как разрешенные действия и деяния. В качестве примеров приводятся 
такие, как заключение брака, употребление в пищу любых видов рыб 
(без уточнения богословско- правовой школы), а также получение дохо-
да от торговой операции, которая выполнена в соответствии с нормами 
шариата 2. Противоположным халал является понятие харам, которое, 
напротив, означает «запрещенный», «недопустимый», «незаконный».

С точки зрения мусульманского права халал является универсаль-
ным термином, который применим ко всем аспектам жизни мусуль-
ман. Мусульмане используют его не только в отношении товаров и услуг, 
но и применительно к другим сферам: в отношениях между людьми, 
к одежде, этикету, социальным и деловым связям, торговым и финан-
совым услугам, инвестиционным проектам и др. В целом, эти прин-
ципы являются важными категориями для регулирования социальных, 
экономических, религиозных, нравственных и этических отношений 
в исламе. Халал выступает свидетельством соответствия товара или 
услуги всем необходимым нормам шариата, а также отсутствия в нем 
запрещенного компонента.

2. Основные направления развития 
Halal Lifestyle в Республике Татарстан

В настоящее время феномен халал претерпевает трансформации. 
Он наполняется не только религиозным смыслом, но и культурным, 
социальным, экономическим и т. д. На современном этапе халал стано-
вится образом жизни, причем не только мусульман, но и людей, дале-
ких от религии ислама. В речевой оборот входит новое модное слово-
сочетание Halal Lifestyle. О значении нового направления высказался 
муфтий Республики Татарстан К. И. Самигуллин: «Халал —  это не толь-
ко колбаса, но и перевозки и обучение. Если маленький мусульманин 
пришел в этот мир, у него должен быть халалный садик, халалная шко-
ла. От колыбели до могилы мы должны сделать все, чтобы ему было 
комфортно в халалных условиях жить. Это и есть в нашем понима-
нии «халал lifestyle»» 3. Можно сказать, что Halal Lifestyle —  это образ 
жизни, который не противоречит Корану и Сунне; система запросов, 
исходящих в большинстве своем от мусульман и обусловленных ком-
плексом потребностей, которые формируются исходя из современных 
условий жизни.

1 Баранов Х. К. Арабско- русский словарь. М., 2001. С. 189.
2 Али-заде А. А. Исламский энциклопедический словарь. М.: Ансар. 2007. С. 779.
3 Камиль Самигуллин объяснил, что значит «халал lifestyle». 24 апреля 2019 г. [Электронный 

ресурс] // URL: https://www.business- gazeta.ru/news/422122 (дата обращения: 18.12.2020).
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С этим связано развитие различных направлений в сфере произ-
водства товаров и услуг Halal Lifestyle в Республике Татарстан. Выде-
лим некоторые из них:

1. Производство продуктов питания. В эту категорию входят 
несколько направлений: производство мясной, молочной продук-
ции, полуфабрикатов, производство кондитерских, хлебобулочных 
и макаронных изделий, БАДов, приправ, масложировой продукции, 
яиц, а также общественное питание. Продукция и услуги такого рода 
находятся под пристальным вниманием сертифицирующих орга-
нов. Доказательством может служить количество выданных сертифи-
катов: Комитет по стандарту «Халал» ДУМ РТ выдал 354 документа 
соответствия, 133 из которых имеют отношение к продуктам и услу-
гам данной категории. Заведения общественного питания, ориенти-
рованные на мусульманский контингент, пользуются спросом сре-
ди всех групп населения. Сеть стейк-кафе «ИТLЕ», рестораны «Туган 
Авылым», «Кыстыбый», «Тубәтәй» относятся к самым популярным 
заведениям Казани, функционирующим в рамках концепции «дозво-
ленного». На сайте одного из таких заведений даже указывается, что 
для знакомства с проектом кафе его посетили высокопоставленные 
гости 1. Необходимо отметить работу ресторанного центра «Туган Авы-
лым», осуществляющего параллельно благотворительную деятель-
ность. Например, в 2020 г. в условиях пандемии коронавируса центр 
совместно с Духовным управлением мусульман РТ, администраци-
ей «Ак Барс Арены» провел ифтар столетия в дистанционной форме, 
накормив около 30 тысяч нуждающихся 2.

2. Производство и реализация косметических, гигиенических това-
ров и услуг, а также фармакологических препаратов. К этой категории 
относится производство различных средств косметики и гигиены, 
парфюмерной продукции, производство и реализация фармаколо-
гических препаратов. Следует обратить внимание на ряд космето-
логических услуг, соответствующих шариату, например, по оформ-
лению ресниц и бровей 3. Они активно рекламируются в социальных 
сетях с указанием «халалного» метода оказания услуги, хотя в дан-
ном случае отсутствует ГОСТ,  какая-либо сертификация и, как след-
ствие, не выдаются свидетельства соответствия. Косметологические 
услуги методом халал в Казани оказываются в недавно открывшем-
ся HS Club —  это женское пространство, которое включает в себя 

1 Президент в ITLE. 30 апреля 2019 г. [Электронный ресурс] // URL: https://itle.pro/blog/
prezident-v-itle (дата обращения: 18.12.2020).

2 Радик Абдрахманов, «Туган Авылым»: «Я предан нашей кухне. Это Айдар Булатов —  вегета-
рианец!» 13 июля 2020 г. [Электронный ресурс] // URL: https://www.business- gazeta.ru/article/474361 
(дата обращения: 18.12.2020).

3 Халал-лайфстайл: как делают бизнес на канонах ислама. 22 декабря 2019 г. [Электронный 
ресурс] // URL: https://www.business- gazeta.ru/article/451141 (дата обращения: 18.12.2020).
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мультибрендовый шоурум (Modest Fashion, букв. «скромная мода»), 
специализирующийся на скромной, благопристойной, закрытой оде-
жде не только для мусульманок, но и для представителей других веро-
исповеданий. В студии красоты оказываются услуги няни, а также 
предоставляется возможность организации мероприятий, соответ-
ствующих нормам шариата.

3. Медицинские услуги. Сюда входят услуги по обрезанию (серти-
фикат на эту манипуляцию Комитета по стандарту «Халал» ДУМ РТ 
имеет Государственное автономное учреждение здравоохранения 
«Детская Республиканская клиническая больница Министерства здра-
воохранения РТ»), а также оказание медицинской помощи женщи-
нам в период родов (сертификат на эту услугу Комитета по стандарту 
«Халал» ДУМ РТ имеет клиника АО «АВА-Казань» —  «Скандинавия») 1. 
Названные услуги сертифицируются, в отличие от процедуры хиджа-
мы (кровопускание). Тем не менее эта процедура широко представ-
лена на рынке медицинских услуг и пользуется спросом в основном 
среди мужчин- мусульман.

Исследователи отмечают, что медицинские услуги в частных кли-
никах, работающих с соблюдением норм ислама, не пользуются посто-
янным спросом у его приверженцев, так как практически не отличают-
ся от услуг, предоставляемых в районных поликлиниках и больницах 2.

4. Банковские и финансовые услуги.
Исламский («партнерский») банкинг является альтернативным 

видом финансовых услуг, который реализуется в рамках шариа-
та. Деятельность банка осуществляется по принципам проектно-
го инвестирования, нацеленного на получение дохода не от ссуд-
ного процента (риба) и рисковых операций (мейсир), запрещенных 
в исламе, а с партнерского дохода, который распределяется в ранее 
оговоренных долях. Финансовые инструменты, использующиеся 
в исламском банке, должны быть согласованы и одобрены банков-
ским шариатским советом.

В России активная дискуссия о внедрении исламского банкинга 
началась в 2014 г. Ассоциация российских банков (АРБ) предложила 
создать в ЦБ специальный шариатский совет и проработать норматив-
ную базу, регулирующую деятельность кредитных учреждений и даже 
принять специальный федеральный закон «Об исламских финансах» 3. 

1  Комитет по стандартам «Халал» ДУМ РТ: Медицина [Электронный ресурс] // URL: https://ha-
lalrt.ru/reestr- predpriyatĳ /medicina/ (дата обращения: 18.12.2020).

2 Гараева А. М. Предпринимательство Республики Татарстан в условиях исламского воз-
рождения: проблемы и преимущества (по материалам экспертного опроса) // Теоретическая 
и прикладная экономика. 2017. № 3. С. 125.

3 Банкинг без процента и халалные деньги. 29 мая 2018 г. [Электронный ресурс] // URL: 
https://fi nansist- kazan.ru/news/fi nances/banking-bez-protsenta-i-khalyalnye- dengi/?sphrase_id=572223 
(дата обращения: 20.12.2020).



166 Ислам в современном мире. 2021. Том 17. № 1

Однако данная инициатива не получила продолжения. Таким образом, 
двой ное налогообложение является для исламских банков фактором, 
сдерживающим развитие исламской финансовой системы в России. На 
данный момент работает небольшое количество организаций, среди 
которых Финансовый дом «Амаль», с 2010 г. осуществляющий свою дея-
тельность на российском рынке в рамках шариата. Торговые продук-
ты организации имеют в своей основе исламский контракт мурабаха. 
По договору Финансовый дом продает необходимые клиенту активы, 
предоставляя на них отсрочку платежа. Право собственности на товар 
переходит клиенту после заключения с ним договора купли- продажи 
и передачи товара 1.

Центр партнерского банкинга, созданный на базе Татагропром-
банка в 2016 г., предоставлял услуги авторассрочки и финансирова-
ние бизнеса, позже появилась дополнительная услуга —  финансирова-
ние паломнических туров в хаджж и умру. В связи с отзывом лицензии 
у Татагропромбанка в 2017 г. прекратил свою работу и Центр партнер-
ского банкинга. Несмотря на это, руководитель Агентства инвестици-
онного развития Т. И. Миннулина анонсировала создание новой струк-
туры партнерского банкинга 2, однако подобная организация пока так 
и не возникла. Наиболее плодотворное развитие исламских финансо-
вых инструментов наблюдается в совместной работе с традиционны-
ми европейскими банками. Например, «Ак Барс Банк» запустил про-
ект исламской ипотеки по нормам шариата (мурабаха) 3.

В целом опыт проектов в сфере исламских финансовых услуг сви-
детельствует об их недостаточно устойчивом развитии в российской 
рыночной системе. Проблемы внедрения исламских инструментов 
связаны, в том числе с особенностями законодательства, в частности 
с двой ным налогообложением, которое приводит к неравным услови-
ям работы.

5. Образовательные услуги. В Республике Татарстан работу по рели-
гиозному просвещению ведут восемь медресе, относящиеся к катего-
рии среднего профессионального религиозного образования, и три 
высших учебных заведения 4. Помимо традиционных медресе, суще-
ствуют частные школы, например «Усмания» в Казани, «Нур» в Альметь-
евске, «Ихсан» в Елабуге. В 2021 г. открылось первое в России татарское 

1 Официальный сайт ФД «Амаль». [Электронный ресурс] // URL: https://fdamal.ru/rass/ (дата 
обращения: 20.12.2020).

2 Татарстан намерен создать новый центр партнерского банкинга совместно с одним из 
федеральных банков. [Электронный ресурс] // URL: https://www.kommersant.ru/doc/3282446 (дата 
обращения: 20.12.2020).

3 Ак Барс Банк запустил исламскую ипотеку. [Электронный ресурс] // URL: https://www.akbars.
ru/news/ak-bars-bank-zapustil- islamskuyu-ipoteku/ (дата обращения: 20.12.2020).

4 Гибадуллина М. Р. Жизненные стратегии молодых мусульман, получающих религиозное 
образование (на примере медресе Республики Татарстан) // Minbar. Islamic Studies. 2019. № 2. 
С. 531.
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онлайн- медресе. Учредителем школ является ДУМ РТ. Религиозные 
школы от светских отличаются тем, что обучение мальчиков и девочек 
ведется раздельно, питание осуществляется в рамках концепции халал; 
наряду с преподаванием светских дисциплин, детей обучают основам 
ислама, ахлак (этике), татарскому и арабскому языкам.

6. Товары для осуществления ритуальной практики. В данную кате-
горию входят предметы, необходимые для намаза, —  коврик, компас, 
одежда, тексты молитв, четки (в том числе электронные); наборы для 
захоронения, которые включают в себя комплект для омовения покой-
ного, ритуальный саван, погребальные носилки (тобут), мусульманский 
гроб —  ящик (для перевозки тела покойного), доски для перекрытия 
боковой ниши. Несмотря на то, что мусульман запрещено хоронить 
в гробах, в отдельных случаях это разрешается. Например, в сложив-
шейся эпидемиологической ситуации Духовным управлением мусуль-
ман Российской Федерации было выпущено богословское заключение 
№ 2/20 1, которое разрешило захоронение в гробу, если традиционный 
способ захоронения представлял опасность для окружающих.

7. Организация торжеств по канонам ислама (никах, имянарече-
ние и т. п.) В условиях современной городской среды семейные тор-
жества чаще проводятся вне дома. Существуют агентства, специали-
зирующиеся на предоставлении таких услуг, как проведение никахов, 
обрядов имянаречения, похорон, поминок. Одно из них —  республи-
канский никах- центр, который берет на себя задачу по проведению 
никаха «под ключ» 2. Отличительной особенностью халалного никаха 
является меню без спиртных напитков, состоящее из блюд, приготов-
ленных с использованием разрешенных ингредиентов. Центр никаха 
не только берет на себя организационную сторону мероприятия, но 
и обеспечивает соблюдение всех религиозных и традиционных пред-
писаний ислама. Следует отметить, что мечети также предоставляют 
данные услуги, но в отличие от организационных агентств они дела-
ют акцент на религиозной стороне мероприятия.

8. Производство женской одежды. Данный сектор специализиру-
ется на пошиве головных уборов, одежды, буркини, обуви, аксессуа-
ров и является одним из наиболее интенсивно быстроразвивающихся 
направлений в халал- индустрии. Мусульманская мода придерживает-
ся правил, которые продиктованы Кораном и Сунной. Допускается дер-
жать открытыми только кисти рук и лицо; одежда должна быть в меру 

1 Богословское заключение № 2/20. «Порядок захоронения умерших от COVID-19». 9 апреля 
2020 г. [Электронный ресурс] // URL: http://www.dumrf.ru/sulem/sufatwa/16939 (дата обращения: 
20.12.2020).

2 Никах мечты: почему в Казань на бракосочетание едут даже мусульмане из Москвы. 23 июля 
2020 г. [Электронный ресурс]. // URL: https://www.business- gazeta.ru/article/475528 (дата обращения: 
20.12.2020).
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свободной, не приталенной, не прозрачной и скрывать силуэт. Зада-
ча хиджаба состоит в защите девушки от лишних взглядов. В совре-
менных реалиях мусульмане становятся целевой аудиторией не толь-
ко для исламских брендов, но и для светских, среди них: H&M, ZARA, 
Nike, Marks&Spencer, Dolce&Gabbana, Armani, Valentino. Такая переори-
ентация, на наш взгляд, связана с расширением рынков сбыта, а осо-
бенно с современным трендом на устойчивую моду (sustainable fash-
ion), что перекликается с мусульманской этикой потребления. Общим 
для них является сохранение окружающей среды, сдержанное потреб-
ление, поскольку шариат санкционирует использование природных 
ресурсов в разумных пределах при условии защиты окружающей сре-
ды и поддержания ее благополучия и равновесия. Очевидно, что mus-
lim fashion органично дополняет современный сегмент рынка произ-
водства одежды.

В целом, среди производителей мусульманской одежды наблюда-
ются различия, которые прослеживаются в региональных, националь-
ных и исторических ее чертах. Например, молодой чеченский бренд 
Firdaws Айшат Кадыровой ориентирован на возрождение националь-
ного стиля. Модный дом Firdaws устраивает масштабные показы и пре-
зентации коллекций, которые привлекают внимание не только мусуль-
манок, но и светских тренд- сеттеров. Этот бренд переосмысливает 
образ горянки, создавая современные его интерпретации, которые 
отличает богатый декор, приталенные либо, наоборот, летящие силуэ-
ты, нежные оттенки. Основу коллекций бренда составляют длинные 
платья и платки —  традиционная мусульманская одежда для покры-
тых девушек. Приобрел известность также ингушский бренд «Araph-
anovi», который, хотя и придерживается в своей стилистике тради-
ционных головных уборов и длинных платьев, все же позиционирует 
себя как бренд не только для практикующих мусульманок, но и для 
светских девушек 1.

Свою нишу на рынке занимают и татарстанские бренды, сре-
ди них такие, как Sabr, Rezeda Suleyman, Sahara, Татарча casual и т. д. 
Одежда этих производителей развивается в своем оригинальном 
стиле, отличном от стилей, которые предлагают бренды из других 
мусульманских регионов. Для татарских марок характерны спокой-
ные пастельные тона, свободный крой, многослойность и смешение 
стилей «спортшик 2» и casual 3. Татарстанские дизайнеры не оставля-
ют без внимания национальные мотивы и активно используют их 

1  Как развивается мусульманская мода в России / Be in open. 25.01.2018 г. [Электронный 
ресурс] // URL: https://www.be-in.ru/people/39906-muslim- fashion/ (дата обращения: 20.12.2020).

2  Стиль в одежде, образованный путем смешения спортивного и романтического и/или 
делового стилей.

3  Повседневный стиль одежды с акцентом на удобство и практичность.
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в своих коллекциях. Примечательно, что в Татарстане образовалась 
группа активных мусульманок, которые организуют модные показы, 
где демонстрируются наряды дизайнерских марок, производящих 
благопристойную одежду; они также устраивают мастер- классы, лек-
ции, другие мероприятия, в частности Fashion Iftar 1. Подобные ини-
циативы характеризуют мусульманок не только как религиозных, но 
и как социально активных женщин.

9. Формирование инфраструктуры для мусульман. Под инфраструк-
турой для мусульман подразумеваются условия, необходимые для 
удовлетворения их потребностей в пище, одежде, образовании, досу-
ге, медицине, путешествиях и т. д. Инфраструктура светского челове-
ка отличается от инфраструктуры соблюдающего мусульманина. Это 
выражается в самых разных вещах. Например, мусульманам необходи-
мы отдельные молельные комнаты, раздельные занятия спортом для 
лиц мужского и женского пола, оказание медицинской помощи спе-
циалистами того же пола, что и пациент.

В Татарстане для благопристойного времяпровождения планиру-
ют создать торговый центр, который будет отвечать всем правилам 
мусульман. Проекты этого центра уже получили одобрение и под-
держку в лице президента Республики Татарстан Рустама Минни-
ханова 2. Создание торгового центра, не противоречащего нормам 
шариата, обещает комфортные условия для шопинга, занятий спор-
том и общественного питания. В целом запрос на здоровый образ 
жизни, сдержанное потребление, бережное отношение к окружаю-
щей среде задает новый вектор развития в производстве товаров 
и услуг, отвечающих вызовам глобализирующегося мира. Маркер 
«халалности» становится важным критерием выбора для потреби-
телей- мусульман.

Развитие сегмента халал связано в первую очередь с увеличением 
рабочих мест, привлечением дополнительных инвестиций и улучше-
нием качества жизни населения. Правительством Татарстана в 2019 г. 
была утверждена «дорожная карта» по продвижению халалного обра-
за жизни (Halal Lifestyle). Она распространяется на такие отрасли, как 
халалный туризм, финансы, индустрия моды, IT и медиа, производство 
халалных товаров и услуг. План мероприятий в рамках этой программы 
предусматривает увеличение потока туристов- мусульман, приобщение 
жителей республики и всей страны к халалным услугам, расширение 

1 Женский ифтар на «Казань Арене»: «Выходите замуж, берите богатый махр, любите себя!» 
20 мая 2019 г. [Электронный ресурс] // URL: https://www.business- gazeta.ru/article/424857 (дата 
обращения: 20.12.2020).

2 Шопинг с перерывами на намаз: Марат Кабаев строит в Казани HalalGuideMall за полмилли-
арда. 20 августа 2020 г. [Электронный ресурс] // URL: https://www.business- gazeta.ru/article/478374 
(дата обращения: 20.12.2020).
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товарооборота халалной продукции, популяризацию местных брен-
дов халал не только в России, но и за рубежом, создание в РТ базовой 
финансовой IT-инфраструктуры в соответствии с нормами шариа-
та. Ассоциация предпринимателей- мусульман РФ и Международная 
ассоциация исламского бизнеса стимулируют продвижение и разви-
тие бизнес- проектов в халал- индустрии.

Нововведением, связанным с халал- индустрией, является Halal 
Friendly. Эта программа индустрии гостеприимства представлена 
Ростуризмом в 2015 г. Ее позиционируют как соединение халално-
го туризма с развитой инфраструктурой, когда мусульманским тра-
дициям соответствуют не только питание или развлечения, но так-
же обустройство и оформление гостиничных номеров (наличие в них 
указателя киблы (направления в сторону Каабы)), отсутствие спирт-
ного, изображений живых существ и т. д.) 1. В Республике Татарстан 
в 2016 г. гостиницы ГТРК «Корстон» и ГК «Релита- Казань» прошли 
сертификацию по программе «Халал- Френдли Стандарт» 2. Таким 
образом, процессы глобализации, усиление религиозного компонен-
та в сфере бизнеса, развитие рыночных отношений приводят к тому, 
что концепт халал получает свою практическую реализацию в совре-
менном обществе.

3. Особенности сертификации 
товаров и услуг халал

В России действует 18 систем добровольной сертификации халал, 
зарегистрированных в Росстандарте, а также более десятка организа-
ций, не зарегистрированных, но работающих на этом рынке. Инсти-
туционализация индустрии- халал происходила в 2000-е гг. Пионе-
ром в сфере разработки стандарта халал стал Совет муфтиев России. 
В 2003 г. эта структура разработала стандарт «Требования к производ-
ству, изготовлению, обработке, хранению и реализации продукции 
халал —  ХАЛАЛ-ППТ-СМР». Данный документ был положен в осно-
ву сертифицирующих органов ДУМ РТ, ДУМ РБ, а также Техническо-
го комитета № 57 по стандартизации халал при Министерстве инду-
стрии и новых технологий Республики Казахстан.

1  Ильдар Мусин/ «Халал- Френдли Стандарт»: Как раскрыть потенциал исламского туризма. 
Миллиардные рынки и богатые путешественники. Халал в российских отелях. 8 февраля 2016. 
[Электронный ресурс] // URL: https://hotelier.pro/tourizm/item/1011-musin/ (дата обращения: 
12.01.2021).

2 В Госкомитете по туризму РТ чествовали получившие сертификат «Халал- Френдли» 
отели Казани. 26 января 2016 г. [Электронный ресурс] // URL: https://www.tatar- inform.ru/news/
society/26–01–2016/v-goskomitete-po-turizmu-rt-chestvovali- poluchivshie-sertifi kat- halyal-frendli- 
oteli-kazani-5425204 (дата обращения: 12.01.2021).
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В 2005 г. Духовное управление мусульман Республики Татарстан 
(ДУМ РТ) создало в своей структуре Комитет по стандарту «Халал». 
Целью комитета является регулирование сертификации производств 1. 
В своей работе комитет руководствуется стандартом, разработанным 
Советом муфтиев России.

После апробации всех необходимых документов и их принятия 
началось образование центров сертификации, которые осуществля-
ли выдачу сертификатов подлинности. Отметим, что сертифицирую-
щие органы создавались как при духовных управлениях, так и в част-
ном порядке.

На наш взгляд, на Комитетах «Халал» при духовных управлениях 
мусульман лежит большая ответственность, чем на частных структу-
рах. В первую очередь это связано с тем, что именно духовные управ-
ления мусульман несут социальную и этическую ответственность перед 
мусульманским сообществом. Поэтому они заинтересованы в про-
зрачной системе проверки и выдачи сертификатов халал. Обратим 
внимание, что Комитет по стандарту «Халал» при ДУМ РТ проводит 
активную информационную работу на своих официальных ресурсах. 
Например, на сайте комитета можно узнать актуальную информа-
цию о мире халал- индустрии, ознакомиться с официальным реестром 
предприятий, находящихся на его учете, задать вопросы по организа-
ции прохождения сертификации. Имеется информация о контролерах, 
производящих проверку от имени ДУМ РТ, с указанием их имен. На 
наш взгляд, в плане доступности сайт Комитета по стандарту «Халал» 
при ДУМ РТ является одним из лучших по сравнению с сайтами ана-
логичных структур.

Татарстан стал первым регионом в России, который в 2009 году 
зарегистрировал в Росстандарте «Систему добровольной сертифи-
кации продукции и услуг на соответствие канонам ислама —  Систе-
му —  “Халал” (Halal)». Разработчиком стандарта является Комитет 
по стандартам «Халал» ДУМ РТ в сотрудничестве с «Республикан-
ским сертификационным методическим центом «Тест- Татарстан» 
(РСМЦ «Тест- Татарстан»). Духовное управление выступает в роли 
надзорного органа, который с религиозных позиций формулиру-
ет требования и контролирует работу производств, а РСМЦ «Тест- 
Татарстан» от имени государства осуществляет выдачу сертифика-
тов достоверности.

Из-за увеличения рынка товаров и услуг категории халал воз-
росло и количество фальсифицированной продукции, а также кон-
фликтных ситуаций в работе сертификационных центров. Это связано 

1 «Следуя канонам ислама» —  статья, посвящённая марке «халал». 31 января 2006 г. [Элек-
тронный ресурс] // URL: https://www.e-riu.ru/riu_news/? ID=278 (дата обращения: 12.01.2021).
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с отсутствием единых государственных стандартов, а также со слабой 
проработкой нормативных правовых актов. По инициативе ДУМ РТ 
было принято решение о создании Проектного технического коми-
тета по стандартизации «Продукция и услуги халал» (ПТК 704) на 
базе Российского исламского института (г. Казань). Его первосте-
пенной задачей стала разработка и внедрение единых националь-
ных стандартов халал. В составе технического комитета 69 членов, 
среди них представители государственных исполнительных орга-
нов, отраслевых министерств и ведомств, научно- исследовательских 
институтов и лабораторий, органов сертификации и предприятий- 
производителей халалной продукции из разных регионов страны 1. 
На XI Международном экономическом саммите «Россия —  Ислам-
ский мир: KazanSummit» муфтий РТ К. И. Самигуллин информиро-
вал участников о том, что ДУМ РТ ведет разработку 15 националь-
ных стандартов халал по направлениям гостиничных, медицинских, 
туристических и других услуг.

Отметим, что в конце 2019 г. на четвертом заседании ПТК 704 был 
представлен первый предварительный национальный стандарт «Про-
дукция и услуги халал. Общие термины и определения» 2. Появление 
единого ГОСТа напрямую скажется на унификации общероссийской 
халал- индустрии, а также создаст возможности для экспорта продук-
ции. Теперь сертифицирующие органы будут вынуждены работать по 
единым требованиям и стандартам. На наш взгляд, в результате этого 
Комитеты «Халал» официальных муфтиятов будут пользоваться боль-
шим доверием при оказании услуг сертификации.

4. Проблемы в системе халал, 
требующие решения

Анализируя сферу халал- индустрии в Республике Татарстан, сле-
дует очертить круг проблем, с которыми сталкиваются как производи-
тели, так и потребители данного сектора:

1. Халал-индустрия ускоряет темпы своего развития, и продукция 
пользуется определенным спросом, в связи с чем растет уровень конку-
ренции. Для субъектов рынка маркер халал может стать инструментом 
в «маркетинговых вой нах». Например, известны случаи, когда в Интер-
нете и в мессенджерах анонимно распространялась информация о том, 

1 Халал, как образ жизни. [Электронный ресурс] // URL: https://www.kp.ru/best/kazan/halal_kazan/ 
(дата обращения: 20.12.2020).

2 В Москве состоялось заседание Технического комитета «Продукция и услуги халал». 20 декабря 
2019 г. [Электронный ресурс] // URL: http://dumrt.ru/ru/news/news_23398.html (дата обращения: 
20.12.2020).
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что бройлеры от мясокомбината «Челны- Бройлер» не соответствуют 
стандарту «Халал», так как не все резники произносят молитву 1. Поз-
же комитет по стандарту «Халал» ДУМ РТ выступил с опровержени-
ем данной информации 2.

2. Отсутствие мониторинга и прогнозирования процессов на рын-
ке халал. К сожалению, недостаточно социологических, маркетинго-
вых и экономических исследований, что отрицательно сказывается на 
уровне и качестве развития индустрии. Полагаем, что благодаря про-
ведению таких исследований было бы легче оценивать перспективы 
развития рынка, особенности спроса и предложения.

3. Зависимость рынка от общественного мнения, поскольку халал- 
продукт в первую очередь связан с религиозными чувствами и религиоз-
ным сознанием верующих. Для правоверного мусульманина очень важ-
но использовать дозволенные продукты, товары, услуги и т. д. Например, 
инцидент с наклейкой «Татарское трио халал» на свином карбонате от 
производителя «Челны-мясо», получивший широкую огласку в респуб-
ликанской прессе 3, поставил под сомнение добросовестность работы 
мясокомбината и нанес ему имиджевые потери. Данный кейс приме-
чателен тем, что благодаря этому случаю становится ясно, насколько 
важна репутация для работы в сфере халал.

4. Отсутствие единых стандартов отрицательно сказывается на 
экспортных возможностях российских производителей. Между тем 
унификация стандартов дает возможность работы в одинаковых 
условиях.

5. В условиях свободной конкуренции люди, выбирающие продук-
цию категории халал из-за ее экологичности, рассчитывают еще и на то, 
что она полезна, а это, в свою очередь, актуализирует вопрос о прове-
дении центрами сертификации дополнительных исследований каче-
ства продукции.

Заключение

Процессы религиозного возрождения привели к формированию 
халал- индустрии в России. К настоящему времени среди населения сфор-
мировался устойчивый потребительский спрос на продукты и услуги 

1 «Губы их не шевелятся!»: анонимы обвинили «Челны- Бройлер» в нехалалном забое кур. 
3 июня 2019 г. [Электронный ресурс] // URL: https://m.business- gazeta.ru/article/426845 (дата 
обращения: 20.12.2020).

2 Продукция предприятия «Челны- Бройлер» соответствует стандарту «Халал». 4 июня 2019 г. 
[Электронный ресурс] // URL: https://halalrt.ru/produkciya- predpriyatiya-chelny- brojler-sootvetstvuet- 
standartu-xalyal/ (дата обращения: 20.12.2020).

3 Внимание потребителей! 20 июня 2018 г. [Электронный ресурс] // URL: http://halalrt.ru/
vnimanie- potrebitelyam/ (дата обращения: 20.12.2020).
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категории халал. Индустрия работает в рамках исламской экономиче-
ской модели, которая является неким эталоном, общим вектором раз-
вития для производителей товаров и услуг категории халал. Если изна-
чально сфера «дозволенного» ограничивалась пищевыми продуктами, 
одеждой, товарами для исполнения религиозных обрядов, то по мере 
глобализации эта сфера расширяется. Появился новый термин Halal 
Lifestyle, вобравший в себя новые направления: образование, медици-
на, туризм, финансовые, юридические услуги, услуги по организации 
торжеств и т. д. Для упорядочивания и систематизации деятельности 
в данной отрасли учреждена система сертификации. Несмотря на отно-
сительную многочисленность сертифицирующих центров, ДУМ РТ уда-
лось выстроить в Татарстане работу таким образом, что подавляющее 
большинство производителей товаров и услуг категории халал получа-
ют сертификат от Комитета по стандартизации «Халал» ДУМ РТ. Это 
позволяет избежать большей части конфликтных ситуаций. Однако 
в сфере халал- индустрии, к сожалению, существуют проблемы, тре-
бующие решения: защита производителей от репутационных потерь, 
наносимых негативной информацией; отсутствие масштабных мар-
кетинговых, социологических и экономических исследований рынка 
халал; уязвимость производителей от общественного мнения; отсут-
ствие единых государственных стандартов сертификации; необходи-
мость дополнительных исследований качества продукции. Все это явля-
ется закономерным следствием развития данной отрасли и характерно 
для многих сфер экономики.
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Abstract. The article analyzes the current state and topical problems of the 
“halal” industry in the Republic of Tatarstan. The author considers the stag-
es of formation of this market sector and peculiarities of its functioning in 
the region. It is noted that the Islamic Economic Model (IEM) is the core 
on which the “halal” industry is based and developed. In turn, the concept 
of “permissible” and “forbidden” regulates the spheres of public relations 
among Muslims. The author examines the Halal Lifestyle and Halal Friend-
ly directions, shows their main directions operating in the Republic of Ta-
tarstan. The system of certifi cation in the past and present has been stud-
ied, and problems that need to be solved have been identifi ed.
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Интервью

«ВОЗРОЖДАЯ И ОБНОВЛЯЯ 

ИСЛАМСКУЮ МЫСЛЬ»

Интервью с Д. В. Мухетдиновым

— Дамир-хазрат, 12 апреля прошла первая официальная пре-
зентация книг в рамках серии «Ал-ислах ва-т-тадждид» («Возро-
ждение и обновление»), которая, в свою очередь, включена в более 
обширный проект «Байт ал-хикма». Не могли бы Вы для начала 
подробнее рассказать об этом масштабном проекте?

— «Байт ал-хикма» («Дом мудрости») —  это большой проект по пере-
воду, комментированию, научному изданию и написанию работ в обла-
сти исламской мысли. Предложенное нами название является аллюзи-
ей на реализованный в первой половине IX в. проект по интеграции 
античной философской и научной литературы, то есть основной массы 
существовавшего на тот момент научного знания, в исламскую интел-
лектуальную традицию. Вдохновитель этого проекта —  халиф ал- Мамун 
(786–833) —  имеет неоднозначную репутацию в исламской историо-
графии, поскольку он симпатизировал мутазилитам и угнетал другие 
группы мусульман. Однако важность его предприятия в целом трудно 
переоценить: именно эта последовательная интеграция передового 
античного знания обеспечила многовековое превосходство исламской 
цивилизации в научном, культурном, технологическом и военном пла-
нах —  то самое превосходство, которым гордятся мусульмане и кото-
рое, к сожалению, было потеряно в поздний средневековый период 
в результате интеллектуальной стагнации.

Наш проект «Байт ал-хикма» отсылает к проекту ал- Мамуна прежде 
всего в надежде, что он тоже окажется достаточно эффективным в про-
движении исламского и вообще универсального Знания, однако струк-
тура проекта, его цели, задачи, контекст реализации —  все это принци-
пиально иное. В своей основе наш проект имеет чисто научный характер. 
Чем это вызвано? Несмотря на многолетние споры вокруг «ориента-
лизма», сейчас можно констатировать, что востоковедение в целом 
и исламоведение в частности уже тесно переплетены с традиционным 
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исламским знанием, а ведущими востоковедами нередко оказывают-
ся сами мусульмане. Это является залогом того, что именно научное 
востоковедение —  как синтез науки и традиции —  способно обеспе-
чить нас максимально точным, компетентным и относительно ней-
тральным знанием об исламе. Готовя, например, перевод и издание 
средневекового классического труда, нам необходимо ориентировать-
ся на максимально критически выверенные методы востоковедения, 
а получившийся результат уже можно использовать так, как человек 
посчитает нужным: в целях расширения личного знания, в образова-
тельных, просветительских или религиозных целях и т. д. Здесь мы сле-
дуем принципам, по которым уже много лет работают ведущие мировые 
востоковедные центры. Именно поэтому к работе над проектом «Байт 
ал-хикма», наряду с религиозными деятелями, привлечены исследова-
тели с мировым именем: академик РАН М. Б. Пиотровский, академик 
РАН В. В. Наумкин, академик РАН А. В. Смирнов, член-корреспондент 
РАН Д. В. Фролов, профессор Т. К. Ибрагим, профессор Л. Р. Сюкияйнен, 
профессор Е. А. Резван и другие.

Проект будет презентован и выложен в Сеть. Сейчас могу лишь 
сказать, что в «Байт ал-хикма» сделан акцент на четырех направлени-
ях. Первое направление —  это традиционные исламские науки, то есть 
тафсир, хадисоведение, акида и калам, фикх, фалсафа, тасаввуф, ахлак. 
По этому направлению планируется опубликовать все главные труды, 
которые еще не были изданы на русском языке (от писем Абу Ханифы 
до правовых трудов ал- Газали и суфийских сочинений ас- Сирхинди). 
Таким образом мы хотим хотя бы отчасти заполнить лакуны в сфере 
традиционного исламского образования, имеющиеся у русскоязыч-
ного читателя. Второе направление —  это российская богословская 
школа. Публикация трудов классиков российской богословской шко-
лы —  прежде всего А. ал- Курсави, Ш. Марджани, Х. Фаизхана, Р. Фахрет-
дина, М. Бигиева, А. Каяева —  призвана предоставить мусульманской 
интеллигенции, в частности мусульманским теологам, тот фундамент, 
на котором они могли бы развивать исламскую мысль с отечествен-
ным колоритом (то есть с учетом социокультурного контекста). Третье 
направление —  современное исламоведение. По этому направлению мы 
планируем опубликовать наиболее актуальные исследования по кора-
новедению (рукописи Корана, история сводов и т. д.), фикху (история 
исламского права, развитие отдельных школ), хадисоведению (исто-
рия собирания хадисов, история сборников) и другим традиционным 
наукам, а также работы по сравнительной философии, межрелигиоз-
ному диалогу —  с целью поставить исламскую мысль в более широкий 
интеллектуальный контекст современности. Четвертое направление —  
это обновленческое движение в исламе, и именно ему посвящена серия 
«Ал-ислах ва-т-тадждид».
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— Не могли бы Вы рассказать о самой серии?
— Книжная серия «Ал-ислах ва-т-тадждид» представляет собой про-

ект по изданию классиков исламской обновленческой мысли —  того, что 
в научной литературе охватывается широким термином «реформатор-
ство» и разбивается на две части: «модернизм» и «неомодернизм» (или 
«прогрессивный ислам»). Если в двух словах охарактеризовать это тече-
ние мысли, то можно сказать, что, во-первых, оно призвано дать акту-
альный исламский ответ на тот цивилизационный вызов, который перед 
мусульманским миром был поставлен эпохой модерна, а во-вторых —  
осмыслить подлинную (а не риторическую) связь современных мусульман 
с исламской традицией и актуализировать интеллектуальное богатство 
традиции. Сразу скажу, что реальный спектр реформаторских решений 
очень разнообразный: от довольно консервативных до открыто проза-
паднических. Именно поэтому ошибочно говорить, что все «реформа-
торы» суть «либералы» и «агенты Запада». Ситуация гораздо сложнее. 
В сущности, нынешнее исламское реформаторство —  это просто наибо-
лее мощная в интеллектуальном плане версия исламской мысли, кото-
рая не имитирует старые формы, но и не отбрасывает их, и в то же вре-
мя не имитирует западные практики, но и не отбрасывает то ценное, 
что в них есть. Хочу сказать, что это не какое-то предзаданное идеоло-
гическое решение, а спектр разнородных решений, порожденных живой 
мыслью, и эти решения подчас противоречивы.

На русском языке труды современных реформаторов почти не пред-
ставлены. Серия «Ал-ислах ва-т-тадждид» призвана заполнить эту брешь. 
Мы начинаем с XIX в., с предшественников современных реформато-
ров. Именно тогда были предложены первые варианты решения про-
блемы «ислам и модерн». В первую десятку входят труды С. Ахмад-хана 
(1817–1898), Дж. ал- Афгани (1838–1897), М. ‘Абдо (1849–1905), Р. Риды 
(1865–1935), К. Амина (1863–1908), М. Икбала (1877–1938), А. ‘Абд ар- 
Разика (1888–1966) и других выдающихся мыслителей. Для них прио-
ритетны такие проблемы, как новый иджтихад, критика таклида, леги-
тимация европейской науки и техники, права женщин и ислам, синтез 
исламской философии и западной философии и т. д. Во вторую десятку 
входят труды Ф. Рахмана (1919–1988), М. Аркуна (1928–2010), Н. Х. Абу 
Зайда (1943–2010), А. Шариати (1933–1977), Н. Маджида (1939–2005) 
и других. В центре внимания ее представителей (в основном неомо-
дернистов) —  проблема коранической этики и правового статуса пред-
писаний Корана и хадисов, реформа фикха, реформа калама, декон-
струкция традиции и развитие современной науки. В третью десятку 
входят труды А. Соруша (род. 1945), С. Х. Насра (род. 1933), Х. Абу эл- 
Фадла (род. 1963), Т. Абдуррахмана (род. 1944), А. Дудериджи (род. 1977). 
Ее составляют преимущественно представители «второй волны» неомо-
дернизма, и им интересны те же проблемы, что и ранним мыслителям, 
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но с гораздо большей детализацией и более активным привлечением 
современного исламоведческого материала. К этим тридцати книгам 
прилагается три обобщающих исследования, которые подготовил Ваш 
покорный слуга.

— Да, 12 апреля прошла презентация Вашей работы «Современ-
ные мусульманские мыслители», а также еще нескольких работ 
из серии. Чему посвящены эти труды?

— Моя работа «Современные мусульманские мыслители» представ-
ляет собой введение в тематику исламского обновления, и она посвя-
щена двум основным дискурсам современной мусульманской мысли: 
архаизирующему и обновленческому. Я отстаиваю следующий тезис: 
с наступлением эпохи модерна исламская цивилизация в целом, в том 
числе исламская мысль и социально- политические институты, подверг-
лась существенной трансформации, в результате чего говорить о воз-
вращении к какому-то «золотому веку» традиции уже не имеет смысла. 
Результатом указанной трансформации стало формирование двух дис-
курсов: архаизирующего и обновленческого. Оба дискурса направле-
ны к первоистокам —  к исламу «праведных салафов», притом сам этот 
ислам конструируется ими, а историческая традиция воспринимает-
ся уже через его призму. Получается как бы «двой ная реконструкция»: 
сначала реконструируется «исконный» ислам, а затем —  путь развития 
традиции. Это своеобразный метод «обработки» прошлого, и в нем 
на самом деле нет ничего необычного, поскольку его прообразы мы 
находим в самой традиции. Однако более эксплицитно это стало про-
являться именно в период модерна, что связано с особой ролью исто-
ричности и исторического сознания в то время. Разница между архаи-
зирующими и обновленческими дискурсами здесь не структурная, 
а содержательная: первые мыслят «исконный» ислам формалистично 
и буквально, а вторые —  этически и более отвлеченно. В своей работе 
я анализирую многочисленные реформаторские проекты в пределах 
двух дискурсов: от исламистов ал- Маудуди и Сайида Кутба до неомо-
дернистов Халеда Абу эл- Фадла и Тарика Рамадана. Кроме того, она 
снабжена большой антологией, в которой опубликованы выдержки из 
трудов ключевых авторов.

Также были презентованы работы классиков исламского модерниз-
ма: Джамал ад-дина ал- Афгани и Мухаммада ‘Абдо. Имена ал- Афгани 
и ‘Абдо хорошо известны специалистам и на слуху у всех исламских 
интеллектуалов, однако только сейчас их ключевые труды были пере-
ведены на русский язык. Впрочем, эти труды не потеряли своей акту-
альности —  более того, сейчас, то есть спустя более чем сто лет после 
их выхода, они могут быть прочитаны уже в новом свете.
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Работа ал- Афгани «Ответ материалистам» (1881) в целом направ-
лена против всех материалистических учений и написана с целью под-
черкнуть логичность и систематичность исламского теоцентричного 
мировоззрения; в то же время она направлена против проекта друго-
го исламского реформатора —  Сайида Ахмад-хана, который, по мысли 
ал- Афгани, фактически сдал исламские позиции перед лицом западной 
материалистической науки. Впрочем, ал- Афгани не выступает в своем 
труде против рационализма как такового. Он высказывает следующий 
важный тезис: лишь вера, прошедшая испытание разумом, способна 
достичь чистоты, усилиться и впоследствии выступить источником 
глубоких трансформаций в обществе.

Под этим утверждением подписался бы и ученик ал- Афгани, Мухам-
мад ‘Абдо, который в переведенном нами «Трактате о единобожии» 
(1897) последовательно демонстрирует, что рационалистическая линия 
в исламе обладает наибольшей убедительностью и творческой силой. 
В «Трактате» изложены взгляды ‘Абдо по всем актуальным вопросам 
исламского вероучения: от определения веры и неверия до пробле-
мы сочетания человеческой свободы и Божественного всемогущества. 
Этот трактат на многие десятилетия стал руководством для изучаю-
щих ислам, и мы надеемся, что эта славная традиция теперь продол-
жится в русскоязычном пространстве.

Кроме книжной серии, 12 апреля был представлен пятый выпуск 
ежегодника «Исламская мысль: традиция и современность», который 
мы издаем с 2016 г. Концепция альманаха ориентирована на исследо-
вание классической и постклассической арабо- мусульманской мысли, 
при этом особое внимание уделяется российской богословской шко-
ле и обновленческому движению в целом. В ежегоднике публикуются 
авторские работы и переводы с английского, немецкого, французского, 
арабского, индонезийского и старотатарского языков. Как и в преды-
дущих четырех номерах, в пятом номере сделан акцент на исламском 
реформаторстве (модернизме и неомодернизме): опубликованы рабо-
ты Мухаммада Икбала, Фарида Исака, Мухаммада Аркуна, Мусы Бигие-
ва, Хасана Ханафи, Ахмада Вахиба, а также уделено внимание иссле-
дованиям в этой сфере. Стоит отметить, что этот ежегодник является 
единственным в мире масштабным изданием, в котором на регулярной 
основе рассматривается исламская обновленческая мысль.

— Дамир-хазрат, в октябре прошлого года Вы защитили пер-
вую в истории России докторскую диссертацию по исламской тео-
логии, которая вызвала оживленную дискуссию в кругах исламо-
ведов и мусульманской интеллигенции. Тема Вашей диссертации 
тоже связана с обновлением. Вы как-то ассоциируете ее с проек-
том «Ал-ислах ва-т-тадждид»?
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— Да, конечно, моя докторская и проект «Ал-ислах ва-т-тадждид» 
концептуально связаны друг с другом. В докторской диссертации я ввел 
в научный оборот концепции крупнейших реформаторов второй поло-
вины XX в.: Фазлура Рахмана Малика, Мухаммада Аркуна, Насра Хами-
да Абу Зайда и Мухаммада Шахрура. Идеи этих авторов были разброса-
ны по множеству работ, но не были систематизированы. Я постарался 
представить собственную реконструкцию их взглядов с учетом эволюции 
последних. Кроме того, я попытался поместить их концепции в соответ-
ствующий исторический контекст, в том числе в контекст востоковед-
ных исследований второй половины XX в. С опорой на идеи перечислен-
ных мыслителей и классиков российской богословской школы я также 
развил собственную обновленческую концепцию, которой посвящено 
около трети докторской. Все это —  следствие активной работы по изуче-
нию их наследия и наследия других реформаторов. Докторская и проект 
«Ал-ислах ва-т-тадждид» растут из одного корня —  из идеи обновления 
(тадждида), которая является неотъемлемой частью ислама и которую 
я впитал еще в юношестве в процессе изучения классического труда 
Абу Хамида ал- Газали «Воскрешение наук о вере» (выдержки из него 
были переведены мои научным руководителем и интеллектуальным 
наставником —  академиком В. В. Наумкиным), а впоследствии расши-
рил свои знания по этой теме благодаря работам российских богосло-
вов, преж де всего Фаизхана, Марджани и Бигиева. Сейчас я дополняю 
докторскую новым материалом, пересматриваю  кое-какие свои идеи 
и, даст Бог, надеюсь, получится издать ее в будущем году в виде моно-
графии, которая выйдет в серии «Ал- Ислах ва-т-тадждид».

Что касается упомянутой Вами «оживленной дискуссии» по пово-
ду моей работы в кругах мусульманской интеллигенции, то я, видимо, 
что-то пропустил. Я получил довольно много отзывов от ведущих исла-
моведов —  М. Б. Пиотровского, Л. Р. Сюкияйнена, Т. Ибрагима, А. Али-
заде, Е. А. Резвана, Н. Н. Дьякова, С. А. Кириллиной, В. А. Кузнецова, 
И. Л. Алексеева и других ученых (притом как с похвалой, так и с содер-
жательной критикой). К сожалению, если говорить об отзывах в Интер-
нете, то здесь все ограничилось традиционной клеветой и небылицами, 
касающимися моей скромной персоны: говорят, что моя работа не име-
ет никакой ценности, что она проплачена из-за рубежа, что я «купил» 
диссертационный совет, что я создаю «новый мазхаб» и т. д. и т. п. Что 
на это можно ответить? Я привык к разного рода небылицам, так что 
отношусь к этому спокойно. Я считаю, что отвечать нужно только на 
содержательную критику, в данном случае —  на критику, которая каса-
ется содержания работы. А такой критики до сих пор практически нет.

Заявляя, что докторская диссертация по исламской теологии была 
защищена «по договоренности», эти «критики» порочат все российское 
востоковедение в лице его академиков и докторов —  членов диссовета. 
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Фактически последние обвиняются в научной недобросовестности. 
Если ознакомиться с процедурой защиты (имеются как письменные 
отчеты, так и видеозапись), то можно заметить, что она проходила не 
в «холодной» атмосфере, а в ходе живой дискуссии, притом с эмоцио-
нальными положительными отзывами. Надо полагать, это тоже было 
«по договоренности»? Пусть горе-критики сто раз подумают над сво-
ими словами. Они обвиняют в научной нечистоплотности людей, кото-
рые служат востоковедению уже десятки лет и которые сделали для 
ислама в разы больше, чем многие религиозные деятели (напомню 
про собственный опыт: я начал погружаться в тему обновления бла-
годаря переводам В. В. Наумкина и его исследованиям творчества ал- 
Газали —  уверен, таких примеров сотни). Если на клевету в мой адрес 
еще можно закрыть глаза —  я относительно молодой ученый и пока 
не так много сделал для науки, то клевету в адрес людей, бескорыст-
но отдавших свою жизнь исламской культуре (а подлинная наука, как 
заметил Ницше, это форма самоотречения —  что для России особенно 
актуально), понять трудно. Пусть это останется на совести горе-кри-
тиков и номинальных исламоведов… Тем не менее, как я уже сказал, 
я  все-таки надеюсь, что развиваемые мной и другими мусульмански-
ми авторами идеи в будущем начнут подвергаться систематическому 
анализу, содержательной критике и продуктивному обсуждению —  раз-
бирать там действительно есть что и думать есть над чем!

— Как раз хотелось бы поговорить о содержательной части 
исламского реформаторства. Сегодня все чаще слышны призы-
вы о необходимости реформировать ислам, причем не только со 
стороны мусульманских религиозных или политических деятелей, 
но и со стороны представителей светских властей, в особенности 
в Западной Европе. В качестве примера можно привести выступ-
ление президента Франции Э. Макрона, который 2 октября 2020 г. 
заявил о том, что «ислам —  религия, которая переживает кризис 
по всему миру», и неоднократно выражал намерение реформи-
ровать ислам. Встречают ли понимание —  и, быть может, одобре-
ние —  подобные призывы в среде современных мусульман?

— Я бы не хотел обсуждать конкретно Макрона —  это очень спорная 
фигура, которую справедливо критикуют многие мусульмане. Давай-
те посмотрим на тему кризиса ислама и тему реформаторства шире —  
не в европейской, а в общемировой перспективе. Здесь очень важно 
начинать с понимания базовых вопросов. Зачастую слова, произне-
сенные публично, и тем более высказывания религиозных и полити-
ческих деятелей люди склонны воспринимать через броские заголовки, 
порой вырванные из контекста. Полагаю, что комментарии со сторо-
ны руководства ряда мусульманских стран, от Анкары до Абу- Даби, 
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не нуждаются в пересказе, хотя, безусловно, показателен тот факт, что 
далеко не все разделяют позицию «исламской солидарности».

Возможно, чтобы адекватно понять высказывание о «кризисе исла-
ма», стоит задуматься над его неявным смыслом, над тем, что само 
слово «кризис» (др.-греч. κρίσις) происходит от глагола κρίνω, означаю-
щего «определять, выбирать». Тогда действительно можно согласить-
ся с тем, что не только мир ислама, но и весь мир в целом пребывает 
в некоторой кризисной ситуации, поскольку мы сталкиваемся с необ-
ходимостью принятия ответственных решений о будущем.

Если же говорить о специфике реформы ислама, то такого рода дис-
куссии уже достаточно давно и весьма активно ведутся и среди мусуль-
манских ученых- богословов, и среди мусульманских политических дея-
телей. С необходимостью реформ так или иначе сталкивается каждое 
последующее поколение мусульман просто в силу того, что оно ока-
зывается в новой исторической ситуации. Мусульмане должны учи-
тывать запросы эпохи, и вопрос о реформах в данном случае затраги-
вает самые разные аспекты ислама —  от коранической экзегезы и ее 
богословских, правовых и этических следствий до острых вопросов, 
связанных с международной политикой, социальными проблемами 
и перспективами межрелигиозного сотрудничества.

Так, например, мы можем говорить о разворачивающейся в наше 
время реформе ваххабизма в Саудовской Аравии, инициированной 
принцем Мухаммадом ибн Салманом, а можем говорить об идей-
ных реформах ислама, предлагаемых такими интеллектуалами, как 
‘Абдо, Рахман и Аркун. На протяжении долгого времени считалось, 
что авторитарные режимы Ближнего Востока попросту не заинтере-
сованы в широком распространении идей исламского обновления, 
что исламские общества —  это общества, закрытые от реформ. Одна-
ко если проанализировать историю XX и XXI вв., мы увидим, что это 
не совсем так. Безусловно, необходимость в реформах имеет место, 
однако едва ли их действительная движущая сила может быть при-
внесена извне. Обновление, возрождение и переосмысление так или 
иначе требуют глубокого понимания изначальной традиции, мусуль-
манских ценностей и тех вызовов и проблем, с которыми сталкивают-
ся мусульмане сегодня в том или ином конкретном регионе. Реформы 
должны рождаться в размышлении над многообразием опыта совре-
менного мусульманина.

— Правильно ли будет сказать, что реформа ислама —  это в пер-
вую очередь идейная реформа, новое толкование кораническо-
го послания в свете требований той или иной исторической эпо-
хи, и только вслед за этим в мусульманском обществе становятся 
возможны социально- политические реформы?
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— Да, причем порой речь заходит не только о том, как принять или 
распространить те или иные новые идеи, предложить новый тафсир, но 
и о том, как отмежеваться от прежних толкований, которые преврати-
лись, согласно определению Аркуна, в «догматическую ограду» и утра-
тили смысл и историческую актуальность. Разумеется, следует акку-
ратнее говорить о  каком-либо «толковании в свете требований эпохи». 
В сущности, речь идет о принципиально диалектическом процессе: мы 
не просто «вписываем» наше толкование, имеющее к тому же свое вну-
треннее практическое измерение, в господствующие структуры эпохи, 
но и стремимся эту эпоху изменить. В то же время «новое толкование», 
да еще и «в свете требований», само возникает на основании ислам-
ского понимания эпохи и целей, которые она ставит перед мусульма-
нами и всем человечеством. Для того чтобы избежать  каких-либо воз-
можных недоразумений с трактовкой реформы в качестве своего рода 
«капитуляции» перед современным миром, я предпочитаю говорить об 
освоении исламом современности. Если человек уверен в благом харак-
тере ислама, доверяет его принципам и верит в его боговдохновенный 
характер, он не боится «повернуться» к истории и смело посмотреть 
в лицо современности. Так что подчеркну еще раз: когда мы говорим 
о реформе ислама, то никоим образом не имеем в виду односторон-
ний процесс «подстраивания» под требования эпохи.

Амбивалентность вопроса о реформе ислама можно показать на 
примере понимания иджтихада. Если исламисты и традиционалисты 
мыслят иджтихад в контексте представления об очищении исламской 
традиции от пагубных внешних влияний, канонизированных случай-
ных практик и некритически воспринятых нововведений, то для модер-
нистов иджтихад —  это свободное интеллектуальное усилие (в форме 
интерпретации общепризнанных исламских источников), практи-
куемое в ходе решения теологической или правовой проблемы. Раз-
ная методология экзегезы, различные толкования, споры относитель-
но прочтения Корана приводят к конфликту как теоретических, так 
и политических взглядов; порой, разумеется, политические и прагма-
тические амбиции приводят к избирательному взгляду на собствен-
ное духовное наследие.

Рассмотрим, к примеру, чрезмерное возвеличивание экзегетики 
Ибн Таймиййи (1263–1328) в салафитских кругах. Сам Ибн Таймиййа, 
несмотря на негативное отношение к фалсафе и борьбу с недозволен-
ными новшествами (бидаат), все же стремился к возрождению практи-
ки иджтихада, к достижению золотой середины между предписаниями 
традиции и доводами разума, фактически выступал в роли реформа-
тора ислама и, я бы даже сказал, —  ведущего философа своего времени, 
с оригинальной совокупностью концептов и оригинальными взглядами 
на теологию, язык и герменевтику. Если же обращаться к тому, как его 
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толкуют ваххабиты начиная с XVIII в. и Сайид Кутб, то мы будем опи-
сывать эти идеи в терминах фундаментализма и ультраконсерватизма 
и едва ли сможем увидеть в них реформационный потенциал —  скорее, 
наоборот. Впрочем, сам «фундаментализм» является весьма неопре-
деленным термином. Возникает закономерный вопрос: к каким осно-
вам «возвращаются» фундаменталисты? Общеизвестно, что использо-
вание термина «фундаментализм» перекочевало в исламоведение из 
политологического дискурса. Ныне этот термин зачастую употребля-
ется в качестве поверхностного полемического ярлыка.

Если в XX в. уже упоминавшееся саудовское общество было всеце-
ло ориентировано на ваххабизм, то в XXI в. ситуация в корне меняется: 
ваххабизм теперь представляется «ограниченным», в стране начинают-
ся модернизационные процессы. Саудиты всячески поддерживают идеи 
межрелигиозного диалога: в 2007 г. ‘Абдалла ибн ‘Абд ал- ‘Азиз приезжал 
в Ватикан; сегодня страна открыта технологическим инновациям. Для 
понимания природы этих перемен нелишним будет напомнить и о том, что 
происходило в Исламском университете Медины —  важнейшем в Саудов-
ской Аравии центре исламского образования и культуры в 1960-е гг. ‘Абд 
ал- ‘Азиз ибн Баз, известный салафитский лидер, в то время работавший 
в Исламском университете, пригласил Мухаммада ал- Албани препода-
вать хадисоведение. Последний, в свою очередь, не стеснялся критико-
вать местных салафитов, осуждал взгляды Сайида Кутба, предлагал пере-
осмыслить отдельные элементы ибадата в свете перепрочтения хадисов. 
Таким образом, даже в 1960-е гг. имели место отдельные реформатор-
ские «эксцессы»; на самом деле мы находим подобное сплошь и рядом, 
так что идея о какой-то «окаменевшей» традиции не выдерживает кри-
тики. Что уж говорить о современных реформационных процессах в Сау-
довской Аравии, которые декларируются вполне открыто!

— Какие направления исламской модернизации можно наблю-
дать сегодня в политической сфере? Какие-то из них можно было 
бы охарактеризовать как эффективные?

— Вопрос об эффективности стоило бы оставить в стороне, посколь-
ку едва ли можно выделить четкие критерии эффективности прово-
димых изменений в динамике самого их разворачивания. Скорее, мы 
можем подходить к этому вопросу дескриптивно и констатировать: 
такие-то изменения имеют место, они не остались лишь на бумаге, 
в умах нескольких мусульманских интеллектуалов, в последние деся-
тилетия, сегодня они претворяются в жизнь. Среди подобных вариан-
тов и путей модернизации мусульманской общины можно выделить 
несколько типов: 1) либерализацию, 2) движение за секуляризацию 
изнутри ислама, 3) мусульманский парламентаризм 4) и так называе-
мый исламизм (в политологическом смысле).
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Путь либерализации по преимуществу избрали страны Персид-
ского залива. В Кувейте, Бахрейне, Саудовской Аравии явно заметен 
отход от «негибких» и «узких» трактовок ислама. Впрочем, в каждой 
стране есть свои особенности. Так, например, Кувейт избрал в каче-
стве основы реформ доктрину васатиййа —  умеренный ислам «сре-
динного пути», поиск гармоничного способа взаимодействия с пред-
ставителями других религий, борьбу с радикализмом и экстремизмом 
во всех его проявлениях.

Если говорить о сторонниках «секуляризации изнутри ислама», то 
исторические примеры «исламской секулярности» хорошо известны: 
здесь можно вспомнить об ‘Абдо или же о реформистских идеях мла-
дотурков, которые руководствовались не историческим фикхом, но 
отстаивали секулярную концепцию государства, разграничивая поли-
тическую и духовную стороны жизни. Разумеется, необходимо отли-
чать идеологию секуляризма в строгом смысле от исламской защиты 
секуляризации в некоторых общественных сферах. Едва ли  какой-ли-
бо мусульманский мыслитель, даже именующий себя либералом, стал 
бы защищать именно секуляризм (особенно в его агрессивных формах). 
Я бы предпочел вести речь о «политической теологии секуляризации», 
в рамках которой демонстрируется, что некоторые формы сакрализа-
ции «общественного устройства» едва ли отличаются от его «профа-
нации», неправомерно легитимируемой «религиозным дискурсом». 
Иными словами, то, что внешне кажется священным, не всегда тако-
вым является по сути и не всегда обеспечено несекулярными механиз-
мами (задумаемся: большевизм —  это действительно светская идео-
логия? терроризм под знаменами религии —  это действительно всегда 
религиозная практика?).

Можно вспомнить работы Махмуда Тахи (1909–1985), суданского 
религиозного мыслителя, который счел провозглашение исламской 
республики в Судане антиисламским искажением самой сути шариа-
та и последовательно отстаивал идею республики (за что в итоге был 
казнен). При этом важно понимать, что позиция «политической теоло-
гии секулярности» (отмечу: в своей основе не секуляристского, а пост-
секуляристского проекта) в данном случае исходит отнюдь не из неве-
рия, отнюдь не из сомнения в способности Корана и Сунны дать нам 
руководство для жизни сегодня, но из глубокого понимания справед-
ливости (‘адл). Концепт справедливости, в свою очередь, оказывает-
ся укоренен в традиционных исламских текстах и продолжает зада-
вать духовно- этический горизонт политики. Иными словами, Коран 
и Сунна продолжают присутствовать в политической сфере секуляр-
ного общества, однако уже не в качестве непосредственного источни-
ка конкретной политико- правовой программы, но в качестве источ-
ника самих принципов социального взаимодействия. «Политическая 
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теология секулярности» —  адекватный способ (при всей экстравагант-
ности термина) смотреть на «руководящие» задачи Писания шире, чем 
предлагает так называемый традиционализм. На мой взгляд, одним 
из наиболее ярких примеров «политической теологии секулярности» 
в рамках ислама является работа  ‘А. ‘Абд ар- Разика «Ислам и принци-
пы правления», русский перевод которой вскоре будет опубликован 
в серии «Ал-ислах ва-т-тадждид».

Некоторым комплементарным «секулярному исламу» путем в дан-
ном случае оказывается идея мусульманского парламентаризма, 
когда в рамках многонационального и полирелигиозного общества 
возникает вопрос об участии всех граждан в общенациональном диа-
логе. Подобный пример являет собой сегодня Индонезия, где мусуль-
мане составляют большинство, в официальной идеологии «Панчаси-
ла» («пять принципов») первым принципом является таухид, но тем 
не менее мусульманские партии наряду с другими участвуют в конку-
рентной борьбе за кресла в парламенте, за формирование правитель-
ства в новой индонезийской демократии.

Наконец, один из наиболее часто обсуждаемых путей —  путь поли-
тизированного ислама, который избрали для себя Иран, Тунис и отча-
сти Турция (хотя идеология современной Турции сложна и неоднознач-
на). Идейной основой здесь в общем и целом выступает ревайвализм, 
который проецируется на все сферы жизни вследствие требований 
шариата; последние —  в том или ином виде —  становятся универсаль-
ными нормами, вытесняя или замещая собой прежние нормы светско-
го права. Однако стоит отметить, что в каждой стране есть своя специ-
фика. Так, «политизированный ислам» в Тунисе в разы «либеральнее» 
и «демократичнее», нежели аналогичный в Иране. Одной из идей тунис-
ских «Братьев- мусульман» (точнее, «Нахды») под руководством Р. ал- 
Ганнуши как раз и является опора на локальную исламскую традицию, 
в том числе в области политической практики. Строго говоря, ни одна 
типология, на какую бы полноту она ни претендовала, не может заме-
нить конкретного исследования того или иного местного «переплете-
ния» политических институтов и исламской традиции.

Образ ислама складывается у немусульман на Западе на основе двух 
основных источников —  это непосредственное столкновение с мусуль-
манами- мигрантами и СМИ. Один образ —  Саудовская Аравия буду-
щего глазами Ханы ал- Омаир на Netfl ix, другой образ —  «Новая Тур-
ция» Эрдогана.

Важно отдавать себе отчет в том, что любая программа реформ тре-
бует не только идеи и политической воли, но и реалистичности. Немало-
важным здесь оказывается демографический фактор. С одной стороны, 
компактные страны Персидского залива с небольшим населением могут 
позволить себе достаточно динамичные изменения; с другой стороны, 
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в отличие от Турции или стран Малой Азии они не выступают в каче-
стве потенциального поставщика трудовых ресурсов. Но едва ли кто-то 
сегодня может всерьез заявить о своих амбициях реформировать всю 
мусульманскую умму —  мы можем говорить о том, чтобы поддержи-
вать конструктивный диалог, обсуждать пути развития ислама в раз-
ных странах; было бы неправильным игнорировать локальную специ-
фику, просто исходя из приверженности единой вере. Будучи одним из 
инициаторов и организаторов Международного мусульманского фору-
ма, я полагаю, что мы все нуждаемся в поэтапных реформах, ориенти-
рованных на следование ценностям диалога и межцивилизационного 
сотрудничества, притом как среди самих мусульман, так и по отноше-
нию к представителям других религий и секулярному обществу.

— В основе модернизации и реформ должны лежать интеллек-
туальные и богословские аргументы? Кого из исламских богосло-
вов можно отнести к сторонникам реформ?

— Выше я уже упоминал таких мыслителей из числа модернистов 
и неомодернистов. Справедливости ради стоит отметить, что обновлен-
ческое движение в исламе имеет давнюю историю, на протяжении мно-
гих веков шли дискуссии о том, кого считать обновителем (муджаддид) 
веры. Среди имен часто назывались Абу Ханифа (699–767), ал- Ашари 
(873–936), ал- Газали (1058–1111), ар- Рази (1149–1209), Ибн Таймиййа 
(1263–1328) и другие. Важно подчеркнуть: тадждид (обновление) все-
гда четко отделялся от внесения новшеств в религию —  последнее, как 
мы знаем из многочисленных хадисов, недопустимо. Но как понимать 
«новшества» и каковы границы «религиозного»? Где мы вносим новое 
в религию, а где —  в частные и вторичные аспекты жизненной прак-
тики? Это в значительной мере теологические вопросы, которые все-
гда дискутировались. Взглянув на историю исламской мысли, мы уви-
дим, что существует мало вопросов, которые бы там не обсуждались. 
Понятия обновления (возрождения), новшества и границ религиозного 
относятся к тем проблемам, вокруг которых было немало острых деба-
тов. Если же говорить о модернизации общества сегодня, то реформы 
действительно невозможны без осмысления идейных, идеологических 
установок как ислама, так и современности.

— Выходит, «либерализация» оказывается логичным продол-
жением внутренней динамики развития самого ислама?

— Можно сказать, что так называемый либеральный ислам (хотя этот 
термин кажется мне неудачным и вводящим в заблуждение, посколь-
ку западный либерализм и исламский модернизм —  вещи совершен-
но разного порядка), который часто ассоциируют с неомодернизмом, 
проистекает из классической исламской мысли и модернистских идей. 
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Однако немаловажную роль здесь играют и европейский рационализм, 
и мировое исламоведение. Взгляд на себя со стороны с неизбежностью 
приводит к более широкому взгляду на мир изнутри своей парадиг-
мы. Практические следствия идеи обновления (тадждид) ислама коре-
нятся в конструктивном сочетании универсальных принципов ислама 
и конкретного цивилизационного контекста. Вышеупомянутый при-
мер постсалафизма в Саудовской Аравии —  одно из проявлений тако-
го рода тадждида; другой пример —  Объединенные Арабские Эмираты, 
где постепенно происходит «либерализация» законодательства вплоть 
до отхода от частных норм шариата во имя закрепления принципов 
толерантности (последние, как считается, соответствуют более глубо-
ким целям шариата, его «духу»).

— Тогда выходит, что представители разных мусульманских 
течений —  и салафиты, и реформисты —  сегодня в первую очередь 
вынуждены реагировать на общемировую политическую и соци-
альную повестку и заявлять о своем видении будущего ислама 
в глобальном контексте.

— Безусловно, глобальный контекст важен, но общемировые вызовы 
и проблемы всегда встречают локальные ответы. Будущее ислама —  это 
будущее уммы, будущее конкретных живых людей. Оказываясь в раз-
личных контекстах, сталкиваясь с разными ситуациями, исламский 
ученый обязан прежде всего отталкиваться от коранического посла-
ния. Как писал Фазлур Рахман, здесь следует применять теорию «двой-
ного сдвига»: первый сдвиг —  «от конкретных коранических анализов 
проблем, с учетом необходимых и актуальных социальных обстоя-
тельств того времени, к общим принципам, к которым сводится уче-
ние в целом»; на следующем шаге от этих общих принципов «должен 
быть произведен сдвиг назад, к конкретному законодательству, с уче-
том необходимых и актуальных социальных условий уже нашего вре-
мени». Здесь можно добавить: не только нашего времени, но и нашего 
места. Будущее ислама в глобальном контексте —  вопрос чрезвычайно 
сложный, и исчерпывающий ответ на него попросту невозможен. Общая 
повестка, столкновение с вызовами глобализации в данном случае не 
приводит к унификации ислама по всему миру. Более того, единство 
радикально противостоит любым попыткам насильственной унифика-
ции, а общность —  слепому поверхностному обобщению. В этой связи 
действительно возможные (и благотворные) формы единства и общ-
ности, как я неоднократно отмечал, необходимо осмыслять в парадиг-
ме «согласия разных» и «культуры встречи», о чем в своей энциклике 
«Все —  братья» недавно напомнил миру папа римский Франциск. Как 
представляется, иной путь —  это либо топтание на месте, либо бук-
вально падение в бездну.
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В качестве позитивного примера можно привести пример реагиро-
вания на действительно глобальный вызов пандемии Covid-19, с кото-
рым все мы столкнулись совсем недавно. Здесь можно вспомнить, как 
британские мечети оказывали людям гуманитарную помощь незави-
симо от их вероисповедания, помогали изолированным в домах пожи-
лым и уязвимым перед коронавирусом жителям Великобритании. 
А христианская церковь в Берлине предложила собственную террито-
рию верующим мусульманам, не помещавшимся в мечети, и позволи-
ла (с соблюдением дистанции в полтора метра) совершать пятничный 
намаз в своем молитвенном зале. В это трудное время мы встреча-
ем множество замечательных примеров человеческой и религиозной 
солидарности, и практический вывод о том, как поступить с позиции 
исламской этики, исламского гуманизма, здесь не может противоречить 
христианской этике или гуманности как таковой. Будущий образ исла-
ма в значительной мере определяется подобными жестами и подоб-
ными решениями, которые, говоря словами выдающегося российского 
мыслителя С. С. Хоружего, являются не безличным «общением прото-
колов», а личным общением в живом диалоге.

— Но есть же и весьма острые и конфликтные вопросы, в кото-
рых проявляются не общечеловеческая солидарность, а разно-
гласия по поводу социальных норм, «инаковость» мусульман, их 
несогласие с «общепринятыми» локальными установками?

— Давайте рассмотрим одну из наиболее часто обсуждаемых тем —  
ношение хиджаба. Вопрос, казалось бы, так или иначе затрагивает интере-
сы мусульманских женщин по всему миру, но очевидно, что в разных кон-
текстах могут господствовать светские или религиозные нормы, и одна и та 
же тенденция, связанная с защитой свободы вероисповедания, будет про-
являться по-разному в зависимости от правового и социального контекста. 
Так, один из европейских трендов сегодня —  признавать антихиджабные 
законы антиконституционными и нарушающими права человека, в част-
ности, ущемляющими свободу вероисповедания; к такому решению уже 
пришли, например, в Австрии и Швеции. В то же время на Ближнем Восто-
ке, в Кувейте, мусульманский дресс-код не является обязательным, и даже 
в консервативной, казалось бы, в этом вопросе Саудовской Аравии наблю-
дается тенденция к послаблениям в вопросе женского дресс-кода. В России 
данный вопрос по-разному решается на региональном уровне. Мне в этой 
связи вспоминается разумное противопоставление хиджаба никабу, кото-
рое упоминает российский богослов Муса Бигиев: хиджаб —  «покрывало 
чести, гордости, одеяние благовоспитанности и величия», никаб —  «покры-
вало, [лишь] прикрывающее лицо».

Бигиев же, кстати, мудро отмечал, что реформировать нужно не 
ислам, а наше понимание ислама. Особенно тогда, когда по всему миру 
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мы наблюдаем рост численности мусульман —  за счет повышения 
рождаемости, в результате миграции и прозелитизма. Если в мире ста-
новится больше мусульман, это должно означать не только то, что их 
голоса должны быть услышаны и восприняты с уважением. Это так-
же означает, что исламское высказывание предполагает больший вес 
и связано с большей ответственностью. Уважительное отношение к себе 
и другому не допускает того, чтобы сеять раздор и пестовать собствен-
ную «оппозиционную» инаковость.

— Какова ситуация с модернизацией ислама в России? Был ли 
здесь свой вариант модернистского ислама?

— Для понимания положения мусульман в России следует иметь 
в виду, что они проживают на этих землях как автохтонное население 
уже больше тысячи лет, и эта религия —  вторая по численности верую-
щих в нашей стране. После падения мусульманских ханств постепен-
но формировалась модель того, как мусульмане могут мирно прожи-
вать в государстве под властью иноверцев. Тема тадждида, обновления, 
таким образом, всегда была актуальна для российских мусульман, ибо 
они жили в окружении людей другой веры и сталкивались с необхо-
димостью находить общий язык, решать общие вопросы. В историче-
ском плане немалую роль сыграл изданный в 1773 г. государственный 
указ «О терпимости всех вероисповеданий». Далее, в тот же период, 
что и в Европе (в 1880–1920-е гг.), здесь разворачивался собственный 
исламский модернистский проект, основанный на усул ал-джадид —  
новометодном преподавании в исламских учебных заведениях.

Во многом благодаря развитию идей ал- Афгани Исмаил-бей Гаспралы 
(Гаспринский), российский исламский просветитель, получивший обра-
зование в Сорбонне и немало путешествовавший по миру, посетивший 
в том числе Турцию, Индию и Египет, стал одним из идейных вдохнови-
телей общественно-политического движения за обновление исламской 
культуры и общества среди российских мусульман Крыма, Поволжья 
и Урала, Кавказа и Средней Азии. В 1905 г. в Нижнем Новгороде про-
шел Первый Всероссийский мусульманский съезд, в 1906 г. была создана 
первая мусульманская партия России —  «Иттифак ал-муслимин» («Союз 
мусульман»). Одним из ее основателей и активных деятелей был выдаю-
щийся отечественный богослов- модернист —  упомянутый ранее Муса 
Бигиев, автор знаменитого «Воззвания к мусульманским нациям» (1920), 
переведший Коран на татарский язык. К сожалению, в 1930-е гг. многие 
мусульманские ученые были обвинены в контрреволюционной агита-
ции советскими властями… Как Вы понимаете, исторический контекст 
для осуществления модернизационного проекта был не самым подходя-
щим (хотя большевики тоже пошли по пути «модернизации» —  так, как 
они ее понимали).
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— Насколько современные российские мусульмане заинтере-
сованы в реформировании ислама? Можно ли сказать, что мно-
говековое соседство мусульман и немусульман в России приве-
ло к выработке устойчивой модели межрелигиозного диалога?

— На сегодняшний день российские мусульмане заинтересова-
ны в тадждиде. Имея собственные традиции многовекового мирно-
го соседства с инаковерующими, российские мусульмане должны не 
забывать о них, а вдумчиво осмыслять свою историю в рамках евра-
зийской цивилизации. Без подобного самоосмысления российские 
мусульмане едва ли способны стать достойными восприемниками бога-
того наследия, позволяющего им двигаться вперед в качестве полно-
правных участников политико- культурных процессов в современной 
России. Немаловажную роль играет здесь то, что и сама Россия всегда 
находилась в интенсивном диалоге с другими странами и культурами. 
Приведу известный пример, который структурно воспроизводит логи-
ку спора между сторонниками обновления и сторонниками исламско-
го ревайвализма: в XIX в. одни русские мыслители говорили о необхо-
димости быстрой модернизации, о важности интенсивной рецепции 
западных идей и преодоления некоторого «отставания», в то время как 
другие призывали узнать себя, обратиться к истокам, чтобы «переот-
крыть» собственную культуру. Все это нашло отражение в знаменитых 
спорах между западниками и славянофилами. Сегодня для нас оче-
видно, что в рамках русской философии, литературы и публицистики 
западники и славянофилы представляли собой два крыла, две сторо-
ны одного и того же процесса —  формирования собственного «куль-
турного канона». Возвращаясь к вопросу об исламе сегодня: могут ли 
мусульмане помыслить себя не обособленно и не в порядке «отстава-
ния», но взглянуть на ситуацию объемно, осуществить плодотворный, 
осмысленный синтез, который позволит избежать и агрессии, и неве-
жества, и маргинализации интеллектуальной культуры?

Разумеется, да. Однако для этого нужно иметь возможность позна-
комиться с классической и современной исламской мыслью. Поэтому 
одна из первостепенных задач —  предоставить как мусульманам, так 
и немусульманам возможность прикоснуться к этой богатой интеллек-
туальной и духовной традиции. Концепция нашей публикационной 
деятельности, в том числе в рамках серии «Ал-ислах ва-т-тадждид», 
построена на идее распространения знаний с целью повсеместного 
превалирования сдержанного, самокритичного, открытого ислама, 
а не радикальных «школ» подозрения и неприязни к другим наци-
ям и религиями. В каждую книгу и каждый текст вложен огромный 
труд, и тем не менее все наши периодические издания и книги пуб-
ликуются в свободном доступе —  это наша принципиальная этиче-
ская позиция.
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Ключи к пониманию смысла веры и к очищению ее от суеверий 
дает разум; но для осуществления понимания разум также нуждается 
в руководстве, в методе и принципах. Поэтому первостепенной задачей 
мне представляется развитие исламоведения и исламского образования, 
причем речь идет как о светской академической науке, так и о профес-
сиональной подготовке мусульманских богословов. Обновление ислам-
ской мысли в России представляется перспективным, если сочетать два 
направления работы. С одной стороны, важно изучать и возрождать 
традиции отечественного богословского наследия, то есть заниматься 
переводом, адаптацией, изданием работ крупнейших богословов XIX–
XX вв. С другой стороны, важно быть открытыми для мировой ислам-
ской мысли, осуществлять продуктивную рецепцию работ исламских 
ученых, модернистов и неомодернистов —  как классиков, так и ныне 
здравствующих авторов, с которыми можно и нужно вступать в диалог. 
Только синтез упомянутых направлений работы позволит по-настоя-
щему продолжить дело наших великих предков.

Координация этих направлений деятельности в области науки 
и образования ведется сейчас по линии Центра исламских исследова-
ний СПбГУ и Московского исламского института ДУМ РФ. Мы также 
готовы к сотрудничеству с ведущими государственными университе-
тами, такими как МГУ и КФУ, где ведется подготовка специалистов 
в области религиоведения и истории религии. Свидетельством настоя-
щего успеха явилось бы открытие совместных программ и расширение 
контактов также и с зарубежными партнерами: учебными заведения-
ми и центрами исламской интеллектуальной культуры.

— Будем надеяться, что эти планы удастся реализовать. Спа-
сибо, Дамир-хазрат, за интересную беседу.

— Спасибо. В заключение хотел бы поблагодарить всех членов Иссле-
довательской группы при Московском исламском институте и изда-
тельском доме «Медина», которые вносят огромный вклад в подготов-
ку серии «Ал-ислах ва-т-тадждид», членов редсовета, переводчиков, 
редакторов, корректоров и верстальщиков, а также Фонд поддержки 
исламской культуры, науки и образования. Без всех этих людей про-
ект просто не мог бы состояться!

Беседовал Р. В. Ислямов
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Первую часть выходящей в Издательском доме «Медина» масштаб-
ной книжной серии «Ал-ислах ва-т-тадждид» —  «Возрождение 
и обновление», которая посвящена мыслителям XIX столетия, 

открывают работы великих творцов исламской мысли зрелого Нового 
времени, которые внесли весомый вклад в формирование духовного 
ландшафта дар ал-ислама, —  Сайида Ахмад-хана (1817–1898) (книга пер-
вая), Джамал ад-дина ал- Афгани (1839–1897) (книга вторая) и Мухам-
мада ‘Абдо (1849–1905) (книга третья).

В наши дни обращение к творческому наследию египетского алима 
Мухаммада ‘Абдо закономерно и неизбежно. Он —  пионер, признанный 
лидер и идеолог исламского реформаторского движения, которое пред-
ставляло собой неотъемлемую часть общеарабского культурного и идео-
логического подъема —  блистательной Нахды. Мухаммад ‘Абдо, будучи 
глубоко одаренной творческой личностью, осознанным рационалистом 
и позитивным конформистом, выступил против «душевной атрофии», 
которая навязывалась бездумным следованием авторитетам —  таклидом 
и фаталистическими установками, и призвал к активной созидательной 
работе на благо уммы. Деятельность Мухаммада ‘Абдо была многогран-
на: он ярко проявил себя на просветительской стезе и на журналистском 
поприще, в области реформирования системы высшего духовного обра-
зования в Египте и в судебно- юридической сфере. В то же время одной 
из важнейших ипостасей его самореализации стало богословие.

Рисалат ат-таухид («Трактат о единобожии») —  самый известный 
труд Мухаммада ‘Абдо. В его основу легли лекции, которые он читал 
слушателям бейрутской мадрасы ас- Султанийа.

В Бейруте Мухаммад ‘Абдо оказался в 1882 г. как политический 
ссыльный, удаленный из Египта за поддержку антииностранного вос-
стания под руководством Ахмада ‘Ораби (1879–1882 гг.). Два отрезка 
бейрутского периода ссылки (1882–1884 и 1886–1888 гг.) оказались для 
Мухаммада ‘Абдо весьма насыщенными. В первый отрезок он вместе 
с помощником Джамал ад-дина ал- Афгани —  Абу Турабом занимался 
арабским переводом трактата ал- Афгани «Отповедь материалистам» 1 
(опубликован в Бейруте в 1885 г.). На вторую часть пребывания в Бей-
руте пришлась его работа наставником молодой поросли в открытой 
в 1883 г. мадрасе ас- Султанийа, которая была призвана составить кон-
куренцию многочисленным европейским школам города. В ней Мухам-
мад ‘Абдо преподавал историю, таухид и теологию, а также разбирал 
с учениками памятники арабской средневековой литературы, в том 
числе Макамы Бади аз- Замана ал- Хамадани (969–1007) и Диван ал-ха-
маса («Диван доблести») знаменитого поэта IX в. Абу Таммама.

1 Русский перевод этого трактата опубликован в серии «Возрождение и обновление»: Ал- 
Афгани, Джамал ад-дин. Ответ материалистам. М.: ИД «Медина», 2021.
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Будучи в Бейруте, ‘Абдо представил на рассмотрение главы осман-
ского улемского корпуса —  шейх-ул-ислама проект реформы образо-
вания в учебных заведениях Османской империи, который однако не 
нашел отклика у османских властей и привел к тому, что его отстрани-
ли от преподавательской деятельности. В 1888 г. Мухаммад ‘Абдо вер-
нулся в Египет, и тогда начался новый этап его жизненного пути, когда 
он приступил к реализации своих обширных просветительских планов, 
несмотря на неустанное давление непримиримой духовной оппозиции.

Когда Мухаммад ‘Абдо читал лекции по таухиду в Бейруте, ему было 
уже 36 лет. Как отмечает автор его биографии британский арабист Марк 
Сэджвик, «Рисалат ат-таухид может рассматриваться как манифест 
модернистского ислама» 1, коль скоро это произведение написано мыс-
лителем со сложившимся мировоззрением.

Этот трактат был опубликован малым тиражом в Каире в 1897 г., после 
возвращения Мухаммада ‘Абдо на родину. Он был переиздан в 1908 г. 
уже после кончины его автора и с тех под неоднократно перепечатывал-
ся, привлекая внимание академического сообщества и широкой чита-
тельской аудитории. С течением времени увидели свет его переводы на 
английский, французский и иные, в том числе восточные, языки. Теперь 
же с его публикацией в форме билингвы (текст оригинала с последую-
щим переводом на русский язык по абзацам) могут познакомиться сооте-
чественники и русскоязычные читатели зарубежья.

Хотя в название трактата вынесено слово «единобожие», сам он, 
по сути, посвящен не столько теологической тематике, сколько исла-
му и мусульманам современной автору эпохи и имплицитно —  про-
паганде идей исламского реформаторства. Лекции Мухаммада ‘Абдо 
были адресованы отпрыскам сирийской элиты, мусульманам новой 
генерации, освоившим европейские языки, охотно впитывавшим евро-
пейские знания и стремившимся рационально осмыслить суть ислам-
ского вероучения. В сущности, Рисалат ат-таухид посвящен не исла-
му как таковому, а истории ислама и общественной мысли. Основные 
его темы —  это свобода волеизъявления в рамках божественного зако-
на, независимость в суждениях, возможность решения собственных 
проблем своими силами. По твердому убеждению Мухаммада ‘Абдо, 
свой ственный исламу рационализм и логика обусловили его успех 
в деле освобождения людей от иррациональности в их мировосприя-
тии и предопределили его судьбоносную роль как опоры цивилизации. 
«[Ислам], —  провозглашал теолог, —  громко окликнул разум, пробудив 
его от мертвящего сна и направив на него луч истины… освободил 
власть разума от всех оков» 2.

1 Mark Sedgwick. Muhammad Abduh. Oxford: Oneworld, 2009. С. 70.
2 Абдо, Мухаммад. Трактат о единобожии. С. 200, 202.
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Как явствует из текста трактата, Мухаммад ‘Абдо, работая с сакраль-
ными исламскими текстами, хотя и касается хадисов, однако прежде все-
го делает упор на Коран, тщательное прочтение которого, по его словам, 
показывает, что все люди равны и что человек обладает свободой выбо-
ра своих поступков в свой ственных ему поисках лучшей доли.

К числу поднятых на страницах этого труда важных проблем, насущ-
ных как для XIX столетия, так и для сегодняшнего дня, относится опро-
вержение стереотипных заблуждений в оценке ислама как религии 
насилия. «[Ислам] запретил… принуждение в религии, —  подчерки-
вал египетский богослов, —  и умягчил сердца правоверных… [мусуль-
мане] обязаны добродушно призывать к добру, не обращаясь к  какой-
либо силе для принуждения к принятию ислама, свет которого [и без 
посторонней помощи] проникнет в сердца» 1.

По утверждению Мухаммада ‘Абдо, великие арабские завоевания, 
как, впрочем, и военное противостояние эпохи крестовых походов, 
были для мусульман «актами самозащиты». Читаем в «Трактате о еди-
нобожии»: «Некоторые из тех, кто нас… не желает понимать, говорит: 

“Ислам мечом завоевал сердца [обитателей] сего мира; мусульманин 
вторгался в чужие государства, держа меч в одной руке, и Коран —  в дру-
гой, предлагая побежденному выбор между ними”. Ужасная клевета!.. 
Мечи мусульман обнажались лишь в случае необходимости постоять 
за себя, отразить вражескую атаку. В остальном же [люди ислама] сели-
лись рядом с побежденными и, тем самым, предоставляли им возмож-
ность ознакомиться с исламом, принять его из желания исправить соб-
ственные умы и дела» 2. Реформатор также опротестовывает ошибочное 
мнение о «восточном фатализме», якобы лежащем в основе отстало-
сти мира ислама. Таким образом, мы имеем дело с работой актуаль-
ной как для своего времени, так и для современности.

Конечно же, полный перечень тем, поднятых на страницах данного 
знакового источника по истории исламской общественной мысли, зна-
чительно богаче. Трактат Мухаммада ‘Абдо Рисалат ат-таухид, бесспор-
но, привлечет пристальное внимание богословского и академического 
сообщества, специалистов — экспертов в области теологии, религиове-
дения, истории, философии, культурологии и иных областей гумани-
тарных знаний. Также не вызывает сомнения то, что одна из важных 
групп целевой аудитории книжной серии «Возрождение и обновление» 
в целом и программного труда Мухаммада ‘Абдо в частности — это сту-
денты, осваивающие исламское интеллектуальное наследие и приоб-
щающиеся к богатым духовным традициям мира ислама.

1 Абдо, Мухаммад. Трактат о единобожии. С. 215.
2 Там же. С. 236–237.
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XIX
 век —  век всплеска колониальной экспансии евро-
пейских держав, прямо предшествовавшей глобаль-
ным конфликтам и развернувшимся в ХХ в. мировым 

вой нам за передел зон геополитического влияния, продолжающийся 
и в наши дни.

Центральной фигурой в становлении идеологии пробуждения 
и подъема (ан-нахда) мира ислама перед лицом колониального наступ-
ления Запада, бесспорно, выступает уроженец афганского г. Асадабад 
Джамал ал-дин ал- Хусайни ал- Афгани (1839–1897). Как известно, имен-
но этот видный теолог и философ, религиозный и общественный дея-
тель стал родоначальником концепции панисламизма, ставившей целью 
возрождение духовных, философских и социально- политических цен-
ностей и институтов ислама на пороге новой эры в его истории.

Относительно небольшой по объему труд Дж. ал- Афгани «Ответ 
материалистам» (в других версиях перевода: «Отповедь материали-
стам», «Отповедь натуралистам» —  араб.: Ар-радд ‘ала ад-дахриййа), 
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безусловно, имеет концептуальное значение. Этот краткий и яркий 
трактат идеолога исламского возрождения посвящен фундаменталь-
ному вопросу человеческого бытия и веры —  соотношению духовно-
го и материального, сокровенного и внешнего в жизни человека и, по 
сути, является манифестом обновленческого движения в исламе на 
рубеже XIX–ХХ вв.

Наступление вульгарного материалистического мировосприятия, 
развернувшееся в Новое время в Европе в рамках широкого богобор-
ческого «движения просвещения», причем параллельно с развертыва-
нием колониальной экспансии Запада в странах Азии и Африки, стало 
одной из главных характеристик эпохи. Как известно, обновленческие, 
реформаторские тенденции проявились в XVIII в. и в мире ислама, дав 
рождение как радикальным консервативным движениям, построенным 
на салафитских принципах (например, движение в Аравии, рожденное 
идеологией Мухаммада ибн ‘Абд ал- Ваххаба, 1703–1793), так и модер-
низаторским, в т. ч. интегристским течениям, воспринявшим «евро-
либеральные» ценности, проникавшие с Запада.

С юных лет Дж. ал- Афгани столкнулся и смог лично познакомиться 
с «цивилизаторской миссией» Британской империи, а именно с произ-
волом английских властей на многострадальной и многонациональ-
ной земле Индии, потерявшей в колониальный период миллионы сво-
их жителей в ходе кровавых вой н и репрессий со стороны захватчиков, 
пытавшихся принести на его родину и утвердить киплинговское “White 
Man’s Burdon” —  пресловутое «бремя белого человека».

Вместе с колоссальными людскими потерями колониализм нес 
народам Востока и невосполнимые духовные травмы и лишения. Как 
писал во вступительном слове к сочинению ал- Афгани его младший 
последователь и сподвижник египетский религиозный мыслитель 
М. ‘Абдо, завоеватели и оккупанты неспроста соблазняли местных жите-
лей «оставить религию и сбросить с себя цепи веры…».

Между тем, отмечает в своем трактате Дж. ал- Афгани, «когда бы 
материалисты ни появлялись, какой бы облик ни избирали, какой 
бы народ ни соблазняли, они неизменно становились молнией, 
сокрушающей здание собственной общины, приводящей к порче 
плодов ее [исторического развития] и разлагающей подрастающее 
поколение…» 1

Вскоре история подтвердила истинность этих слов: уже через пол-
века после их появления Индия добилась в 1947 г. освобождения от бри-
танских колониальных «наставников», вернувшись к своим исконным 
духовным устоям и религиям.

1 Ал- Афгани, Джамал ад-дин. Ответ материалистам / пер. и отв. ред. Ф. О. Нофал; под общ. 
ред. Д. В. Мухетдинова; Московский исламский ин-т; Санкт- Петербургский гос. ун-т. Серия: 
«Возрождение и обновление». М.: ИД «Медина», 2021. С. 33.



205ДЬЯКОВ Николай

Выводы, к которым приходит Дж. ал- Афгани и с которыми он 
знакомит своего читателя, затрагивают сами основы человеческого 
бытия, раскрывают его смысл, первоистоки и горизонты. И сегодня, 
в начале XXI от Р. Х., т. е. в XV веке хиджры, эти выводы представля-
ются актуальными, особенно в ныне сложившихся условиях глобаль-
ного кризиса духовности и нового наступления в буквальном смысле 
«голого» материализма и воинствующего «консьюмеризма» —  идео-
логии безудержного потребления в первую очередь тех же матери-
альных «ценностей».

Приверженцы внешнего, видимого (ад-дахриййа) —  материалисты, 
пишет Дж. ал- Афгани, отрекаются «от самой человечности и в силу 
этих обстоятельств оказываются вне границ критики или осужде-
ния…» 1 Автор прямо указывает в связи с этим на «опасность мате-
риализма- натурализма и его идей для общественного и культурно-
го порядка…» 2

Один из главных «даров Создателя», по ал- Афгани, —  это установ-
ленная им «религия существования», т. е. самого бытия. «Люди дер-
жатся ее основ, ее нравы столетие за столетием наследуются сынами 
от отцов —  и как бы ни стремились они исказить ее или изменить, ее 
след освещает их умы светом познания… Ее этика исправляет их души, 
побуждает отказаться от зла и вредительства. Потому-то [наши] пред-
шественники и выживали в продолжение первых веков [своего] суще-
ствования… По тем же причинам «натуралисты», едва появившись 
в  какой-либо общине, стремятся выкорчевать [религиозные] корни 
[общества] и навредить его нравам. Успех [материалистов], неукосни-
тельно следующих пути своих идеологов, означает крушение столпов 
общественности» 3

Вера лучше другого отваживает человека от «уподобления диким 
ослам или быкам», напоминает Дж. ал- Афгани. Она «отпугивает чело-
века от пожирания себе подобных —  от обычая мира диких хищников». 
«Взгляни, если угодно, на тех, кто не может принять этой веры, счи-
тая человека таким же животным, как и другие», —  призывает автор. 
«Каких глубин падения они достигают и как эта глубина препятствует 
движению их мысли?..» И далее: верующий «добывает свое имуще-
ство исключительно законным путем, отвращаясь от предательства, 
лжи, хитрости и взяточничества, от собачьего лизоблюдства и лись-
его обмана…» 4.

1 Ал- Афгани, Джамал ад-дин. Ответ материалистам. С. 33.
2 Там же. С. 25.
3 Там же. С. 26.
4 Там же. С. 27–28.
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Три безусловные добродетели, на которых зиждется жизнь и поведе-
ние верующего, суть стыд, верность, честность. Что найдем мы в общи-
не, оставившей стыд, кроме упоения бесчестием, злонравия и «стрем-
ления к нижайшим вещам»? Мы увидим, как «звериные инстинкты 
овладевают ее волей и действием…» 1.

Честность —  еще один столп человеческого существования, основа 
индивидуального и видового бытия; она «связывает индивидов обще-
ственными отношениями и тем укрепляет социальный и семейный 
строй». Утратив честность, община «устремляется к горю и несчастью, 
быстро растрачивая свое былое единство и уничтожая собственный 
порядок…». «Дворец человеческого счастья» строится на трех назван-
ных добродетелях, но «ураган материалистической мысли» сотрясает 
это высокое строение, низвергая слабый человеческий род «с престо-
ла цивилизации на землю животных страстей и нищеты…» 2

Анализируя далее истоки и роль разрушительных материалистиче-
ских концепций в исламе, Дж. ал- Афгани ссылается на исторический 
опыт «сектантских» течений, называя в их числе батинитов, маздаки-
тов и даже исмаилитов и мистиков- суфиев.

Обращая далее острие своей критики на материалистов Запада, 
автор трактата последовательно рассматривает опыт Французской 
революции, выступлений западных нигилистов, социалистов и ком-
мунистов, а также англо- американских мормонов.

Рост популярности этих идей и численности их приверженцев, не 
без оснований предупреждал ал- Афгани, «может стать причиной исчез-
новения всего человеческого вида…» 3 Напротив, «любая религия —  
какой бы она ни была, пусть и самой слабой, —  лучше материализма: 
она неизменно служит порядку общежития и укрепляет полезные свя-
зи, существующие между членами человеческого общества, помогает 
последним достичь счастья в этой, первой жизни…». Одним словом, 
заключает автор, именно религия и есть «единственная причина чело-
веческого счастья». При этом ислам —  это «единственная религия, осу-
ждающая бездумно верующих и порицающая сомневающихся, неуве-
ренно исповедующих [истину]…» 4.

Трактат Дж. ал- Афгани «Ответ материалистам», как мы видим, —  не 
только религиозно- философское, но и актуальное сегодня культурно- 
этическое наставление, завещание выдающегося мыслителя, обращен-
ное не только к его собратьям- мусульманам, но и ко всем, кто задумы-
вается над судьбами и будущем человеческого сообщества.

1 Ал- Афгани, Джамал ад-дин. Ответ материалистам. С. 30.
2 Там же. С. 32.
3 Там же. С. 45.
4 Там же. С. 54.



207ДЬЯКОВ Николай

«Человеческие страсти пасуют только перед лицом нравственной 
силы, которую они уважают. При недостаточности авторитета подоб-
ного рода господствует право сильного, и явное или скрытое состояние 
вой ны неизбежно становится хроническим…» Удивительно, насколь-
ко это упомянутое профессором Р. Г. Ландой высказывание известного 
французского социолога и философа Э. Дюркгейма (1858–1917) —  млад-
шего современника Дж. ал- Афгани —  близко к религиозно- этической 
концепции этого исламского мыслителя. Отказ от духовных и нрав-
ственных авторитетов, который воочию можно наблюдать сегодня, 
действительно угрожает человеку тем самым «явным или скрытым 
состоянием вой ны», о котором писал Дж. ал- Афгани.

Перевод труда «Ответ материалистам» Джамал ад-дина ал- Афгани —  
важный шаг в развитии отечественного научного исламоведения 
и одновременно в ознакомлении русскоязычного читателя с насле-
дием крупнейшего мусульманского ученого Нового времени, и сего-
дня продолжающего оказывать немалое влияние не только на жизнь 
и духовный рост миллиардной исламской уммы, но и на современную 
философскую мысль в целом.

Представленный перевод на русский язык одного из базовых трудов 
Дж. ал- Афгани выполнен на высоком научном уровне и снабжен ква-
лифицированным комментарием, отражающим современное состоя-
ние исследований в области источниковедения исламской религиоз-
ной мысли эпохи духовного возрождения и обновления.



НЕКРОЛОГ 

ШЕЙХ МУХАММАД ‘АЛИ ИБН ДЖАМИЛЬ 

АС-САБУНИ (1931–2020)

В благословенный пятничный мартовский день этого года 
печальное известие пришло из Турецкой Республики — завер-
шил свой земной путь прославленный ученый Ислама, чело-
век, всецело отданный служению исламской науке и приумно-
жению человеческого знания о религии Всевышнего Творца, 
шейх Мухаммад ‘Али ибн Джамиль ас-Сабуни. Один из самых 
популярных комментаторов Благородного Корана совре-
менности, председатель Ассоциации сирийских богословов 
шейх Мухаммад ас-Сабуни всегда следовал заветам истинно-
го мусульманина, заложенным в Священном Коране и Пречи-
стой Сунне Пророка (мир ему). Он был истинным подвижни-
ком веры, посвятившим десятилетия своей дуньи постижению 
Истины и донесению ее до современников. Он происходил 
из известной семьи сирийских ученых, и слово Аллаха в его 
доме звучало с момента его рождения до самой смерти. Его 
жизненным убеждением было раскрытие великих знаний 
с помощью упрощенных коротких комментариев Священного 
Корана, и грандиозный труд Тафсир Айат ал-Ахкам, ставший 
влиятельным исследованием коранических айатов, касающих-
ся правовых норм, принадлежит его перу. В 2009 году его имя 
заняло почетное 29-е место в списке пятисот самых влия-
тельных мусульман мира, и для миллионов последовате-
лей Ислама по всему миру он был желанным собеседни-
ком, настоящим знатоком мусульманского права.

Весь исламский мир воспринял уход из земной 
жизни шейха Мухаммада ас-Сабуни как горькую 
утрату. Да вознаградит Всевышний Аллах его 
садами Рая за его богоугодные земные дела.
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