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К ЧИТАТЕЛЯМ

Представленные в выпуске статьи объединяет глубо-
кое понимание их авторами актуальности и важности ре-
лигиозного фактора в общественных отношениях и поли-
тике. Вместе с тем, подходы к разрабатываемым темам от-
личаются сдержанностью в оценках одноименного фактора
конфликтогенности. То есть имеющие место межконфес-
сиональные противоречия и межрелигиозная рознь рас-
сматриваются не как автономно действующие, но тесно
переплетенные с остальными факторами, а именно: мате-
риального и социального неравенства, диспропорциональ-
ного политического участия населения, религиозно-
идеологического давления и влияния фундаменталистов,
столкновения материальных интересов и властных амби-
ций религиозно-политических реформаторов и консерва-
торов, а также многообразного воздействия из-за рубежа.

Широкий географический охват тем – Индия, Иран,
Китай, Марокко, Саудовская Аравия, Сирия – открывает
перед читателем возможности для сравнительного анализа,
а историческая ретроспекция, соединенная с анализом те-
кущих событий, заключают в себе целую палитру подхо-
дов и установок, открытых для обсуждения в востоковед-
ном сообществе.

Алексей Сарабьев,
ответственный редактор

издания «Религия и общество на Востоке»

Открывающий  серийное  издание  выпуск  посвящен  во-
просам взаимоотношений религиозных общин и государ-
ства на Востоке, религиозной политике и основанному на
конфессиональной аффилиации политическому участию,
взглядам на религию сквозь призму светских идеологий и,
наоборот, – легитимности власти в свете теологических
установок, в том числе в историческом аспекте.
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РЕЛИГИЯ И ГОСУДАРСТВО
Г. Г. Косач

САУДОВСКАЯ АРАВИЯ:
«РЕЛИГИОЗНОЕ ГОСУДАРСТВО»

ИЛИ «ГОСУДАРСТВЕННАЯ РЕЛИГИЯ»?

Вопросы, связанные с процессом секуляризации в Саудов-
ской Аравии, рассматриваются в контексте ее последовательной
модернизации. Автор анализирует взаимоотношения между
правящей династией, представленной основателем саудовского
государства Ибн Саудом с его сыновьями на троне, и ведущей
семьей корпуса богословов Аль аш-Шейх – потомками основа-
теля ваххабитской версии ханбалитской правовой школы Му-
хаммеда ибн Абдель Ваххаба, союз между которыми лежит в
основе местной политической системы. Ясно просматриваемая
секуляризация означает не только переход все более значимых
сфер общественно-политической жизни под контроль государ-
ства и ограничение деятельности богословов сферой культовой
практики, но и этатизацию религии. Действуя в этом направле-
нии, саудовский политический истеблишмент опирается на под-
держку «образованного класса», обретающего черты третьего
актора политического процесса. Секуляризация создает основу
для трансформации ваххабитской версии ханбалитской право-
вой школы в умеренный салафизм, в практику которого входят
и положения иных школ суннитского ислама.

Ключевые слова: Саудовская Аравия, правящая династия,
Ибн Сауд, ваххабизм, Мухаммед ибн Абдель Ваххаб, ханбалит-
ская правовая школа, секуляризация, салафизм.
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Вынесенные в заглавие слова принадлежат саудовско-
му автору, описывавшему внутриполитическую ситуацию
и делавшему акцент на противостоянии двух тенденций в
развитии Саудовской Аравии. Если власть, писал он, видит
свою задачу в том, чтобы содействовать движению к диф-
ференциации сфер полномочий государства и корпуса бо-
гословов, говоря о «государственном вероисповедании
(дин ад-дауля)», то противостоящее ей «религиозно обос-
нованное и экстремистское политическое действие требует
построить государственную систему, законодательство,
внешние связи и внутреннюю политику на основе рели-
гии», считая, что «государство должно быть религиозным
(даулят ад-дин)»1.

Саудовский же аналитик и публицист, имея в виду не-
обходимость дальнейшего движения к этатизации религии,
писал о господствующей в Саудовской Аравии вероиспо-
ведной доктрине как о «догматической» и «безразличной»
к «запросам времени». «Догматизм богословов», подчер-
кивал он, порождает «бунтующую молодежь, опирающую-
ся на отсталое понимание жизни и шариата, отрицающую
многовековое наследие и достижения пока еще не закон-
чившейся модернизации и становящуюся революционера-
ми, эмирами и даже халифами»2. В свою очередь, коллега
цитировавшихся авторов считал «анахронизмом» сохране-
ние важнейшего (для сторонников «религиозного государ-
ства») ваххабитского символа – Лиги поощрения доброде-
тели и осуждения греха: «Будем ли мы нуждаться, – считал
он, – в присутствии активистов Лиги на дорогах и в супер-

1 Куйляйт Ю. Даулят ад-дин ам дин ад-дауля? (Религиозное госу-дарство или государственная религия?) // Ар-Рияд, 27 сентября2013. URL: http://www.alriyadh.com/2013/09/27/article870909.htm.2 Хашогги Д. Ма аль-хатаа аль-лязи аусаляна иля хазихи аль-халя?(Что за ошибка привела нас к нынешнему положению?) // Аль-
Хайят, 5 июля 2014. URL: http://www.alhayat.com/Opinion/Jamal-Khashoggi/3400234.
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маркетах, выявляющих непристойные поступки людей,
если эти поступки жестко пресечет закон?»1.

Речь шла не только о точке зрения «образованного
класса». Менялась и официальная риторика, цивилизаци-
онные рамки которой все более расширялись, – Саудовская
Аравия стремилась обрести образ государства, далекого от
обскурантизма, включая и его религиозный аспект. Выдви-
гая инициативу создания Всемирного центра диалога рели-
гий и цивилизаций, предшественник нынешнего монарха,
король Абдалла бен Абдель Азиз утверждал: «Саудовская
Аравия открыта миру. Мы черпаем наши идеи в Торе,
Евангелиях и Коране – Книгах, ниспосланных Господом,
поскольку все человечество верит в справедливость, бла-
гополучие, мир»2. Открывая в Вене этот Центр, экс-
министр иностранных дел Сауд Аль-Фейсал подчеркивал,
что австрийская столица станет тем местом, откуда «нач-
нется исторический межцивилизационный обмен мнения-
ми между последователями различных религий ради того,
чтобы сделать человечество свободным от разорительных
войн, кровавых конфликтов и чудовищных преступле-
ний»3. Выступая в середине августа 2012 г. в Мекке на
IV чрезвычайном саммите Организации исламского со-
трудничества, король Абдалла бен Абдель Азиз говорил о
необходимости создания Центра диалога между правовы-

1 Аль-Музейни М. Халь нахну би хаджа иля Хайъат аль-амр би аль-мааруф? (Нужна ли нам Лига поощрения добродетели и осужде-ния греха?) // Аль-Хайят, 7 декабря 2016. URL: http://www.al-hayat.com/Opinion/Mohammed-Al-Mzini.2 Хадим Аль-Харамейн: наахуз мин Ат-Таура ва Аль-Инджиль ваАль-Куръан (Служитель Двух Святынь: мы черпаем из Торы, Еван-гелий и Корана) // Ар-Рияд, 25 октября 2011. URL: http://www.al-riyadh.com/2010/10/25/article570998.html.3 Нида Хадим Аль-Харамейн ли нашр аль-хивар мубадара инсанийя(Призыв Служителя Двух Святынь к диалогу – гуманистическаяинициатива) // Аль-Хайят, 28 ноября 2012. URL: http://beta.daral-hayat.com/Details/456900.
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ми школами ислама (предлагая расположить его в Эр-
Рияде)1.

Хотя использование религиозной лексики в выступле-
ниях саудовских руководителей остается обычным, акцент
на интересах «родины» и «граждан» сегодня занимает ве-
дущее место в речах главы политического истеблишмента.
Обращаясь в декабре 2016 г. с посланием к новому составу
Консультативного совета, король Сальман бен Абдель
Азиз подчеркивал: «Государство возникло при опоре на
Книгу Господа и Сунну Его Пророка, направив усилия на
поддержание безопасности общества, на то, чтобы наи-
лучшим образом служить своим гражданам. И ныне, слава
Господу, страна уверенно идет по пути обновления, взаи-
модействия с бросаемыми ей вызовами, сохраняя обретен-
ные достижения, занимая важное место в ряду наций, иг-
рая эффективную роль на региональной и международной
арене»2. В то же время близкий к высшему руководству
журналист и политический обозреватель утверждал: «Мы
(в Саудовской Аравии. – Г. К.) против роста влияния рели-
гиозных деятелей в жизни общества и государства»3.

Развивающиеся на страницах саудовской прессы дис-
куссии в связи с ролью и местом религии в обществе – это

1 Хадим Аль-Харамейн яктарих аля кымма Макка таасис Марказ лиаль-хивар байн аль-мазахиб (Служитель Двух Святынь предлагаетсаммиту в Мекке основать Центр диалога между правовыми шко-лами ислама) // Аш-Шарк аль-Аусат, 15 августа 2012. URL:http://www.aawsat.com/details.asp?section=1&issueno=12314&ar-ticle=691000.2 Аль-Малик яфтах аамаль ас-сана аль-уля мин ад-даура ас-сабиъали Маджлис аш-шура (Король открывает работу первой сессииседьмого созыва Консультативного совета) // Аль-Джазира,15 декабря 2016. URL: http://www.aljazirah.com/2016/201612-15/av1.htm.3 Ар-Рашид А.Р. Аль-джухль милла вахида (Глупость – повсюдуодинакова) // Аш-Шарк аль-Аусат, 11 сентября 2016. URL:http://aawsat.com/home/article/735436.
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отражение процессов в сфере национальной политики,
ставших реальностью с начала 1990-х гг. Наиболее ярким
проявлением этих процессов стало вхождение в политику
нового «образованного класса». Обретя (благодаря начи-
наниям власти) в качестве центра притяжения появивший-
ся в 1992 г. Консультативный совет, этот «класс» превра-
щается в реально действующего актора, несмотря на то,
что основными игроками на саудовской сцене остаются
правящая фракция семьи Аль Сауд, представленная ныне
наследниками основателя современного государства коро-
ля Абдель Азиза (Ибн Сауда), и корпус богословов, воз-
главляемый потомками Мухаммеда ибн Абдель Ваххаба –
семьей Аль аш-Шейх.

Однако проблема не может быть сведена лишь к этому
обстоятельству: не только сегодняшний день, но и истори-
ческая ретроспектива способны представить свидетельства
неоднозначности отношений между этими двумя группами
элит. Сама же эта неоднозначность определялась (медлен-
ной, но очевидной) эволюцией государства, осуществляв-
шего движение по пути консервативной модернизации, ус-
ложнявшей политическую систему и содействовавшей ее
структурной дифференциации. Одним из итогов этой эво-
люции становилась секуляризация, когда религия и свя-
занные с ней богословы начинали играть функционально
специализированную роль, ограниченную вероисповедной
практикой, а значимые секторы социально-культурного
пространства этатизировались, переходя (пусть и в специ-
фической форме) под контроль государства.

Эпоха Ибн Сауда:
правитель и богословы

Формирование третьего саудовского государства – со-
временной Саудовской Аравии (в саудовском историко-
политическом дискурсе процесс имеет название таухид
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ад-дауля – объединение государства) – длительный пери-
од1, исходной точкой которого стал захват Ибн Саудом Эр-
Рияда (1902 г.), а конечной – 1932 г., когда это государство
получило свое нынешнее название – Королевство Саудов-
ская Аравия2. В течение этого времени король-основатель
добился политического господства (методами военной аг-
рессии и аннексии) над Недждом, западным побережьем
Персидского залива (ныне Восточная провинция), Хиджа-
зом с Двумя Благородными Святынями – Меккой и Меди-
ной, югом и юго-западом страны – Неджраном и Асиром.

Становление саудовского государства – не только
формирование его территориального пространства: Ибн
Сауд, вытеснявший с поля политического действия иные
фракции семьи Аль Сауд, превращал это пространство в
сферу своего единовластного правления, во владение ко-
торым в дальнейшем вступали его наследники – сыновья.
Вновь возникшее государство (как и расширившиеся гра-
ницы государства) получало признание ведущих регио-
нальных и внерегиональных держав – Османской империи
и Великобритании, подтверждавших обретенный в завое-
ваниях статус Ибн Сауда – эмира, «независимого султана и

1 Первое саудовское государство (1745–1811) было разрушено витоге экспедиции на Аравийский полуостров армии египетскогоправителя Мухаммеда Али. Второе (1843–1865) пало из-за разно-гласий в семействе Аль Сауд и усиления созданного на западе Не-джда ведущей семьей этого региона Аль ар-Рашид эмирата Дже-бель-Шаммар. См.: Васильев А.М. История Саудовской Аравии. М.:Наука, 1982. С. 86–260.2 Ст. 1 приятого 23 сентября 1932 г. указ о переименовании госу-дарства гласила: «Название государства “Королевство Хиджаз,Султанат Неджд и присоединенные территории” меняется на “Ко-ролевство Саудовская Аравия”. Отныне наш (Ибн Сауда. – Г. К.) ти-тул звучит как “король Королевства Саудовская Аравия”». См.: Амрмалякий ракм 2716 (Королевский указ № 2716) // Умм аль-Кура,№ 406, 23 сентября 1932. С. 1.
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полновластного главы племен»1. В 1926 г. на состоявшем-
ся в Мекке I Всемирном мусульманском конгрессе этот
статус был дополнен новым штрихом – признанием участ-
никами конгресса суверенитета Ибн Сауда над Хиджазом
позволило ему стать королем и Служителем Двух Благо-
родных Святынь. В Хиджазе возникали и первые прави-
тельственные учреждения (Мекка, а не Эр-Рияд, до конца
1950-х годов играла роль столицы государства). Принятые
в 1926 г. «Основные положения Хиджазского королевства»
способствовали созданию департаментов юстиции, образо-
вания, здравоохранения, полиции, внешних сношений, а
также курировавшего их деятельность Совета статс-
секретарей и прообраз парламента – Консультативный со-
вет2. Важным элементом процесса становления государст-
ва стало противостояние властителя первому в саудовской
истории движению оппозиции: его прежним союзникам
ихванам3 с их апелляцией к «чистоте» ваххабитского хан-
бализма и общинному образцу политического устройства4.

1 Tuson P., Quich E. (eds.) Arabian Treaties, 1600–1960. Saudi Arabia.Archive Editions, Oxford: Redwood Press, 1992. Р. 21–23, 31–32, 102–108.2 Ат-Таалимат аль-асасийя ли аль-Мамляка аль-Хиджазийя (Ос-новные  положения Хиджазского королевства) // Бен Баз А.А. Ан-низам ас-сиясий ва ад-дустурий ли аль-Мамляка аль-Арабийя ас-Саудийя (Политико-конституционная система Королевства Сау-довская Аравия). Эр-Рияд: Дар аль-хуррейджи, 2000. С. 253–263.3 Недждийское религиозно-политическое движение, сыгравшееведущую роль в завоевательных походах Ибн Сауда.4 Составленный в 1926 г. список обвинений в адрес Ибн Саудавключал «недопустимые» контакты правителя и его сыновей с«неверными», отказ от выселения шиитов из оазисов побережьяПерсидского залива, выпасы скота «подчиненных власти невер-ных» трансиорданских и иракских бедуинов в «землях мусуль-ман» – на саудовской территории, действие «позитивистских за-конов» в Хиджазе. Король вводил в жизнь страны «неприемлемыедля мусульман новшества» – телеграф и современное вооружение,считая возможным сохранить традицию внесения изготовленного
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Вместе с тем, термин таухид ад-дауля подспудно нес в
себе религиозный оттенок: его первая часть обозначала и
единобожие в его качестве первого столпа мусульманской
веры. «Объединение государства» – не только «восстанов-
ление» власти Аль Сауд, но и придание нового импульса
развитию ханбалитской элиты, обескровленной нестабиль-
ностью и междоусобной борьбой предшествовавших воз-
вышению Ибн Сауда лет. По выражению франко-
ливанского исследователя, они видели в новом правителе
«своего избавителя»: «Господь, – провозглашал в своей
фетве современник начала экспансии Ибн Сауда, – обла-
годетельствовал мусульман справедливым религиозным
правлением эмира Абдель Азиза. С его помощью Господь
восстановит шариат и положит предел неодобряемым и
преступным делам»1.

«Избавитель» распространял ханбалитскую доктрину
на всю территорию государства: этот мазхаб, ранее огра-
ниченный пределами далекой периферии мусульманского
мира переставал быть локальным явлением. Длительная
историческая традиция союза семей Аль Сауд и Аль аш-
Шейх (начало которой было положено заключением в
1744/1745 г. союза, аль-бейъа, между правителем Деръий-
ского эмирата и основателем первого саудовского государ-
ства Мухаммедом бен Саудом и Мухаммедом ибн Абдель
Ваххабом) превращала ваххабитскую версию ханбализма в
инструмент гомогенизации общества. Устраняя реальные
или потенциальные разломы (сепаратизм, региональная и
конфессиональная память), эта версия обретала статус гос-

в Египте покрывала – махмаль для Каабы в Главную мечеть Мек-ки. См.: Васильев А.М. История Саудовской Аравии. С. 304.1 Мулин Н. Уляма аль-ислям. Тарих ва бунья аль-муассаса ад-динийя фи Ас-Саудийя байн аль-карнейн XVIII ва XXI (Клирикиислама. История и структура религиозного истеблишмента Сау-довской Аравии. XVIII–XXI вв.). Бейрут: Аль-Муассаса аль-арабийяли аль-абхас ва ан-нашр, 2011. С. 150, 154.
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подствующей правовой школы, подавляя последователей
иных суннитских толков в Хиджазе, сторонников суфий-
ских тарикатов, шиитов-двунадесятников оазисов Эль-
Хасы и Эль-Катифа на побережье Персидского залива и
исмаилитов граничащего с Йеменом Неджрана.

Ваххабитская версия ислама, нуждавшаяся в опоре на
сильного правителя и к моменту восстановления саудов-
ской власти в Неджде выработавшая идею преданности
стороннику «истинной» (в ее ригористичном и противо-
стоящем иным правовым школам суннизма варианте) веры
и непричастности к действиям ее противников, легитими-
ровала власть короля-основателя. Но каждая из сторон
воссозданного после прихода Ибн Сауда к власти союза
опиралась на собственные основы влияния на социум. Ос-
нователь третьего саудовского государства – это воена-
чальник и властитель, тогда как потомки М. ибн Абдель
Ваххаба – имамы, престиж которых опирался на религиоз-
ное знание. Ибн Сауд был политиком, но политические за-
дачи, выражавшиеся в расширении ареала господства хан-
балитского мазхаба, определяли и действия имамов. Если
курс Ибн Сауда состоял в расширении подвластной ему
территории, утверждения превосходства его семьи над
иными группами аравийской элиты1, то действия имамов
определялись задачей усиления власти мусульманских за-
коноучителей2. Конфликт между обеими сторонами союза
был неизбежен.

1 Оправдывая собственные притязания на господствующую роль впределах Неджда, Ибн Сауд говорил: «Я – араб из лучших арабскихсемей. Я продвигаюсь к власти потому, что мои отцы и деды сдревности известны как правители». См.: Аль-Мухтар С.-Д. Тарихаль-Мамляка аль-Арабийя ас-Саудийя фи мадыха ва хадыриха (Ис-тория Королевства Саудовская Аравия в ее прошлом и настоя-щем). Т. II. Бейрут, б/г. С. 10.2 Ар-Рашид М. Ас-сияса фи ваха арабийя (Политика в аравийскомоазисе). Бейрут: Дар ас-Саки, 2003. С. 102.
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Время между двумя мировыми войнами было эпохой
роста влияния корпуса богословов, объединенного руково-
дством клана Аль аш-Шейх, и того требовали интересы
Ибн Сауда. Его власть не могла быть прочной без центра-
лизации политически и хозяйственно разрозненного тер-
риториального пространства, что заставляло его поддер-
живать притязания богословов. В начале 1925 г. в Эр-
Рияде возникла финансируемая правителем Лига поощре-
ния добродетели и осуждения греха, возглавленная бого-
словами Аль аш-Шейх. Издававшийся в Мекке официоз,
газета «Умм аль-Кура» определяла этот институт как
«орудие правителя», призванное не допускать каких-либо
«отклонений от чистого шариата»1. В сентябре 1926 г. от-
деление Лиги было создано в Мекке2, и на Хиджаз распро-
странилась практика полного и безусловного подчинения
«божественному праву». В ее основе лежала недждийская
традиция, требовавшая от богословов контролировать вы-
полнение норм шариата в сфере религиозных обрядов и
общественных нравов. В Саудовской Аравии возникло
первое религиозное учреждение, руководство которым и
сегодня остается прерогативой улемов.

Возникновение Лиги не может рассматриваться как
доказательство гегемонии улемов в сфере публичных от-
ношений. Из сферы ее полномочий исключался контроль
над коммерческими операциями торгово-промышленных
палат хиджазского предпринимательства. Несмотря на
протесты богословов, деятельность этих структур продол-
жала определяться позитивистским (в терминологии кли-
риков – рукотворным) коммерческим законодательством,
унаследованным от османского времени. Ибн Сауд, санк-

1 Вусуль джалялят аль-малик ли асымат Неджд (Прибытие его ве-личества короля в столицу Неджда) // Умм аль-Кура, № 241, ав-густ 1929. С. 1.2 Аль-Амр би аль-мааруф (Поощрение добродетели) // Умм аль-
Кура, № 91, 10 сентября 1926. С. 2.
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ционировав формирование этого института, тем самым как
бы сузил сферу религиозного рвения. Недждийская тради-
ция вводилась в государственные рамки: никто из частных
лиц не мог более отслеживать нравственность в ее религи-
озном и мирском преломлениях, действия такого рода тре-
бовали официального признания со стороны руководства
Лиги, которому полагалось представлять еженедельные
отчеты о начинаниях в сфере противостояния «греху».
В 1992 г., фиксируя эту ситуацию, Основной закон правле-
ния провозгласил: «Государство защищает вероисповеда-
ние ислама, претворяет в жизнь шариат, поощряет добро-
детель и осуждает грех, исполняя обязанность призыва к
Господу»1.

В ходе развивавшегося во второй половине 1920-х –
начале 1930-х гг. противостояния ихванам Ибн Сауд полу-
чил безоговорочную поддержку со стороны опасавшихся
последствий новой вспышки нестабильности улемов. Оп-
ровергая обвинения оппозиции, фетвы ведущих богосло-
вов утверждали право правителя, «действующего, как то
предписывает Книга Господа и Сунна Его Пророка», на
безусловное подчинение подданных. Его исключительной
прерогативой провозглашалось «объявление джихада» и
«забота» о «благосостоянии мусульман». Поддерживая ко-
роля и определяя мнение ихванов как излишество (термин,
использовавшийся властью и много лет спустя при подав-
лении мятежников, захвативших в 1979 г. Главную мечеть
в Мекке, а также в начале 2000-х гг., когда власть боролась
с антисистемной оппозицией2), богословы не только обес-
печивали политическую гегемонию Ибн Сауда, но и ут-

1 Ан-Низам аль-асасий ли аль-хукм (Основной закон правления).Ст. 23 // Бен Баз А.А. Ан-Низам ас-сиясий... С. 268.2 Косач Г.Г. Саудовская Аравия: внутриполитические процессы«этапа реформ» (конец 1990–2006 г.). М.: ИБВ, 2007. С. 56–59.
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верждали неоспоримость собственных суждений в отно-
шении шариатского права1.

Вызов, который ихваны бросили улемам, позволил ко-
ролю вновь утвердить свое первенство. По словам саудов-
ско-британского автора, итогом противостояния первой в
саудовской истории религиозно-политической оппозиции
стало «ограничение точки зрения богословов вопросами
исламского культа». Приняв «эту ограниченную роль»,
они «вернулись к прежней специализации» – вынесению
суждений, касающихся вопросов веры2. Выдвигая принцип
«безусловного подчинения» правителю, богословы вводи-
ли себя в круг его подданных, распространяя на себя зада-
чу безоговорочной защиты власти короля. Это положение
в дальнейшем закрепил Основной закон правления: «Все
граждане приносят королю клятву безусловной преданно-
сти и подчинения на Книге Господа и Сунне Его Проро-
ка»3. Задача защиты королевской власти не исчерпана и
сегодня: выступая в ноябре 2012 г. в Эр-Рияде, верховный
муфтий Саудовской Аравии шейх Абдель Азиз Аль аш-
Шейх, комментируя события «арабской весны», заявлял,
что «благо родины» требует «единения вокруг следующего
путем ислама правителя»4.

Обеспеченная Ибн Саудом стабильность способство-
вала «возрождению» ваххабитского ханбализма. Усилия
ведущей фигуры корпуса богословов того времени
(с 1953 г. верховный муфтий), Мухаммеда бен Ибрагима

1 Al-Rasheed M. A History of Saudi Arabia. Cambridge: Cambridge Univ.Press, 2010. Р. 63–66.2 Ibid. P. 65.3 Ан-Низам аль-асасий ли аль-хукм. Ст. 6 // Бен Баз А.А. Ан-Низамас-сиясий... С. 265.4 Муфти Ас-Саудийя: аль-музахарат ля асль ляха фи аль-ислям(Муфтий Саудовской Аравии: у демонстраций нет основ в исламе)// Аль-Джазира, 28 ноября 2012. URL: http://www.aljazeera.net/ho-me/print/f6451603-4dff-4cal-9c10-122741dl7432.
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Аль аш-Шейха, были направлены, в первую очередь, на
создание развитой (основанной на модели египетского
Аль-Азхара) и финансово поддерживаемой королем систе-
мы подготовки специалистов в области исламского права.

В 1950 г. в Эр-Рияде возник первый пятигодичный Ин-
ститут науки (присутствовавшее в его названии слово
«наука» ассоциировалось с религией), поступление в кото-
рый предполагало начальное образование в государствен-
ной школе. В течение последующих лет подобные инсти-
туты были созданы в основных центрах Неджда, Хиджаза,
Неджрана и Восточной провинции. В 1953 г. Мухаммед
бен Ибрагим инициировал открытие (в столице же) Шари-
атского колледжа и Колледжа арабского языка, а в 1965 г.
Высшего института судопроизводства. В 1974 г. на их ос-
нове был создан Университет имени имама Мухаммеда
бен Сауда, крупнейший центр ханбалитской богословской
подготовки1.

Государственная идеологическая доктрина получила
(в основном уже после смерти Ибн Сауда в 1953 г.) необ-
ходимое оформление. Выпускники созданных Мухамме-
дом бен Ибрагимом институтов религиозного образования
заменили собой ханбалитских богословов-иностранцев,
первоначально игравших в саудовском государстве веду-
щую роль: вера «национализировалась». Благодаря этим
институтам ханбализм вступил в начальную стадию коди-
фикации – этого требовала миссия образовательных учре-
ждений. Саудовская политическая система усложнялась.
В ее структуре выделились государственные и религиоз-
ные институты. Финансово контролируя религиозное об-
разование, власть получала рычаги давления на важную
сферу деятельности богословов. Наконец, современные
институты образования разрушили принятые ранее спосо-
бы передачи вероисповедной традиции, заключавшиеся в

1 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 216–218.
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непосредственных контактах между улемами и их учени-
ками, и создали новый канал социальной мобильности, не
связанный с общественным влиянием того или иного бого-
слова.

Власть и религия:
дифференциация сфер полномочий

Смерть Ибн Сауда увеличила заинтересованность
в союзе друг с другом каждого из ведущих акторов сау-
довской политики. Для этого были внутренние причины –
смена поколений на вершине политической власти, при-
нявшая форму конфликта между первым наследником ос-
нователя государства Саудом бен Абдель Азизом и прин-
цем (в дальнейшем третьим саудовским монархом) Фейса-
лом бен Абдель Азизом, развивавшегося на фоне широкого
движения в поддержку конституционных преобразований.
Саудовская Аравия испытывала мощное воздействие со-
бытий в окружающем ее регионе, где расширялась сфера
влияния панарабской идеологии, в первую очередь, насе-
ровского толка. Отвечая на внешний вызов, саудовское ру-
ководство противопоставляло ему идею исламской соли-
дарности, нашедшую свое воплощение в созданной по его
инициативе в мае 1962 г. Лиге исламского мира.

Придание законности изменениям, происходившим на
вершине властной пирамиды (отстранение от власти Сауда
бен Абдель Азиза, место которого в 1964 г. занял Фейсал
бен Абдель Азиз), требовало уступок клирикам, специаль-
ной фетвой санкционировавшим смену правителя. Речь
шла о расширении штата сотрудников Лиги поощрения
добродетели и осуждения греха и увеличении ее финанси-
рования, ограниченном введении богословов в состав ком-
мерческих судов и передаче под их контроль созданного в
1960 г. Генерального управления женских школ, возглав-
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ленного верховным муфтием1. После длительных перего-
воров с ведущей фигурой корпуса богословов король Фей-
сал бен Абдель Азиз смог добиться и фетвы, признававшей
соответствующим шариату принятый в 1968 г. Закон о
труде2.

В 1950-е – первую половину 1960-х годов Мухаммед
бен Ибрагим, исполняя обязанности верховного муфтия,
руководил Высшим советом Лиги исламского мира, воз-
главлял Центр издания фетв – институт, определявший
общую позицию корпуса богословов в отношении важ-
нейших проблем общественно-политической жизни, вы-
ступая и в роли главы сообщества шариатских судей. В его
руках были сосредоточены управление всеми религиозны-
ми учебными заведениями и контроль над печатными из-
даниями богословского характера; он же был имам-
хатыбом Главной мечети Эр-Рияда3.

Тем не менее, приход к власти наследников Ибн Сауда
не менял основных параметров курса на модернизацию.
Его наиболее ярким показателем стало развитие государ-
ственной системы образования, включая и высшее: в
1957 г. был основан Эр-Риядский университет (ныне –
Университет имени короля Сауда). Саудовская Аравия
трансформировалась. Создаваемое нефтяным бумом «об-
щество потребления», появление значительного числа
иностранцев, занятых не только в сфере нефтедобычи, но и
во всех жизненно важных отраслях экономики и в государ-
ственных институтах, знакомство с жизнью других

1 Джалялят аль-малик ясдыр амраху аль-карим ли аль-исраа фитахъиа мадарис аль-банат (Его величество король издает благо-родный указ об ускорении подготовки школ для девочек) // Умм
аль-Кура, № 1827, 15 июля 1960. С. 1.2 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 228–229.3 Сират самаха аш-шейх Мухаммед бен Ибрагим Аль аш-Шейх(Биография шейха Мухаммеда бен Ибрагима Аль аш-Шейха). Б/г.URL: http://www.saaid.net/Warathah/1/shaikh-m.htm.
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стран, – все это вносило в ранее патриархальную жизнь
новые идеи, представления и идеалы. Мухаммед бен Ибра-
гим характеризовал это время как эпоху «падения нравов»
и «отхода от веры»1, считая недопустимым появление ки-
нотеатров, телевидения и радио, распространение музыки,
иностранных книг и европейской одежды. В списке отвер-
гавшихся богословами «новшеств» было и введение в об-
щественную практику портретов монархов и официально-
го гимна.

В начале ноября 1962 г., открывая в Эр-Рияде первое
заседание вновь созданного и единого для страны Совета
министров, (в то время) назначенный премьером Фейсал
бен Абдель Азиз выступил с программой реформ – «Новая
внутренняя политика государства». Эти реформы были
призваны «определить будущее развитие молодого поли-
тического образования»2. Существенное место в этой про-
грамме занимали взаимоотношения государства и религии.

Опираясь на религиозную риторику и говоря, в частно-
сти, о «вневременном значении Корана и Сунны», о «слав-
ной исламской нации (саудовцах – Г. К.)» – «лучшей из
общин, которая выведена пред людьми»3, будущий монарх
заявлял о предстоящем появлении Закона о судопроизвод-
стве и министерства юстиции, «контролирующего суды».
Программа реформ предполагала, что в Саудовской Ара-
вии возникнет «Совет фетв», который «в соответствии с
требованиями государства будет отвечать на вопросы му-
сульман, став инструментом просвещения и устранения
препятствий, стоящих на пути прогресса». Принц Фейсал

1 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 320–321.2 Здесь и далее: Суму аль-амир Фейсал аль-муаззам яъалян фибайан визарий ас-сияса ад-дахилийя аль-джадида (Его Высочествопринц Фейсал провозглашает в заявлении Совета министров оновой внутренней политике) // Умм аль-Кура, № 1944, 2 ноября1962. С. 1, 6.3 Коран 3:106. Здесь и далее: Перевод И.Ю. Крачковского.
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бен Абдель Азиз говорил и о стремлении правительства
«реформировать» Лигу поощрения добродетели и осужде-
ния греха.

Положения программы определялись внутрисаудов-
скими и региональными обстоятельствами и были ответом
на вызовы, с которыми Саудовская Аравия сталкивалась в
начале 60-х гг. В номере «Умм аль-Кура», где была опуб-
ликована программа Фейсала, помещено и сообщение о
разрыве дипломатических отношений с Объединенной
Арабской Республикой (в Северный Йемен были введены
египетские войска, воевавшие на стороне республиканцев
против поддерживаемых Саудовской Аравией роялистов1).
Хотя реализация «Новой внутренней политики государст-
ва» и была отложена до 1969 г. (к тому времени Фейсал
бен Абдель Азиз стал монархом, верховный муфтий Му-
хаммед бен Ибрагим скончался, а арабо-израильская война
в июне 1967 г. свела на нет притязания египетского прези-
дента, выдвинув консервативные монархии на авансцену
арабской политики), значение этого документа неоспори-
мо. Он стал доказательством устремленности саудовского
«политического класса» к вмешательству (путем апелля-
ции к исламским символам) в сферу религии, разграниче-
нию полномочий власти и корпуса богословов и обрете-
нию этим «классом» статуса основного внутреннего «цен-
тра силы».

В течение 1969–1971 гг. в государственной системе
управления появились министерство юстиции, Совет выс-
ших улемов, Постоянная комиссия исследований и фетв
(обе эти инстанции действовали в рамках Генерального
управления научных исследований и фетв), а также Выс-

1 Аль-Хукума ас-саудийя тактаъ илякатиха ад-дипломасийя мааАль-Джумхурийя Аль-Арабийя Аль-Муттахида (Саудовское прави-тельство разрывает дипломатические отношения с ОбъединеннойАрабской Республикой) // Умм аль-Кура, № 1944, 2 ноября 1962.С. 2.
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ший совет по делам судопроизводства1. Тем самым рели-
гиозные и юридические сферы, ранее монополизирован-
ные Мухаммедом бен Ибрагимом Аль аш-Шейхом, разде-
лялись, а пост верховного муфтия ликвидировался (он был
восстановлен только в 1993 г.). Реформы Фейсала оставля-
ли сферу религии (шариатские учебные заведения, суды,
мечети) заповедным полем богословов. Однако их дея-
тельность претерпела существенные изменения, что про-
демонстрировал, в частности, Совет высших улемов, соз-
данный из «специалистов исламского шариата, саудовцев
по происхождению».

В настоящее время этот орган, сформированный в на-
чале декабря 2016 г. на основе указа короля Сальмана бен
Абдель Азиза, состоит из 20 богословов во главе с верхов-
ным муфтием шейхом Абдель Азизом бен Абдаллой бен
Мухаммедом Аль аш-Шейхом2. Осуществленная королем
Абдаллой бен Абдель Азизом зимой 2009 г. реформа Сове-
та высших улемов ввела в его состав вероучителей, пред-
ставляющих все четыре юридические школы суннитского
ислама3 (сопротивление богословов, исключивших назна-
чение в Совет шиитского правоведа, оказалось непреодо-
лимо в условиях, когда власть продолжает видеть в Иране
своего «стратегического противника»). С августа 2010 г. в
Саудовской Аравии действует королевский указ, позво-
ляющий распространение только тех религиозно-юри-

1 Авамир малякийя карима (Благородные королевские декреты)// Умм аль-Кура, № 2387, 3 сентября 1971 г. С. 1.2 Аль-Малик Сальман юъид таквин Хейъа кибар аль-уляма би риа-сат аль-муфти (Король Сальман формирует Совет высших улемовво главе с муфтием) // Аш-Шарк аль-Аусат, 3 декабря 2016. URL:http://aawsat.com/home/article/798096.3 Абраз малямих ташкиль Хейъа кибар аль-уляма: тамсиль ли аль-малякийя ва аль-ахнаф (Важнейшие черты состава Совета высшихулемов: представительство маликитов и ханифитов) // Аш-Шарк
аль-Аусат, 15 февраля 2009. URL: http://www.aawsat.com/de-tails.asp?section=4&article=507131&issueno=11037.
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дических суждений, авторами которых являются правове-
ды, введенные королем в Совет высших улемов и Посто-
янную комиссию религиозных исследований и фетв1.

Задача членов Совета состояла в том, чтобы «высказы-
вать точку зрения в отношении вопросов, передаваемых
правителем, подтверждая эти вопросы шариатскими обос-
нованиями»2. Равным образом они были обязаны «предос-
тавлять в распоряжение правителя религиозные рекомен-
дации в отношении принимаемых им решений». Для раз-
работки этих «рекомендаций», в дальнейшем обсуждаемых
Советом и используемых для подготовки фетв, из членов
этого высшего органа религиозной власти составлялась
Постоянная комиссия исследований и фетв, утверждав-
шаяся монаршим указом. Члены Совета высших улемов,
как и члены Постоянной комиссии, определялись исклю-
чительно королем, но главу Совета назначал кабинет ми-
нистров (действующий под руководством монарха), вклю-
чая его (и его коллег) в табель о рангах с получением
«высшего разряда», соответствующего должности минист-
ра.

Возвращаясь к преобразованиям в религиозной сфере,
важно остановиться на создании в 1993 г. (эпоха правления
короля Фахда бен Абдель Азиза) в структуре исполнитель-
ной власти страны Министерства исламских дел, вакфов,
призыва и наставления. Определяя его задачи, королевский
указ о создании этого министерства подчеркивал, что оно
сформировано для контроля над «мусульманскими делами,
заботе о вакфах и их развитии, заботе о мечетях, поддер-
жании связи с исламскими институтами и центрами, а так-

1 Хадим Аль-Харамейн ясдыр амран малякийян би каср аль-фатвааля Хейъат кибар аль-уляма (Служитель Двух Святынь издает указоб ограничении издания фетв членами Совета высших улемов) //
Аш-Шарк аль-Аусат, 13 августа 2010. URL: http://www.aaw-sat.com//details.asp?section=1&issueno=11581&article=582296.2 Авамир малякийя карима. С. 1.
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же оказании содействия в призыве мусульман к Господу»1.
Министерство должно было публиковать и распространять
«Книгу Господа» и «исламские исследования и литерату-
ру», помогать «мусульманам в сохранении исламских цен-
ностей», «поддерживать дома Господа (мечети. – Г. К.)» и
«повышать уровень» служителей ислама2. Его деятель-
ность опиралась на позитивистские акты – Закон о слу-
жебных обязанностях имамов, муэдзинов и служителей
мечетей, Устав мусульманских благотворительных об-
ществ и обществ по изучению Благородного Корана, как и
на Закон о финансовой деятельности религиозных органи-
заций3. Государство, таким образом, фактически получало
посредника, осуществлявшего контакты с религиозными
институтами и контролировавшего их деятельность.

Корпус богословов едва ли не полностью подчинялся
власти, в свою очередь, получавшей его поддержку выдви-
гаемым начинаниям. Так, на рассмотрение собирающегося
два раза в год (правда, по требованию политического ру-
ководства он может собираться и на чрезвычайные заседа-
ния) Совета высших улемов стали выноситься насущные
проблемы общественной жизни, имеющие отношение к
уголовным делам, семейному праву, медицинским либо
экономическим вопросам.

В этом списке присутствуют и вопросы политики.
Примерами могут служить фетва Совета высших улемов
от 1990 г., поддержавшая, несмотря на широкое общест-
венное недовольство, размещение частей международной
коалиции (большую часть которых составили американ-
ские войска) на территории Саудовской Аравии в канун

1 Ат-Таариф би аль-визара (Задачи министерства). URL:http://www.moia.gov.sa/Menu/Pages/About.aspx.2 Рисалят аль-визара (Миссия министерства). URL: http://www.mo-ia.gov.sa/Menu/Pages/MinistryVision.aspx.3 См. тексты законов на сайте министерства URL: http://www.mo-ia.gov.sa/Menu/Pages/MinistryRule.aspx.
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военной операции по освобождению Кувейта и объявляв-
шая Саддама Хусейна «врагом ислама»1, а также две фет-
вы от 2003 г., осуждавшие террористическое подполье2,
связанное с Аль-Каидой, названное «современными ха-
риджитами»3 и заблудшей сектой4.

При всем значении фетв Совета высших улемов их
действенность не должна преувеличиваться: любое шари-
атски оправданное суждение (если речь не идет о запросах
власти, которые в обязательном порядке трактуются в ее
пользу) может быть претворено в жизнь при условии его
утверждения кабинетом министров. При этом власть мо-
жет и не согласиться с содержанием той или иной фетвы, и
примером такого несогласия стало решение предшествен-
ника нынешнего монарха в отношении вынесенного

1 Байян мин Хейъат кибар аль-уляма фи тааийд ма иттахазаху ва-ли аль-амр мин истикдам кувват муаххаля ли радд аль-удван аляхазихи аль-биляд (Решение Совета высших улемов в отношенииподдержки мер правителя по приглашению войск для отраженияагрессии против страны) // Аль-Бухус аль-ислямийя, № 29, 1411 Х.URL: http://www.alifta.net/Fatawa/FatawaDetails.aspx?View=Pa-ge&PageID=4122&PageNo=1&BookID=2#P349.2 См.: Байян мин Хейъат кибар аль-уляма хауля ахдас Ар-Рияд (Ре-шение Совета высших улемов о событиях в Эр-Рияде) // Аль-Бухус
аль-ислямийя, № 69, 1424 Х. URL: http://www.alifta.net/Fatawa/Fa-tawaDetails.aspx?View=Page&PageID=10198&PageNo=1&BookID=2-#P367; а также: Байян мин Хейъат кибар аль-уляма хауля ма джарамуаххаран фи аль-Мамляка мин ат-тафджират (Решение Советавысших улемов о произошедших в Королевстве взрывах) // Аль-
Бухус аль-ислямийя, № 69, 1424 Х. С. 375–382. URL: http://www.al-ifta.net/Fatawa/FatawaDetails.aspx?View=Page&PageID=10199&Page-No=1&BookID=2#P375.3 Сторонники самой ранней (середина VII в.) исламской религиоз-но-политической группировки, ушедшие из лагеря халифа Али иначавшие борьбу с ним. Отличались высокой степенью религиоз-ного фанатизма и жестокостью к инакомыслящим единоверцам.4 Термин, восходящий к заключительному айяту первой суры Ко-рана «Открывающая»: «Не тех, которые находятся под гневом, ине заблудших». См.: Коран 1:5–7.
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22 марта 2006 г. отрицательного суждения, касавшегося
частичной перестройки территории Главной мечети Мек-
ки. Обратившись к зарубежным улемам, король получил
фетву, поддержавшую его начинание1.

Совет высших улемов:
источники формирования и деятельность

Реформы власти меняли со временем и Совет высших
улемов, и направления его деятельности. В первую очередь
это касалось состава этого высшего института саудовского
религиозного истеблишмента.

Когда-то религиозная проповедь Мухаммеда ибн Аб-
дель Ваххаба и его союз с Аль Сауд превратили выходцев
из семьи Аль аш-Шейх в основу корпуса богословов.
Вплоть до 1960 г. 90% фетв богословов основывались на
сочинениях основателя официальной религиозной доктри-
ны2. В состоявшей из семи человек делегации улемов,
принесших в 1953 г. присягу (аль-бейъа) королю Сауду бен
Абдель Азизу, шесть принадлежали к семье Аль аш-
Шейх3. Преданная гласности в 1962 г. фетва богословов,
санкционировавшая отстранение короля Сауда и передачу
трона Фейсалу бен Абдель Азизу, была подписана 12 уле-

1 Аш-Шарк аль-Аусат танфарид би насс иджтимаа кибар фукахааль-умма ва аль-мараджиа аш-шаръийя фи аль-алям (Аш-Шаркаль-Аусат публикует эксклюзивный текст согласия факихов уммыи шариатских авторитетов мира) // Аш-Шарк аль-Аусат, 26 апреля2008. URL: http://www.aawsat.com/details.asp?section=1&article=46-8485&issueno=10742.2 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 271–272.3 Кудум вафд уляма Неджд би риаса самаха аль-муфти аль-акбармин Ар-Рияд иля Джидда (Прибытие делегации улемов Неджда воглаве с верховным муфтием из Эр-Рияда в Джидду) // Умм аль-
Кура, № 1489, 13 ноября 1953. С. 6.
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мами, пять из которых были потомками реформатора хан-
бализма1.

Время нефтяного бума скорректировало эту ситуа-
цию – представители семьи Аль аш-Шейх (как и Аль Сауд)
устремились в новые сферы профессиональной деятельно-
сти: политику, военную службу, дипломатию, предприни-
мательство, образование, медицину, технические специ-
альности2. Этому содействовал и «политический класс»,
целенаправленно расширявший корпус богословов (чтобы
исключить повторение ситуации «единовластия» времени
Мухаммеда бен Ибрагима) за счет недждийских «разно-
чинцев», готовившихся Институтами науки. В течение
1993–1999 гг. пост главы вновь восстановленного институ-
та верховного муфтия занимал «разночинец» Абдель Азиз
бен Баз, с 1971 по 1987 г. в составе Совета высших улемов
были только два улема из семьи Аль аш-Шейх3.

Тем не менее, сегодня этот богословский клан господ-
ствует в религиозной сфере Королевства, монополизируя
высшие посты ее иерархии (верховный муфтий, руководи-
тель Лиги поощрения добродетели и осуждения греха,
должности имам-хатыбов важнейших мечетей, ведущее
положение в сфере судопроизводства и в «религиозных»
министерствах). Во многом это положение вытекало из об-
стоятельств начала 1990-х – 2000-х годов, связанных с ку-
вейтским кризисом и ростом активности «заблудшей сек-
ты».

1 Иджмаа аль-уляма ва аль-усра аль-малика аля ан тунат сумувву-ху Фейсал джамиа ас-саляхийт ли тасриф шуун ад-дауля (Едино-душие улемов и королевской семьи в отношении передачи ЕгоВысочеству Фейсалу полномочий на управление делами государ-ства) // Умм аль-Кура, № 2015, 3 апреля 1962. С. 1.2 Косач Г.Г. Саудовский дипломатический корпус: этапы эволюциии источники формирования. М.: ИБВ, 2008. С. 73–74, 156.3 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 275.
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Рассматривая развитие Совета высших улемов с мо-
мента создания и до начала 2000-х гг. (за это время его
членами становились 52 богослова), франко-ливанский ис-
следователь констатировал, что абсолютное большинство
улемов, входивших в этот орган религиозной власти, были
уроженцами Неджда – 73% (9% – Хиджаза, 7% – Асира и
Джаззана, 4% – Восточной провинции и 7% – натурализо-
вавшиеся иностранцы)1. Тому было логичное объяснение:
в Неджде зарождалась ваххабитская версия ханбализма.
Низкое же представительство иных регионов стало кос-
венным показателем узости распространения этой версии
за пределами Неджда. Кроме того, 79% недждийских уле-
мов были выходцами из крупных племен, и только 4% –
уроженцами традиционно оседлых жителей оазисов. Курс
Ибн Сауда на седентаризацию бедуинов и активное рас-
пространение в их среде ваххабитского ханбализма принес
свои плоды, в то время как нефтяная эпоха открыла перед
уроженцами становившихся городами оазисов иные сферы
профессиональной деятельности.

Сегодняшние саудовские богословы «светски» образо-
ваны. Программы их подготовки в Институтах науки
(среднее образование) включают в качестве обязательных
дисциплин литературу (арабскую, в первую очередь), ис-
торию (саудовскую, региональную и всемирную), геогра-
фию, математику, естественные науки, английский язык и
компьютер. Предлагаемая Университетом имени имама
Мухаммеда бен Сауда (открытого ныне и для девушек)
программа, в частности, бакалавра, кроме «религиозных
наук», включает медицину, информатику, экономику и ме-
неджмент, естественные и общественные науки, инженер-
ное образование2. За время существования Совета высших

1 Здесь и далее: Там же. С. 278–288.2 Джамиъат аль-имам Мухаммед бен Сауд аль-ислямийя. Аль-Куллийят ва аль-маахид (Исламский университет имени имама
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улемов 51% его членов окончили это учебное заведение,
став не только шейхами – знатоками вероисповедания, но и
докторами наук (в университете принята американская
система научной подготовки), специализирующимися в
банковско-финансовой сфере, медицине или инженерии.

Члены Совета не могут рассматриваться только как
функционеры, – половина работавших в нем богословов
были, одновременно, и университетскими преподавателя-
ми, а 31% из них – заняты в сфере судопроизводства (15%
совмещали оба этих вида профессиональной деятельно-
сти). 9 членов Совета за все время его существования вхо-
дили в государственный аппарат, возглавляя «религиоз-
ные» структуры – Министерство исламских дел, вакфов,
призыва и наставления, Министерство юстиции, Мини-
стерство хаджа и Генеральное руководство Лиги поощре-
ния добродетели и осуждения греха (а кроме того, до
2002 г. – Управление женского образования), или были со-
ветниками правящих монархов1.

Специализация Совета высших улемов, как и Постоян-
ной комиссии исследований и фетв, требовала (и к этому
подталкивала власть) кодификации ваххабитско-ханбалит-
ского права. Корпус богословов не сразу и не единодушно
принял это требование. Выдвигая в начале 1970-х гг. свои
возражения, его представители подчеркивали, что требо-
вание кодификации сведет наследие авторитетов ханба-
лизма к использованию лишь некоторых его сторон, лишит
богословов «свободы вынесения отвечающего воле Все-
вышнего суждения» и представляет собой «плетущийся
извне заговор, направленный на разрушение ислама и от-
даление рабов Господа от истинной религии»2.

Мухаммеда бен Сауда. Факультеты и институты). Б/г. URL:http://www.imamu.edu.sa/collegesInstitutes/Pages/Default.aspx.1 Мулин Н. Уляма аль-ислям... С. 292–298.2 Здесь и далее: Тадвин ар-раджих мин акваль аль-фукаха фи аль-муамалят (О регистрации высказываний факихов по мирским де-
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Давление власти заставило членов Постоянной комис-
сии разработать детальное исследование, предлагавшее
основы кодификации и вводившее в ханбалитское право
ссылки на авторитеты других суннитских мазхабов. Одна-
ко, при этом, исследование подчеркивало, что кодифика-
ция «может поставить судей перед необходимостью обра-
щения к понятиям, противоречащим их убеждениям, по-
скольку они могут считать, что речь идет о новшествах».
В том же документе также говорилось, что кодификация –
«путь, ведущий к окончательному введению в жизнь му-
сульман позитивистских законов». Отсутствие единой точ-
ки зрения богословов в отношении этой проблемы тормо-
зило стремление власти к ее решению.

Эта цель была достигнута только после событий
11 сентября 2001 г. в Нью-Йорке и Вашингтоне (когда сау-
довский «политический класс» был поставлен перед необ-
ходимостью ответа на жесткую американскую и междуна-
родную критику ваххабитского ханбализма) и в ситуации
деятельности террористического подполья (с его обвине-
нием власти в «отходе от ислама»). В декабре 2007 г. из
сферы компетенции руководимого богословами Высшего
совета по делам судопроизводства был выведен Кассаци-
онный суд1, переданный под эгиду монарха2. Тем самым
решения контролировавшихся богословами низших судов
могли быть оспорены на основе ходатайств в государст-
венные органы.лам) // Аль-Бухус аль-ислямийя, № 31, 1411 Х. URL: http://www.al-ifta.net/Fatawa/FatawaDetails.aspx?View=Page&PageID=4291&Page-No=1&BookID=2#P17.1 Низам аль-када (Закон о судопроизводстве). Ст. 5. // Бен Баз А.А.Ан-Низам ас-сиясий... С. 279.2 Аль-Махкама аль-улья ас-саудийя тастакилль ан раис Аль-Маджлис аль-ааля ва тартабит би аль-малик (Саудовский высшийсудебный орган переходит от Главы Высшего совета судопроиз-водства к королю). 27 декабря 2007. URL: http://www.el-aph.com/ElaphWeb/Politics/2007/12/290570.htm.
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Хотя движение в направлении кодификации ханбалит-
ского права и стало в этой ситуации более реализуемым,
оно осуществлялось постепенно. Власть не скрывала, что
его конечной целью выступает, как говорил тогдашний
министр юстиции и член Совета высших улемов Абдалла
Аль аш-Шейх, «скорейшая кодификация текстов судопро-
изводства», что будет содействовать «модернизации зако-
нов Королевства». Министр опирался на указания короля
Абдаллы бен Абдель Азиза, требовавшего, чтобы новое
саудовское законодательство «основывалось на четырех
правовых школах» суннизма, поддерживая монарха, счи-
тавшего необходимым создать независимую от Совета
«комиссию по кодификации», подчиненную монарху1.

В течение 2008–2009 гг. эта комиссия составила не-
сколько сборников наиболее значимых постановлений
Высшего совета судопроизводства, ставших обязательны-
ми для судов и способных стать в дальнейшем прецеден-
тами для вынесения судебных решений по гражданским,
уголовным и коммерческим вопросам2. Стремясь, вместе с
тем, добиться легитимации этой деятельности со стороны
Совета высших улемов, правивший в то время монарх по-
требовал включить вопрос о кодификации в повестку дня
двух его сессий (в июле 2009 и январе 2010 г.). Итогом
давления власти стало не только согласие большинства

1 Ас-Саудийя: таваджух ли таухид аль-ахкам аль-кадаийя фи аль-вакаиа аль-мумасиля (Саудовская Аравия: ориентация на кодифи-кацию судопроизводства) // Аш-Шарк аль-Аусат, 25 февраля 2009.URL:http://www.aawsat.com/details.asp?section=43&issueno=11047&article=508495&feature=.2 Аль-Адль тасдыр мудаввана аль-ахкам аль-кадаийя ас-сания(Министерство юстиции публикует второй сборник судебных ре-шений) // Ар-Рияд, 21 января 2008. URL: http://www.al-riyadh.com/2008/01/21/article310908.html.
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участников первой сессии с идеей кодификации1, но и
принятая второй сессией фетва, разрешающая это начина-
ние. Комментируя это событие, министр юстиции говорил
о появлении «дорожной карты решения проблем судопро-
изводства»2.

Эта «дорожная карта» последовательно претворялась в
жизнь, – в декабре 2016 г. министерство юстиции объявило
о предстоящем завершении процесса кодификации. По
словам главы этого института, будущий кодекс включит
«около трех тысяч судебных прецедентов» и станет «юри-
дическим источником, позволяющим адекватно использо-
вать положения шариата, как и применять предписания
Книги Господа (Корана. ‒ Г. К.) и Сунны Его Пророка в
полном соответствии с требованиями и условиями совре-
менности»3.

Усложнение политической системы:
процессы начала 2000-х годов

Саудовские политические реформы – это во многом
итог внутренних, но также и внешних вызовов, подстеги-
вавших на рубеже двух столетий модернизационный про-
цесс. Существенную роль в этом сыграли кувейтский кри-
зис начала 1990-х гг. и события 11 сентября 2001 г. Уже
весной 1992 г. были приняты первые в саудовской истории

1 Бад иджтимаат кибар аль-уляма би Ат-Таиф (Высшие улемы со-бираются в Эт-Таифе) // Ар-Рияд, 26 июля 2009. URL:http://www.alriyadh.com/2009/07/26/article447767.html.2 Аль-Иса: харита тарик ли халль мушкилят аль-када (Аль-Иса: до-рожная карта решения проблем судопроизводства) // Аль-Мадина,5 марта 2010. URL: http://www.al-madina.com/node/244789.3 Мудаввана ли аль-ахкам тадумм 3 аляф мадда кадаийя ва таахудби инсиджамиха маа аль-аср (Кодекс, который включит 3 тысячисудебных прецедента и будет соответствовать времени) // Аль-
Хайят, 26 декабря 2016. URL: http://www.alhayat.com/Articles/19-271074.
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конституционные акты – Основной закон правления, Закон
о Консультативном совете и Закон об управлении провин-
циями. В течение же 2003–2005 гг. последовательно рас-
ширялся состав членов Консультативного совета, был соз-
дан Центр национального диалога, возник Антикоррупци-
онный комитет – «Назаха» (Прозрачность), проведены
первые частичные выборы советов муниципалитетов, по-
вышена общественно-политическая роль национального
предпринимательства, представленного Советом торгово-
промышленных палат, появились профессиональные орга-
низации и «общественный» Саудовский национальный
комитет прав человека1.

В октябре 2006 г. был принят Закон о комитете по
принесению клятвы2, содействовавший институционализа-
ции вопросов, связанных с престолонаследием. 23 сентяб-
ря 2005 г. Саудовская Аравия впервые в своей истории
(вопреки позиции богословского корпуса) отметила «на-
циональный» праздник День объединения, воскрешавший
в памяти саудовцев (которых высшие сановники государ-
ства называют ныне не «мусульманами», а «гражданами»)
изданный в 1932 г. указ Ибн Сауда о введении современ-
ного названия страны. При этом Основной закон правле-
ния указывал, что официальными праздниками могут быть
только Ид аль-фитр и Ид аль-адха3.

В 2002 г. женское образование было изъято из юрис-
дикции религиозного истеблишмента и подчинено мини-

1 Косач Г.Г. Саудовская Аравия: внутриполитические процессы«этапа реформ». С. 86–2362 Иъалян Низам Хейъат аль-бейъа (Обнародование Закона о Коми-тете по принесению клятвы) // Аш-Шарк аль-Аусат, 20 октября2006. URL: http://www.aawsat.com//details.asp?section=4&article=3-88223&issueno=10188.3 Ан-Низам аль-асасий ли аль-хукм. Ст. 2. // Бен Баз А.А. Ан-Низамас-сиясий... С. 264.В России оба этих религиозных праздника обычно называются
Ураза-байрам и Курбан-байрам.
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стерству образования, где впервые в саудовской истории
ранг заместителя министра (по вопросам этой образова-
тельной сферы) был предоставлен женщине1. Предлогом
для изменения положения в этой сфере стала трагедия:
пожар 11 марта 2002 г. в одной из женских школ Мекки
привел к гибели 15 девочек. Это случилось потому, что
они пытались покинуть здание без необходимой для выхо-
да на улицу одежды, а охрана школы, состоявшая из со-
трудников Лиги поощрения добродетели и осуждения гре-
ха, запретила им это сделать, не допустив туда и пожарную
команду, что нарушило бы принцип «смешения» мужчин и
женщин в общественном месте2.

Время «этапа реформ» создавало предпосылки для
серьезных изменений и в воззрениях богословов. 17 апреля
2010 г. мекканская газета «Указ» опубликовала обширное
интервью с главой местного отделения Лиги поощрения
добродетели и осуждения греха шейхом Ахмедом Касемом
аль-Гамиди. Высокопоставленный функционер этого ин-
ститута утверждал, что обязательная в Саудовской Аравии
коллективная молитва – «вопрос, в отношении которого
мнения богословов расходятся». А если это так, отмечал
далее интервьюируемый, то должен быть поставлен и во-
прос о допустимости «обязательного закрытия торговых
учреждений во время молитвы». Аль-Гамиди подчеркивал
также, что «запрет совместного нахождения мужчин и
женщин в общественных местах» ни в коей мере не выте-

1 Нура Аль-Фаиз: нудрик мутаталлабат аль-мархаля (Нура Аль-Фаиз: мы понимаем требования этапа) // Аш-Шарк аль-Аусат, 15февраля 2009. URL: http://www.aawsat.com//details.asp?secti-on=4&article=507109&issueno=11037.2 Ривайят мутанакида ан манъ риджаль Хейъат аль-амр би аль-мааруф мин мубашара инказ талибат аль-мадраса (Противоречи-вые свидетельства о том, как сотрудники Лиги поощрения добро-детели не позволили начать спасение учениц) // Ар-Рияд, 14 марта2002. URL: http://www.alriyadh.com/Contents/2002/03/14-03-2002/page12.html#13.
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кает из основополагающих источников мусульманского
права, а порожден «косностью общества»1. Попытка вер-
ховного муфтия сместить шейха с занимаемого поста
столкнулись с жесткой оппозицией монарха2.

Власть действовала решительно и в отношении уле-
мов, занимавших высшие посты в богословской иерархии.
Выступая 23 сентября 2009 г. на торжественном открытии
созданного неподалеку от Джидды Университета науки и
техники имени короля Абдаллы, саудовский монарх (в то
время – Абдалла бен Абдель Азиз) говорил о том, что
«наука и вера могут противостоять друг другу только в
душах больных людей», что начало работы этого универ-
ситета «первая линия обороны против экстремистов», ко-
гда вновь возникшее учебное заведение «станет маяком
терпимости»3.

Это событие было омрачено публичным заявлением
члена Совета высших улемов и Постоянной Комиссии
фетв и исследований шейха Саада Аш-Шасри, говорившем
в программе первого канала саудовского телевидения о
недопустимости введения в этом университете «совмест-
ного обучения», а также «шариатской проверке препода-

1 Хуласа аль-калям: ля ясыхх аль-инкар аля ман юнади би адамигляк аль-махаль ат-тиджарийя аукат ас-салят (Итог разговора:нельзя осуждать того, кто призывает не закрывать места торгов-ли во время молитвы) // Указ, 17 апреля 2010. URL:http://www.okaz.com.sa/new/Issues/2-0100417/PrinCon20100417344908.htm.2 Хейъат аль-амр би аль-мааруф тульги караран юафи Аль-Гамидимин мансабихи (Руководство Лиги поощрения добродетели отме-няет решение об отстранении Аль-Гамиди) // Аль-Хайят, 28 апре-ля 2010. URL: http://ksa.daralhayat.com/ksaarticle/134656.3 Косач Г.Г. Саудовская Аравия: годовщина национального дня.Институт Ближнего Востока, 26 сентября 2009. URL: http://www.ii-mes.ru/?p=9393.
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ваемых предметов и, в частности, теории эволюции»1. Уже
в начале октября 2009 г. был издан королевский указ об
«освобождении Саада Аш-Шасри» от занимаемых им
должностей2.

В середине февраля 2009 г. Генеральное руководство
Лиги поощрения добродетели и осуждения греха иниции-
ровало (по указанию политического истеблишмента) вы-
полнение «Стратегического проекта», направленного на
перестройку административного аппарата и «совершенст-
вование деятельности кадров Лиги»3. В свою очередь, в
начале 2010 г. министерство юстиции приступило к реали-
зации «программы идейной безопасности» – обязательной
переподготовки имамов мечетей, призванной лишить их
возможности произнесения проповедей, противоречащих
курсу власти4.

Претворение в жизнь этого начинания – реальность:
реагируя на фиксируемые случаи произнесения таких про-
поведей, министерство исламских дел, вакфов, призыва и
наставления действует, стремясь «окончательно исклю-
чить возможность эксплуатации кафедр мечетей в интере-

1 Аш-Шейх Аш-Шасри юджиб ан ихтилят Джамиъат аль-малик Аб-далла (Шейх Аш-Шасри отвечает на вопрос о совместном обуче-нии в Университете короля Абдаллы). Б/г. URL: http://www.you-tube.com/watch?v=vmEUc5fxy9w.2 Амр малякий: иъфа Саад аш-Шасри мин амалихи фи Хейъат ки-бар аль-уляма (Королевский указ: освобождение Саада Аш-Шасриот работы в Совете высших улемов) // Указ, 5 октября 2009. URL:http://www.okaz.com.sa/new/Issues/20091005/Con20091005307886.htm.3 Ахдаф Машруа аль-Хасба (Цели Проекта поощрения добродетелии осуждения греха). Б/г. URL: http://www.hisbah.gov.sa/ahdaaf.html.4 Аль-Мадина: истимрар таукыф анасыр Аль-Хейъа (Медина: за-держание членов Лиги продлено) // Аль-Хайят, 1 апреля 2010.URL: http://www.daralhayat.com/portalarticlendah/125677.
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сах тех, кто сеет общественную смуту»1. Тем не менее,
члены Консультативного совета настойчиво требуют от
власти введения централизованной системы подготовки и
распространения текстов пятничных проповедей, обяза-
тельных для имамов всех мечетей, оправдывая это «устра-
нением призывов к ненависти и расколу общества»2.

Это требование отвечало, по-видимому, внутреннему
положению в Саудовской Аравии. Действия сторонников
«исламского государства» на территории Восточной про-
винции (вооруженное нападение на шиитскую мечеть в
деревне Ад-Дальва3 в декабре 2014 г. и на шиитские мече-
ти в Эль-Кусейре и Даммаме4 в мае 2015 г., а также похи-
щение проправительственного шиитского богослова Му-
хаммеда Аль-Джирани в Эль-Кутейфе5 в декабре 2016 г.)
позволили власти организовать «общенациональную кам-
панию суннитско-шиитской солидарности». Эта кампания

1 Ас-Судейри: ля насмах би истигляль манабир аль-масаджид (Ас-Судейри: мы не позволим эксплуатировать кафедры мечетей) //
Аль-Хайят, 30 ноября 2016. URL: http://www.alhayat.com/m/sto-ry/18817225#sthash.7Z9Yu9RM.dpbs.2 Аш-Шура ястадъи вазир аш-шуун аль-ислямийя ли мусаалятихиан хутаб аль-джумъа (Консультативный совет приглашает мини-стра исламских дел, чтобы задать ему вопросы о пятничных про-поведях) // Аль-Хайят, 3 ноября 2016. URL: http://www.alha-yat.com/Articles/18306584.3 Эль-Ахса тушиъу аль-яум джасамин 8 кадау фи аль-амаль аль-ирхабий фи Ад-Дальва (Эль-Хаса прощается сегодня с 8 жертвамитеррористической акции в деревне Ад-Дальва) // Ар-Рияд, 7 нояб-ря 2014. URL: http://www.alriyadh.com/991994.4 Мин Аль-Кудейх или Эль-Ануд: расаиль ДАИШ аль-джадида (ОтЭль-Кудейха до Эль-Ануда: новые послания ИГИЛ) // Аш-Шарк
аль-Аусат, 22 мая 2015. URL: http://aawsat.com/home/article/3737-76.5 Кибар аль-уляма тудин ихтитаф аль-кады Аль-Джирани (Советвысших улемов осуждает похищение судьи Аль-Джирани) // Аль-
Хайят, 17 декабря 2016. URL: http://www.alhayat.com/Articles/191-18537.
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включила публичное осуждение Советом высших улемов
произошедших событий, а также участие суннитских бого-
словов в похоронах погибших от рук боевиков.

«Арабская весна» стала новым внешним вызовом, по-
требовавшим реформирования саудовского государства.
Движение по этому пути, в отличие от прошлого, обрело
более широкую социальную основу: ею стал выпестован-
ный властью новый «образованный класс». По оценкам
Саудовского департамента статистики (конец февраля
2010 г.), более 96% работающих саудовцев (почти 4 млн.
чел. в возрасте от 25 до 44 лет, или 89,5% от общей чис-
ленности рабочей силы) получили образование: 26,8% об-
ладают дипломами об окончании средней школы, а
34,4% – дипломами бакалавров. Образованы как работаю-
щие мужчины (96,1%), так и работающие женщины
(98,5%). 18,4% работающих саудовских мужчин и 55,8%
работающих саудовских женщин заняты в сфере науки,
техники и гуманитарных дисциплин1. Ежегодно не менее
90 тыс. молодых саудовцев и саудовок отправляются на
учебу в зарубежные университеты2. В Саудовской Аравии
действуют 25 университетов (включая и созданные в эпоху
правления предшественника нынешнего короля крупней-
шие учебные комплексы – Университет нефти и природ-
ных ресурсов в Дахране и Университет науки и технологии

1 Аль-Мамляка: 8,6 мильон насама джумля аль-кувва аль-амиля(Королевство: общая численность рабочей силы 8,6 млн. чел.) //
Аль-Хайят, 1 марта 2010. URL: http://ksa.daralhayat.com/ksaartic-le/114181.2 В 2015/2016 учебном году общая численность саудовских сту-дентов только в Соединенных Штатах составила более 61 тыс.чел., уступая лишь студентам из Китая и Индии. См.: Ас-Саудийяфи марказ салис би адад аль-мубтаисин фи Америка (СаудовскаяАравия занимает третье место по количеству студентов в Амери-ке) // Аш-Шарк аль-Аусат, 4 декабря 2016. URL: http://aaw-sat.com/home/article/799306.
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имени короля Абдаллы), и 52 региональных технических
колледжа1.

Саудовский общественно-политический дискурс обрел
и «женскую ноту»: в сентябрьской тронной речи 2011 г.
перед членами Консультативного совета король Абдалла
бен Абдель Азиз заявил (несмотря на недовольство бого-
словов2) о предстоящем включении женщин в состав депу-
татского корпуса и их участии в муниципальных выборах
2015 г. Оправдывая свое начинание, монарх ссылался на
пример одной из жен Пророка – Хинд бинт Сухейль, став-
шей его «политическим советником»3. Ранее, в октябре

1 Хадим Аль-Харамейн: аль-хукума ас-саудийя таъмаль аля нашрсакафа хукук аль-инсан (Служитель Двух Святынь: саудовскоеправительство распространяет культуру прав человека). – Аш-
Шарк аль-Аусат, 29 мая 2010. URL: http://www.aawsat.com/de-tails.asp?section=4section=4&article=571619&issueno=11505.2 В обращенном к «сестрам, представительницам интеллигенции иуниверситетской профессуры» послании «Участие женщины в по-литике» верховный муфтий Абдель Азиз бен Абдалла Аль Аш-Шейх писал: «Эти требования (об участии женщин в политике. –
Г. К.) должны быть пересмотрены. Служат ли они религии ислама?Послужат ли они сплочению и единству исламской уммы? Подни-мут ли они престиж веры? Дело, сестры, не связано с провозгла-шением позиции, использования открывшихся возможностей, ре-зервированием мест [в Консультативном совете]. Дело связано сврагами уммы, продолжающими плести заговоры против нее,стремящимися расколоть наши ряды. Все, что они говорят о пра-вах женщин, один из таких заговоров. Я хотел бы, сестры, чтобывы осознавали реальность, понимали бы, сколь велика лежащаяна вас ответственность и не открывали бы дверь перед врагамиислама».  См.:  Рукн самаха аль-муфти. Мушарака аль-маръа фи ас-сияса (Страница муфтия. Участие женщины в политике), б/г. URL:http://www.alifta.net/Fatawa/FatawaChapters.aspx?languagename=ar&View=Page&PageID=58&PageNo=1&BookID=6.3 Би карарейн тарихийейн аль-малик яхджуз макъад аль-маръа биАш-Шура ва юдхилюха мунафиса аля аль-маджалис аль-балядийя(Двумя историческими указами король резервирует женщинамместа в Консультативный совет и вводит их в круг конкурентов на
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2008 г., закладывая в столице первый камень в основание
женского Университета имени принцессы Норы, названно-
го в честь сестры Ибн Сауда, король Абдалла ибн Абдель
Азиз говорил о «важной роли» этой самостоятельно вы-
учившейся грамоте женщины в жизни короля-основателя,
публично называвшего себя «братом Норы»1.

В январе 2013 г. в Консультативном совете шестого со-
зыва стали работать депутаты-женщины (составившие, как
подчеркивала саудовская пресса, «крупнейшую в мире
женскую парламентскую фракцию» – 30 чел. из 150 членов
Совета), на которых была распространена государственная
система принесения присяги монарху2. Это положение не
изменилось и в Консультативном совете седьмого созыва,
начавшим работу в декабре 2016 г.: «женская фракция»
была в значительной мере обновлена, в том числе, благо-
даря назначению новых представительниц «образованного

муниципальных выборах) // Аш-Шарк аль-Аусат, 26 сентября2011. URL: http://www.aawsat.com/details.asp?section=4&article=64-2138&issueno=11990.Имелись в виду события 628 г., связанные с неудачной попыткойеще пребывавшего в Медине Мухаммеда осуществить малый хаджв Мекку, закончившиеся, тем не менее, подписанием соглашения(о необходимости которого говорила Хинд бинт Сухейль) с мек-канцами, впервые признавшими Пророка равноправной стороной.1 Аль-Малик Абдалла ассас Джамиъа аль-амира Нора ли аль-банатфи Ар-Рияд (Король основал женский Университет имени прин-цессы Норы в Эр-Рияде) // Ар-Рияд, 30 октября 2008. URL:http://www.alriyadh.com/2008/10/30/article384418. Цит. статьяподчеркивала что мужчины должны гордиться своими матерями,сестрами и женами, как это делал Пророк, «гордо называвшийимена своих жен и дочерей», и Ибн Сауд, «следуя примеру Проро-ка, гордо называл имя своей сестры Норы».2 Ан-Ниса ядхильна Маджлис аш-шура ас-саудий ли аваль маррафи ат-тарих (Впервые в истории женщины становятся членамисаудовского Консультативного совета) // Аль-Арабийя, 11 января2013. URL: http://www.alarabiya.net/articles/2013/01/11/2598-77.html.
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класса» (ученых, дипломатов, предпринимательниц) на
место покинувших ее представительниц правящей семьи1.

В декабре 2015 г. в Саудовской Аравии состоялись
третьи выборы в муниципальные советы, в которых впер-
вые принимали участие женщины. Как и в случае с назна-
чением женщин в Консультативный совет, это была ини-
циатива предшественника нынешнего монарха на троне,
поддержанная королем Сальманом бен Абдель Азизом. В
преданном гласности в августе 2015 г. «Обращении к на-
ции» он подчеркивал: «Саудовская женщина вместе с
мужчиной играет ведущую роль в созидании и развитии
отечества». Эта роль, отмечал он далее, «требует вхожде-
ния женщин в круг тех, кто принимает решение в сфере
деятельности муниципальных советов»2. Итоги выборов
для кажущегося патриархальным общества стали во мно-
гом сенсационными: 20 женщин победили в Эр-Рияде,
Джидде и административных центрах шести провинций.
Крупнейшее саудовское издание писало в этой связи об
«историческом событии»3.

Расширяясь и обретая новые возможности и институты
влияния (Консультативный совет, Антикоррупционный
комитет, сегодня активно выступающий за претворение в
жизнь принципа прозрачности в деятельности министерств

1 20 ваджхан нисаийан фи Аш-Шура (20 новых женских лиц в Кон-сультативном совете) // Аль-Хайят, 4 декабря 2016. URL:http://www.alhayat.com/Articles/18884666/20.2 Хадим Аль-Харамейн ядъум духуль аль-маръа ас-саудийя фи аль-интихабат аль-балядийя (Служитель Двух Святынь поддерживаетучастие саудовских женщин в муниципальных выборах) // Аш-
Шарк аль-Аусат, 27 августа 2015. URL: http://www.aawsat.com/ho-me/article/438756.3 Аль-Интихабат ас-саудийя: аль-маръа тусдых би саутиха маа ар-риджаль фи маракиз аль-иктираа (Саудовские выборы: голосженщин соперничает с голосом мужчин на участках для голосова-ния) // Аш-Шарк аль-Аусат, 13 декабря 2015. URL:http://www.aawsat.com/home/article/518556.
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и ведомств1, торгово-промышленные палаты, профессио-
нальные и правозащитные структуры), саудовский «обра-
зованный класс» стал видеть себя частью системы госу-
дарственной власти, считая необходимым сузить сферу
полномочий корпуса улемов, представители которого не
раз уличались в поддержании контактов со сторонниками
«заблудшей секты».

Комментируя действия власти, саудовская пресса пи-
сала, что «развитие Королевства вызвало противостояние в
сфере культуры и общественной жизни». Суть этого «про-
тивостояния» заключалась в «ощутимом разрыве между
поколениями»: «новое образованное поколение» стремится
«с помощью Интернета и спутникового телевидения войти
в мир, освободиться от мелочной опеки», считая то, «что
ранее было запретным, – разрешенным». Это поколение
называлось «противником консерваторов», стремящимся к
«открытому обсуждению» социальных и политических
проблем2.

Полем противостояния религиозного истеблишмента и
«образованного класса» стала сфера женского равноправия
(когда символом борьбы выступала отмена оправдываемо-
го ссылками на шариат запрета на вождение женщиной ав-
томобиля) и деятельность Лиги поощрения добродетели и
осуждения греха. Шаги, связанные с женской эмансипаци-
ей, на которые шло саудовское политическое руководство,
не приветствовались или даже осуждались богословами,
приводя порой к неисполнению указаний власти, что со-

1 Назаха туаккид мухаляфа 10 визарат ададан мин давабит ат-таакуд (Назаха подтверждает, что 10 министерств нарушили пра-вила заключения контрактов) // Аль-Хайят, 28 ноября 2016. URL:http://www.alhayat.com/m/story/18777943#sthash.Jf8WCY1f.dpbs.2 Аль-Куэйлейт Ю. Мин аль-махаллийя иля алям муавалям (Отпровинциальности к глобализированному миру) // Ар-Рияд, 7 ию-ня 2010. URL: http://www.alriyadh.com/2010/06/07/article5326-70.html.
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действовало возникновению ситуации, по выражению сау-
довского исследователя, «отчуждения между политиками и
правоведами»1. Эту ситуацию создавал и осуществляемый
«либералами» мониторинг «проступков» сотрудников Ли-
ги – «насильственные задержания по подложным обвине-
ниям», «жесткое обращение с задержанными», «смерть в
результате преследования»2.

Исторический нарратив: этатизация религии
(Вместо заключения)

Центральные фигуры саудовского исторического нар-
ратива – М. ибн Абдель Ваххаб и Ибн Сауд. Если первый
из них – культурный герой, появившийся в «критическое»3

для Аравийского полуострова время, то второй – государь,
оказавшийся способным не только воплотить в жизнь
«призыв» к возвращению к наследию благородных предков
(ас-салаф ас-салих), но и придать ему единственно воз-
можную форму функционирования в условиях современ-
ности.

Официальный саудовский историк сообщал: М. ибн
Абдель Ваххаб родился в «семье, известной своей учено-
стью, начиная с X века Хиджры (XVII в. – Г. К.)». Рассказ
о его детстве обрастал подробностями: «Первое, к чему

1 Аль-Хейс А. Мушарака аль-маръа фи аль-хайя ас-сиясийя ас-саудийя (Участие женщины в саудовской политической жизни) //
Аль-Джазира, 17 октября 2011. URL: http://www.aljazeera.net/N-R/EXERES/26C86176-EB3A-45AA-874D-369D9D87DA21.htm.2 Идана Хейъат аль-амр би аль-мааруф би ат-тасаббуб фи хадисаАль-Баха (Осуждение Лиги поощрения добродетели в том, что онавиновна в катастрофе в Эль-Бахе) // Аль-Арабийя, 10 июля 2012.URL: http://alarabiya.net/articles/2012/07/10/225639.html.3 Здесь и далее: Аль-Усейман А.С. Тарих аль-Мамляка аль-Арабийяас-Саудийя. Аль-Джуз аль-авваль (История Королевства Саудов-ская Аравия. Ч. I). Эр-Рияд: Мактабат аль-малик Фахд аль-ватанийя, 1999. С. 59–78.



46

потянулся далекий от игр и развлечений детей его возраста
Мухаммед ибн Абдель Ваххаб, был Благородный Коран, и
… он знал Его наизусть, не достигнув и десяти лет». Тогда
же «он начал изучать науки шариата и, в первую очередь,
ханбалитский фикх». В двенадцать лет М. ибн Абдель
Ваххаб самостоятельно совершил свой первый хадж – на-
ступило время расширения знаний в Медине, где будущий
обновитель ханбализма посещал школы богословов, «вос-
хищавшихся» Ибн Таймийей» и «боровшихся» с внесен-
ными в основы веры новшествами, а затем – в Басре и
Эль-Хасе. В Басре М. ибн Абдель Ваххаб стал «проповед-
ником, отрицающим противные истине новшества» и про-
тивостоявшим «многочисленным противникам – сторон-
никам этих новшеств».

Возмутитель общественного спокойствия был изгнан
из Басры, а затем и из Эль-Хасы и был вынужден вернуть-
ся в Неджд, в родное селение Аяйна. Там началась его
борьба с наиболее яркими проявлениями джахилийи – ме-
стными святилищами, а буквальное толкование шариат-
ских норм побудило его отдать приказ о побивании кам-
нями «неверной» женщины. Неприятие его начинаний
правителем Айяны и местными законоучителями застави-
ло М. ибн Абдель Ваххаба бежать и оттуда. Проповедо-
вавшийся им салафизм – возвращение к наследию благо-
родных предков, призывавший восстановить попранные
святыни – «поклонение единственному Господу, отказ от
многобожия и новшеств, применение шариата во всех
мирских делах», в чем он все более убеждался, возможен
только при опоре на «государство, идущее по пути Бога».
Им стало государство Аль Сауд, с первым правителем ко-
торого заключил союз гонимый проповедник: в начале
ХХ в. Ибн Сауд распространил опиравшееся на доктрину
М. ибн Абдель Ваххаба «благоденствие» и «процветание»
на значительную часть Аравийского полуострова.
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Точка зрения официального историка ни в коей мере
не противоречила мнению руководства религиозного ис-
теблишмента. «Исламским государством, – отмечалось в
фетве Совета высших улемов, – стало государство, где
властвовали Аль Сауд. Члены этой семьи стали покровите-
лями призыва [Мухаммеда ибн Абдель Ваххаба] и сража-
лись за него. Это государство руководствуется Божествен-
ным шариатом и служит Двум Благородным Святыням»1.

Обращаясь к фигуре короля-основателя, все тот же
официальный историк сообщал, что Ибн Сауд родился в
семье, которая не могла не дать жизнь государю: семье
«правителей, арабов по происхождению и традициям»2. Он
должен был стать «воином», и «военное искусство было
освоено им в юном возрасте». Будущий король «знал лишь
начала чтения и письма, но был знаком с Благородным Ко-
раном». В этом не было ничего странного, – дар государя
был иным: «Господь облагодетельствовал его умом, а ус-
пех сопутствовал начинаниям обладателя арабской чести –
благородства, милосердия, рыцарственности, мужества в
бою и мирном труде». Взяв Эр-Рияд, Ибн Сауд возобновил
союз с Аль аш-Шейх: «упование на Господа», соединенное
с «отвагой и обдуманностью действий», стало «первым
камнем, заложенным в основание Королевства». Свидетель
событий сообщал, что победителю принесли присягу бого-
словы и главы аристократических семей. Церемонию за-
вершило вручение государю позолоченного меча из дамас-

1 Самрат давва аш-шейх Мухаммед ибн Абдель Ваххаб ва асаруха(Плоды и итоги призыва шейха Мухаммеда ибн Абдель Ваххаба) //
Аль-Бухус аль-ислямийя, № 16, 1406 Х. URL: http://www.alifta.net/F-atawa/fatawaDetails.aspx?BookID=2&View=Page&PageNo=2&PageID=2339&languagename=.2 Здесь и далее: Аль-Усейман А.С. Тарих аль-Мамляка аль-Арабийяас-Саудийя. Аль-Джуз ас-сани. (История Королевства СаудовскаяАравия. Ч. II). Эр-Рияд: Мактабат аль-малик Фахд аль-ватанийя,1999. С. 43–71.
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ской стали1: приверженцы ханбалитской доктрины нужда-
лись в покровительстве власти. Эта власть – король-
основатель государства и занимавшие трон после его
смерти сыновья (а в обозримом будущем – и внуки), на ко-
торых распространялась слава Ибн Сауда.

Проходившие в январе 1999 г. торжества по случаю
100-летия создания современного саудовского королевства
(на 33 года раньше официальной даты и при прямом игно-
рировании точки зрения богословов, утверждавших, что
это «новшество, заимствованное у иноверцев») прошли
под лозунгом объединение и созидание. Вторая часть этой
формулы предполагала, что образ Ибн Сауда обрел допол-
нительные черты («сила воли», «безграничная щедрость»,
«умелая политика», «понимание законов исторического
развития», «глубина знания своего народа»), становясь
«творцом возрождения»: «Едва завершился процесс объе-
динения, – писал историк, – как началось движение циви-
лизационного развития»2. Деяния Ибн Сауда и его сыновей
содействовали тому, что эра джахилийи безвозвратно за-
канчивалась: государство, покончившее с ее пороками и
утвердившее истинный ислам, этатизировало религию,
объединяя ее с властью потомков короля-основателя.

Истинный ислам – это умеренный салафизм, «соеди-
няющий в себе идентичность и современность, призывает
учиться прогрессу и мирно сосуществовать с другими,
уважая их права»3, настаивал наследник (в недавнем про-

1 Аз-Зирикли Х. Аль-ваджиз фи сират аль-малик Абдель Азиз (Крат-кое описание жизни короля Абдель Азиза). Бейрут: Дар аль-абхас,1972. С. 89.2 Аль-Усейман А.С. Тарих аль-Мамляка аль-Арабийя ас-Саудийя.Аль-джуз ас-сани. С. 355.3 Вали аль-ахд: Аль-Мамляка камат аля аль-манхадж ас-саляфий валян татаназаль анху (Наследник престола: Королевство возниклона основе салафизма и не откажется от него) // Аль-Хайят, 28 де-кабря 2011. URL: http://ksa.daralhayat.com/ksaarticle/344324.
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шлом) саудовского престола и отец нынешнего наследника
принц Наеф бен Абдель Азиз. В этом контексте термин
ваххабизм неприемлем1.

Неприемлемость этого термина провозглашалась не
только политическим истеблишментом, но и «просвещен-
ными» членами корпуса богословов: «“Ваххабизм” – это
прозвище, которое последователи призыва шейха Мухам-
меда ибн Абд аль-Ваххаба для себя не выбирали, – писал
профессор Исламского университета имени имама Му-
хаммеда бен Сауда и автор современной биографии ре-
форматора аравийского ислама, – но которое придумали их
противники, чтобы оттолкнуть от них людей и внушить
им, что речь идет о пятом мазхабе, отличном от четырех
известных мусульманских мазхабов. Правильным … на-
званием призыва шейха должно быть “салафитский при-
зыв”»2. Уже после появления цитируемой работы верхов-
ный муфтий Абдель Азиз бен Абдалла Аль аш-Шейх ут-
верждал: «Призыв шейха [ибн Абдель Ваххаба] направлен
на то, чтобы избавить религию от наслоений новшеств и
многобожия. Он не сказал что-то новое, но, напротив, вы-

1 Использование термина «ваххабизм» в саудовской религиозно-политической риторике вплоть до 1960-х гг. (не говоря уже о бо-гословах ваххабитско-ханбалитской версии) было, как отмечалсаудовский автор, широко распространенным явлением. Этоттермин употребляли посещавшие Аравийский полуостров евро-пейские путешественники и исследователи и даже арабские «за-щитники» этой версии (египетский реформатор ислама МухаммедРашид Рида был одним из них). Предшественник нынешнего вер-ховного муфтия шейх Абдель Азиз бен Баз считал возможным оп-ределить ваххабизм как «стремление держаться Книги Аллаха иСунны Его Пророка», а ваххабитов – как мусульман, «более другихдержащихся Книги и Сунны» // Аднан А. Ас-Саудийя аль-бадиля.Малямих ад-дауля ар-рабиъа (Альтернативная Саудовская Аравия.Черты четвертого государства). Бейрут, Ат-Танвир ли ат-тыбаа ваан-нашр ва ат-таузиа, 2012. С. 127–130.2 Аль-Хукайль С.А.-Р. Жизнь шейха Мухаммада ибн Абд Аль-Ваххаба. М.: Прогресс, 2003. С. 66.



разил всегда существовавшее мнение о поклонении одно-
му Аллаху, у которого нет сотоварища, как это заповедал
Его Пророк, … Призыв шейха – это возвращение к тому,
что существовало во времена Пророка и его сподвижни-
ков, к чистоте веры и прозрачности шариата»1.

Если М. ибн Абдель Ваххаб «вернул мусульман к ис-
ламскому шариату и его основным источникам – Благо-
родному Корану и Пречистой Сунне», то это вовсе не оз-
начало, что такого же рода стремление не присутствовало
в деятельности иных богословов, принадлежащих к другим
суннитским толкам и богословским школам2. Из этого вы-
текало, что салафизм – концентрированное выражение
«истинной» сути исламского вероучения; он тесно связан с
государством (как условие, исключающее его «вырожде-
ния» в экстремизм), господствуя в Саудовской Аравии.

Этот «истинный» ислам уже сформировал «мусуль-
манский саудовский народ», убежденный в том, что, как
писал саудовский богослов и член Совета высших улемов,
«Господь облагодетельствовал Саудовскую Аравию, в том
числе, и ликвидировав в ней споры между мазхабами».
«Если, – продолжал он, – спросить сегодня саудовца: “Ты
ханифит, маликит, шафиит или ханбалит?”», то он ответит:
“Все эти мазхабы – мои!”»3. Пропагандируемый саудов-
ским государством умеренный салафизм предстает, в этой
связи, ничем иным как этатизированной религией.

1 Рукн самахат аль-муфти. Хутба амм 1411 аль-хиджрий (Страницамуфтия. Проповедь 1411 г. Х.) // Аль-Джамиа ли хутаб ли самахаташ-шейх Абдель Азиз бен Абдалла бен Мухаммед Аль Аш-Шейх,1411. С. 220. URL: http://www.alifta.net/Fatawa/FatawaChapters.as-px?languagename=ar&View=Page&PageID=12&PageNo=1&BookID=6.2 Аль-Хукайль С.А.-Р. Жизнь шейха Мухаммада ибн Абд Аль-Ваххаба. С. 65.3 Аль-Хассын С.А.-Р. Аль-Хуррийя ад-динийя фи ас-Саудийя (Рели-гиозная свобода в Саудовской Аравии). Эр-Рияд: Дар аль-гайна лиан-нашр, 2009. С. 51.
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Е. В. Дунаева

ИРАН: ИСЛАМСКАЯ
ПОЛИТИЧЕСКАЯ ИДЕНТИЧНОСТЬ

И ВЫЗОВЫ СОВРЕМЕННОСТИ

В Исламской Республике Иран за прошедшие 38 лет со дня
ее основания, наблюдается тенденция к модернизации общест-
венной жизни, несмотря на сохранение контроля над политиче-
ской и социокультурной сферами жизни в руках духовенства.
При этом драйвером модернизации выступают новые средние
классы. Часть духовенства поддерживает идеи либерализации и
готово пойти по пути исламской реформации, сохраняя роль
религии и культурные традиции. Консервативные круги пыта-
ются поставить заслон культурному проникновению Запада и
вернуть страну в первое послереволюционное десятилетие.

Ключевые слова: Исламская Республика Иран, реформато-
ры, консерваторы, модернизация, гендерная ситуация, новые
средние слои.

В настоящее время Исламская Республика Иран пере-
живает острый конфликт внутриполитических интересов,
выражающийся в противостоянии мусульманского консер-
ватизма и религиозно-политического реформизма, кото-
рый отражает противоречия между традиционностью и
стремлением общества к модернизации. Этот конфликт
затрагивает практически все сферы жизни и жизнеобеспе-
чения этого одного из крупнейших государств на Ближнем
и Среднем Востоке. Урегулирование этих внутренних про-
тиворечий путем проведения реформ в рамках исламского
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режима станет свидетельством готовности государства ид-
ти по пути социального прогресса.

Иранский феномен
религиозного государства в развитии

ИРИ представляет собой особую модель развития об-
щества и государства в условиях исламского правления.
Религия пронизывает все сферы жизни – политику, эконо-
мику, культуру, установлен практически абсолютный кон-
троль духовенства над светскими структурами власти.
С момента создания Исламской республики (1979 г.) сис-
тема демонстрирует способность к трансформации, что
способствует сохранению стабильности и противостоянию
внутренним и внешним вызовам. Развитие иранского об-
щества идет в русле модернизации «незападного» образца
(альтернативной модернизации), т. е. основанной на на-
циональной культурно-религиозной традиции.

За первое десятилетие (1979–1989) в ИРИ был создан
уникальный государственно-политический строй, соче-
тающий теократические принципы и нормы западной по-
литической модели (демократии), упрочивший власть ду-
ховенства. Одновременно проводилась культурная рево-
люция, утвердившая «революционные исламские ценно-
сти» в общественной1 и духовной сфере и закрепившая
традиционные нормы поведения и быта. В сжатые сроки
была проведена исламизация социальной жизни. Предпри-
нимались попытки внедрения исламских норм в хозяйст-
венную жизнь страны и строительства «тоухидной эконо-
мики». Однако уже к концу 80-х годов стало ясно, что для
восстановления страны после восьмилетней ирано-
иракской войны и ее дальнейшего развития необходима

1 Подробнее см.: Дорошенко Е.А. Шиитское духовенство в двух ре-волюциях: 1905–1911 и 1978–1979 гг. М.: ИВ РАН, 1998. С. 198–207.
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политика либерализации. Реформы в экономике первой
половины 90-х годов, стали попыткой увязать принципы
неолиберальной западной модели с «исламскими экономи-
ческими механизмами и выработать экономическую мо-
дель, более привлекательную для стран с мусульманским
населением, чем доказавшие свою эффективность модели
европейских стран»1.

Экономические преобразования действительно откры-
ли иранцам больше возможностей для взаимодействия с
мировым сообществом и ускорили тем самым процесс об-
щественной эволюции. Глобализация усилила вовлечен-
ность ИРИ в инновационную деятельность. За последние
20 лет в иранском обществе произошли социальные пере-
мены, среди которых рост грамотности населения, распро-
странение высшего образования и соответственно, рост
числа студентов, появление нового среднего класса, укре-
пление роли женщин, а также изменения в системе массо-
вого сознания и образе мысли.

Прагматичный либеральный курс президента Али Ак-
бара Хашеми Рафсанджани (1989–1996) в экономике и
внешней политике заложил основы общественно-полити-
ческой либерализации. При сохранении всех политических
механизмов, закрепленных в Конституции страны (со вне-
сенными в нее в 1988 г. изменениями), начался процесс
трансформации всех областей политической жизни.

Стоит отметить, что спецификой иранского политиче-
ского ландшафта с середины 80-х годов стало оформление
двух идеологических направлений в исламском политиче-
ском дискурсе, что отражало раскол среди духовенства.
Разногласия касались экономического и внутриполитиче-
ского развития страны, внешней политики. Правые под-

1 Ульченко Н.Ю., Мамедова Н.М. Особенности экономическогоразвития современных мусульманских государств (на примереТурции и Ирана). М.: Городец, 2006. С. 257.
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держивали систему политического устройства Ирана на
основе принципа велаят-е факих в том виде, как он был
закреплен в Конституции ИРИ, и не поднимали вопрос о
необходимости развития демократических институтов.
В теологии правое крыло выступало за строгое следование
всем традициям шариата и фикха. Их стали называть тра-
диционалистами или консерваторами, и это понятие до сих
пор сохраняется в политической литературе страны1.

Левые, также поддерживая идею велаят-е факих, под-
черкивали необходимость развития исламской демократии,
идеи справедливости, выступали против имущественного
неравенства, были сторонниками государственной или
кооперативной собственности (социалиазации), расшире-
ния спектра субсидий, всесторонней поддержки малоиму-
щих слоев. Они наделяли духовного лидера правом пере-
смотра некоторых норм шариата и толкования их соглас-
но требованиям времени, т. е. были приверженцами ислам-
ского модернизма.

Усиление противоборства в религиозных кругах в се-
редине 80-х годов отразилось на деятельности организаций
духовенства и ассоциированных с ними профессиональных
союзов. Этот раскол в лагере духовенства сохраняется до
сих пор, однако в начале 90-х годов «левый лагерь» значи-
тельно изменил свои позиции, отказался от «левизны» в
вопросах экономики и внешней политики и стал провод-
ником идей демократизации, требовал реализации граж-
данских прав и свобод. Под лозунгами политических ре-
форм накануне президентских выборов 1997 г. сформиро-
валась коалиция реформаторов и прагматиков, которая су-
мела в результате выборов привести к власти ходжат-оль-
эслама Мохаммада Хатами, призывавшего к созданию

1 Башарийе Х. Дибачеи бар джамеэшенаси-йе-сийаси-йе Иран. До-уре-йе энгелаб-е эслами (Предисловие к политической социоло-гии Ирана. Период исламской революции). Тегеран, 2008/2009.С. 67–69.
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гражданского общества. 18 политических групп и партий
объединились на платформе исламской демократии, обра-
зовали «Фронт 23 мая», что и положило начало движению,
которое в Иране известно как реформаторское. Идейным
штабом движения стала Ассоциация борющегося духовен-
ства (Маджма-е руханийун-е мобаррез) – политическая
организация религиозных деятелей.

Консервативный фланг, основой которого стала Пар-
тия исламской коалиции и примкнувшие к ней организа-
ции, также возглавлялся клерикальной организацией –
Обществом борющегося духовенства (Джамее-йе руха-
нийат-е мобаррез). Такое положение отражало политиче-
скую специфику ИРИ, когда служители культа стояли во
главе процесса создания партийной системы и иницииро-
вали такую политическую модернизацию изнутри, которая
не вышла бы за рамки исламского режима1.

В последнее десятилетие рост числа политических
партий и организаций, увеличение количества претенден-
тов на депутатские места в меджлисе и местных исламских
советах, чрезвычайная активность молодежи в ходе пред-
выборных кампаний, высокая явка электората на выборах
(более 60%) свидетельствовали о повышении уровня поли-
тического участия граждан. В ходе парламентских выбо-
ров 2016 г. было зарегистрировано более 12 тысяч канди-
датов, что превысило количество претендентов на депутат-
ские места более чем в два раза по сравнению с предыду-
щими выборами 2012 года и в 10 раз – по сравнению с ко-

1 Подробнее о деятельности политических организаций духовен-ства см.: Раванди-Фадаи Л.М. «Исламское коалиционное общество»как основная консервативная партия в Иране // Ислам и общест-венное развитие в начале ХХI века. М.: ИВ РАН, 2005. С. 442–445;
Дунаева Е.В. Религиозные организации на политическом поле ИРИ// Азия и Африка сегодня, 2013, № 7. С. 29–35.
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личеством претендентов в меджлисы 1–4-го созывов1. Со-
гласно официальным данным МВД, было зарегистрирова-
но 232 политических образования2.

В большинстве своем политические партии слабы,
плохо организованы, и их деятельность ограничивается, в
основном, выборными кампаниями. Однако сам факт их
присутствия на политической сцене – свидетельство появ-
ления публичной сферы в ИРИ и подъема уже более широ-
кого (не только в рамках организаций духовенства) обще-
ственного политического интереса к проблемам дальней-
шего развития страны. Об этом же говорит и создание об-
щественных, профессиональных, этнических (культурных)
организаций, инициировавших начало процесса формиро-
вания гражданского общества.

Некоторая либерализация политической жизни приве-
ла к ослаблению исламской составляющей, выразившейся
в уменьшении влияния религиозных институтов на обще-
ство. Политические процессы первого десятилетия XXI в.
демонстрируют падение роли организаций духовенства на
политическую жизнь, что особо четко проявляется в ходе
выборных кампаний. Идет процесс сегментации внутри
идеологических течений, обосабливаются наиболее ради-
кальные группировки. Наблюдается смена элит. Во главе
партий и формирующихся в ходе выборов фронтов в под-
держку консервативных или либеральных кандидатов
встают уже отнюдь не представители духовенства. На по-
литическую сцену выходит новое поколение, не прошед-
шее революцию и войну, которое не готово ориентиро-
ваться только на революционные исламские ценности. По-
коление, не прошедшее шахские тюрьмы и «священную
войну», вкладывает свой смысл в понятие «религиозное

1 Выборная кампания 2016 г. в цифрах // Иран во втором десяти-летии ХХI века: вызовы и перспективы. М.: ИВРАН, 2016. С. 334.2 URL: https://moi.ir/portal/File/ShowFile.aspx?ID=7cf26b05-633c-4c7c-a6a0-340489b3472a (Дата обращения 15.01.2017).
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государство» и не считает необходимым сохранение то-
тального контроля духовенства. Пришедшие в политику
новые силы в своих СМИ и соцсетях ставят вопрос о необ-
ходимости реформирования политической системы, в ча-
стности, пересмотре роли Наблюдательного совета (кон-
тролирующего соответствие принимаемых меджлисом ре-
шений Конституции страны и нормам шариата) в ходе вы-
борных кампаний, ревизии Закона о выборах и Закона о
партиях, формировании партийной системы по принципу
«правящая партия / партии оппозиции», о внесении изме-
нений в Конституцию. Последние выборы в меджлис 10-го
созыва (2016 г.), когда население Тегерана поддержало
только кандидатов от умеренно-либерального блока, гово-
рят о готовности населения принять такую систему. В то
же время надо признать, что в небольших городах и в
сельской местности, при выборе кандидата, оценивают не
его связи с тем или иным идеологическим течением, а его
клановую принадлежность, личные качества и способность
защищать интересы местной общины.

В некоторых кругах религиозного сообщества обсуж-
дается вопрос и о внесении более кардинальных измене-
ний в политическую систему страны с намерением добить-
ся сокращения политического влияния духовенства1.

Наметившееся внутреннее противостояние
В последние годы стало очевидным, что практика

сплочения сил вокруг религиозных организаций уже плохо
вписывается в текущий внутриполитический момент. Если
в первую четверть века существования ИРИ именно орга-
низации духовенства полностью определяли дух описан-
ных двух идеологических течений, то в условиях внутри-

1 См.: Дунаева Е.В. Политическая система ИРИ: вызовы либераль-ной модернизации // Восток-Oriens, 2016, № 1. С. 118–119.
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политической турбулентности они, хотя и откликаются на
все события внутренней и международной жизни, все же
не могут найти механизм, который бы способствовал кон-
солидации сил.

Ведущим политическим трендом стало обострение
борьбы по линии умеренные либералы vs. радикальные
консерваторы, которая по сути отражает противостояние в
рамках дихотомии модернизация vs. традиционализм. Пер-
вым острым сигналом накаляющихся противоречий стали
события после президентских выборов 2009 г. Оппозици-
онное движение, не признавшее победы кандидата в пре-
зиденты Мохаммада Ахмадинежада, выступило против его
политических векторов: агрессивной внешней политики,
насаждения контроля со стороны сил безопасности в поли-
тической жизни и возврата к жесткой исламизации в обще-
ственной и культурной сфере. Лозунги оппозиции, кото-
рую стали называть «зеленое движение», в первый месяц
нашли широкий отклик в обществе. Однако произошед-
ший по мере расширения этого движения переход контро-
ля ним в руки радикальных реформаторских групп, свя-
занных напрямую с иранской эмиграцией на Западе, и поя-
вившиеся в рядах демонстрантов лозунги свержения ис-
ламского режима привели к резкому сокращению его со-
циальной поддержки и жесточайшим репрессиям против
всего реформаторского фланга.

Через четыре года коалиция либеральных сил в составе
вновь созданных и восстановленных реформаторских пар-
тий, прагматиков-технократов и части умеренных консер-
ваторов в условиях ужесточения международных санкций
и изоляции Ирана поддержала программу следующего
президента – Хасана Роухани. Она была ориентирована на
договоренности с международным сообществом, реализа-
цию гражданских прав, свободу СМИ, либерализацию об-
щественной сферы.
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Деятельность правительства открыла новый этап поли-
тической и социокультурной либерализации. Хасан Роуха-
ни, сам инкорпорированный в среду высшего духовенства,
выражает интересы нового среднего класса, интеллиген-
ции, молодежи и выступает за более активное участие на-
селения в общественно-политической жизни, за равнопра-
вие женщин, освобождение культурной сферы от излишне-
го контроля со стороны религиозных структур. Четко был
поставлен вопрос о признании культурного многообразия
этносов, проживающих на территории страны, и препода-
вании национальных языков в школах и университетах.
С улиц городов были удалены патрули нравственности,
снизились требования мусульманской морали к одежде и
поведению молодежи. В результате ослабления контроля
со стороны сил безопасности более свободной стала атмо-
сфера в университетах, они получили право самостоятель-
но избирать своих руководителей. Появились студенческие
организации в противовес исламским союзам и группам
басиджей. Стал доступнее интернет, начали работать мно-
гочисленные сайты реформаторской ориентации. Тем не
менее, многие социальные сети в Иране остаются под за-
претом, и скорость Интернета вызывает многочисленные
нарекания.

Однако любые действия исполнительной власти на пу-
ти либерализации наталкиваются на жесточайшее проти-
востояние консерваторов иих сторонников. После заклю-
чения соглашения по ядерной программе Ирана с группой
5+1 (СВПД) и усиления взаимодействия Ирана с западны-
ми странами внутри страны развернулась кампания обли-
чения проправительственных сил в предательстве идеалов
исламской революции, раздаются обвинения в отходе от
революционных ценностей, в попытках секуляризации и
насаждения западной культуры. Эти круги не восприни-
мают многочисленные инновации последних лет в Иране и
принятые жителями больших городов. Их раздражают ка-



60

фе с европейской кухней, фаст-фуды, торгово-развлека-
тельные центры, фитнесс-залы, салоны красоты и модель-
ного бизнеса, рождественские базары1 и многие другие
реалии, характерные для современного общества. Вопреки
действиям правительства, они организуют патрулирование
улиц, подвергают разгромам модные магазины. Растет
число нападений на женщин, нарушающих принятый в
Иране строгий хиджаб – норму одежды, оставляющей от-
крытыми только лицо и кисти рук, не облегающей фигуру:
зафиксировано даже несколько случаев использования
против девушек химических веществ. Радикальные СМИ
внедряют мысль, что контакты с западными государствами
и влияние элементов западного образа жизни не только
«подрывают традиционные устои общества»2, но и могут
привести к изменению исламского режима.

Представители наиболее радикального крыла консер-
вативного фланга, используя исламскую риторику и опи-
раясь на патриотический настрой традиционных слоев,
призывают к ужесточению исламской практики, требуют
тотального контроля духовенства и КСИР над внешней и
внутренней политикой и, в первую очередь, пересмотра
СВПД. В политической сфере они выступают за расшире-
ние прав верховного лидера и сокращение республикан-
ской составляющей в системе власти3. При этом они ак-
тивно проводят своеобразную индоктринацию населения,
пытаясь расширить социальную базу движения, чтобы по-
ставить заслон перед политической либерализацией, секу-

1 В Иране запрещено ставить елки и устраивать празднества вчесть европейского нового года, так как страна живет по своемукалендарю – солнечной хиджре, согласно которому новый год на-чинается 21 марта.2 URL: http://entekhab.ir/fa/290944 (Дата обращения 12.09.2016) иhttp://entekhab.ir/fa/291551 (Дата обращения 12.09.2016).3 URL: http://www.entekhab.ir/fa/print/181293 (Дата обращения22.10.2015).
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ляризацией общественного сознания и усилением влияния
Запада на социокультурную жизнь и бытовую сферу.

Наиболее радикальные религиозные деятели из числа
пятничных имамов запрещают проведение политических и
культурных мероприятий с участием лиц прореформатор-
ской ориентации. Бывшему президенту и лидеру Ассоциа-
ции борющегося духовенства, Мохаммаду Хатами, не раз-
решают общаться с представителями СМИ. До сих пор не
решен вопрос о снятии домашнего ареста с двух лидеров
оппозиционного движения 2009 г. – Мехди Кярруби и
Мирхосейна Мусави. Периодически налагается запрет на
работу реформаторских интернет-сайтов.

Духовенство ряда городов (Мешхед, Дизфуль, Бушер,
Шираз и других) запрещает проведение концертов класси-
ческой и современной музыки, несмотря на разрешение
Министерства исламской ориентации1. Идет борьба с поп-
культурой. Под запрет клерикалов попадают фильмы, даже
прошедшие официальную цензуру. Можно привести еще
немало других примеров, противостояния двух тенденций.

Отдельные слои населения, в первую очередь, в боль-
ших городах, которые уже приняли западный образ жизни,
активно протестуют против исламизации. Секулярные
тенденции в обществе проявляются в последние годы, в
том числе, в особом интересе иранцев к познанию своего
доисламского прошлого, знакомству с обрядами и культо-
выми постройками зороастризма, участию в праздничных
церемониях и соблюдению некоторых «огненных» ритуа-
лов.

1 URL: www.fardanews.com/fa/news/561612 (Дата обращения:15.01. 2017).
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Мусульманский консерватизм
и «женский вопрос»

Особым предметом недовольства радикальных тради-
ционалистов стало поведение иранских женщин, закре-
пивших свое положение в социальной сфере и уверенно
занимающихся политикой и экономикой. Очевидно, что
изменение социального статуса женщин, особенно укреп-
ление их роли в общественной жизни, рост авторитета во
внутрисемейных отношениях, более широкое присутствие
в культурной, экономической и политической сферах
можно рассматривать как одно из важнейших достижений
исламского правления. Как это ни парадоксально, но в ус-
ловиях исламского режима в первый же год его существо-
вания женщинам были даны избирательные права и воз-
можность быть избранными в парламент. Дочери и жены
известных богословов встали в первые ряды борцов за
расширение прав женщин. К концу 80-х годов с приходом
к власти прагматиков, а во второй половине 90-х годов –
реформаторов, усилилось внимание государства к гендер-
ной политике. Были сняты отдельные запреты на учебу и
работу, а возможности социального развития женщин зна-
чительно расширены. При президенте был введен специ-
альный пост советника по женским вопросам. Аналогич-
ные должности были учреждены и при руководителях це-
лого ряда министерств. При Высшем совете культурной
революции была создан Совет по социально-культурному
развитию женщин. В 90-е годы было принято немало зако-
нов и правительственных решений по улучшению положе-
ния женщин, о защите их гражданских и политических
прав. В результате, за три десятилетия уровень женской
грамотности увеличился с 35,5% до 80%, а среди город-
ских женщин этот показатель достиг 88%. В настоящее
время число учащихся женщин в возрастной группе 15–
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24 года достигает 97%1. Наибольшие изменения за послед-
нее десятилетие произошли в области высшего образова-
ния. Девушки составляют 60% поступающих в высшие
учебные заведения, а среди студентов их доля составляет
49% а по некоторым специальностям достигает 70%2.

Рост культурно-образовательного потенциала иранок
привел к росту их общественной активности. Зарегистри-
ровано более двух сотен женских обществ. Издается не-
сколько десятков профильных журналов. Женщины явля-
ются более активной частью электората. Именно их широ-
кое присутствие в кампании 1997 г. обеспечило победу
Мохаммада Хатами. Иранки были и в рядах оппозиции в
2009 г. Они в массе своей поддержали президента Хаса-
на Роухани.

За прошедшие три десятилетия значительно расшири-
лись возможности для женщин в экономической сфере.
Хотя, по статистике только 16,7% женщин в возрасте
старше 10 лет заняты в экономике страны, процент трудя-
щихся женщин постоянно увеличивается3. Более 40% всех
работающих сосредоточены в сфере услуг, 32% – в про-
мышленности и 26,5% – в сельском хозяйстве. Женщины
активно занимаются предпринимательством. Более 25%
женщин являются государственными служащими. Важным
новым моментом в практике ИРИ стало разрешение жен-
щинам работать в органах судебной власти и даже зани-
мать судейские должности, что абсолютно не допускалось
религиозными правоведами как нарушение исламской тра-
диции.

1 Сарщомари-йе омуми-йе нофус ва маскан, 1385 (Всеобщая пере-пись населения, 2006/2007). URL: www.amar.sci.ir (Дата обраще-ния: 12.07. 2016).2 URL: http://isna.ir/fa/91102012099/1 (Дата обращения:11.09.2015).3 Иран дар аине-йе амар (Иран в зеркале статистики). URL:www.amar.sci.ir (Дата обращения: 12.07.2016).
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В последнее десятилетие женщины активно пробивают
путь к вершинам политической власти; они занимали по-
сты вице-президентов и советников президента, министра,
заместителей министров, спикера министерства иностран-
ных дел. Женщины возглавляют местные советы, работают
руководителями районных администраций. В 2016 г. впер-
вые женщина была назначена послом. Среди депутатов
ныне действующего меджлиса – 14 женщин (6% от всех
депутатов), которые формируют свою фракцию и активно
отстаивают интересы иранок. Женские фракции действуют
практически при всех крупных политических организаци-
ях, и на парламентских выборах 2016 г. до четверти всех
кандидатов составляли женщины.

В 2016 г. впервые несколько женщин были зарегистри-
рованы кандидатами в Совет экспертов – орган высшего
духовенства, который избирает духовного лидера. Правда,
ни одна из них не прошла предварительных экзаменов, и
очевидная причина тому – отнюдь не в низком уровне зна-
ний, а в нежелании высшего духовенства допускать жен-
щин в этот орган власти. Активистки добиваются разреше-
ния Наблюдательного совета на участие женщин и в пре-
зидентских выборах. Попытку зарегистрироваться канди-
датом первой предприняла в 2001 г. дочь известного рели-
гиозного деятеля периода революции, аятоллы Махмуда
А. Талегани, однако она получила отказ. В преддверии вы-
борной кампании 2017 г. вновь встал вопрос о допуске
женщин к выборам, и многие деятели, вхожие в политиче-
ские элиты и даже отдельные духовные лица выражают
свое положительное отношение к решению этого вопроса.
Тем не менее, даже если на текущих выборах духовенство
и не позволит женщинам выставить свои кандидатуры, ус-
пехи, уже достигнутые ими на пути продвижения в струк-
туры власти, постепенно будут ломать традиционные
представления о политическом управлении как строго
мужском занятии под контролем духовенства.
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Наибольшее противодействие исламских радикалов
вызывает практика отказа женщин от следования предпи-
санным нормам одежды или, по крайней мере, смягчения
норм хиджаба. Многие иранки, особенно в городах, отка-
зались от длинных и просторных одежд, традиционное в
Иране манто свели к коротким и облегающим жакетам и
узким брючкам. На головы набрасывается яркая и легкая
шаль. В соцсетях все чаще появляются фото женщин с не-
покрытой головой и в коротких платьях. Причем, такие
меры как задержание, штрафы, общественные работы и
резкие осуждения, не способны заставить молодежь вер-
нуться к традиционному хиджабу. Надевая яркие одежды,
накладывая макияж, иранки таким образом выражают свой
протест против жесткой мусульманской традиции. Осозна-
вая потребности современных слоев общества, аятолла
Али Акбар Хашеми Рафсанджани1, ходжат-оль-эслам Ха-
сан Роухани и другие богословы высказывались о необхо-
димости для женщин иметь право выбора.

Приведенные примеры отражают борьбу двух проти-
воположных подходов к роли и месту женщин в общест-
ве – традиционалистского и модернистского. Сторонники
первого убеждены, что излишняя вовлеченность женщин в
политическую и экономическую деятельность негативно
скажется на выполнении семейных обязанностей. Отсю-
да – требование вернуть женщин в лоно семьи и ограни-
чить ее деятельность медициной и образованием в части
обслуживания и обучения женщин. Некоторые представи-
тели духовенства призывают запретить им работать в ма-
газинах, кафе, госучреждениях и частных кампаниях2.

1 О роли этого богослова в модернизации иранского общества см.:
Дунаева Е.В. Кончина А.А. Хашеми Рафсанджани. Что дальше? //
Восточная аналитика (Интернет-сайт Института востоковеденияРАН), 21.01.2017. URL: http://va.ivran.ru/articles?artid=6139.2 Фаалийат-е занан дар магазеха, эдарат ва шаркатха байад мамнубашад (Надо запретить женщинам работать в учреждениях,
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Стоит признать, что и не все женщины готовы идти по пу-
ти эмансипации, и еще немало иранок предпочитают раз-
делять традиционные убеждения в том, что женщина
должна руководить семьей, оставаться на попечении мужа.
Многие из них не чувствуют себя в безопасности за преде-
лами дома, если они одеты не в традиционную чадру
(правда, иранский вариант чадры не закрывает лицо).

С точки зрения модернистов развитие общества невоз-
можно без активного участия женщин во всех сферах жиз-
ни и без обеспечения равноправия в экономической и со-
циальной сферах. Однако новая социальная роль женщины
не получила правового обоснования. Основным препятст-
вием на пути дальнейшего раскрепощения женщин, ликви-
дации любых форм ее дискриминации остаются нормы
шариатского права и исторические традиции страны. Роли
женщины исключительно как жены и матери закреплена в
Гражданском кодексе страны. И этот факт также остается
значительным препятствием для борьбы женщин против
дискриминации. Ныне особенно проявилось несоответст-
вие законов, регулирующих семейную и социальную
жизнь женщины, той роли, которую в действительности
современная иранка играет в обществе. И это положение
недопустимо в глазах передовых слоев общества, правове-
дов, социологов, и некоторых представителей духовенства.

Готов ли режим модернизироваться?
Данные о развитии ИРИ в последние два десятилетия в

экономике, социальных отношениях, идеологии (общест-
венной и религиозной мысли), а также культуры отчетливо
указывают на конфликт двух тенденций: традиционности и

магазинах, кафе и частных компаниях). URL: www.tadbirkha-bar.com/society/86516?tmpl=component&pr (Дата обращения: 25.11.2015).
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стремлений к модернизации. Их противостояние отражает-
ся и в соперничестве двух политических направлений, ос-
новное отличие которых заключено во взглядах на вопрос
о том, как будет дальше развиваться страна: путем укреп-
ления исламской догмы и возвращения в русло развития,
свойственного первому послереволюционному десятиле-
тию, или путем укрепления либерально-демократических
тенденций под эгидой исламской республики. В настоящее
время исполнительная власть сосредоточена в руках уме-
ренно-либеральных сил, готовых идти и дальше по пути
модернизации, реформируя изнутри исламский режим.
Благодаря взаимодействию с новым составом меджлиса
(в котором пока наблюдается приемлемое равновесие ме-
жду умеренными и консерваторами) правительству удает-
ся проводить свою линию. Однако преобладание ислам-
ских радикалов в руководстве судебной власти, в целом
ряде структур сложной политической системы страны, а
также в КСИР, не позволяет предпринять радикальные ша-
ги на пути углубления либерализации и в значительной
степени ограничивает возможности реформ.

В то же время, оценивая общество в целом, можно го-
ворить о реальном существовании социального и культур-
ного многообразия или социокультурной многоукладно-
сти. Сегодня уже неуместно акцентировать абсолютное
доминирование в иранском обществе исламских ценностей
и идеалов эпохи исламской революции. Спектр общест-
венно-политических ориентаций значительно шире. Со-
временные слои, прежде всего молодежь и женщины, ста-
новятся драйвером новых веяний. Они готовы принимать
инновации и имеют более высокие экономические и соци-
альные запросы, настоятельно требуют дальнейшей демо-
кратизации и либерализации, гражданских свобод. Но они
не готовы отказаться от всех своих традиционных ценно-
стей, социальных институтов и следовать курсом модерни-
зации, во всем подражая западной жизни. Традиционная



ценностная система еще достаточно устойчива, а пред-
ставляющее ее группы еще сохраняют за собой важное ме-
сто в обществе. Однако, несомненно, что по мере расши-
рения взаимодействия с современными экономическими и
социальными институтами, их консервативная сущность
будет постепенно размываться и приобретет некоторую
гибридность. Ведь социокультурные сдвиги и политиче-
ская эволюция смогут внести серьезные изменения в
функционирование различных элементов социальной сис-
темы.

Как представляется, в настоящее время в иранском
обществе наблюдается активизация публичной сферы на
фоне достигших критической массы социокультурных из-
менений. Содержание общественного дискурса усложняет-
ся. Настоятельно выдвигаются требования институцио-
нального закрепления произошедших в обществе сдвигов,
что могло бы привести к изменению баланса модернизаци-
онного и традиционного начал в пользу первого и в госу-
дарственной системе. Часть стоящего у власти духовенства
и модернизированные элиты готовы идти по пути ислам-
ского реформизма, сочетая принципы демократии со свой-
ственными иранцам культурными традициями, сохраняя
роль религии, как их смыслового ориентира и не изменяя
сути исламской политической идентичности.
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Е. С. Юрлова

ИНДИЯ.
КАСТЫ В ПОЛИТИКЕ

Кастовая система является одним из древнейших институ-
тов общественной жизни Индии. Будучи глубоко укорененной в
религиозных представлениях индусов, построенная на строгом
иерархическом неравенстве, она в течение долгих веков играла
огромную роль в культурных и социально-экономических от-
ношениях в этой стране. Несмотря на перемены в ходе истори-
ческого развития, особенно после достижения Индией незави-
симости, касты остаются важным фактором развития индийско-
го общества. Они меняются вместе с ним и одновременно ме-
няют само общество. Процесс изменения каст, как и их роли в
политике, во многом обусловливает сложные процессы, проис-
ходящие в нынешней Индии.

Ключевые слова: касты, политика, индуизм, ислам, христи-
анство, религиозное обращение.

Истоки кастовой системы
Подавляющее большинство населения Индии

(1250 млн человек) составляют индусы, каждый из кото-
рых родился в соответствующей индусской касте, входя-
щей в традиционную варновую систему. Эта система со-
стоит из четырех варн (социальных общностей), первые
три – брахманы, кшатрии и вайшьи – считаются «дважды-
рожденными». Мальчики из этих трех варн были до-
пущены к обучению сакральному знанию на санскрите,
дающему «второе рождение». Четвертая варна – шудры,



70

обязанные служить «дваждырожденным». За пределами
варновой системы находились неприкасаемые. Все четыре
варны считались «чистыми», неприкасаемые – «нечисты-
ми», ритуально оскверняющими всех остальных индусов,
особенно брахманов и кшатриев.

Такая четырехчленная организация индийского обще-
ства, просуществовавшая почти с первого тысячелетия до
наших дней, была сугубо иерархической.

Эта сложнейшая социальная структура складывалась
на основе священных текстов, основным из которых был
Ману-смрити, с его четырехварновой теорией, неприка-
саемостью и патриархальными кодами. В ней было закре-
плено неравноправие варн, а впоследствии и каст, боль-
шинство из которых возводит свое происхождение к соот-
ветствующей варне. Становление современной кастовой
системы завершилось в VII–X вв. Каждая из каст1 может
иметь десятки подкаст, которые на протяжении веков со-
храняли свою идентичность.

Со временем кастовая система претерпела заметные
изменения, однако она не только не исчезла, а до сих пор
продолжает жить и играть большую роль в социально-
экономической и политической жизни современной Ин-
дии. Кастовая эндогамия – норма, предписывающая за-
ключение брака в пределах касты – строго соблюдается
индусами не только в Индии, но и в диаспоре.

Одним из результатов функционирования в Индии кас-
товой иерархии в течение веков стало создание всепрони-
кающей социальной системы, позволявшей брахманам
эксплуатировать другие касты, особенно низшие. Этот со-
циально-религиозный феномен пытались использовать в
своих интересах и британские колониальные власти.

1 Термин каста (джати) относился к профессиональным группам.К 1990 г. в Индии было зарегистрировано 4635 каст. См. подроб-нее: Юрлова Е.С. Индия: от неприкасаемых к далитам. М.: ИВ РАН,2003. С. 22–25.
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Касты и власть в колониальной Индии
Еще до восстания индийцев против английского гос-

подства (1857–1859) идеи «цивилизаторской роли» Англии
в Индии были разработаны Джеймсом Миллем (1773–
1836) в его трехтомной «Истории Британской Индии»
(1817). Милль, в частности, писал, что индуизм основан на
«предрассудках и суевериях», а его система – кастовая ос-
нова – свидетельствовала о низком уровне развития ин-
дийского общества. «Уровень развития цивилизации в Ин-
дии, а также нравственное и политическое состояние, в ко-
тором находится индийский народ, делают невозможным
создание в этой стране законодательных ассамблей. Про-
стая форма деспотического государства, смягченная евро-
пейским благородством и умом, является единственной
формой, которая в данный момент отвечает нуждам Индо-
стана»1.

Свой вклад в разработку идеологии и политики в от-
ношении Индии внес Томас Бабингтон Маколей (1800–
1859). В отличие от Милля, который никогда не был в Ин-
дии, Маколей провел там пять лет в качестве члена Кон-
сультативного совета при генерал-губернаторе. Поэтому
его система аргументации основывалась не только на изу-
чении документов, но и на собственном опыте и впечатле-
ниях от общения с индийцами, культурой и искусством
Индии. Высоко оценивая историческое прошлое этой
страны, Маколей вместе с тем утверждал, что британское
завоевание Индии было огромным благом для ее народов.
В поисках новых методов колониальной эксплуатации Ин-
дии, отвечающих «духу времени», Маколей пришел к вы-
воду о необходимости привлечения на сторону колониза-
торов небольшой привилегированной части населения Ин-
дии, которая могла бы стать проводником их влияния сре-
ди основной массы жителей этой страны. При этом он счи-

1 Mill J. The History of British India. Vol. 1–3. New Delhi, 1972. P. 401.
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тал, что нет необходимости «просвещать» широкие народ-
ные массы, а нужно добиться того, чтобы узкая группа
«просвещенных и обученных» индийцев верно служила
английским колонизаторам. «Мы должны приложить все
усилия, – писал Маколей, – чтобы создать прослойку, ко-
торая могла бы служить посредником между англичанами
и миллионами индийцев под их властью; прослойку – ин-
дийскую по крови и цвету кожи, но английскую по вкусам,
взглядам, морали и складу ума»1.

В колониальную эпоху наиболее заметные перемены в
индусских кастах и отношениях между ними происходили
как в результате реформаторских движений, так и в ходе
национально-освободительной борьбы.

Принятое в 1833 г. аппаратом колониального управле-
ния Ост-Индской компании уложение предусматривало
формальное равноправие при трудоустройстве, вне зави-
симости от религии, места рождения, происхождения, цве-
та кожи. Однако уже в 1844 г. британские власти офици-
ально объявили, что при приеме на государственную
службу предпочтение будет отдано тем, кто получил обра-
зование на английском языке. Хотя доступ к образованию
и трудоустройству якобы был открыт для представителей
всех каст и религий, этими возможностями вплоть до на-
чала ХХ века могли пользоваться преимущественно члены
высших каст, в первую очередь брахманы.

По мере своего развития и другие касты стали требо-
вать социального, а затем и экономического равноправия.
Борьба за социальную справедливость имела свои особен-
ности в зависимости от условий в конкретных регионах.

На Юге Индии с конца XIX в. недовольство своим по-
ложением более низких в социальной иерархии каст при-
няло форму небрахманских или антибрахманских движе-

1 Цит. по: Edwardes M. A History of India from the Earliest Times to thePresent Day. London, 1961. P. 409.
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ний. Усилению антибрахманских настроений способство-
вал выдвинутый англичанами тезис об арийском происхо-
ждении брахманов. Эту «арийскую теорию» охотно под-
хватили брахманы в южных районах страны, где их влия-
ние было исключительным. Они использовали ее для оп-
равдания своего высокого положения и как доказательство
своей близости к европейцам.

В Бомбейском президентстве идеолог небрахманского
движения из шудрянской касты садовников-мали, Дзотиба
Пхуле (1827–1890), бросил вызов многим брахманским
привилегиям. Он выступил против брахманской культуры,
выдвинув лозунг создания «общенародной культуры» и
универсальной для всех индийцев религии. Впервые в ис-
тории отношений между кастами он говорил о равенстве
людей не только перед богом, но и в жизни, о свободном
общении между представителями всех каст и религиозных
общин, равноправии для всех каст и слоев общества, а
также женщин.

Главным средством достижения равноправия должны
были стать образование и просвещение простого народа на
родном языке, борьба против монопольного господства
брахманов во всех областях жизни (так называемого брах-
манизма). Пхуле стал известен в народе как Махатма (Ве-
ликая душа), также как позже него Мохандас Карамчанд
Ганди. И сегодня он остается высокочтимым лидером у
населения Махараштры. Не случайно его портрет и порт-
рет его жены – просветителя и активного борца за права
женщин из небрахманских каст и неприкасаемых – укра-
шают зал Законодательного собрания этого штата.

Если Дзотиба Пхуле считал неарийскими все касты,
кроме брахманов, которых объявлял пришельцами, то в
Мадрасском президентстве лидер небрахманских каст
Е.В. Рамасами Наикер (1879–1973), известный больше как
Перияр (Великий), шел еще дальше – он вообще исключал
брахманов из дравидского этноса, жестко критиковал
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«арийских брахманов» как пришельцев с Севера и даже
как врагов, а недовольство господством брахманской
идеологии представлял как конфликт между арийским Се-
вером и дравидским Югом.

Возглавленное им «Движение самоуважения» (Self-
respect movement, 1920–1940-е гг.) ставило своей задачей
проведение социальных реформ в интересах широких
масс. Перияр завоевал известность тем, что в 1924 г. орга-
низовал кампанию за допуск неприкасаемых в индусские
храмы в княжестве Траванкур (ныне в штате Керала).
В этом вопросе он сотрудничал с М.К. Ганди. Перияр осу-
ждал кастовую систему, ритуальную иерархию, идоло-
поклонство и суеверия. Он выступал против концепции
неполноценности низших каст и превосходства высших.

Перияр утверждал, что индуизм, оправдывающий не-
вежество, неграмотность и эксплуатацию неприкасаемых,
был изобретением небольшой кучки людей, преследовав-
ших своекорыстные, эгоистические интересы. Он добивал-
ся доступа неприкасаемых к общественным источникам
воды, которыми пользовались только высшие касты, при-
зывал к общению между людьми независимо от кастовой и
религиозной принадлежности, выступал за полное равно-
правие женщин. Говорил он и о необходимости отказа от
ортодоксального индуизма, который, по его словам, слу-
жит орудием духовного порабощения тех, кто тяжелым
трудом создает материальные блага. Митинги с его уча-
стием иногда заканчивались публичным сожжением свя-
щенных книг индусов, в которых оправдывалось прини-
женное положение неприкасаемых.

Выход на политическую арену такого лидера, как Пе-
рияр, вызвал к жизни подобные движения в других южных
районах страны. Их главным итогом стала консолидация
небрахманских каст и упразднение некоторых традицион-
ных ограничений, препятствовавших общению между ни-
ми. Эти касты добивались от колониальных властей их
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представительства в политических институтах, мест в
школах и колледжах, а также на государственной службе.

Небрахманские движения отразили чаяния и стремле-
ния огромных масс населения, жаждавших освободиться
от кастового гнета. Со временем этот своеобразный бунт
против господства брахманов привел к ослаблению их со-
циально-экономических и политических позиций и сыграл
заметную роль в демократическом развитии страны.

Эти движения также способствовали формированию
представлений о том, что борьба за независимость не мо-
жет быть отделена от реформ в индусском обществе. Их
главным итогом стала консолидация небрахманских каст и
упразднение некоторых традиционных ограничений, пре-
пятствовавших общению между ними. Небрахманские кас-
ты добивались от колониальных властей представитель-
ства в политических институтах, мест в школах и коллед-
жах, а также на государственной службе.

Под давлением небрахманских движений, английская
администрация ввела систему резервирования (или квоти-
рования) мест на Индийской гражданской службе для не-
брахманов и неприкасаемых на территории нынешних
штатов Андхра-Прадеш, Карнатака, Керала, Тамилнаду и
Махараштра. Такое резервирование стало подрывать тра-
диции кастовой системы в сфере образования и государст-
венной службы, которые были привилегией высших каст.

Так, в Мадрасском президентстве по Указу об общинах
1921 г. на Индийскую гражданскую службу, помимо брах-
манов (22%), впервые были приняты представители не-
брахманов – индусов «чистых» каст (48%), а также му-
сульман (15%), индийских христиан (10%), европейцев и
англо-индийцев (2%), прочих (3%). В 1927 г. там же под
давлением организаций каст неприкасаемых эти квоты бы-
ли пересмотрены: 42% для небрахманов – индусов «чис-
тых» каст, по 17% для брахманов, мусульман, англо-
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индийцев, христиан, а кроме того добавлена новая квота:
8% для «угнетенных классов» (неприкасаемых).

В дальнейшем это оказало влияние на ограничение
представительства высших каст. Так, если после выборов
1937 г., в которых участвовало всего 1,5% населения, в за-
конодательном собрании Мадраса было 17,2% брахманов,
то после всеобщих выборов 1946–1947 г. это число умень-
шилось до 5%, что соответствовало их доле в населении
этой провинции1.

На общеиндийском уровне большую роль в изменении
расстановки политических сил сыграли события, связан-
ные с подготовкой законопроекта об управлении Индией.
Британским правительством было принято «Общинное
решение» (август 1932 г.), по которому неприкасаемые вы-
делялись в отдельную избирательную курию, а это грозило
их отрывом от индусской общины и возможным присое-
динением к Мусульманской лиге. Против такого решения
выступил М. Ганди, который тогда находился в тюрьме.
Он объявил голодовку.

Лидер движения неприкасаемых Бхим Рамджи Ам-
бедкар (1891–1956) подписал с Ганди Пунский пакт (по
имени города, в котором находилась тюрьма) между не-
прикасаемыми и организациями «чистых» каст (1932).
Этот пакт признавал требования неприкасаемых о ликви-
дации их дискриминации, их равного доступа к образова-
нию, а также резервированию (квотированию) определен-
ного числа мест в выборных органах власти. Пунский пакт
лег в основу Закона об управлении Индией 1935 г., кото-
рый признал неприкасаемых частью индусской общины и
одновременно ввел для них в политический обиход новую
номенклатуру – зарегистрированные касты (scheduled
castes).

1 Jaffrelot Ch. India’s Silent Revolution: The Rise of the Low Castes inNorth Indian Politics. New Delhi: Permanent Black, 2003. P. 177, 179.
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В 1936 г. был составлен список зарегистрированных
каст, которым в 1943 г. предоставили право на резервиро-
вание 8,3% мест на государственной службе. Через три го-
да их квота была увеличена до 12,5% мест, что соответст-
вовало их доле в населении Британской Индии. Тем самым
был нанесен ощутимый удар по устоям и традициям касто-
вой системы.

В своей речи в Учредительном собрании, которое при-
няло Конституцию Индии, Амбедкар сказал: «Угнетенные
классы устали от того, что ими правят, они хотят сами
управлять собой. Нельзя позволить, чтобы эти их устрем-
ления вылились в классовую борьбу или классовую войну.
Это приведет к разделенному дому, что чревато огромной
бедой»1.

Конституция Индии
и касты неприкасаемых

Конституция Индии 1950 года подчеркнула равенство
перед законом всех людей вне зависимости от религиоз-
ной, расовой и кастовой принадлежности. Она объявила об
упразднении неприкасаемости и ее практики в любой фор-
ме. Применение каких-либо ограничений по мотивам не-
прикасаемости рассматривалось как преступление, нака-
зуемое по закону2. Конституция оставила право резервиро-
вания только за зарегистрироваными кастами и племенами.
В результате небрахманские касты лишились этого права,
которым пользовались более четверти века. Это привело к
массовым протестным выступлениям молодежи из этих
каст в ряде южных штатов.

1 Speech of Dr. B.R. Ambedkar in Constituent Assembly of India on25 November, 1949 // Thus Spoke Ambedkar. Selected Speeches. Vol. II/ Ed. by Bhagwan Das. Jullandur (Punjab), 1969. P. 189.2 Конституция Индии. М.: Иностранная литература, 1956. С. 63.
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Под их давлением в мае 1951 г. парламент принял пер-
вую поправку к конституции, в соответствии с которой,
государство имело право предпринимать шаги, направлен-
ные на «защитную, или позитивную, дискриминацию» в
отношении отсталых слоев общества, на их образование,
трудоустройство или улучшение условий приема на работу
в государственных учреждениях и предприятиях. На осно-
вании этой поправки правительства всех южных штатов
постепенно ввели квоты для всей категории «отсталые
классы». В нее входили три группы: (1) зарегистрирован-
ные касты, (2) зарегистрированные племена и (3) «прочие
отсталые классы».

В борьбе за голоса избирателей политические партии
постоянно требовали увеличения доли резервируемых мест
для той или иной отсталой касты или группы каст. Со вре-
менем в южных штатах доля этих мест начала постепенно
расти, и в некоторых штатах она превысила 60%. Это вы-
звало недовольство высших каст по всей стране. В итоге
они добились принятия Верховным судом Индии решения,
которое допускало резервирование лишь 50% мест, другая
половина мест оставалась открытой для конкурса между
представителями других каст и общин.

Консолидация «прочих отсталых классов»
на Севере Индии

В Индии борьба «отсталых классов» против засилья
брахманов в экономической и общественно-политической
жизни, за социальную справедливость проходила с учетом
местных условий. На Юге эти движения приобретали фор-
му описанной борьбы за резервирование (в 20–30-х гг., а
затем – до середины 70-х гг.). Важно, что к этому времени
брахманы там составляли всего около 5% населения и не
обладали той экономической и политической мощью, как
это было ранее.
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На Севере (хиндиязычном ареале) эта борьба началась
с консолидации земледельческих каст в 20-х гг., и к сере-
дине 70-х гг. вылилась в движение «прочих отсталых клас-
сов» за резервирование, которое продолжается и в наши
дни. В отличие от Юга, на индийском Севере высшие кас-
ты, к которым, кроме брахманов, относились и раджпуты,
каястха и бхумихары, были более многочисленными. Сре-
ди них было значительно больше крупных землевладель-
цев. Все это влияло на ход межкастовой борьбы.

Отсталые «чистые» касты на Севере, в соответствии с
традицией, представляли собой земледельцев, которые об-
рабатывали землю помещиков из высших каст. Более за-
житочные из этих отсталых каст, как правило, были арен-
даторами, а изредка – даже мелкими землевладельцами.
Исторически сложилось такое положение, при котором
большинство отсталых каст, так же как и все неприкасае-
мые, находилось в экономическом подчинении у высших
каст. Длительная борьба земледельческих каст против экс-
плуатации крупными землевладельцами способствовала их
сплочению и привела к преодолению многих прежних за-
претов, препятствовавших общению между ними.

Процесс консолидации земледельческих каст на ин-
дийском Севере хорошо прослеживается на примере би-
харской ассоциации «Курми махасабxа» (Великое собра-
ние касты курми), которая начала свою деятельность как
организация по проведению социальных реформ, но вско-
ре превратилась в своего рода политическое лобби этой
касты. Впоследствии на ее основе сформировалась Всеин-
дийская федерация «Курми кшатрия махасабха» (Великое
собрание кшатриев-курми). Эта Федерация добивалась
объединения всех земледельческих каст страны, в том чис-
ле путем отказа от соблюдения правила эндогамии и по-
ощрения браков между представителями разных земле-
дельческих каст.
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Общность экономических интересов верхушки земле-
дельческих каст привела к тому, что часть из них вступила
в федерацию, преодолев узкокастовые ограничения и табу.
Все они стали считать себя одной кастовой общностью и
выступать с едиными политическими требованиями.

Примерно таким же образом шла консолидация каст
скотоводов (также на севере Индии), принявших общее
название – ядавы. Еще в 1924 г. они основали свою орга-
низацию и начали издавать журнал, в котором ставилась
задача улучшения социально-экономического положения
этих каст при помощи распространения среди них образо-
вания. Для этого строились учебные заведения, издавалась
учебная литература и т. п.

В 1934 г. земледельческие касты курми, ядавы и коери
объединились в организацию «Тривени сангх» (Союз
трех). Общим для всех этих крупных кастовых групп был
характер их экономической деятельности, хотя религиоз-
ные обряды и ритуалы заметно отличались. На первых по-
рах «Тривени сангх» занимался санскритизацией этих каст,
то есть усвоением обычаев и ритуалов более высоких каст.
Спустя несколько десятилетий они отказались от попыток
повысить свой ритуальный ранг путем санскритизации, на
собственном опыте убедившись, что этим нельзя достичь
структурных изменений в индусской общине. Постепенно
вся верхушка земледельческого крестьянства на Севере
Индии стала сплачиваться в борьбе за свои экономические
интересы.

Со временем тенденция к интеграции каст вышла за
рамки отдельных штатов. Примером этого является наме-
тившаяся консолидация джатов, ахиров и ядавов на Севе-
ре. Они возглавили движение «прочих отсталых классов»
против засилья высших каст в общественно-политической
жизни их штатов. Верхушка высших каст, сохраняя кон-
троль над землей, по существу, распоряжалась голосами
тех, кто трудился на этой земле. Это давало ей возмож-
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ность, заняв ключевые посты в администрации, тормозить
проведение аграрных реформ, бойкотировать законы, на-
правленные на улучшение социального и экономического
положения арендаторов из отсталых каст. Длительная
борьба крестьянских организаций против крупного земле-
владения способствовала укреплению позиций «прочих
отсталых классов».

В ходе аграрных реформ 50–60-х гг., которые ликвиди-
ровали систему помещичьего землевладения и реформиро-
вали арендные отношения, многие из земледельческих
каст стали собственниками земли. С этого времени про-
изошло их активное самоутверждение в социальной и по-
литической жизни. Одновременно происходило ослабле-
ние контроля высших каст над сельским обществом.

В середине 60-х гг. набравшая силу верхушка окреп-
ших «прочих отсталых классов» бросила вызов засилью
высших каст во многих местных организациях правящей в
центре партии Индийский Национальный Конгресс (ИНК).
Это обстоятельство стало одной из причин раскола этой
партии в ряде северных штатов накануне и после парла-
ментских выборов 1967 г. и привело к созданию новой по-
литической партии «Бхаратия кранти дал» (Индийская ре-
волюционная партия), социальной опорой которой были
эти касты.

«Прочие отсталые классы»
требуют для себя резервирования

В последующее десятилетие многочисленные окреп-
шие «прочие отсталые классы» наращивали свое влияние,
особенно в деревне. На парламентских выборах 1977 г. в
штатах хиндиязычного пояса, а также в Гуджарате они
сплотились вокруг партийного блока «Джаната парти»
(Народная партия), который одержал победу над Конгрес-
сом.
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Опираясь на конституционные гарантии в отношении
«прочих отсталых классов», они заявили о своих экономи-
ческих и политических требованиях. Прежде всего они по-
ставили вопрос об их более адекватном представительстве
в тех сферах общественной жизни, которые все еще оста-
вались едва ли не исключительной привилегией высших
каст: системе образования, государственной службе и в
целом – во властных структурах. Под их давлением глав-
ные министры правительств блока «Джаната парти» в Ут-
тар-Прадеше (1977) и Бихаре (1978) – сами выходцы из
«прочих отсталых классов» – ввели резервирование для
этой категории граждан.

Это вызвало протест высших каст, что в конечном ито-
ге привело к отставке руководителей партийного блока
«Джаната парти» в обоих штатах и закончилось его раско-
лом в центре и отставкой. Однако незадолго до этого в
1978 г. президент страны назначил Комиссию по «отста-
лым классам» под председательством члена парламента
Б.П. Мандала. Перед ней поставили задачу: изучить соци-
ально-культурное положение всех трех групп, входивших
в конституционную категорию «отсталые классы» – заре-
гистрированных каст, зарегистрированных племен и «про-
чих отсталых классов», и предложить парламенту реко-
мендации относительно их представительства в государст-
венных учреждениях и высших учебных заведениях.

В своем докладе (1980) комиссия Мандала под-
твердила главный вывод первой Комиссии по «отсталым
классам» (1953–1955) о том, что кастовый фактор продол-
жает оказывать существенное влияние на развитие индий-
ского общества. (Отчет первой Комиссии был отклонен
правительством Конгресса.) Комиссия Мандала выявила,
что в государственных учреждениях более 68,8% рабочих
мест были заняты представителями высших каст, насчиты-
вающих всего 17,8% населения страны. В то же время
«прочие отсталые классы» составляя 52% населения, зани-
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мали 12,5% мест. Что же касалось зарегистрированных
каст и племен, чья доля в населении была равна 22,5%, то
они располагали 18,7% рабочих мест.

Комиссия учла требование Верховного суда Индии о
том, что общая квота резервируемых мест не может пре-
вышать 50%, и то, что 22,5% мест уже закреплено консти-
туцией за зарегистрированными кастами и племенами. По-
этому она рекомендовала ввести для «прочих отсталых
классов» резервирование 27% мест в администрации, гос-
службе, предприятиях госсектора, а также в технических и
профессиональных институтах и учебных заведениях как в
центре, так и в штатах.

Каста стала главной проблемой
политической жизни

На парламентских слушаниях в 1980 г. властям штатов
была предоставлена возможность решать проблему резер-
вирования с учетом местной специфики. Рекомендации
комиссии Мандала по резервированию в учреждениях цен-
трального правительства были отклонены. Однако про-
блема осталась. Вопрос о резервировании для «прочих от-
сталых классов» стал одним из ключевых в общественно-
политической жизни Индии 1980–1990-х гг. Вокруг него
шли острые дебаты, причем мнения диаметрально расхо-
дились. Десять лет спустя после доклада комиссии Манда-
ла резервирование для «прочих отсталых классов» превра-
тилось в общенациональную проблему.

В августе 1990 г. премьер-министр правительства На-
ционального фронта Вишванатх Пратап Сингх (1931–2008)
объявил в парламенте о 27%-ном резервировании для
«прочих отсталых классов». Это касалось рабочих мест в
государственных учреждениях федерального подчинения и
такой же доли мест в высших учебных заведениях. Это
было поистине историческим достижением. «Мы бросили
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вызов главной властной структуре в стране – ее социаль-
ному устройству, – заявил Сингх. – И мы должны быть го-
товы к тому, чтобы сгореть в огне ради того, чтобы обес-
печить социальную справедливость… Политическая муд-
рость диктует необходимость решать эти вопросы до того,
как они начнут взрывать общество. <…> Происходит пере-
дача власти другим социальным группам, создается новая
правящая элита»1.

Резервирование мест для «прочих отсталых классов»
вызвало бурную волну протеста со стороны высших каст.
В Дели и других городах на Севера прошли демонстрации
против этого решения, Несколько студентов из брахманов
попытались совершить самосожжение. Средства массовой
информации публиковали статьи и фотографии этих ужас-
ных событий.

Ответ последовал незамедлительно: представители
«отсталых классов» провели массовые выступления в под-
держку резервирования. В административном центре шта-
та Бихар, Патне, прошел многотысячный митинг под ло-
зунгом «Брахманы, вон из страны!»

В итоге в сентябре 1990 г. Верховный суд приостано-
вил действие решения по резервированию. Под давлением
со стороны консервативных сил премьер-министр
В.П. Сингх вынужден был отказаться от резервирования
27% мест для «прочих отсталых классов» в высших учеб-
ных заведениях, а возглавляемое им правительство ушло в
отставку.

Однако это лишь приглушило политические страсти
вокруг проблемы резервирования для «прочих отсталых
классов». Дальнейшее развитие событий показало, что ни
одно правительство уже не могло игнорировать вопросы
равноправия каст и кастовых взаимоотношений. Они вы-

1 Singh V.P. Affirmative Action in India // Mainstream. 18.05.1996.P. 20.
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плеснулись наружу и вовлекли в свою орбиту не только
политические круги, но и значительную часть общества.
Забегая вперед, можно упомянуть, что во время подготов-
ки к проведению переписи населения 2001 г. многие уче-
ные и политики выдвигали требование внести в нее графу
«Каста», чтобы получить достоверную информацию о ре-
альном состоянии индийского общества в начале третьего
тысячелетия. Однако это предложение не было принято.

Пришедшее к власти после выборов в июне 1991 г.
правительство Конгресса во главе с Нарасимха Рао попы-
талось снять остроту противоречий между высшими кас-
тами и «отсталыми классами» путем введения квот для
«экономически отсталых» граждан, независимо от касто-
вой принадлежности. Но этого ему не удалось сделать.

В декабре 1992 г. Верховный суд Индии принял новое
решение, теперь уже обязывающее правительство претво-
рить в жизнь рекомендации комиссии Мандала относи-
тельно резервирования 27% мест для «прочих отсталых
классов» в высших учебных заведениях. Суд указывал, что
каста может быть главным критерием для идентификации
этой категории граждан: «Каста может быть и очень часто
является социальным классом в Индии. Если каста соци-
ально отсталая, она должна считаться “отсталым классом”
на основании конституции»1.

Верховный суд также высказался за гибкое примене-
ние 50%-го ограничения резервируемых мест, учитывая
большое разнообразие в стране и ее населении, ведь в не-
которых районах (как в Тамилнаду) «прочие отсталые
классы» составляли преобладающее большинство.

После этих решений Верховного суда каста была при-
знана законным критерием для определения отсталости.
Это привело к формированию политической идентичности

1 Jaffrelot Ch. India’s Silent Revolution. P. 348.
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категории «отсталые классы». В эту номенклатуру вошли
«отсталые индусские касты и общины» – в преобладаю-
щем большинстве бывшие крестьянские земледельческие
касты, а также зарегистрированные касты и племена. Все
они, вместе взятые, во многом противопоставляли себя
высшим кастам. На выборах 1993 г. в законодательное со-
брание самого крупного индийского штата Уттар-Прадеш
победил блок партий «отсталых классов» – «Бахуджан са-
мадж парти» (т. н. Партия большинства народа, представ-
ленная в основном далитами1, ранее известными как не-
прикасаемые) и «Самаджвади парти» (Социалистическая
партия», социальной базой которой были главным образом
ядавы).

Попытки Амбедкара объединить далитов
В отличие от земледельческих каст, которые в резуль-

тате борьбы за социальное и экономическое равноправие
во многом консолидировались в крупные кастовые общно-
сти, самые высокие касты – брахманы, и самые низкие –
далиты, продолжали оставаться разделенными на множе-
ство каст и подкаст.

Не имея большинства ни в одном из штатов, далиты
составляли беднейшую и слабо организованную часть на-
селения. Ранее Амбедкар не раз предпринимал шаги по
сближению разных каст неприкасаемых. Так, в 1920 г. на

1 Традиционно люди, страдавшие от дискриминации или рода за-нятий, были известны, как «неприкасаемые», а затем как «дали-ты» (угнетенные). М.К. Ганди предлагал называть их «хариджана-ми» (т.е. детьми бога). Против этого возражал лидер далитов Ам-бедкар, считая, что слово «далит» отражает реальное положениедел. В Конституции 1950 г. эти группы получили название «заре-гистрированные касты», и в 1990 г. правительство Индии реко-мендовало использовать этот термин в официальных документахи СМИ. В сегодняшней Индии их более 166 млн человек.
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первой всеиндийской конференции индусских низших каст
он пригласил лидеров неприкасаемых из Центральных
провинций разделить с ним общую трапезу. Это было бы
первым важным шагом на пути к объединению. Но его по-
стигла горькая неудача. Из-за практики неприкасаемости,
которую соблюдали между собой сами неприкасаемые, их
лидеры отказались сесть за общий стол. И только главы
16-ти подкаст одной общины неприкасаемых – махаров, к
которой принадлежал сам Амбедкар, согласились с его
предложением вместе «преломить хлеб».

В 1936 г. Амбедкар основал Независимую рабочую
партию Индии, а в 1942 г. – Федерацию зарегистрирован-
ных каст, в которую призывал вступать лидеров этих каст.
С целью политической мобилизации далитов и их сотруд-
ничества с другими отсталыми кастами он составил про-
грамму новой Республиканской партии Индии, которая
была основана вскоре после его смерти в 1956 г. Для соз-
дания единой общности далитов он разработал новую
форму буддизма, которую назвал наваяна. К существовав-
шим трем ветвям буддизма – хинаяне, махаяне и ваджрая-
не – он добавил четвертую, содержание которой изложил в
книге «Будда и его дхамма». В 1956 г. Амбедкар вместе со
своей 300-тысячной общиной махаров принял буддизм.
Его учение, ставшее известным как амбедкаризм, было с
готовностью воспринято многими политическими группи-
ровками далитов, но так и не привело к их объединению.

В Махараштре, например, Республиканская партия
Индии была поделена на множество фракций, соперни-
чающих между собой, а буддийское движение далитов
почти полностью замыкалось на касте махаров-
необуддистов. Их общественное и индивидуальное поведе-
ние далеко не всегда отвечало основным постулатам уче-
ния Амбедкара. Фактически все они заключали брак в пре-
делах своей касты; и даже подкастовая эндогамия соблю-
далась ими весьма строго. Именно она является жестким
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требованием ритуального статуса любой касты. Поэтому
она оставалась неотъемлемой частью и современной нео-
буддийской идентификации, несмотря на то что сами нео-
буддисты на словах были склонны порицать такую прак-
тику. Помимо этого, они соблюдали дискриминацию в от-
ношении других неприкасаемых, которые в традиционной
иерархии занимали более низкие ступени. Все это никак не
соответствовало новому учению Амбедкара и не способст-
вовало сближению между разными кастами далитов1.

Создание «Партии большинства народа»
На волне политической борьбы за сохранение системы

резервирования и расширение ее действия на всю катего-
рию «отсталые классы», в 1978 г. была создана Федерация
служащих низких каст. В нее вошли главным образом
представители далитов, племен и некоторых отсталых
каст. В середине 1980-х гг. Федерация насчитывала около
200 тыс. членов – сотрудников НИИ, инженеров, врачей,
журналистов, представителей свободных профессий. Ав-
торитет этих людей среди неграмотной массы «отсталых
классов» был очень велик. В том числе и потому, что чле-
нами Федерации стали люди с кастовыми кровными свя-
зями, охватывающими огромные массы трудового люда в
городах и деревнях.

На основе этой Федерации в 1981 г. была создана по-
литическая группировка «Далит сосит самадж сангарш са-
мити» (ДСССС, или Д4С – Комитет борьбы далитов, угне-
тенных и эксплуатируемых). Уже в начале своей деятель-
ности этот Комитет насчитывал более сотни филиалов в
разных районах Индии со штаб-квартирой в Дели. Он объ-
явил своей целью достижение власти парламентским пу-

1 Юрлова Е.С. Индия: от неприкасаемых к далитам. Очерки исто-рии, идеологии и политики. М.: ИВ РАН, 2003. С. 268.
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тем под лозунгом объединения отсталых классов на плат-
форме антибрахманизма – борьбы против засилья высших
каст в общественно-политической и культурной жизни.

Д4С стал идеологическим и политическим предшест-
венником «Бахуджан самадж парти» (БСП – Партия боль-
шинства народа). Эта партия была официально зарегист-
рирована в 1985 г., и ее лидером стал Канши Рам, выходец
из семьи бывших неприкасаемых чамаров, принявших
сикхизм.

В беседе с автором этих строк Канши Рам в январе
1983 г. сказал, что его будущая партия поставила задачу
взять власть в интересах большинства, т. е. всех «отсталых
классов». Поэтому она должна выйти за рамки собственно
далитского движения, включив социальные низы из других
каст. Отсюда и название бахуджаны» («большинство на-
рода»).

Канши Рам также отметил, что при встрече с премьер-
министром Индирой Ганди он заявлял, что власть должна
обеспечить свободное голосование далитов на выборах. До
этого во многих районах нередко существовала такая
практика: во время выборов представитель высокой касты
приходил к председателю избирательного участка и требо-
вал передать ему бюллетени для голосования, которые
предназначались для далитов. Объяснение этому было
следующим: неграмотные далиты не разбираются в поли-
тике. В разговоре с И. Ганди Канши Рам также сказал, что,
если не будут обеспечены свободные выборы для далитов,
то им придется прибегнуть к насилию1.

1 См. также: Eugenia Yurlova. Emergence of Scheduled Castes as aPolitical Power // Ethnicity, Caste and People / Ed. by K.S. Singh. NewDelhi: Manohar, 1992. P. 185–190; Е.С. Юрлова. Зарегистрированныекасты как фактор политической жизни Индии // Этносоциальнаяситуация в Индии и СССР. М.: Институт этнологии и антропологииРАН, 1993. С. 177–188.



90

Кастовая борьба за власть
в штате Уттар-Прадеш

Во время другой встрече с автором этой статьи, в
1989 г., Канши Рам рассказал о своем верном последовате-
ле из крупной зарегистрированной касты джатавов –
Майявати. Она закончила Делийский университет по спе-
циальности юриспруденция (по системе резервирования),
обладает хорошими организаторскими способностями и
огромной энергией, и Канши Рам был ее политическим гу-
ру. После его серьезной болезни Майявати стала руково-
дителем «Бахуджан самадж парти» в крупнейшем штате
Уттар-Прадеш (200 млн человек), где далиты, составляли
21% населения (больше, чем в среднем по Индии), брахма-
ны – 10%, другие высокие касты – 7%, «прочие отсталые
касты» – 16,5%, мусульмане – 13%1.

На выборах 2007 г. в законодательное собрание этого
штата БСП одержала крупную победу. Из 403 мест в соб-
рании она завоевала 206 мест, «Самаджвади парти» (СП –
Социалистическая партия) – 207 мест, «Бхаратия джаната
парти» (БДП – Индийская народная партия) – 50 мест,
Конгресс – 22 места.

Победа БСП во многом стала результатом того, что она
сумела создать кастово-сословную коалицию. Ее кандида-
тами на выборах стали представители зарегистрированных
каст, «прочих отсталых классов», брахманов и других вы-
соких каст, а также мусульман. В правительство во главе с
Майявати вошли 19 далитов, 13 брахманов и представите-
лей высоких каст, 11 – прочих отсталых классов, и 5 му-
сульман.

Эволюция БСП от выступлений в защиту далитов к бо-
лее широкому подходу, учитывающему интересы разных
кастово-сословных групп, не было одномоментным явле-

1 27th Report of the Commissioner for Scheduled Castes and ScheduledTribes 1979–1980. New Delhi, 1981. P. 159–161.
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нием. Эта партия экспериментировала с разными кастовы-
ми комбинациями в течение 15 лет. Сначала она образова-
ла правительство с СП (1993), а начиная с выборов 1995 г.
Майявати трижды возглавляла коалиционные правитель-
ства совместно с БДП. Как видно, отличительной чертой
избирательной кампании 2007 г. было прямое использова-
ние кастового фактора. (Отметим, что начиная с 1984 г.
правящий Конгресс также применял кастовый подход к
выдвижению кандидатов, но делал это в скрытой форме.)

Уникальность ситуации, которая сложилась накануне
выборов 2007 г., свидетельствовала о том, что даже жрецы
в священном городе Варанаси, которые не допускают да-
литов в древние индусские храмы, молились за победу
Майявати1.

Политика Майявати, по ее словам, преследовала созда-
ние межкастового братства. В канун проведения дополни-
тельных выборов в апреле 2008 г. на два места в нижней
палате парламента Индии и три места в законодательное
собрание Уттар-Прадеша, Майявати предприняла попытку
внести изменение в Конституцию Индии по вопросу о ре-
зервировании для «отсталых классов», религиозных общин
и высших каст. Она предложила сделать резервирование
для этих групп на основании экономического принципа, и
не только в государственных, но и частных предприятиях и
учебных заведениях2. Ее инициатива, хотя и не была реа-
лизована, оказала положительное воздействие на результа-
ты выборов. На них БСП одержала победу во всех избира-
тельных округах. Примечательно, что в двух округах по
выборам в законодательное собрание Уттар-Прадеша по-
бедителями стали брахманы – члены БСП. Участие БСП во

1 Bhaumic S.N., Debarshi Dasgupta. Once More for the Twice-Born //
Outlook. 04.06.2007. P. 40.2 The Times of India. 06.02.2008.
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власти привело к росту политического и общественного
сознания далитов в стране.

После победы на выборах 2007 г. в Уттар-Прадеше
Майявати заявила, что ее цель состоит в том, чтобы повто-
рить победную формулу в других штатах и подготовиться
к более серьезной борьбе, чтобы взять власть в Дели. Один
из знакомых мне брахманов сказал тогда по этому поводу:
«Большинство брахманов – бедные люди. Майявати со-
трудничает с ними. Я знаю ее проблемы и слабости. Но я
приветствовал бы, если она станет премьер-министром».
Обедневшие брахманы ставят в заслугу Майявати ее спо-
собность перешагнуть через кастовый барьер: из 206 чле-
нов законодательного собрания в Уттар-Прадеше, принад-
лежавших к ее партии, 34 были брахманы1.

Это в большой степени объясняется экономическим
фактором. БСП поддержали 41% избирателей из бедных
слоев, 18% – из средних и 6% – из богатых. В то же время
за консервативную БДП проголосовали 12% избирателей
из бедных слоев, 19% – из средних и 30% – из богатых2.
В целом, по сравнению со всеми другими партиями, при-
нимавшими участие в выборах 2007 г., за партию Майява-
ти проголосовало самое большое число бедных избирате-
лей из всех индийских каст.

Результаты выборов в законодательное собрание Ут-
тар-Прадеша в 2007 г. поставили ряд сложных вопросов.
Главный из них: сможет ли Майявати сохранить и расши-
рить возглавляемую ею социальную коалицию? Смогут ли
брахманы с их социально-культурным комплексом пре-
восходства участвовать в политике на равных с их новыми
партнерами-далитами? Как поведут себя сами далиты в
компании с брахманами? Не почувствуют ли они себя не-

1 India Today. March 10 2008. P. 106.2 Verma A.K. Mayawati’s Sandwich Coalition // Economic and Political
Weekly. June 2, 2007. P. 30.
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полноценными в коалиции с брахманами, которые смогут
«переиграть» и использовать их в сложной политической
игре? Насколько прочной может оказаться коалиция дали-
тов и брахманов в условиях, где активно действуют другие
кастовые группировки, такие как зажиточные ядавы,
джаты, другие влиятельные крестьянские касты? Сможет
ли эта коалиция осуществить реальные реформы в интере-
сах бедных слоев, далитов в первую очередь? От ответа на
эти вопросы зависела не только судьба этой необычной
коалиции в Уттар-Прадеше, но и возможность распростра-
нения этой модели социального консенсуса на другие рай-
оны Индии.

После формирования правительства в Уттар-Прадеше
во главе с БСП в 2007 г. его руководители заговорили о
том, что Майявати может стать премьер-министром всей
страны. Таким образом, речь уже шла не только о влиянии
в этом штате, но и об укреплении позиций этой партии в
центре с прицелом на парламентские выборы 2009 г. Сама
Майявати подтвердила свою решимость бороться за самый
высокий пост в Индии.

Однако все эти предположения и надежды в отноше-
нии БСП и самой Майявати не оправдались, и это прояви-
лось уже на парламентских выборах 2009 г.: БСП смогла
получить 20 мест от Уттар-Прадеша (19 мест – в 2004 г.).
Однако массовая поддержка партии в этом штате снизи-
лась с 30,5% голосов на выборах в законодательное собра-
ние штата в 2007 г. до 27,4% в 2009 г. БСП смогла сохра-
нить и даже укрепить влияние среди большей части дали-
тов, получив 64% голосов этих избирателей (прирост –
9,9% по сравнению с выборами 2007 г.).

Майявати добилась подавляющей поддержки зарегист-
рированной касты джатавов, к которой принадлежала са-
ма. Но вместе с тем, БСП потеряла влияние среди других
слоев населения. Влияние этой партии среди «прочих от-
сталых классов» оказалось неравномерным. Одновременно
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от БСП ушла значительная часть представителей высших
каст – брахманов и раджпутов1. Возможная победа пред-
ставительницы далитов в центре вселила надежду у бедной
части избирателей, но не встретила поддержки у осталь-
ных участников выборов.

Политическое развитие Уттар-Прадеша в начале ХХI в.
показало, что несмотря на свою многочисленность, «отста-
лые классы» не являются там доминирующими. У них нет
той экономической мощи, которая нужна для самостоя-
тельного ведения устойчивой политической борьбы за
власть. Поэтому политические объединения далитов и
«прочих отсталых классов» вынуждены были вступать в
предвыборные союзы с другими партиями, в том числе и с
теми, программы которых не учитывали нужды далитов.

Тем не менее, в условиях индийской многопартийной
демократии участие далитов в выборах способствует их
более быстрому вовлечению в политическую жизнь. Это
же можно сказать и о «прочих отсталых классах». В свою
очередь, все это является немаловажным элементом в про-
цессе социальных перемен в стране с многовековым касто-
вым разделением общества и соответствующей социаль-
ной психологией.

Брахманы приспосабливаются к новым условиям
В результате усиления «прочих отсталых классов» и

позитивных изменений, произошедших в положении дали-
тов, традиционные позиции брахманов были подорваны.
Кроме того, в результате небрахманского движения многие
брахманы переселились на север страны. Немногие остав-
шиеся в сельской местности брахманы по своему экономи-
ческому положению во многом сравнялись с «прочими от-

1 National Election Study 2009, weighted data. Sample Size: 2849. Votesin per cent and swing in percentage points // The Hindu.19.05.2009.
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сталыми классами». В городе брахманы также утратили
свое влияние. Их можно встретить на низкооплачиваемых
работах клерков, поваров, портных, механиков, водителей
автобусов, разносчиков почты и даже уборщиков на же-
лезных дорогах и общественных туалетов.

И хотя многие брахманы все еще занимают престиж-
ные высокие должности, представители «прочих отсталых
классов» и зарегистрированных каст наращивают свое
присутствие в государственных учреждениях и в органах
власти. Так, доля депутатов законодательных органов из
«отсталых классов» в Северной Индии выросла с 11% в
1984 г. до 25% в 1996 г., в то время как этот же показатель
для высших каст снизился с 47% до 35%1. В этот же пери-
од в Бихаре и Уттар-Прадеше к власти пришли правитель-
ства, возглавляемые представителями «прочих отсталых
классов», такими как Лалу Прасад Ядав в Бихаре, Майява-
ти и Мулаям Сингх Ядав в Уттар-Прадеше.

Изменения в социальной сфере стали болезненно ска-
зываться на брахманах. Они стараются адаптироваться к
новым условиям, но признают, что кастовое разделение
продолжает оставаться серьезным фактором общественной
жизни. В беседе с автором статьи брахман С.К. Лимае,
председатель партии «Лал нишан» (Красный флаг) в Ма-
хараштре, объяснял, почему в обществе назревает серьез-
ный социальный конфликт. Брахманская культура, сказал
он, полностью исключала далитов из жизни брахманов. Им
не приходило в голову интересоваться жизнью людей из
других каст. «Я брахман, – сказал он, – и мне всегда труд-
но разговаривать с простыми людьми, особенно в деревне.
Я там чужой. У них фразеология другая». А на мое заме-
чание о том, что неприкасаемость у «чистых» индусов, на-
верное, в крови, Лимае обнажил руку по локоть и сказал:
«Нет, она у нас в костях».

1 IIAS Newsletter № 32, November 2003.
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Адвокат Высокого суда в Дели, выходец из касты да-
литов, который посвятил свою жизнь работе с архивами
Амбедкара, в беседе со мной рассказал о новом явлении в
поведении брахманов. «В последнее время брахманы на
юге Индии предпринимают активные попытки приспосо-
биться к современным условиям. Они признают, что с рос-
том образования среди других каст изменились представ-
ления о ритуальной чистоте и осквернении».

На фоне этих изменений в социально-экономической и
политической жизни, которые привели к утверждению но-
вых взглядов на традицию, складывается неприятие тради-
ционных норм семейно-брачных отношений, обостряются
конфликты между традицией и изменившимся сознанием
образованной части молодежи. Теперь больше ценится ме-
сто во властных структурах, коммерческих организациях,
современных информационных центрах, чем принадлеж-
ность к определенной касте. Ассоциация брахманов Та-
милнаду, например, дала согласие на браки между брах-
манками и далитами, оговорив при этом условие: эти
юноши-далиты должны иметь высшее образование и хо-
рошую работу.

Известный писатель, драматург и режиссер, высоко-
чтимый брахман Вишрам Бедекар придерживался других
взглядов. На мой вопрос о взаимоотношениях между
брахманами и далитами, весьма неодобрительно отозвался
о системе квот для зарегистрированных каст. «Далиты, по-
лучившие высшее образование на основе системы резер-
вирования, – сказал он, – претендуют на преподаватель-
скую работу в университетах. Они вытесняют брахманов с
привычных для них рабочих мест». Бедекар объяснил, что
он не может представить себе такую ситуацию, когда его
внука-студента обучал бы преподаватель-далит… «Возни-
кает настоящий конфликт культур. Поэтому брахманам
надо организованно выступать в защиту своих интересов».
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Часть брахманов серьезно задумывается над тем, как
удержать свое влияние в политической жизни страны. Для
этого они перенимают некоторые методы борьбы у «про-
чих отсталых классов», в том числе у бывших земледель-
ческих каст. Подражая им, они начали наводить мосты
между брахманскими подкастами и под-подкастами, кото-
рые ранее соблюдали строжайшую эндогамию. В некото-
рых штатах, например, в Гуджарате насчитывалась 81 под-
каста брахманов. Все они раньше соперничали друг с дру-
гом за более высокое место в кастовой иерархии, а теперь
пытаются объединять свои усилия.

Чтобы способствовать этому объединению, брахманы
теперь поощряют браки между эндогамными группами.
Все подкасты брахманов повсеместно вступают во Все-
брахманскую ассоциацию, которая намеревается создать
единый политический блок брахманских каст. Они прово-
дят так называемые брачные ярмарки, где брахманская мо-
лодежь может свободно общаться и вступать в брак по
любви, а не по договоренности между родителями. Эта ас-
социация выдает стипендии, кредиты и иную помощь
учащимся-брахманам, проводит культурные мероприятия с
целью сближения разных подкаст брахманов.

Брахманы даже изменили свой традиционный имидж
жрецов, учителей, ученых-пандитов или риши – мудрецов,
провидцев и чудотворцев. Теперь они предпочитают про-
поведовать так называемый новый брахманизм. Его идеа-
лом стал Парашурама – шестое воплощение Вишну, в ко-
тором он «спустился» на землю, чтобы восстановить соци-
альный порядок, нарушенный высокомерными кшатриями,
которые вознамерились подчинить себе и духовное, и со-
циальное лидерство, принадлежащее брахманам. Согласно
легенде, Парашурама трижды по семь раз очищал землю
от кшатриев, полностью истреблял заново нарождавшиеся
их поколения, кровью которых он наполнил пять озер на
Курукшетре – священной земле индуизма, расположенной
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в северной части нынешнего штата Харьяна. Затем он пе-
редал власть над землей брахманам.

С целью продвижения своих социально-экономических
и политических интересов брахманы основали не только
Всебрахманскую ассоциацию, но и Фонд Парашурамы. В
2005 г. эта ассоциация и Фонд организовали процессию в
течение 40 дней, во время которой священная чаша – Па-
рашурама кайлаш была торжественно пронесена по основ-
ным городам Гуджарата1.

В последние годы в Индии появилось совершенно но-
вое явление в межкастовых отношениях. Из-за своей мало-
численности брахманы нуждаются в союзниках. И нередко
таким союзником для них оказываются партии, в которых
лидерами являются далиты. Этому есть объяснение. Как
было упомянуто, брахманы-землевладельцы в результате
аграрных реформ утратили свое прежнее экономическое
влияние, в то время как многие из числа «прочих отсталых
каст», стали хозяевами земли и превратились в главных
эксплуататоров далитов, обрабатывающих их земли.

Поэтому у далитов и брахманов в некоторых районах
Северной Индии появился общий противник. Это обстоя-
тельство привело к созданию невиданных ранее времен-
ных политических коалиций между высшими и низшими
кастами. Пока этот процесс не получил широкого разви-
тия, но он символизирует определенное размывание тра-
диционных межкастовых отношений, и БСП старается его
поддерживать. На выборах в законодательное собрание
Уттар-Прадеша в феврале 2017 г. Майявати выдвинула
кандидатами 97 мусульман, 88 далитов и 74 брахмана2.

1 Shah A.M. Parashuram: Icon of New Brahmanism // Economic and
Political Weekly. 4.02.2005. P. 15.2 Maya Forges Ahead of Rivals // The Deccan Herald. 13.01.2017.
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Борьба небрахманских каст, а затем и «прочих отста-
лых классов», направленная на преодоление традиционных
социально-экономических ограничений, приняла форму
движений отдельных каст или их объединений за свои
права. В результате каста превратилась в мощное эконо-
мическое и политическое лобби, в группу интересов. В
свою очередь, это способствовало развитию демократиче-
ских начал в индийском обществе с учетом его специфики.

Процесс общественной активизации «отсталых клас-
сов» в тех штатах, где на политическую арену стали выхо-
дить представители этих социальных слоев, привел к уси-
лению борьбы за реализацию рекомендаций комиссии
Мандала и способствовал вовлечению в политическую
жизнь совершенно новых лидеров из социальных групп,
ранее не претендовавших на участие в управлении стра-
ной. Они привнесли в политику свои собственные ценно-
сти, устремления, привычки, нравственные представления,
в чем-то отличные от устоявшихся за годы независимости
норм политического поведения.

События начала XXI в. показали, что вопрос резерви-
рования как часть более широкой проблемы, связанной с
борьбой с отсталостью, бедностью и косностью, продол-
жает оставаться важной частью политической борьбы.

В 2006 г., накануне выборов в законодательные собра-
ния пяти штатов министр развития людских ресурсов Ин-
дии Арджун Сингх объявил о намерении ввести на основа-
нии рекомендаций Комиссии Мандала по «отсталым клас-
сам» 27%-ю квоту в центральных высших учебных заведе-
ниях. Он обещал, что «формула Мандала» войдет в силу по
окончании выборов. Это предложение министра соответ-
ствовало принятой парламентом 20 января 2006 г. 93-й по-
правке в 15-й статье Конституции Индии, которая обеспе-
чивала поддержку политики резервирования в учебных за-
ведениях, в том числе и частных. Инициативу Арджуна
Сингха пресса окрестила «Мандал II».

«Отсталые классы» привносят
в политику свои ценности
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Как и ранее, общественное мнение разделилось на сто-
ронников и противников принятия этой меры. На индий-
ском Юге, где история резервирования насчитывала более
85 лет, преобладало позитивное отношение к нему. Там
общественность рассматривала резервирование как способ
достижения социальной справедливости. Именно на Юге
благодаря резервированию сформировались многие про-
фессионалы, видные политические и общественные деяте-
ли из числа «прочих отсталых классов».

На севере Индии с протестами против резервирования
выступили студенты из высших каст. Речь шла главным
образом о самых престижных индийских институтах тех-
нологии, медицины и управления. Чтобы решить эти про-
блемы, премьер-министр правительства Конгресса, Ман-
мохан Сингх, на встрече с бастующими студентами меди-
цинских колледжей обещал увеличить общее число мест в
тех вузах, где будет введена 27%-я квота для «прочих от-
сталых классов». Такое обещание не удовлетворило моло-
дежь. Студенты заявили, что они требуют пересмотра всей
системы резервирования, отмены ее кастового принципа и
введения квот для экономически нуждающихся, независи-
мо от кастовой принадлежности1.

В «программе минимум» правящей коалиции Объеди-
ненного прогрессивного альянса (ОПА) во главе с Кон-
грессом (2004 г.) содержалось обязательство «немедленно
начать диалог с промышленниками и другими группами о
том, как частный сектор может наилучшим образом удов-
летворить надежды и устремления зарегистрированных
каст и племен»2. Кроме этого, правительство ОПА стреми-
лось удовлетворить требования «прочих отсталых клас-
сов». Для решения проблемы занятости во многих районах

1 The Indian Express. May 26, 2006.2 Lok Sabha Election 2004. Common Minimum Programme of the Unit-ed Progressive Alliance.
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страны, в том числе в северо-восточном регионе Индии и
штате Джамму и Кашмир, где «отсталые классы» граждан
составляют более 50% населения, правительство призыва-
ло частный сектор открыть предприятия, чтобы создать
для них рабочие места. «Если не будет найдена возмож-
ность их трудоустройства, придется ввести резервирование
в частном секторе», – предупредил министр Камал Натх1.

Одновременно в обществе проходила дискуссия по во-
просу о рабочих местах для наиболее уязвимых социаль-
ных слоев в условиях растущей приватизации в Индии и
глобализации ее экономики. Это привело к тому, что число
рабочих мест на государственных предприятиях и в учре-
ждениях постоянно сокращалось, а те немногие, что оста-
лись в распоряжении государства, утратили необходи-
мость сохранения прежнего объема рабочих мест. Поэтому
резервирование в них рабочих мест для низших слоев об-
щества потеряло прежнее значение.

Вместе с тем промышленники и весь корпоративный
сектор возражали против использования квот на основе
рекомендаций и требований правительства. Максимум то-
го, на что они готовы, – это пойти на введение программы
«позитивных действий» для далитов по американскому
образцу, предусматривающему некоторые преференции
для черных американцев2.

Как пишет индийский исследователь Мира Нанда, ог-
ромное большинство далитов, племен и наиболее отсталых
среди «прочих отсталых классов» продолжает бороться с
тысячелетним наследием предрассудков, освященных ре-
лигией и традициями, которые блокируют их участие в но-
вой экономике. В отличие от своих более богатых «дваж-
дырожденных» соотечественников, они не располагают

1 The Hindu. 10.05.2006.2 Krishnan P.S. Logical Step // Frontline. Vol. 23, Issue 8, Apr. 22 – May5, 2006. P. 15.
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экономическими и культурными ресурсами, которые по-
зволили бы им «купить себе билет в новый мир, наполнен-
ный компьютерами и другими преимуществами, включая
английский язык»1.

Секуляризм и хиндутва
В 2014 г. после победы на парламентских выборах

правой консервативной БДП в индийской прессе стали по-
являться сигналы, говорящие о попытках фронтальных ор-
ганизаций этой партии активно продвигать в обществе
концепцию хиндутвы (индусскости). Эту концепцию мож-
но свести к созданию государства индусов, в котором гос-
подствующее положение должны занять ценности индуиз-
ма, тогда как индийские мусульмане и христиане должны
были интегрироваться в индусскую социальную систему.
В этой связи предлагалось пересмотреть Конституцию Ин-
дии, изъяв из нее все, что касается секуляризма и равенст-
ва религий2.

Индия, в соответствии с Конституцией, является суве-
ренной, социалистической, секулярной (светской) демо-
кратической республикой. У нее нет официальной рели-
гии. Все граждане имеют равное право на свободу совести
и право свободно исповедовать религию, отправлять рели-
гиозные обряды и вести пропаганду любой религии по их
выбору. Конституция также обеспечивает свободу тем, кто
не исповедует какой-либо религии, она не допускает дис-
криминации по религиозным мотивам со стороны государ-
ства. Идея секуляризма зафиксировала на государственном
уровне необходимость регулирования отношений между

1 Nanda M. Affirmative Action and Caste Dilemmas // Frontline. Vol. 23,Issue 11. June 3–16, 2006. P. 15.2 Noorani A.G. Roots of Indian Secularism // Frontline. August 8, 2014.P. 46–48.
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государством и религиозными общинами в целях сохране-
ния единства страны.

Вместе с тем, выборы 2014 г. показали, что за БДП
проголосовало всего лишь 30% избирателей, а за ранее
правивший Конгресс – около 20%. До этого обе партии по-
лучали примерно одинаковое число голосов избирателей
(по 25%), остальной электорат приходился на региональ-
ные партии.

Это означало, что БДП нуждалась в дополнительных
голосах избирателей, а следовательно в расширении своей
социально-политической коалиции, чтобы укрепить влия-
ние, иметь свободу действий. Источником расширения та-
кой коалиции могли бы послужить «отсталые классы».
Многие из них, также как и мусульмане, находились вне
орбиты традиционного влияния БДП, ориентированной
главным образом на высокие касты.

Немного истории об обращении
в разные религии

Массовые обращения неприкасаемых в христианство
начались во второй половине XVI в. в южных и восточных
частях страны. Англо-саксонские протестантские миссии
встречали благоприятный отклик со стороны неприкасае-
мых.

Ислам впервые был принесен на западное побережье
Индии арабскими купцами в VII в., а в Северную Индию –
тюркскими завоевателями в XII в. Со временем ислам стал
неотъемлемой частью индийской религиозной и культур-
ной традиции.

Большинство тех, кто в ходе истории приняли ислам
или христианство, были главным образом выходцами из
современных «отсталых классов». Главным источником
пополнения мусульманской, христианской и сикхской об-
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щин были неприкасаемые, которых индуизм отвергал как
«гнусных и нечестивых».

С введением системы выборов по конфессиональным
куриям по британскому закону 1909 г. усилилось состяза-
ние между индусами и мусульманами за мандаты в зако-
нодательных органах, число мест в которых зависело от
численности общин.

Мусульманская лига и ее организации в борьбе за уве-
личение размеров общины сосредоточили внимание на не-
прикасаемых. Обращение неприкасаемых в ислам вскоре
приобрело массовый характер, что серьезно озадачило ли-
деров ИНК, которые стремились к единству всех общин в
национально-освободительной борьбе против британской
власти. Пока Британская империя не заговорила о предста-
вительном правительстве, заявляла социолог Арундхати
Рой, «никто не волновался, когда низшие касты принимали
ислам, христианство или сикхизм»1.

Председатель Конгресса в 1923 г., Маулана Мохаммад
Али, даже предлагал разделить неприкасаемых поровну
между индусами и мусульманами, чтобы покончить с со-
перничеством между Конгрессом и Мусульманской лигой
за влияние среди этих слоев.

После раздела Британской Индии на Индию и Паки-
стан большая часть мусульманской общины, преимущест-
венно бедная часть ее населения, осталась на территории
Индии.

За почти 70 лет независимого развития страны, благо-
даря системе резервирования, из числа зарегистрирован-
ных каст сформировался узкий слой образованных людей,
среди которых были политики, профессионалы, деятели
культуры и т. п. Но по-прежнему касты далитов составля-
ли основную массу наиболее обездоленных и угнетенных

1 Roy, Arundhati. Movements are Not Radical Anymore // The Hindu.05.05.2015.
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людей. Они продолжали бороться за улучшение своего со-
циального и экономического положения. Нередко в знак
протеста против социальной несправедливости они поры-
вали с индуизмом и принимали другие религии. Поэтому
их политический вес и значение не может недооценивать
ни одна политическая партия, как справа, так и слева.
Борьба за их голоса с каждым годом обостряется. Во мно-
гих штатах они играют ключевую роль в результатах вы-
боров, в том, какая партия или коалиция приходит к вла-
сти.

Для БДП насущной идеологической и политической
задачей стало вовлечение в свою политическую орбиту тех
групп населения, которые прежде не поддерживали эту
партию. Для этой цели были отмобилизованы представи-
тели «Раштрия сваямсевак сангх» (РСС – Союз доброволь-
ных служителей государства-нации; основан в 1925 г.),
«Вишва хинду паришад» (ВХП – Всемирный совет инду-
сов; основан в 1964 г.) и других индусских организаций,
известных как «семья хиндутвы».

«Семья хиндутвы» и проблемы ее отношений
с мусульманами и христианами

В настоящее время весьма сложной проблемой, кото-
рую пытаются решить фронтальные организации БДП, яв-
ляются их отношения с мусульманами1 и христианами.
Хотя в Индии накоплен огромный опыт совместного про-
живания на ее территории представителей разных религий
и этносов, в социально-экономическом отношении му-
сульмане находятся на нижних ступенях развития индий-
ского общества. В силу своего религиозного отличия от

1 В 2014 г за БДП далиты отдали 24% голосов, мусульмане лишь8% // The Hindu. 30.05.2015.
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индусов они нередко страдают от обвинений, что не явля-
ются патриотами Индии1.

Отношения между индусами и мусульманами в Индии
были и остаются исключительно чувствительным вопро-
сом. В разное время и в разных местах нередко вспыхива-
ли религиозно-общинные столкновения, разрешение кото-
рых требовало огромной терпимости, уважения религиоз-
ных обычаев, такта и политической воли. В этом направ-
лении общество и государство прилагали немало усилий.
И тем не менее, социально-культурный разрыв между
обеими общинами продолжает существовать.

Этому способствовало множество факторов, но одним
из наиболее существенных было появление в Индии еще в
середине XIX в. религиозно-реформаторских обществ,
многие из которых опирались на идею исключительности
индуизма, его главенствующую роль в культурном и об-
щественно-политическом формировании страны.

Таким обществом стало религиозно-реформаторское
«Арья самадж» (Общество просвещенных), основанное в
1875 г. Свами Даянандой (1824–1883)2. Его книга «Сать-
яртха Пракаша» (Свет истины), ставшая библией арьяса-
маджистов, была посвящена критике ислама, христианст-
ва, джайнизма, буддизма и сикхизма. Одновременно в ней
прославлялся индуизм, как более свободный от многих не-
достатков перечисленных религий. В книге явно просмат-
ривался антимусульманский подход автора, который со
временем проявился в деятельности «Арья самадж», в его
активных выступлениях за возвращение в лоно индуизма
тех, кто сами или их предки когда-то приняли иную веру.
Имелись в виду мусульмане и христиане.

1 Юрлова Е.С. Индия: мусульмане и мусульманки. Проблемы рели-гиозного меньшинства в многоконфессиональном обществе //
Азия и Африка сегодня. 2007, № 10. С. 21.2 См.: Ванина Е.Ю. Индия: история в истории. М.: Восточная лите-ратура, 2014. С. 160–168.
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Для них проводили религиозную церемонию шуддхи,
т.е. очищения от ритуальной скверны. В 1923 г. руково-
дство «Хинду махасабхи» (Великое собрание индусов; ос-
новано в 1906 г.) одобрило эту церемонию и развернуло
активную деятельность по практическому ее применению.
Эта инициатива «Хинду махасабхи» спровоцировала серь-
езные беспорядки на религиозно-общинной почве между
индусами и мусульманами.

Однако сторонников хиндутвы – единой «индусской
нации» это не остановило. В 1925 г. известный лидер на-
ционально-освободительного движения Лала Хардаял на-
писал в своем политическом завещании следующее. «Я за-
являю, что будущее индусов зиждется на индуизме, индус-
ской государственности и религиозном очищении мусуль-
ман. До тех пор пока индусская нация не осуществит эти
задачи, безопасность наших детей, внуков и правнуков бу-
дет находиться под угрозой. Мусульмане и христиане, пи-
сал Хардаял, находятся за пределами индуизма, поскольку
их религии чужды ему1.

Позже лидер РСС В.Д. Саваркар призвал религиозные
меньшинства отказаться от своей культурной идентично-
сти в пользу общины большинства, т.е. индусов, чтобы
создать государство индусов – Хинду раштра. В этом же
ключе высказывался руководитель РСС М.С. Голвалкар,
который писал в 1966 г., что мусульмане и христиане
должны «отказаться от их нынешней чужеземной менталь-
ности и слиться в общем потоке нашей национальной жиз-
ни». «Наш долг, – подчеркивал Голвалкар, – состоит в том,
чтобы призвать всех наших забытых братьев, страдающих
в религиозном рабстве в течение столетий, вернуться в их
родительский дом». Он полагал, что индусы вне зависимо-
сти от кастовой принадлежности, образуют единое обще-

1 Noorani A.G. Conversion to Hindu Raj // Frontline. 9.01.2015. P. 121.
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ство, в то время как мусульмане и христиане принадлежат
к «чужому и даже враждебному лагерю»1.

Концепцию хиндутвы, созданную индусскими нацио-
налистами, можно рассматривать как некий зародыш идеи
паниндуизма. Как подчеркивает газета «The Hindu», хин-
дутва не признает равенства; именно каста является тем
вирусом, который характеризует патологию хиндутвы. И
сможет ли демократия разрушить кастовую иерархию –
это один из самых злободневных вопросов современной
Индии2.

С 1980-х гг. идеология «хиндутвы» стала ключевой в
деятельности индусских политиков, идеологическим
стержнем их пропаганды.

Индуизм в опасности!
После прихода к власти, БДП и ее организации заяви-

ли, что они придерживаются демократических подходов,
так как это выражает волю большинства избирателей. По-
нятно, что это большинство является индусским. При этом
выяснилось, что среди членов парламента не оказалось ни
одного мусульманина от этой партии. К этому привела аг-
рессивная националистическая идеология и политика хин-
дутвы.

После ознакомления с результатами переписи 2011 г.,
где по сравнению с индусской общиной, чья численность
несколько сократилась, а мусульманская, наоборот, увели-
чилась, лидеры «семьи хиндутвы», в том числе Правин То-
гадия, рабочий президент ВХП, заговорили о нависшей
угрозе исчезновения индусов и индуизма. Более того он
удивил многих, когда сказал, что «в определенный период

1 Golwalkar M.S. Bunch of Thoughts. Bangalore: Vikrama Prakashan.1966. P. 1092. Премьер-министр Индии Нарендра Моди являетсяглубоким почитателем Голвалкара.2 Caste and the battle for secularism // The Hindu. 08.09.2015.
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времени весь мир был индусским. В нем насчитывалось
7 млрд индусов, а сегодня индусов только 1 млрд»1.

Позже в журнале РСС «Organiser» было напечатано
высказывание того же Тогадия о необходимости уголовно
преследовать тех мусульман, у которых более двух детей.
Их следует лишать продовольственных карточек, уволь-
нять с работы и не давать образования детям. Он мотиви-
ровал эти требования угрозой исчезновения индусов, если
не остановить рост населения мусульман. Задача ВХП,
сказал Тогадия, сводится к тому, чтобы население Индии
состояло на 100% из индусов2.

Большой шум в обществе наделало выступление Сад-
хви Дева Тхакур, вице-президента другой индусской орга-
низации – Всеиндийской Махасабхи. Она заявила: «Цен-
тральные власти должны ввести чрезвычайное положение
и провести насильственную стерилизацию мусульман и
христиан, чтобы они не могли и дальше наращивать чис-
ленность своего населения». Одновременно один из из-
вестных религиозных вождей шиваизма призвал индусок
рожать от четырех до 40 детей. Его высказывание проком-
ментировал член парламента от БДП Шакши Махарадж,
добавив: «хотя бы четырех детей, чтобы защитить рели-
гию». Он предложил принять закон о смертной казни для
тех, кто обращал низшие касты и племена в ислам и хри-
стианство3.

За этим последовал целый сонм выступлений на эту
тему. Лидеры разных организаций «семьи хиндутвы» все
громче стали заявлять, что мусульмане и христиане плани-
руют превратить индусов в меньшинство в течение после-
дующих 30 лет, установить свое господство и полностью
разрушить индусскую культуру.

1 The Indian Express. 15.12.2014.2 Togadia: Muslims having more than two kids should be criminalized// Outlook. 03.09.2015.3 The Hindu. 7.01.2015.
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В практическом плане это означало, во-первых, поста-
вить прочный заслон перед христианством и исламом,
приняв закон против прозелитизма, и, во-вторых, повести
дело к возвращению в лоно индуизма тех мусульман и
христиан, предки которых были неприкасаемыми.

Для достижения этих целей организации «семьи хин-
дутвы» начали работать на двух главных направлениях.
Во-первых, они взяли ориентир на снижение влияния му-
сульман и христиан, вытеснение их на обочину общест-
венной жизни. Для этого, в частности, были отменены кво-
ты на образование и рабочие места для мусульман, введен-
ные правительством Конгресса по рекомендации Комис-
сии Сачара (2006 г.). В нескольких штатах был запрещен
убой коров и продажа говядины (профессиональное заня-
тие мусульман), что привело к потере рабочих мест для
этой группы населения. В других штатах провоцировали
межобщинные столкновения, натравливая индусов против
мусульман1.

Во-вторых, организации «семьи хидутвы» усилили
нажим на мусульман и христиан с целью добиться от них
возврата в лоно индуизма.

«Возвращение в индуизм»
блудных сыновей

Для достижения этой цели, организации «семьи хин-
дутвы» начали активно пропагандировать так называемое
движение гхар вапси – возвращение в родительский дом.
Это означает возвращение «заблудших сыновей» в их ис-
тинную религию во имя построения индусского государст-
ва – Хинду раштра.

1 Sayeed Vikhar Ahmed. Communal Cauldron // Frontline. Sept. 30,2016. P. 48–54.
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Лидер РСС Мохан Бхагват заявил, что все люди, рож-
денные в Индии, считаются индусами. Культурной иден-
тичностью всех индийцев является хиндутва, сказал он, и
нынешние жители Индии – потомки этой великой культу-
ры. «Индия является индусским государством, и цель
РСС, – подчеркнул он, – состоит в том, чтобы обратить
всех мусульман и христиан в индуизм к 2021 г.»1.

Активисты «семьи хиндутвы» развернули широкую
кампанию за «возвращение в родительский дом» мусуль-
ман и христиан. Для выполнения этой задачи, организации
«семьи хиндутвы» создают на низовом уровне в деревнях
отделения Комитета по религиозно-культурному пробуж-
дению индусов – «Дхарам джагран самити».

На средства ВХП и других организаций, принадлежа-
щих к «семье хиндутвы», строятся многочисленные хра-
мы, которые могут посещать и «новообращенные» в инду-
изм. Проводятся и другие, разовые, но не менее значимые
мероприятия, такие как упоминавшаяся церемония шудд-
хи – очищения от скверны чужой религии.

Вот пример такой церемонии. Святой водой из Ганга
индусский жрец окропляет мусульманина или христиани-
на, которому предстоит «вернуться» в индуизм. Затем со-
вершается его помазание несколькими каплями смеси из
пяти элементов от священной коровы – навоза, мочи, мо-
лока, топленого масла и простокваши. После этого полага-
ется бросить в огонь лист и орех бетеля, кусочек кокоса и
вылить немного воды в горящий костер. Жрец вешает изо-
бражение индусского бога на шею «новообращенному» и
одаривает его книгой о подвигах бога Рамы. Мужчина по-
лучает дхоти, а если это женщина – сари. Церемония за-
вершается угощением из риса и гороха с овощами.

В мероприятиях, проводимых активистами ВХП, при-
нимают участие члены парламента и высокие религиозные

1 Economic and Political Weekly. 3.01.2015. P. 10.
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авторитеты и самые главные из них – шанкарачарьи. При
содействии местных властей «новообращенным» оказыва-
ют социальную и благотворительную помощь, в том числе,
в получении продовольственных карточек, сертификатов о
принадлежности к тем бедным слоям населения, которым
положены определенные льготы. Некоторых мусульман
иногда заманивают фальшивыми обещаниями предоста-
вить землю, включить их фамилии в список зарегистриро-
ванных каст для получения льгот в обучении и на работе.

Руководство «Дхарам джагран самити» заявило, что
эта организация тратит на обращение в индуизм одного
мусульманина 100 тысяч рупий, а на одного христианина
300 тысяч рупий. Для обоснования этих сумм, утверждает-
ся, что по сравнению с мусульманской христианская об-
щина получает более крупную финансовую поддержку от
церкви и близких к ней организаций. Автор статьи «Про-
ект хиндутва» В. Рамакришнан считает, что «Дхарам джа-
гран самити» на деле следует по тому же пути завлечения
и заманивания адептов, как и христианские миссионеры и
исламистские фундаменталисты, хотя и осуждает эту прак-
тику1.

Большинство тех, кто в ходе исторического развития
приняли ислам или христианство, были главным образом
выходцами из низших каст, далитов и племен. Неприка-
саемые традиционно служили своеобразным резервуаром
пополнения мусульманской, христианской и сикхской об-
щин.

Движение вспять
Как пишет общественный деятель Ананд Телтумбде,

главная причина, по которой неприкасаемые ранее обра-
щались к исламу и христианству, состояла в том, что они

1 Ramakrishnan V. Project Hindutva // Frontline. 9.01.2015. P. 22.
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были самыми приниженными и обездоленными в кастовой
системе индуизма. А теперь «новообращенных» в индуизм
мусульман и христиан возвращают на прежний традици-
онно низкий кастовый уровень1.

Например, в Пуне, штат Махараштра, во время цере-
монии обращения в индуизм христиан – членов племени
ванаваси шанкарачарья объяснил: «Ванаваси (человек ле-
са), соблазненный христианскими миссионерами, но вер-
нувшийся в индуизм, все равно останется ванаваси»2.
В соответствии с канонами индуизма, племенам, приняв-
шим эту религию, присваивается статус неприкасаемых.
Интегрируясь в кастовое общество, племя занимает самое
низкое место в кастовой иерархии.

Еще в 1899 г. крупный религиозный реформатор Сва-
ми Вивекананда на вопрос о том, к какой касте будут при-
надлежать те, кто «вернется в индуизм», сказал: «Те, у ко-
го ранее была каста, вернутся в нее… Новообращенные
будут жениться между собой так же, как они поступали до
сих пор»3. Созвучно с этими словами, совсем недавно один
из членов парламента от БДП заявил, что те, кто «вернутся
в родительский дом», останутся в той же касте, в которой
они или их предки находились до обращения в ислам или
христианство.

Телтумбде по этому поводу пишет: «Это означает, что
они будут оставаться в системе индуизма на той же низ-
шей ступени, на которой находились их предки много сто-
летий назад. А ведь они стремились избавиться от ярма
кастовой зависимости»4.

1 Teltumbde, Anand. Ghar Wapsi. Welcome to the Hellhole of Hinduism// Economic and Political Weekly. 3.01.2015, P. 10.2 Mainstream. 19.08.20003 Vivekananda. Selections from Swami Vivekananda. Calcutta, 1975.Р. 385.4 Teltumbde, Anand. Ghar Wapsi. P. 11.
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Хиндутва преследует цель ослабить большинство это-
го населения, загнав его под индусский зонт, но на услови-
ях, определенных для него высокими кастами. Сегодня
«семья хиндутвы» ведет борьбу за демографию (и за голо-
са на выборах), но никто при этом не говорит о касте: пра-
во владеть землей, богатством, иметь доступ к определен-
ным видам труда тщательно оберегается высшими каста-
ми. «Кампания гхар вапси, – говорит Арундатхи Рой, – это
стремление вернуть низшие касты в “большой дом”, но от-
вести им помещение для слуг»1.

Итак, каста и есть тот самый «родительский дом» –
гхар вапси, куда должны вернуться мусульмане и христиа-
не, в прошлом обращенные в индуизм. Другого выбора
нет. И в этом состоит трагедия кампании гхар вапси. Это
ничто иное как движение вспять.

Политика привлечения мусульман и христиан на сто-
рону БДП при помощи так называемого возвращения в ро-
дительский дом вряд ли может принести политические ди-
виденды этой партии. Как показал прежний опыт пребыва-
ния этой партии во власти, ее идеологическая и пропаган-
дистская работа на этом направлении оказала весьма огра-
ниченное воздействие на электорат. А ведь организации
«семьи хиндутвы», по их собственному признанию, уже
25 лет занимаются возвращением в лоно индуизма путем
проведения церемонии шуддхи для низших каст в крупных
штатах Уттар-Прадеш, Бихар и Мадхья-Прадеш2.

Попытки запретить религиозные обращения
В 1998 г. во время пребывания во власти правительства

во главе с БДП премьер-министр Ваджпаи заявил, что об-

1 The Hindu. 5.05.2015.2 Ramakrishnan V., Trivedi Divva. By Means Mostly Foul // Frontline.9.01.2015. P. 23.



115

ращение (в индуизм из христианства и ислама) не будет
прекращено до тех пор, пока не прекратится обращение из
индуизма в эти религии1. На следующий год он предпри-
нял неудачную попытку провести через парламент нужный
для БДП закон. Позже, во время избирательной кампании
2014 г., эта партия неоднократно обещала принять закон,
запрещающий любые религиозные обращения.

В марте 2015 г. министр внутренних дел правительства
БДП Раджнатх Сингх высказал мнение о том, что лично
его не тревожит рост мусульманского населения. «Неваж-
но, сколько в стране мусульман. У нас нет на этот счет ни-
каких проблем. Но продолжающимся обращениям в ислам
должен быть положен конец».

Сторонников хиндутвы больше всего беспокоил во-
прос об активности христианских миссионеров в Индии.
Намекая на деятельность Матери Терезы, но, не упоминая
ее имени, Раджнатх Сингх сказал: «Если вы хотите зани-
маться благотворительностью, занимайтесь. Зачем же
нужно это делать ради религиозного обращения?». Так же,
как и его партия, он считает, что религиозные обращения
изменят демографию Индии, и таким образом страна поте-
ряет свою культурную идентичность. Поэтому следует
принять закон, запрещающий любые обращения2.

Но для этого, как и для других проектов по изменению
Конституции Индии, у БДП пока нет большинства в Верх-
ней палате парламента.

1 Katju, Manjari. The Politics of Ghar Wapsi // Economic and Political
Weekly. Jan. 1, 2015. P. 23.2 Dayal, John. Modi Government builds Tempo for National Law BanningConversions to Christianity // Mainstream. April 3–9, 2015. P. 3, 4.
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Премьер-министр дистанцируется
от практики индусских радикалов

Премьер-министр Индии Нарендра Моди старается не
комментировать выступления индусских радикалов. Он
неоднократно говорил о необходимости «развития всех и
для всех» и предпринимал шаги, чтобы успокоить мусуль-
ман и христиан. Старейшины мусульманской общины на
встрече с ним обращали внимание на проблему охраны
собственности мечетей, молельных домов и медресе, под-
нимали вопрос об усилении государственной помощи в
получении образования для мусульманской молодежи.
Премьер-министр обещал поддержать эти просьбы1.

Серьезные проблемы возникали и в отношении индус-
ских фундаменталистов к христианам. Первые совершали
нападения на церкви, оскверняли христианские святыни.
Сообщалось о случаях, когда у семей христиан отбирали
продовольственные карточки и всячески унижали их.

После осквернения индусскими вандалами пяти хри-
стианских церквей премьер Нарендра Моди вместе с кар-
диналом Джорджем Аленчерри принял участие в церемо-
нии канонизации блаженных Куриакосе Елиаса Чавара и
Ефразии. Отвечая на критику, что правительство не реаги-
рует должным образом на нетерпимость группировок «се-
мьи хиндутвы», Н. Моди сказал, что каждый имеет неотъ-
емлемое право придерживаться любой религии. «Мы не
можем согласиться с насилием в отношении любой рели-
гии под любым предлогом. Я решительно осуждаю такое
насилие. Мое правительство не позволит какой-либо из
религиозных групп возбуждать ненависть к представите-
лям других религий, открыто или тайно. … Принцип рав-
ного уважения ко всем верованиям был в течение тысяче-
летий частью нашей нравственности»2.

1 The Hindu. 6.04. 2015.2 The Hindu. 17.02.2015.



117

Вместе с тем, критики индийского правительства счи-
тают, что оно взяло курс на отстранение неиндусов от вла-
сти. Так, профессор Зоя Хасан подчеркивает, что особен-
ностью выборов 2014 г. была «успешная консолидация го-
лосов индусов». БДП продемонстрировала, что она может
получить большинство в парламенте без поддержки мень-
шинств. У нее значительное превосходство в Нижней па-
лате (272 из 543 депутатов), и при этом нет ни одного де-
путата-мусульманина. Таким образом, создается новая мо-
дель политики, исключающая меньшинства. Это представ-
ляет собой вызов демократическому устройству страны и
противоречит мультикультурной идее Индии. Вопрос со-
стоит в том, насколько такой проект отвечает Конституции
Индии, правам человека вне зависимости от его вероиспо-
ведания и кастовой принадлежности1.

После того, как в мае 2015 г. в Дели было сожжено не-
сколько церквей, а в Калькутте группа людей изнасиловала
70-летнюю монахиню из конвента Христа и Марии, глава
католической церкви кардинал Басилиос Клименс заявил,
что государство несет ответственность перед всеми ин-
дийцами, а не только перед священными для индусов ко-
ровами. Приоритетом государства должна быть защита
всех граждан. Тем более, что культура Индии дает простор
для всех верований, включая право не верить в Бога. Он
осудил заявление одного из лидеров БДП, который сказал,
что Бог присутствует только в индусских храмах, а не в
церквях2. Кардинал задал вопрос: не является ли это нару-
шением конституции? Все это плохо для Индии и ее
имиджа в мире.

1 The Hindu. 17.03.2015.2 The Hindu. 15.05.2015.
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Особое отношение правительства БДП
к памяти Амбедкара

Учитывая огромное влияние идей Амбедкара среди
160 млн далитов, БДП еще в 90-е гг. во время своего пре-
бывания у власти стала пересматривать идеологические
установки в отношении этого лидера. Это получило выра-
жение в деятельности нового правительства в 2014 г. Од-
ним из приемов завоевания симпатий далитов стало обра-
щение к имени Амбедкара и даже его возвеличивание, хотя
при жизни он был критиком РСС и «Хинду махасабхи».

Так, правительство БДП в 2015 г. приняло грандиоз-
ную программу празднования 125-летия со дня рождения
Амбедкара. Было выделено 990 млн рупий на сооружение
ему памятника в центре Дели, 1970 млн рупий – на строи-
тельство Международного центра им. Амбедкара. Был соз-
дан Фонд его имени для проведения серии лекций в ин-
дийских вузах о значении вклада этого деятеля в укрепле-
ние единства индийского общества. Было решено напра-
вить 100 студентов в США и Англию для обучения в Ко-
лумбийском университете и Лондонской школе экономики
(там учился Амбедкар). Запланированы и осуществлены
другие мероприятия: на параде в Дели 26 января 2016 г.
пронести портрет Амбедкара; издать марку и монету ко
дню его рождения 14 апреля 2016 г. и праздновать эту дату
как День дружбы и братства1.

В этом же контексте можно рассматривать и выступ-
ление президента Индии Пранаба Мукхерджи 14 августа
2015 г. по случаю празднования 68-й годовщины незави-
симости Индии. Он говорил о трех выдающихся деятелях,
сыгравших важнейшую роль в современной истории стра-
ны: Б.Р. Амбедкаре, М.К. Ганди и Дж. Неру2.

1 The Hindu. 13.05.2015.2 The Hindu. 25.01.2015.
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Индийская пресса и все крупные партии, уделили
большое внимание 125-летию Амбедкара. Это говорит о
том, что в борьбе за многомиллионные голоса далитов ис-
пользуются разные средства, в том числе и авторитет Ам-
бедкара среди избирателей из этих слоев населения. В том
же русле лежит и приобретение за 3,1 млн фунтов стерлин-
гов правительством БДП в штате Махараштра в сентябре
2015 г. лондонского дома, в котором Амбедкар жил в
1921–1923 гг. В нем был создан мемориальный центр его
имени, и открытие этого центра стало частью мероприя-
тий, посвященных Амбедкару, в которых принял участие
премьер-министр Н. Моди.

В связи с этим президент Федерации последователей
Амбедкара и буддийских организаций в Соединенном ко-
ролевстве, Сантош Дасс, заявил: «Это великолепное собы-
тие для последователей Амбедкара в Лондоне и во всем
мире. Это очень важно для них, поскольку в этом доме он
обогатил себя знаниями и укрепил свою решимость бро-
сить вызов кастовой системе и британскому господству в
Индии»1

Обращение БДП к имени Амбедкара в политических
целях совсем не означало, что эта партия разделяет его
взгляды по отношению к индуизму, по вопросам равенства
всех религий и каст, особенно его борьбы против неприка-
саемости и других форм социального угнетения, которые
составляют неотъемлемую часть традиционной кастовой
системы индуизма.

Это, в частности, наглядно проявилось в ходе издания
в штате Гуджарат школьного учебника для 6–8 классов
под названием «Великий государственный деятель Индии,
кавалер высшего ордена страны “Жемчужина Индии”
Б.Р. Амбедкар». Учебник предусматривался как составная
часть мероприятий в связи с празднованием 125-й годов-

1 The Hindu. 28.08.2015.
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щины этого деятеля, а текст учебника был написал ученым
П.А. Пармаром (далитом). При подготовке к публикации
издательство изменило и исказило главные идеи Амбедка-
ра, в том числе о равенстве всех людей, о его религиозном
обращении в буддизм и осуждение ортодоксального инду-
изма. Автор учебника был категорически против его изда-
ния в таком виде. Правительство Гуджарата отказалось
поддержать автора и изъяло 400 тысяч экземпяров учебни-
ка из обращения1.

Однако многочисленные выступления нынешнего
премьер-министра Н. Моди, посвященные более широкому
комплексу проблем, связанных с улучшением жизни дали-
тов, ссылки на тот огромный вклад, который Амбедкар
внес в разработку вопроса о социальной справедливости,
равенстве, достойной жизни для всех индийцев, независи-
мо от происхождения, оказывают воздействие не только на
далитов, но и на другие низы и общество в целом.

Кастовое разделение общества
сохраняется

Недавние исследования подтверждают, что индийское
общество продолжает страдать от кастового разделения.
Это убедительно продемонстрировала кастовая перепись
населения Индии в 2011 г., проведенная впервые за 80 лет
с последней такой переписи в 1931 г. Еще до переписи
2011 г. разгорелась серьезная борьба о ее необходимости
между политическими партиями, и правящий многие годы
Конгресс выступил против нее: якобы данные переписи
могли внести разобщение в обществе. В свою очередь, оп-
позиционная «Бхаратия джаната парти» настаивала на
проведении переписи, полагая, что она даст возможность

1 Vajpeyi, Ananya. Owning Ambedkar sens his views // The Hindu.27.09.2015.
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глубже понять современное состояние общества и, соот-
ветственно, лучше им управлять.

Так или иначе, кастовая перепись была проведена, и ее
предварительные результаты были опубликованы в июле
2015 г., когда у власти уже находилась БДП. Приведем не-
которые основные результаты этой переписи.

Доля индусов в населении страны составила 79,8%
(966,3 млн человек); доля зарегистрированных каст –
18,6% (158,8 млн); доля зарегистрированных племен –
11,0% (92,7 млн); доля мусульман – 14,0% (172,2 млн).
Лишь небольшая группа (0,24%) заявила, что не исповеду-
ет какой-либо религии. Таким образом, можно считать, что
практически все население Индии придерживается тех или
иных верований1.

Сославшись на доклад комиссии Сачара по кастам
(2006 г.), кастовая перепись 2011 г. определила, что заре-
гистрированные касты и племена исповедуют не только
индуизм, но и другие религии. Среди индусов их насчиты-
вается соответственно 22,2% и 9,1%; среди сикхов – 30,7%
и 0,9%; среди христиан – 9,0% и 32,8%; среди буддистов –
89,5% и 7,4%, среди мусульман – 0,8% и 0,5%2.

По данным переписи, в категорию «прочие отсталые
классы» граждан входят культурно и социально-
экономически отсталые группы населения. Они включают
в себя представителей разных каст, племен, религий и рас.
Эти классы составили 41,1% всего населения Индии, т. е.
заметно ниже 52%, указанных в отчете Комиссии Мандала
1980 г. Тем не менее, доля представителей этой группы ос-
тается высокой: среди индусов – 42,8% их численности;
мусульман – 39,2%; христиан – 24,8% и сикхов – 22,4%.

1 India. Socio-Economic and Caste Census 2011. P. 1–3. URL:http://secc.gov.in/reportlistContent.2 Ibid.
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Представляет интерес то, что в графе «отсталые клас-
сы» оказались три касты брахманов: Вишвакарма, Дайвад-
ня и Кудалдешкар1.

Один из выводов, который можно сделать из переписи
2011 г., состоит в следующем. Экономически отсталые
группы населения являются частью практически всех ре-
лигий Индии. Так, даже в наиболее продвинутой и богатой
религиозной общине парсов-зороастрийцев насчитывается
15,9% зарегистрированных племен. Это почти полностью
кореллируется с долей парсов в «прочих отсталых клас-
сах» (13,7%). В другой богатой религиозной общине джай-
нов – всего 2,6% племен, что также соотносится с долей
джайнов в «прочих отсталых классах» (3%)2.

Другой, главный вывод состоит в том, что касты по-
прежнему являются одним из определяющих факторов
культурной, социально-экономической и политической
жизни Индии.

Что касается самой крупной религиозной общины
меньшинства – мусульманской, то ей всегда было сложно
признать, что сходство с кастовой системой присутствует
и в их традиции. Парадокс состоит в том, что принадлеж-
ность к исламу, который обещает равенство, и в то же вре-
мя ассимилирует местные обычаи, которые утверждают
неравенство, до сих пор не изучался достаточно глубоко,
хотя и были отдельные работы. Некоторые зарубежные
исследователи считали, что мусульмане в Индии представ-
ляли собой гомогенную общность. Но в действительности,
мусульмане разделены на несколько разных статусных ка-
тегорий на основе дохода, занятий, образования и родст-
венных связей. Конечно, в отличие от индусской кастовой

1 The 61st round Survey of the NSS // Ministry of Statistics,Government of India. Kolkata, 2004.2 India. Socio-Economic and Caste Census 2011.
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системы, кастовая идентичность среди мусульман не опре-
деляется столь жестко1.

Викхар Ахмед Сайид в рецензии, озаглавленной «Кас-
ты и мусульмане», на книгу Азры Кханам «Мусульманские
отсталые классы» пишет, что в обширном научном труде
она пришла к выводу, что мусульмане, принадлежащие к
«прочим отсталым классам», составляют более 80% всех
мусульман в Индии и должны пользоваться резервирова-
нием. На основе полевых исследований 500 домохозяйств
в штате Уттар-Прадеш автор показывает, что, хотя понятия
ритуальной чистоты и осквернения отсутствуют у мусуль-
ман, определенная степень отдаленности между их отдель-
ными группами и родовое сходство внутри этих групп все
же наблюдается. Они основаны на ритуальной чистоте
профессиональных занятий, которые организованы по ие-
рархическому признаку. В.А. Сайид также анализирует
другие работы, посвященные «мусульманской кастовой
системе» в штатах Керала, Андхра-Прадеш и Тамилнаду, и
главный вывод, к которому он приходит, таков: «В му-
сульманской системе кастовой стратификации нет идеоло-
гической основы индусской варновой системы. И поэтому
она не является жесткой и разработанной в деталях»2.

Известный социолог Андре Бетей пишет: «Конститу-
ция Индии предоставила права гражданам, но не вырвала
касту из умов и сердец граждан. Для большинства индий-
цев дорогие их сердцу привычки – это привычки иерархи-
ческого общества. В религиозной сфере изменения проис-
ходят весьма медленно и становятся заметными через не-
сколько поколений. В 1950-х годах многие надеялись, что
демократия сгладит кастовые различия, однако последст-
вия были совершенно отличными от того, что ожидали от

1 Vikhar Ahmed Sayeed. Caste and Muslims (Rev. of: Khanam Azra. Mus-lim Backward Classes. A Sociological Perspective. New Delhi: Sage,2013) // Frontline,  May 2, 2014. URL: www.frontline.in.2 Ibid.
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нее. При демократии политика является важной, но не
единственной частью национальной жизни. Есть и другие
жизненные сферы, где кастовое сознание до сих пор суще-
ствует… Нужно признать, что роль касты сохраняется и
даже усиливается в общественном сознании, чему немало
способствует и политика… Не последнюю роль в этом иг-
рают средства массовой информации»1.

Социальные и экономические изменения, которые
произошли в Индии за последнее столетие, были очень
важными, а в некоторых случаях радикальными. Но не-
смотря на эти достижения и распространение демократии,
кастовая структура и связанные с ней социальные и куль-
турные ценности во многом остались прежними.

Неолиберальный капитализм не разрушает касту, как
пишет Суриндер С. Джодхка, профессор социологии в на-
учно-исследовательском Центре социальных систем при
Университете им. Дж. Неру в Дели. Наоборот, он косвенно
способствует ее репродуцированию, поощряя создание
экономических предприятий, основанных на кастовых,
клановых и родственных связях. Для изменения такого по-
ложения потребуется жизнь не одного поколения2.

Не случайно, что премьер-министр Индии постоянно
отмечает в своих речах трудности на пути достижения со-
циальной справедливости в обществе, подчеркивая необ-
ходимость борьбы против социальных зол. «Мы все долж-
ны подняться над ними и только тогда сможем построить
сильную Индию. Простым экономическим ростом этого не
добиться. Сильное общество можно построить только на
здании социальной справедливости»3.

1 Beteille, Andre. The Peculiar Tenecity of Caste // Economic and Politi-
cal Weekly. March 31, 2012. P. 42.2 Jodhka, Surinder S. Caste in Contemporary India. New Delhi:Routledge. 2015. P. 230.3 Modi's address on the 70th Independence Day from the Rampart ofthe Red Fort // The Hindu. 15.08.2016.



* * *
Конечно, крайне нелегко примирить социально-

экономические и политические интересы столь многооб-
разного общества, как индийское. Иерархическое сопод-
чинение в нем обусловлено уникальной религиозной стра-
тификацией. В ходе развития, особенно после достижения
независимости, общество заметно реформировалось.

Несмотря на эти положительные изменения, кастовая
система во многом продолжает оставаться основой его со-
циальной организации. В индийской политической систе-
ме, основанной на парламентской демократии и всеобщем
избирательном праве, роль каст не только не уменьшилась,
но даже возросла. И этот парадоксальный феномен требует
дальнейшего изучения.
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А. В. Сарабьев

ВОПРОСЫ МЕЖКОНФЕССИОНАЛЬНЫХ
ОТНОШЕНИЙ В СИРИИ,

которые могли бы называться новыми,
если бы в самом деле таковыми являлись

Религиозно-конфессиональное измерение сирийского кри-
зиса ставит вопросы, которые в глазах многих сегодня выглядят
определяющими не только для Сирии, но и для региона в целом.
Разгоревшееся многостороннее противостояние, казалось бы,
обострило до предела отношения между многочисленными ре-
лигиозными общинами и породило еще новые, как считается,
линии разлома в сирийском обществе. На деле же нынешние
проблемы далеко не являются новыми, они поразительно напо-
минают конфликт исламистов, десятилетиями с оружием в ру-
ках оспаривавших светский характер государственной власти, и
режима, своими жесткими действиями стремившегося не допус-
тить изменения конфессионального баланса в обществе и уси-
ления влияния фундаменталистов на государственное управле-
ние. Сдвиги, вызванные войной, не являются критическими для
сирийского общества и не предполагают новой коренной адми-
нистративно-территориальной перекройки региона.

Ключевые слова: Сирия, межконфессиональные отношения,
религиозная политика, вооруженная оппозиция, кантонизация.

В осмыслении нынешнего сирийского кризиса перио-
дически осуществляются попытки выявить то новое в по-
вестке дня современной Сирии, что относится к области
межконфессиональных отношений и, по мнению многих,
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определяет нынешнюю, так сказать, социально-полити-
ческую диспозицию. Но действительно ли имеет место хо-
тя бы одно направление отношений между сирийскими
общинами, изменение которого не было бы заложено ра-
нее? Можно ли утверждать, что большинство сдвигов в
сфере социальных связей коренится во внезапном обост-
рении взаимной неприязни между представителями разных
религий и конфессий? Не порождены ли они в действи-
тельности разнобоем амбиций лидеров т. н. «арабской вес-
ны» в Сирии, хаотизацией протестов, вызванных глубоким
расслоением общества при отсутствии социальных лифтов,
и наступлением экстремистов-халифатистов? Может быть,
эти сдвиги отражают только новый виток противостояния
государства и радикальных протестных течений в религи-
озной оболочке? Или же это есть преломление очередного
зловещего насильственного проекта в региональном мас-
штабе, которые уже неоднократно предпринимались и ра-
нее?

Отвечая на эти, в общем, взаимосвязанные вопросы,
правильнее было бы начинать анализ еще с периода фран-
цузского мандата над Сирией с его беспорядочными по-
пытками то нарезания карликовых государств, то объеди-
нения территорий, – то формирования органов государст-
венного управления, то жесткого давления на местных по-
литиков, – то заигрывания с отдельными конфессиональ-
ными общинами, то стравливания их между собой и бес-
прецедентного насилия в отношении повстанцев. Можно
попытаться, правда, сделать достаточно обоснованные вы-
воды и не углубляясь в события столетней давности, а ог-
раничившись тем периодом, что находится у власти ны-
нешний сирийский президент.

Для удобства анализа имеет смысл выделить несколько
отрезков в развитии религиозной ситуации в Сирии, начи-
ная с июля 2000 г., то есть с прихода к власти Башара Аса-
да. Коренные изменения в жизни сирийского общества на-
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метились с его курсом на демократизацию государства и
либерализацию общественных отношений – т. н. «дамас-
ской весны». Следующий поворот развития был связан с
ужесточением давления на оппозиционные круги, среди
которых все большее влияние стали оказывать исламист-
ские организации, подпитываемые извне. В качестве оче-
редного этапа, важного для оценки этноконфессиональных
отношений, можно особо выделить период внутрисирий-
ского конфликта, начавшегося весной 2011 г. и связанного
опять же с местными исламистами, а также последовав-
шую затем интервенцию экстремистской ИГ.

Допускаемая нередко грубая характеристика режима
Асадов в целом как правления «алавитской верхушки» в
стране с суннитским большинством, чаще всего приводит
к дальнейшим рассуждениям с перекосом в сторону рели-
гиозного фактора. Очевидным образом не разделяя такую
характеристику, например, известный историк и неприми-
римый критик режима, посол Николаос Ван Дам, еще в са-
мом начале «сирийского восстания» писал: «Сирией нико-
гда не правило “алавитское меньшинство” как таковое.
Совершенно естественно, что среди оппонентов режима
много алавитов. Многие алавиты сами пострадали от дик-
таторского баасистского режима с алавитским доминиро-
ванием – столько же, сколько и неалавитов, а то и больше.
Этот диктаторский режим правил регионами Сирии, [в том
числе] районами и группами населения, где преобладали
алавиты. Многие алавиты желали политических перемен в
Сирии, как и другие сирийцы»1.

1 Van Dam, Nikolaos. Syria: the Dangerous Trap of Sectarianism / SyriaComment, April 14, 2011. URL:  http://www.joshualandis.com/bl-og/syria-the-dangerous-trap-of-sectarianism-by-nikolaos-van-dam.Н. Ван Дам работал в посольствах Ливии и Ливана, служил посломв Ираке, Египте, Турции, Германии и Индонезии, а в 2015–2016 гг.был спецпосланником Нидерландов по Сирии, оставаясь, по своимубеждениям, противником сирийского режима.
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Другой известный исследователь замечал ранее:
«Обычно клиентельные связи пересекали конфессиональ-
ные, и все конкурирующие алавитские посредники имели
или союзников среди суннитов, или же сторонников своих
клиентов-суннитов. <...> Даже Рифат аль-Асад – самый
известный практик конфессионализма – был в союзе с
представителями суннитской буржуазии, профессиональ-
ного среднего класса, и партийного аппарата, понимая, что
невозможно править Сирией с помощью просто алавит-
ской солидарности»1.

Развитие событий по нарастающей обостряло положе-
ние самой алавитской общины – конфессиональный мо-
мент все более активно использовался разными группами
как протестующих, так и исламистов, рвущихся к власти.
Страшная кульминация, в конце концов, была достигнута в
период внутрисирийского конфликта, когда режим оказал-
ся в положении критического выбора2, тогда как алавит-
ская община – на грани борьбы за выживание.

Эта борьба за выживание, конечно, не лежит в основе,
а является одним из следствий сложившейся в Сирии вла-
стной парадигмы. И тем не менее, из упрощенной посылки
(алавитское меньшинство у власти versus суннитское
большинство) неизбежно выводятся логические следствия,
которые, в свою очередь, страдают или односторонним,
или чересчур обобщенным характером. Видимо, стоит за-
даться вопросами в правомерности ряда популярных ныне
оценок изменений в межконфессиональных отношениях в

1 Hinnebusch, Raymond A. Syria: Revolution From Above. London – NewYork: Routledge, 2002. P. 67–68.2 В упомянутой статье от 14 апреля 2011 г. Ван Дам задается во-просом: «С чего бы ключевым фигурам сирийского режима сда-вать свои позиции, если они едва ли могут рассчитывать на что-либо, кроме трибунала и тюремного заключения?» См. также: Van
Dam, Nikolaos. Bashar al-Asad is not going to sign his own deathwarrant // The Montréal Review, October 2011.
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Сирии за последние полтора с небольшим десятилетия1,
ведь эти оценки могут влиять на выработку стратегий в
отношении «сирийской ситуации» и на принятие возможно
роковых для общества решений – на основании преслову-
того конфессионального фактора.

Религиозно-политический аспект
«дамасской весны»

Начало правления нового сирийского президента, Ба-
шара Асада, было ознаменовано явным курсом на либера-
лизацию в разных областях: экономической, социально-
политической и даже идеологической, а также на борьбу с
коррупцией. Впрочем, последнее направление было его
«визитной карточкой» еще со времени всесторонней под-
готовки его в качестве преемника Асада-старшего. Россий-
ская историк Э.П. Пир-Будагова в своей «Истории Сирии,
ХХ век» пишет: «В июне 1999 г. сирийские власти сооб-
щили о начале широкой кампании борьбы с коррупцией,
проводимой под руководством Б. аль-Асада. В результате
ряд ведущих военных и гражданских представителей вла-
сти были арестованы. А перед этим в конце сентября
1998 г. прошла волна многочисленных арестов спецслуж-
бами в Дамаске и Латакии лиц, связанных с коррупцией»2.
Важно, что одновременно (в июле 1998 г.) прошла амни-

1 См., например, очень спорное мнение сотрудника Вашингтонско-го института ближневосточной политики и профессора Универси-тета Лион-2, Фабриса Баланша: «Без сомнения, Сирия была с техпор охвачена гражданской войной между суннитами и алавитами,и что другие меньшинства стали побочными жертвами. СползаниеСирии в межобщинный конфликт напоминал гражданскую войнув Ливане или недавнее этноконфессиональное разделение в Ира-ке». См.: Balanche, Fabrice. The Alawi Community and the Syria Crisis /Middle East Institute, May 14, 2015. URL: http://www.mei.edu/con-tent/map/alawi-community-and-syria-crisis.2 Пир-Будагова Э.П. История Сирии, ХХ век. М.: ИВ РАН, 2015. С. 310.
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стия по широкому спектру статей, в результате чего на
свободу вышли многие сотни заключенных, в том числе и
некоторые активисты запрещенной исламистской органи-
зации «Братья-мусульмане» (БМ). Впрочем, сын президен-
та Хафеза Асада получал и другие важные поручения, в
том числе в области внешней политики. «Ему была офици-
ально поручена важная миссия борьбы с коррупцией, –
пишет дальше Э.П. Пир-Будагова, – а также переданы осо-
бые полномочия в реализации контроля за интересами Си-
рии в Ливане, в частности в плане установления более тес-
ных политических контактов с представителями христиан-
ской общины, особенно с маронитами»1.

Начало «дамасской весны» было отмечено открытием
ряда собраний и обществ, в которых вслух обсуждались
пути развития страны, и важно отметить, что часть из них
возникла гораздо раньше прихода Асада-младшего к вла-
сти (июль 2000 г.). Таковы Экономическое общество, Фо-
рум Абу Злама по проблемам современности, Культурный
форум Думар и др. Вскоре появились также: Культурный
форум по правам человека, Форум Джамаля аль-Атаси по
демократическому диалогу, Комитет за возрождение граж-
данского общества2 (эти и другие клубы действовали в
Дамаске, Алеппо, Тартусе, Камышли и др. городах). В сен-
тябре 2000 г. группа интеллектуалов опубликовала свой
«Меморандум 99-и», ответом властей на который стала
амнистия около 600 политзаключенных. Важно отметить,
что «Меморандум 99-и» содержал исключительно полити-
ческие требования и не затрагивал вопросов межконфес-
сиональных отношений3.

1 Там же. С. 309.2 Ziadeh, Radwan. Power and Policy in Syria: The Intelligence Services,Foreign Relations and Democracy in the Modern Middle East. London –New York: Tauris, 2011. P. 61, 64.3 См.: Statement by 99 Syrian Intellectuals (Al-Hayat, 27 September2000) // Middle East Intelligence Bulletin, Vol. 2, No. 9 (5 October
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Курс Б. Асада на демократизацию и либерализацию,
проводимый в 2000 и начале 2001 г., признавался даже его
ярыми западными критиками. Автор неоднократно издан-
ной, в том числе по-арабски, книги «Падение дома Аса-
дов»1, Дэвид Леш, не отступал – даже и в 2013 г., т.е. в раз-
гар сирийского кризиса – от общепризнанного факта:
«В течение нескольких месяцев после того, как Башар
вступил в должность, ощущалась более открытая полити-
ческая среда, что дало основание многим назвать этот пе-
риод “дамасской весной”. Семь-восемь месяцев “дамас-
ской весны” были отмечены общей амнистией политза-
ключенных всех толков, лицензированием частных газет,
встряской аппарата контролируемых государством СМИ,
появлением политических форумов и салонов, в которых
допускались открытая критика и инакомыслие, а также от-
ставлением культа личности, окружавшего режим Асада-
отца»2.

В сворачивании реформ этот автор, как, впрочем, и
многие, винил «старую гвардию», т. е. тех, «кто достиг вы-
сот власти при Хафезе Асаде и был лоялен ему – особенно
из структур военных и сил безопасности»3: якобы они бы-
ли застигнуты врасплох обвальным ростом организаций
гражданского общества, продемократических групп и
уровнем критики в адрес правительства. Однако, если по-
пытаться выявить религиозный компонент этого процесса,
то следует, возможно, обратить внимание на давнее проти-2000). URL: https://www.meforum.org/meib/articles/0010_sdoc09-27.htm.1 См., например: Дэйвид даблью Леш. Сурия: сукут мамлякат аль-Асад (Сирия: падение королевства аль-Асадов). Бейрут: Шарикаталь-матбуат ли-т-таузи ва-н-нашр, 2014. 325 с.2 Lesch, David W. The Uprising That Wasn’t Supposed to Happen: Syriaand the Arab Spring // The Arab Spring: change and resistance in theMiddle East / ed. by Mark L. Haas, David W. Lesch. Westview Press,2013. Р. 80.3 Ibid.



133

востояние вдоль совсем другой линии. Скорее всего, эта
линия разграничивала баасистский светский консерватизм
и оппозиционный экстремизм, обрамленный своеобразной
идеей борьбы мусульманского большинства за свои права.

В действиях противников либерализации можно было
видеть в наибольшей степени антифундаменталистскую
направленность государственной политики, противопос-
тавленную оспариванию власти в древней столице некогда
существовавшего Омейядского халифата со стороны си-
рийских исламистов. Так что фактическое сворачивание
начатых реформ во многом было связано с нежеланием
ближайшего окружения президента из числа «старой гвар-
дии» расширять политическое участие религиозных фун-
даменталистов. Тем более, нельзя было допустить повто-
рения столкновений (наподобие жутких событий начала
80-х годов) с местными радикалами, которые перешли ко-
гда-то к методам вооруженной борьбы с «неправильным»
режимом.

Не стоит забывать и о региональном политическом
контексте: арабо-израильское урегулирование (в отличие,
впрочем, от собственно палестино-израильского), как
представлялось многим, выходило на финишную прямую.
При посредничестве Б. Клинтона еще в марте 2000 г.
вполне мог быть запущен процесс передачи Сирии Голан-
ских высот. Тогда в Женеве Хафез Асад выслушал от аме-
риканского президента предложения, переданные тому
Эхудом Бараком. Об успехе переговоров рассказывал че-
рез год Дэннис Росс, многолетний спецкоординатор адми-
нистрации США на Ближнем Востоке. Он заявлял, что в
течение года были моменты, когда прорыв в переговорах
по мирному соглашению между Израилем и арабами был
исключительно близок, соглашение было готово к заклю-
чению1. Но, очевидно, были силы, стремившиеся не допус-

1 Компас (ИТАР-ТАСС), № 16, 19.04.2001. С. 49.
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тить этого всеми средствами, а возможно, и путем накала
внутрисирийской ситуации в сфере госбезопасности и
межконфессиональных отношений. Затянуть процесс про-
тивники примирения пытались и такими силовыми акция-
ми, как, например, первый с 1996 г. налет израильской
авиации 15–16 апреля 2001 г. на подступы к долине Бекаа,
где стоял сирийский контингент в Ливане (тогда трое си-
рийских военных погибли, шестеро были ранены, полно-
стью уничтожена РЛС – пункт раннего оповещения ПВО)1.
В результате момент был упущен. Д. Росс признавался в
начале 2001 г.: «У нас просто не хватило времени на пере-
говоры с Х. Асадом. ... Только незначительное усилие бы-
ло предпринято, чтобы договориться с Башаром. Вполне
объяснимо, что он был сосредоточен на внутренних [про-
блемах]. Мы чувствовали интерес с его стороны, но время
еще не пришло»2.

Так что региональный фактор был весьма значитель-
ным, но очевидным образом связанным с ситуацией внут-
ренней безопасности. И пусть Сирия не раз становилась
транзитным пунктом для радикалов из разных стран, гото-
вых бороться, так сказать, с врагами ислама за ее предела-
ми: все же их фронт должен был (по замыслу потакавших
такому транзиту) располагаться на переднем крае борьбы с
оккупантами – в Палестине или Ираке – но никак не про-
легать внутри самой Сирии. Этот факт не мог, конечно, не
вызывать чрезвычайного раздражения, в частности, у
иракских оккупационных властей, что отражалось и в
странной трактовке «дамасской весны»: якобы настоящие
ростки свободы сирийцы смогли увидеть только после си-
ловой «демократизации» в Ираке, и т. н. «кедровой рево-

1 Там же, № 17, 26.04.2001. С. 10.2 Dennis Ross’s Exit Interview to “New York Times” / By ClydeHaberman March 25, 2001. URL: http://www.nytimes.com/2001/0-3/25/magazine/dennis-ross-s-exit-interview.html; Компас (ИТАР-ТАСС), № 16, 19.04.2001. С. 50.
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люции» в Ливане. «Сирийцы, долго жившие в тисках авто-
кратии, – писал журнал “Foreign Affairs” весной 2005 г., –
теперь оказываются на перекрестке перемен. К востоку от
них пытается пустить корни новая иракская демократия,
уйти от династической преемственности, культа статуй и
высших руководителей. К западу от них доблестные
(и стильные) молодые ливанцы вышли на улицы, чтобы
заявить о своей приверженности свободе»1.

Тревога, с которой сирийские власти наблюдали за
стравливанием религиозных общин, племен, радикализа-
цией суннитов и жестокостях шиитских милиций в сосед-
нем Ираке, не могла не вызывать справедливых опасений
за стабильность межобщинных отношений в своей стране.
Тем более, что всё слышнее становились голоса ислами-
стов в самой Сирии, предлагавших реформы на свой ма-
нер, вплоть до установления формы исламской демократии
по образцу турецкой2.

Изменяла свою тактику и запрещенная в Сирии БМ,
актив которой находился за границей. Один из лидеров
партии, Али Садраддин аль-Байануни, в своем заявлении
от 2002 г. призывал к демократической смене режима,
провозглашая отход от вооруженной борьбы3. Изданный в
то время т. н. «Пакт национальной чести за политическое
действие» был интересен еще и тем, что предлагал идею
социального контракта между правителем и подданными
на основе свободного и сознательного волеизъявления,
причем такая контрактная форма государственной власти,
оказывается, вытекала из идей, предлагаемых человечеству
шариатом. Явно направленный на поиск пути легализации

1 Ajami, Fouad. The Autumn of the Autocrats // Foreign Affairs, Vol. 84,No. 3 (May–Jun., 2005). P. 34.2 Пир-Будагова Э.П. История Сирии, ХХ век. С. 319–320.3 Wikas, Seth. Battling the Lion of Damascus: Syria's DomesticOpposition and the Asad Regime // Policy Focus (The Washington Inst.for Near East Policy). No. 69, May 2007. Р. 23.
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запрещенных исламистских групп, документ предполагал,
что государство при таком устройстве должно было отка-
заться от насилия как средства решения проблем общест-
венной безопасности, а государственная исполнительная
власть якобы не должна была искажаться из-за угроз наси-
лия1.

Впоследствии А. аль-Байануни участвовал в обсужде-
нии «Дамасской декларации» от блока оппозиционных сил
(октябрь 2005 г.) и входил в альянс с эмигрировавшим и
перешедшим в оппозицию бывшим сирийским вице-
президентом Абдулхалимом Хаддамом2.

Еще одним важным обстоятельством, обострившим
реакцию сирийских властей на усиление исламизма, стали
перемены в соседней Турции, которые отчего-то принято
обходить вниманием при оценках первых лет правления
Б. Асада. После краткого периода кемалистско-секулярист-
ской корректировки государственной политики в соответ-
ствии с военным меморандумом от 28 февраля 1997 г., а
также запрета подозреваемой в исламизме Партии благо-
денствия3, на парламентских выборах в ноябре 2002 г.
большинство депутатских мандатов получила Партия
справедливости и развития (ПСР, Адалет ве калкынма
партиси; создана в 2001 г.) – 363 из 550. Лидер партии
Реджеп Тайип Эрдоган (получивший в 1997 г. тюремный
срок за поддержку исламистов, но вскоре амнистирован-
ный) возглавил правительство, и исследователи отмечали
разительную перемену в новой религиозной политике. Из
видимых проявлений, в частности, был отменен прежний
строгий запрет на хиджабы (жены и дочери нескольких

1 Ziadeh, Radwan. Power and Policy in Syria... P. 150.2 Pierret, Thomas. Syrie: l'islam dans la révolution // Politique
étrangère, Vol. 76, No. 4 (Hiver 2011). Р. 882.3 См.: Киреев Н.Г. Очерки политического ислама в Турции / Инсти-тут востоковедения РАН; науч. ред. М.С. Мейер. М.: ИВ РАН, 2017.C. 247–249.
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ведущих политиков были замечены в публичном ношении
хиджабов), радикально изменилась политика по отноше-
нию к религии в среднем и высшем государственном обра-
зовании, а также к религиозным школам и курсам1. Факти-
чески общественная дискуссия по вопросу светскости в
публичной сфере между кемалистами и «исламскими кон-
серваторами» вышла на принципиально новый уровень.
Сторонники кемализма обвинялись в проведении не свет-
ской, а антирелигиозной линии, и этот тезис (в условиях
ослабления и даже утраты мест в парламенте ряда партий
кемалистского толка) стал быстро вытеснять их на окраину
общественного признания2. К этому добавился фактор
личной мести за реальные тюремные сроки, которые полу-
чили в свое время сторонники исламистского курса сме-
щенного в феврале 1997 г. правительства Неджметдина
Эрбакана: преследования кемалистов и военных по делу
«28 февраля» продолжались более десятилетия.

Едва ли можно говорить о непосредственном влиянии
из Турции на подъем исламистской оппозиции в Сирии.
Однако бесспорно, что имел место определенный демон-
стративный эффект, а кроме того, турецкие города стано-
вились все более удобным прибежищем непримиримых
противников сирийского режима из числа радикалов, в том
числе близким к БМ3.

1 Kuru, Ahmet T. Secularism and State Policies toward Religion: TheUnited States, France, and Turkey. Cambridge University Press, 2009.P. 163.2 Художественным отражением происходивших в турецком обще-стве изменений, связанных с активизацией исламистов и выходомих в самый центр политического поля, явился, в частности, роман«Снег» (2002 г.) турецкого писателя Орхана Памука, награжденно-го в 2006 г. Нобелевской премией по литературе.3 Строгий запрет на это движение сохраняется в Сирии с 1980 г.:по закону № 49 даже принадлежность к БМ карается смертнойказнью.
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Возможно, в определенной степени на сворачивание
«дамасской весны» в Сирии повлияло усиление ислами-
стов не только в Турции и Ираке, но и в Египте: одно-
именные запрещенной в Сирии организации, египетские
БМ стали все заметнее как в обществе, так и в государст-
венных структурах, хотя действовали они, как правило,
под другими названиями.

Опасения возрождения сирийских БМ и активизации
исламских радикалов иных толков заставляли администра-
цию Асада отслеживать каналы их поддержки из разных
стран региона. В частности, о негласной помощи ислами-
стам в Сирии со стороны КСА говорят не только многие
мировые аналитики, но и собственно саудовские1.

Оставшаяся в руководстве сирийской Партии арабско-
го социалистического возрождения (ПАСВ, или Баас)
«старая гвардия» сохраняла абсолютную неприязнь к
«братьям», кровавое лобовое столкновение и расправа над
которыми в 1982 г., объективно говоря, окончательно про-
тивопоставила ПАСВ исламским фундаменталистам во
всем регионе. На пике реализации реформаторских проек-
тов «дамасской весны», вопреки открытию многих площа-
док для общественного диалога, власти – под давлением
этой «старой гвардии» – приняли решение ужесточать ме-
ры против оппозиционных групп, которые рассматрива-
лись как канал ползучего проникновения в страну идеоло-
гии исламистов – фактически возврата БМ.

Вероятно, опасения такого рода были далеко не безос-
новательны. И они заставили власти пойти на такие меры,
которые в конечном итоге похоронили в глазах многих на-
дежды на долгожданную демократизацию и остановили
волну энтузиазма народа, связанную с начатыми реформа-

1 Наумкин В.В. Кризис на Ближнем Востоке: внешнее вмешатель-ство и разгул экстремизма // Валдайские записки, № 3, ноябрь2014. С. 4.
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ми своего молодого и прогрессивного лидера. Из видимых
проявлений таких мер можно назвать закрытие дискусси-
онных клубов, аресты многих публичных деятелей, уже-
сточение контроля за печатью и др.

В свое время (на протяжении 80–90-х гг.) в Сирии ис-
ламистами было совершено множество терактов. Даже из-
раильские аналитики, не склонные обычно делать акцент
на угрозе для Сирии со стороны БМ, а более смаковавшие
внутриполитические или межарабские раздоры, отмечали
следующее. В 1984–1985 гг. оппозиционный т. н. «Нацио-
нальный альянс за освобождение Сирии», включавший в
себя как светских оппозиционеров, так и исламистов, бу-
дучи ослабленным извне и разобщенным изнутри, руково-
дствовался тактикой «нанесения ущерба имиджу режи-
ма»1. В этот период затишья активизма БМ в Сирии, нака-
нуне новой волны терактов, совершенных исламистами,
один известный французский журналист писал: «Внутри
Сирии остается сильное подводное течение религиозного
фундаментализма, [активистов,] ожидающих быть при-
званными снова к действию, и еще остаются, как полагают,
некоторые тайные ячейки Братства»2.

Уже в следующем, 1986 г., сообщалось о новом витке
«бескомпромиссной борьбы против режима со стороны
БМ»: в конце января прогремел мощный взрыв в Дераа,
13 марта – взрыв большой мощности на площади Аббаси-
дов в Дамаске, причем число погибших и раненых достиг-
ло 200 человек, и вскоре после этого в Дамаске же замини-
рованный автомобиль намеренно столкнулся с полным

1 Rabinovich, Itamar. SAR: Regime and Opposition // Middle EastContemporary Survey, 1984–1985, Vol. IX / ed. by I. Rabinovich,H. Shaked; The Moshe Dayan Center for Middle Eastern and AfricanStudies. Boulder: Westveiw Press, 1987. P. 648.2 Kutschera, Chris. Syria: Wither the Syrian Muslim Brothers? // The
Middle East Magazine, April 1988. URL: http://www.chris-kutsche-ra.com/A/syrian_brothers.htm.
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пассажиров трамвайным вагоном. Теракт вблизи студии
сирийского радио и телевидения был предотвращен, но
27 апреля волна взрывов накрыла Хомс, Тартус и Латакию,
в том числе был взорван полный сирийских курсантов ав-
тобус, результатом чего стали 150 жертв. Страшный теракт
был совершен на железной дороге, соединявшей Алеппо и
Латакию – убиты 140 и ранены 155 человек. Исполнителем
взрывов был признан некий Тайасир ат-Табаа, семья кото-
рого погибла в Хаме в 1982 г. Вскоре теракты продолжи-
лись в Дамаске, причем ответственность за них брали не-
известные ранее исламистские группы «Армия за освобо-
ждение Сирии» и «Организация исламского освобожде-
ния – верные». Аднан Сакададдин, новый верховный на-
блюдатель БМ, выступил с серией нападок на сирийский
режим и лично президента, характеризуя «алавитский союз
с шиитским Ираном, как форму сектарианизма, вытекаю-
щего из ненависти к арабской и исламской вере»1. Воз-
можно, что такой всплеск террора мог быть и местью за
принятые меры против БМ в соседней Иордании: после
сирийско-иорданской сближения в 1985 г. Иордания офи-
циально признала, что ранее оказывала поддержку БМ, и
король Хуссейн обещал отказаться от этого2.

В 1987 г. на ливано-сирийской границе отделом поли-
тической безопасности МВД Сирии были задержаны кон-
трабандисты, связанные с БМ и якобы имевшие контакты с
сирийскими чиновниками высокого уровня. 24 августа то-
го же года в Дамаске были повешены пять членов БМ по
обвинению в организации взрывов в апреле 1986 г.3

1 Olmert, Yosef. SAR: Violent Opposition Activities // Middle EastContemporary Survey, 1986, Vol. X / ed. by I. Rabinovich, H. Shaked;The Moshe Dayan Center. Boulder – London: Westveiw Press, 1988.P. 608–609.2 Ibid. P. 609.3 Olmert, Yosef. SAR: Challenges to Internal Stability // Middle EastContemporary Survey, 1987, Vol. XI / ed. by I. Rabinovich, H. Shaked;
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В мае и декабре 1996 г. прошла серия взрывов в сирий-
ских городах, в том числе крупный теракт на столичной
автобусной станции 31 декабря (возможно, часть из них
были организованы ваххабитами). Регулярно обнаружива-
ли свидетельства существования мощной подпольной
группировки БМ (например, большой схрон оружия и бое-
припасов БМ в дамасском районе Мухаджирин в 1989 г.)1.
Совершались также покушения на членов руководства
ПАСВ, в том числе на самого Хафеза Асада и дважды – на
его заместителя по партии Баас, Абдаллу аль-Ахмара.

Заметим, что теракты и покушения, совершенные ис-
ламистами, не могли быть составляющей некоего сопро-
тивления «алавитскому» режиму: во-первых, многие вид-
нейшие представители сирийской элиты были не алавита-
ми, а суннитами (например, Абдулхалим Хаддам, Мустафа
Тлас, Хикмет Шихаби, Абдалла аль-Ахмар; не стоит забы-
вать и о многочисленных в высших кругах родственниках
жены Хафеза Асада из богатейшего суннитского клана
Махлюф), а во-вторых, пусть среди высшего армейского
командного состава было до половины алавитов, но в си-
рийском региональном руководстве ПАСВ алавиты со-
ставляли лишь пятую часть2. Так что имело место скорее
противостояние исламистов светскому баасистскому ре-
жиму у власти, а вовсе не борьба суннитов с режимом
конфессионального меньшинства.

С приходом новой сирийской администрации в 2000 г.
латентное противостояние с исламистами не утратило сво-
его напряжения. Пансуннитский проект БМ, напротив,
оказался на пороге новых возможностей, особенно в усло-

The Moshe Dayan Center for Middle Eastern and African Studies.Boulder – San Francisco – London: Westveiw Press, 1989. P. 637.1 Пир-Будагова Э.П. История Сирии, ХХ век. С. 306.2 Sadowski, Yahya M. Patronage and the Ba‘th: Corruption and Controlin Contemporary Syria // Arab Studies Quarterly, Fall 1987, Vol. 9,No. 4. P. 445.
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виях заявленных реформ «дамасской весны». Со своей
стороны, власти оказались в сложном положении: продол-
жение либерализации политической жизни не могло не
коснуться и радикальных исламистских движений, посте-
пенно выводя их в легальное поле и (с учетом описанного
выше усиления их в странах региона) фактически вклады-
вая им в руки оружие. Последовавшее сворачивание нача-
тых было реформ обернулось рядом новых проблем, вы-
званных недовольством тех, кто по разным причинам сим-
патизировал радикальному суннитскому проекту:

а) со стороны непосредственно исламистов, которые
начали перегруппировку сил, блокируясь то с «умеренны-
ми», то даже со светскими оппозиционерами, и эта пере-
группировка прошла сквозь полтора десятилетия начавше-
гося века;

б) со стороны определенных региональных сил (имев-
шихся в Турции, Египте, Ираке, странах Залива), по тем
или иным причинам заинтересованных в усилении суннит-
ских радикалов в Сирии;

в) со стороны мировых держав, делающих ставку на
«переформатирование» Ближнего Востока посредством
наиболее подходящих на тот момент местных акторов,
или, иными словами, пытавшихся быстро и любым спосо-
бом демонтировать систему авторитарных арабских госу-
дарств с их несговорчивыми лидерами.

В любом случае, режим, противостоящий этим тенден-
циям, оказывался в незавидном положении, испытывая
давление и нападки со всех перечисленных позиций. По-
следовательно разворачиваемая акция по дискредитации
режима Асада-младшего вскоре дошла до истерии, и в
первый же год «сирийского восстания» была объявлена
однозначная формула в понимании «повстанцев» точки
невозврата – «асад-должен-уйти». Редкое единодушие в
этом тезисе и светских оппозиционеров, и боевиков-
исламистов, навевало неотвязный туман конспирологиче-
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ских теорий. Хотя наиболее логичное объяснение, пожа-
луй, складывалось из факторов сильнейшего политико-
дипломатического давления, финансовых вливаний, поли-
тических посулов в будущей «новой Сирии» и информа-
ционно-идеологической обработки, которые проводились
усилиями всех заинтересованных сторон.

Ярким идеологическим аргументом перечисленных
выше «антиасадовских» снова стал именно конфессио-
нальный: якобы алавитское меньшинство в Сирии держит
в страхе остальное население, а суннитское подавляющее
большинство вынуждено терпеть беспредел и власть над
собой алавитов вопреки религиозным установлениям, до-
вольствуясь вторыми ролями в государственном аппарате.
Транслируемый повсеместно этот конфессиональный ар-
гумент на деле вынудил режим, словно по написанному
сценарию, делать ставку на самые боеспособные в регионе
подразделения Хизбаллы и черпать иную поддержку в со-
юзном Иране. Серьезные различия между алавитами и
собственно шиитами были, конечно, всеми забыты, и путь
для нового идеологического конструкта – пресловутой уг-
розы «шиитской дуги» (якобы от Ирана через Бахрейн,
Ирак, Сирию и Ливан к средиземноморскому побережью)
был открыт. Суннито-шиитские противоречия все чаще
оценивались как определяющие для региона1. Судьба хри-
стиан при этом странным образом никак не учитывалась в

1 В отчете по конференции британской организации Wilton Park(январь 2012 г.) говорилось: «Суннито-шиитские отношения бу-дут продолжать оставаться доминирующей проблемой. Подъемшиитского полумесяца два года назад теперь затмил таковой усуннитов. Партии, союзные «Братьям-мусульманам», вскоре могутдоминировать на политической арене в странах арабского мира,за исключением Алжира. Тем не менее, исход сирийского кон-фликта может изменить политический ландшафт». См.: WiltonPark Conference report: “Future trends and challenges for the MiddleEast and North Africa: towards 2030”, Jan18–20, 2012 (WP1138) /Alun Rhydderch (rapporteur). March 2012. P. 6.
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выкладках западных аналитиков и стратегов, готовивших в
2002 г. вторжение в Ирак и параллельно пытавшихся нани-
зать на «ось зла» Сирию1.

Действия «антисаддамовской коалиции» показали, что
образ действовавших в Ираке американцев и европейцев
был весьма далек от образа неких крестоносцев, воюющих
против мусульман. В свою очередь, иракские христиане
отнюдь не стали опорой для оккупационных сил. Оккупан-
ты в Ираке умело использовали в своих интересах межму-
сульманские противоречия, тогда как наилучшим выбором
для христиан в тех условиях оставалось покидать свои до-
ма. Даже среди американских исследователей нередко
встречаются следующие оценки: «США последовательно
поддерживали ваххабитов-саудовцев против ближнево-
сточных светских националистов. Наконец, – и это совер-
шенно очевидно – вторжение США в Ирак в 2003 г. сыгра-
ло решающую роль в дестабилизации региона, неосторож-
ном укреплении влияния Тегерана и порождении саудов-
ских и катарских страхов перед Ираном»2. Сходная такти-
ка ставки на разогрев межмусульманских противоречий
применялась впоследствии и для Сирии, с той только раз-
ницей, что Запад в гораздо меньшей степени участвовал

1 К примеру, в письменном заявлении сенатора Эдварда М. Кенне-ди утверждалось: «Северная Корея уже поставляет ракеты такимстранам, как Иран, Сирия и Ливия, которые поддерживают терро-ристов. Плутоний может продаваться малыми порциями и распро-страняться среди террористических групп. В будущем он можетбыть использован в ядерном оружии против нас. Если это не кри-зис, я тогда не знаю, что это». См.: US Congress, 108, 1st Session, HRG108-303. Hearing before the Commettee on Armed Services, US Senate:“Current and Future Worldwide Threats to the National Security of theUnited States”, Feb 12, 2003. Washington: US Govt. Print Office, 2004.P. 40–41, 42.2 Makdisi, Ussama. Playing Politics With Religion // New York Times,July 3, 2013. URL: http://www.nytimes.com/2013/07/04/opinion/glo-bal/playing-politics-with-religion.html.
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непосредственно в боевых действиях в этой стране (про-
сматривались явные элементы «опосредованной войны»
(proxy war) и отчасти даже «удаленной войны» (remote
control war)) с начала «сирийского кризиса». Судьба мест-
ных христиан и их духовного и культурного наследия, во
всяком случае, не слишком интересовала сторонников «си-
ловой демократизации» Сирии с самого начального этапа
стратегической разработки.

Многочисленные христианские общины Сирии про-
должительное время как-то выпадали из поля зрения тех,
кто оценивал и продолжает оценивать сирийских конфликт
в обоих аспектах: и как часть регионального суннито-
шиитского противостояния1, и как борьбу оппозиции с ре-
жимом алавитского меньшинства. Христиане обобщенно
признавались сторонниками режима в большинстве своем
и, тем самым, по-видимому, оказывались своего рода не-
избежными сопутствующими жертвами «революции».
Светская оппозиция предпочитала опираться на ислами-
стов как беспроигрышный вариант союзников, идущих под
знаменем борьбы за справедливые чаяния суннитского
большинства. Сторонники политического ислама – от уме-
ненных до самых радикальных – как правило, отводили
христианам место традиционных «подзащитных» в му-
сульманском государстве (ахль аз-зимма), и не могли до-
верять им как сторонникам идей светской государственной
власти и полного гражданского и религиозного равнопра-
вия. Со своей стороны, режим старался предстать в образе
защитника прав христианских меньшинств Сирии, указы-
вая им на опасность истребления, преследования и «вы-
давливания» из районов исторического проживания со
стороны наступающих исламистов.

1 Jeffrey, James F.; Ross, Dennis. General Principles to Guide U.S. MiddleEast Policy (Transition 2017: Policy Notes for the Trump Admini-stration) // The Washington Institute for Near East Policy, No. 31, Jan.2017. P. 5.
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Религиозное измерение «глубокой разделенности»
сирийского общества

В ряде политологических работ сирийское общество
получало оценку как «глубоко разделенное» (“deeply de-
vided society”), причем такая характеристика непременно
включает в себя и религиозный аспект1. Имелась в виду,
как правило, не сама многоставность общества с его поли-
конфессиональным характером, а пестрота социальных и
политических установок, разные представления о справед-
ливом общественном устройстве и политическом участии,
которые различались от общины к общине. Конфессио-
нальный компонент при этом абсолютизировался, высту-
пая в качестве определяющего для «социальной идентич-
ности» сирийцев.

Высокий внутренний конфликтный потенциал выводи-
ли, как делал это, например, Эрик Паттерсон, из присущей
такому обществу модели, «когда идентификация по рели-
гиозной вере служит критическим социальным маркером
идентичности и точкой расхождения для политической
конкуренции или борьбы за экономические ресурсы. <...>
Большинство “религиозных конфликтов” именно таковы:
это сражения между группами, которые самоидентифици-
руются вдоль культурных, этнических и религиозных ли-
ний, а в других видят своих соперников»2.

1 Kerr, Michael. Introduction: For 'God, Syria, Bashar and Nothing Else'?// The Alawis of Syria: War, Faith and Politics in the Levant / MichaelKerr, Craig Larkin (eds.) Oxford Univ. Press, 2015. P. 3–4; Mahmoud,
Rustum; Rosiny, Stephan. Opposition Visions for Preserving Syria’s Eth-nic-Sectarian Mosaic / GIGA Working Papers (German Institute of Globaland Area Studies, Leibniz‐Institut für Globale und Regionale Studien,Hamburg), No. 279. Oct 2015. P. 5–6. О самом понятии см.: Hasisi, Ba-
di. Police, Politics, and Culture in a Deeply Divided Society // Journal of
Criminal Law and Criminology, Spring 2008, Vol. 98, Issue 3. P. 1119–1145.2 Patterson, Eric. Politics in a Religious World: Building a ReligiouslyLiterate U.S. Foreign Policy. New York: Continuum, 2011. P. 80.
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Исторический пессимизм подобного подхода очеви-
ден: заложенная в нем прогностическая логика (если толь-
ко довериться ее внешней стройности) приводит к выводу
о порочности описанных основ самоопределения и, следо-
вательно, о конфликтности и обреченности многосостав-
ных социумов с их недостаточно переплавленными в од-
нообразное целое (melted) общинами. В действительности
же, напротив, нелегко представить, что религиозной вере,
составляющей важнейшую часть картины мира и самопо-
знания человека, будет каким-то образом отказано в уча-
стии в самоидентификации личности. То же касается и ре-
лигиозной культуры, входящей своими элементами и в ча-
стно-бытовую культуру, и в социальное поведение.

Совершенно ясно, что подобным сложным обществам
устойчивость задают центростремительные силы, нейтра-
лизующие потенциально разрушительные для государства
явления, которые могут приписываться его этноконфес-
сиональной пестроте. Новейшая история Ближнего Восто-
ка изобилует примерами таких объединительных сил, ко-
торые варьируются от жестких внешних императивов (на-
пример, Сирия Мандатного периода) до глубокого внут-
реннего осознания общности в рамках единого государства
конфессиональных групп, баснословно различающихся
между собой (современный Ливан).

Пресловутый авторитаризм почти полувекового режи-
ма Асадов стоит, конечно, в ряду мощных центростреми-
тельных векторов, но далеко не является единственным.
В разные периоды в этой роли выступали также идеология
государственного строительства на основе арабского со-
циализма, порыв консолидации сирийцев перед лицом
«сионистской угрозы», энтузиазм населения всех вероис-
поведаний, связанный с несомненными успехами незави-
симого сирийского государства и упрочения его положе-
ния в регионе. Наконец, серьезнейшим фактором единства
сирийских общин можно считать сам исторический опыт
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их сосуществования в рамках суверенного государства Си-
рия на протяжении более семи десятилетий: как сложив-
шиеся социальные отношения, так и механизмы урегули-
рования неизбежных внутренних противоречий и взаим-
ных претензий.

В самом начале внутрисирийского конфликта Н. Ван
Дам, жестко критикуя режим, все же признавал: «Ни в
чьих интересах попадать в капкан сектарианизма, и мень-
ше всего – в интересах алавитской общины, как никто в
стране желающей для Сирии лучшего будущего»1. Безус-
ловно, имелась в виду не правящая верхушка, а алавитская
община в целом – разнородная и далеко не однозначно
одобряющая действия властей, но – с осознанием своей
уязвимости и особой ответственности за их просчеты.

Далеко не всегда сирийские алавиты, из среды которых
составился в свое время костяк администрации и высших
чинов силовых структур, оказывались от этого в выиг-
рышном положении. Единственной, пусть и важной при-
вилегией рядовых алавитов была гарантия занятости в гос-
секторе, которая достигала временами 80%. Имелись также
связанные с этим социальные лифты, особенно в спец-
службах. Эта уверенность алавитов в получении рабочих
мест не могла не вызывать недовольства остальной части
населения такой избирательностью. Вместе с тем, гос-
служба, в отличие от бизнеса, означала, как правило, невы-
сокие зарплаты и сам по себе низкий процент материаль-
ной успешности. К слову, еще в 80-е годы многие рядовые
алавиты не разделяли идеологию правящей партии, соста-
вив значительную часть коммунистического и марксист-
ских течений. «Может показаться удивительным, – писал
Йахья Садовски (сотрудник Института Брукингза и препо-

1 Van Dam, Nikolaos. Syria: the Dangerous Trap of Sectarianism / Syria
Comment, April 14, 2011. URL:  http://www.joshualandis.com/blog/sy-ria-the-dangerous-trap-of-sectarianism-by-nikolaos-van-dam.
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даватель Университета Джона Хопкинса), – что алавиты,
обладая такой властью, не воспользовались ею для созда-
ния общинных привилегий. Но алавиты, в отличие от дру-
зов или маронитов, никогда не были крепко сплоченным
сообществом. Исторически они разделены на три течения
(аш-шамсийя, аль-камарийя и аль-муршидийя) и четыре
племени (аль-хаддадин, аль-хайятин, аль-кальбийя и аль-
матауира). Молодые алавиты, как правило, совершенно не
интересовались традиционным религиозным учением, их
скоро увлекали светские учения. <...> Поговаривали, что
режим Асадов оказал им дурную услугу, вытолкнув их
конфессию в центр общественного внимания, и едва ли
можно считать случайностью, что две последние серьез-
ные попытки госпереворота в Сирии были совершены мо-
лодыми, идеалистически настроенными алавитскими офи-
церами»1.

Башар Асад, придя к власти, по всей видимости, еще
дальше отошел от опоры на свою общину, пытаясь в усло-
виях экономической либерализации привлекать больше
суннитов и христиан, и этим снизить потенциальный гра-
дус общественного недовольства «алавитским» режимом.
На деле же снижение доли госсектора в экономике в ре-
зультате волны приватизации в начале 2000-х сильно уда-
рило как раз по алавитам, продолжавшим полагаться на
прежние схемы профессионального развития. Значитель-
ная часть алавитов, тем самым, не могла быть довольна
подобными инициативами новой администрации. Среди
алавитской молодежи существенно возрос уровень безра-
ботицы, что вполне могло способствовать пополнению ря-
дов сирийских служб безопасности новыми кадрами из
алавитской среды, а также расширению сети осведомите-
лей. А уже эти явления – если только они в действительно-

1 Sadowski, Yahya M. Patronage and the Ba‘th... P. 445.
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сти имели место – никак не могли вызывать энтузиазма у
суннитского большинства.

Следует обратить внимание на еще один важный фак-
тор, не согласующийся вполне с идеологией баасизма, как,
кстати, и с представлением об «алавитском» характере го-
сударственной власти, и отводящий поэтому целый ряд
обвинений в адрес режима (впрочем, порождающий кри-
тику другого рода). Притом, что конфессиональные про-
блемы в обществе относились, в целом, к числу табуиро-
ванных тем, и по официальной баасистской идеологии, си-
рийцы составляли с остальными арабами единую нацию с
объединяющим ее светским началом, одно из серьезных
противоречий было заложено в Законе о личном статусе.
Этот закон, принятый еще в 1953 г. (последние дополне-
ния – 2003 и 2010 гг.), был основан на суннитском прин-
ципе1 в важнейших вопросах семейного права и наследо-
вания2. Он, по сути, стоит на страже граждан мусульман-
ского вероисповедания и не мог не вызывать критики с
разных сторон, особенно оппозиционно настроенных
групп, представляющих религиозные меньшинства3. Есть
установления, которые с точки зрения светского права мо-
гут вызвать только недоумение: например, в немусульман-
ской семье переход жены в ислам автоматически аннули-
рует брак4; наследование имущества мусульманина невоз-

1 В Сирии преобладает суннитский ислам ханафитского мазхаба.2 Van Eijk, Esther. Pluralistic Family Law in Syria: Bane or Blessing? //
Electronic Journal of Islamic and Middle Eastern Law (CIMELS, Univ. ofZurich), 2014, Vol. 2. URL: http://www.ejimel.uzh.ch. Р. 73–74.3 См., например: Файяд, Набиль. Аль-масихи ляйса муватынан, ха-каза йякуль Канун аль-ахваль аш-шахсийя ас-сури (Христианин –не гражданин, как говорит сирийский Закон о личном статусе) //Сурийат: турас сурийя ва хадаратуха, 31.10.2015. URL:http://www.souriat.com/2015/10/12289.html.4 Аль-Джумхурийя аль-Арабийя ас-Сурийя, Визарат аль-адль.Машру‘ джадид ли-Канун аль-ахваль аш-шахсийя (Министерствоюстиции САР. Новый проект Закона о личном статусе). Сирия,



151

можно немусульманами (родственниками или супругой)1.
Впрочем, в том, что касается сирийских христиан и иудеев,
принятый в 2010 г. проект закона предусматривал:
«В отношении христианских и иудейских общин приме-
няются установления религиозного права соответствую-
щих общин в том, что касается помолвки, брачного кон-
тракта и заключения брака, а также содержания, алимен-
тов, <...> принимая во внимание следующие положения
для христианских конфессий: 1. Запрет на полигамию;
2. Подтверждение брака исключительно документами или
судебным решением; 3. Приданое не может быть условием
заключения брака или его следствием; 4. Наследнику или
кому-либо еще завещается не менее одной трети»2.

Вернемся к историческим событиям, которые можно
характеризовать как межконфессиональная напряженность
и в соответствии с которыми в начальном периоде «сирий-
ского восстания» 2011 г. выявляются элементы межкон-
фессиональной розни. Теперь нелегко определить долю
внешнего влияния на тограшний локальный разогрев меж-
религиозных отношений. Можно лишь предположить, что
в середине первого десятилетия века, в период усиления
давления на исламистов и оппозицию, подозреваемых в
связях с БМ, приток алавитов в спецслужбы и поиск ими
иных выгод от политического патронажа вполне мог неко-
торым образом усилить недовольство суннитского боль-
шинства. Особенно наглядно противоречия проявились как
раз на западе страны, где была сосредоточена значительная
часть алавитских селений, соседствовавших с суннитски-
ми. С началом конфликта в марте 2011 г. резкие заявления
некоторых муфтиев прибрежных районов о привелегиях
алавитов, о необходимости контроля за исламским благо-

2009. URL: http://hrlibrary.umn.edu/arabic/Arab-Dlaws/Syria-Dlaw-3.html. Ст. 48, п. 2.1 Там же. Ст. 272.2 Там же. Ст. 316.
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честием, в частности об упразднении смешанной системы
образования, привели к силовым действиям местной ала-
витской молодежи из пропрезидентских дружин «Шаби-
ха». В апреле того же года в Баниасе имели место несколь-
ко провокаций (нападения на военных), и в мае была про-
ведена жесткая операция по «умиротворению» с примене-
нием подразделений спецслужб, морского десанта и тан-
ковой бригады1. Вскоре эпицентр противостояния пере-
местился в Хомс, где линиями сопряжениями стали, по
большей части, границы кварталов компактного прожива-
ния конфессиональных общин. Большинсто алавитских
семей уехали из Хомса в свои родовые села в Алавитских
горах, тогда как христиане эмигрировали в приморские по-
селки Машта аль-Хелу и Кафрун близ Тартуса2.

В первые несколько месяцев сирийский конфликт, по-
мимо собственно протестов против неадекватно жестоких
действий властей, действительно имел многие признаки
межконфессионального. Уже скоро, правда, стало ясно,
что алавиты стали мишенью боевиков по большей части
как единоверцы президента и якобы поддерживавшие ре-
жим по определению. Само же правительство Асада стало
главной целью оппозиции, уповавшей на интервенцию за-
падной коалиции, как писали западные же издания3.

1 Sweeping arrests in Syria as tanks roll in // Independent, May 8, 2011.URL: http://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/swee-ping-arrests-in-syria-as-tanks-roll-in-2281073.html.2 Balanche, Fabrice. The Alawi Community and the Syria Crisis. May 14,2015.3 Например, 1 сентября 2011 г. корреспондент “Christian ScienceMonitor” писал: «Активисты оппозиции Сирии возлагают свои на-дежды на скорейшее международное вмешательство, чтобы по-мочь свергнуть режим Башара Асада, президента Сирии». См.: CanSyria avoid civil war? by Nicholas Blanford // CSMonitor, Sep 1, 2011.URL: http://www.csmonitor.com/World/Middle-East/2011/0901/Ca-n-Syria-avoid-civil-war.
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При этом правительственные силовые структуры в ос-
новном сохраняли сплоченность и боеспособность в этой
сложнейшей ситуации, несмотря на то, что большинство
офицеров среднего звена и солдат составляли вовсе не ала-
виты. В одном из своих интервью в сентябре 2013 г. Башар
Асад утверждал, что сам факт того, что армия остается
боеспособной и делает успехи на протяжении 2,5 лет кон-
фликта, подтверждал ее поддержку со стороны сирийцев
всех вероисповеданий и что она не является «семейной или
конфессиональной армией»1.

Что касается христиан Сирии, принадлежащих к раз-
ным конфессиям, то при всем разнообразии мнений и на-
строений, в этих общинах превалировала поддержка курса
на эволюционные преобразования посредством реформ.
Христиане разных толков, являясь меньшинствами, были
заинтересованы в предотвращении конфронтации, пони-
мая, очевидно, что станут первыми жертвами внутреннего
вооруженного конфликта. По признанию влиятельного за-
падного издания, сделанному два с лишним года спустя
после начала конфликта, «меньшинства, в частности хри-
стиане, широко поддерживают Асада или же стоят в сто-
роне, опасаясь, что за падением режима последует приход
к власти исламистов»2. Воображаемые линии социальной
разделенности, тем самым, не были связаны с какой-то
особой позицией христиан Сирии. Те, действительно, в
большой степени пострадали от рук боевиков, причиной
чему могли быть и ненависть к якобы поборникам режима,
и стремление преподать некий «урок» несогласным с их
джихадистской доктриной. Результатом стали многие де-
сятки и даже сотни тысяч беженцев и «внутренних пере-

1 Interview with Syrian President Bashar al-Assad to Charlie Rose (Vid-eo). Sept 9, 2013. URL: https://charlierose.com/videos/19570. Time:40:10, 41:42.2 http://www.csmonitor.com/World/Latest-News-Wires/2013/05-04/Thousands-of-Sunnis-flee-Syrian-coastal-region-after-mass-killings.
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мещенных лиц» их христиан, оскверненные святыни и по-
казательные акции насилия.

В этой связи вряд ли можно характеризовать желание
большинства сирийских христиан сохранить свои семьи,
свои дома и бизнес в качестве противопоставления неким
«революционным массам» или даже как линию разделения
внутри сирийского общества. Неправильно было бы отно-
сить христиан к якобы одной из сторон во внутриграждан-
ском конфликте. Это замечание касается не только христи-
ан-арабов, но также армян (и григориан, и униатов, и про-
тестантов) и ассирийцев – как нехалкидонитов (нестори-
ан), так и католиков-униатов (халдеев).

Национальный компонент обычно не акцентируется в
оценках «сирийского кризиса», за исключением, конечно,
особой повестки дня, которую видят перед собой предста-
вители курдского населения. Не имея прямого отношения
к проблематике конфессиональной, этот серьезный ком-
плекс вопросов, видимо, должены быть оставлен для осо-
бого исследования. По сути своей, курдская проблема но-
сит характер межэтнический. И нелишне будет привести
следующее наблюдение исследователя религиозных фак-
торов этнических конфликтов из Бар-Иланского универси-
тета: «Из 267 проанализированных этнических конфликтов
этнорелигиозными являлись 105. <...> А из этих 105 только
12 (11,4%) своей первопричиной имеют религию, тогда как
в еще 65 случаях (61,9%) религия является вторичной при-
чиной, и тем самым, религия совсем не является пробле-
мой в 28 случаях (26,7%). Правда, и в этих 28 случаях иг-
рали роль другие религиозные факторы, типа религиозных
установлений или институций»1.

1 Fox, Jonathan. Counting the Causes and Dynamics of EthnoreligiousViolence // Religious Fundamentalism and Political Extremism / Ed. byLeonard Weinberg, Ami Pedahzur. London – Portland: Frank Cass,2004. P. 125.
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Что касается еще одной условной категории сирий-
цев – полукочевых арабских племен, то они, по-видимому,
сохраняют собственное видение гармонизации межобщин-
ных отношений, пытаясь соблюсти свои интересы в по-
сконфликтной Сирии. Эта среда не является благоприят-
ной для экстремистских идей: оставаясь глубоко верной
суннитскому исламу, она пронизана духом прагматизма и
общественной пользы в гораздо большей степени, чем ре-
лигиозного фундаментализма. По рельефному (и, возмож-
но, гиперболизированному) выражению одного из извест-
ных исследователей американского Фонда Карнеги, си-
рийские суннитские племена являются «мало исламизуе-
мыми» (peu «islamisables»)1, что якобы служит основанием
для их «кооптации» в проправительственный альянс.

Так мог ли сирийский кризис, начавшийся с антигосу-
дарственных протестов, оказаться следствием «глубокой
разделенности» сирийского общества по границам конфес-
сиональных общин?

Многие факты указывают не на разделенность, а на
разделение сирийского общества: вместо внутреннего
свойства – внешнее действие. В любом случае, ясно, что
только светский режим, гарантирующий конфессиональ-
ным меньшинствам безопасность и определенное полити-
ческое участие, – единственно возможная форма государ-
ственного устройства для общества со сложным конфес-
сиональным и этническим составом. Это понимали даже
политологи-ястребы, хладнокровно планировавшие еще
осенью 2002 г. вторжение в Ирак, а затем, уже во время
оккупации, мастерски игравшие на межконфессиональной
розни. Один из них в статье с опережающим историю на-
званием «Пост-саддамовский сценарий» цинично призна-
вался: «Мы должны отречься от евангельского горячего

1 Bahout, Joseph. Obama en Syrie: la stratégie de l'évitement // Esptit,Novembre 2016. P. 94.
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желания осуществить в одночасье демократию в стране,
где такой традиции нет. Нашей целью в Ираке должна
стать переходная светская диктатура, которая объединит
торговые классы по конфессиональным линиям и в свое
время, после восстановления [государственных] институ-
тов и экономики, сможет привести к демократической аль-
тернативе. <...> Имейте в виду, что Ближний Восток явля-
ется лабораторией чистой политики мощи»1.

Нет сомнений, что среди американских политологов и
знатоков региона были и высокие профессионалы, хорошо
осознающие сложность его конфессионального устройства
и хрупкость сложившегося баланса. Один из таких людей,
Хэл Сондэрс, так писал в 2001 г.: «Я вспоминаю, как в
конце 1970-х годов, когда я был помощником госсекретаря
США, пришлось решать, какую политику США следует
принять в отношении ислама. Мы пришли тогда к выводу,
что нереально и нецелесообразно рассуждать в таком ши-
роком масштабе, поскольку ислам представлен многими
различными конфессиями, общественными организациями
и национальными группами. Следовательно, единствен-
ным способом проводить политику по отношению к исла-
му может быть проведение политики в отношении групп
людей, которыми он представлен»2. Во многом согласуясь
с начатыми в Сирии реформами, этот политолог высказы-
вал собственный подход, в том числе в отношении ближ-
невосточной проблематики, который заключался в углуб-
лении общественного, институционального взаимодейст-
вия и акценте на конкретных людях, участвующих в реше-
нии насущных вопросов: «Нам следовало бы сосредото-
читься на их взаимодействии: не просто на решениях, при-

1 Kaplan, Robert D. A Post-Saddam Scenario // The Atlantic, Nov 2002.P. 89.2 Saunders, Harold H. The Virtue of Sustained Dialogue among Civiliza-tions // International Journal on World Peace, Mar 2002, Vol. 18, No. 1.P. 36.



157

нимаемых лицом или группой, не просто на их действиях
или предложениях, но на вопросе, каким образом – в не-
прерывном взаимодействии – они создают совокупную по-
вестку дня, растущий объем общих знаний, а также разви-
вающийся контекст, в котором они всё делают буквально
или практически вместе. Много проработав в большом
правительстве, я могу сказать, что не следует исключать
граждан внутри правительства. Оно не монолит, как мы
часто думаем. Даже огромное правительство распадается
на группы людей, решающих общие проблемы с различ-
ных бюрократических точек зрения»1.

Возможно, как раз такой дифференцированный подход
пытались проводить в Сирии в первой половине 2000-х
сторонники «мягкой силы» из Великобритании, Франции и
США. На период первых нескольких лет тысячелетия
пришлось огромное число делегаций высокого уровня в
Сирию из ряда европейских стран. Ясно, что одной из це-
лей таких контактов было торможение сближения между
Сирией и Ираком, наметившееся было в начале века.

Также очевидно, что широкие финансовые возможно-
сти, которыми поначалу обладала администрация нового
сирийского президента, требовали выбора пути их прило-
жения, который фактически означал тот или иной новый
вектор социально-экономического развития страны. Линия
баасиста старой закалки, бывшего губернатора Алеппо,
премьер-министра Мустафы Миро уступила в итоге линии
либералов во главе с Абдаллой ад-Дардари (с 2003 г. –
председатель сирийского Госплана, с 2005 г. – вице-
премьер по экономике в правительстве Наджи аль-Оттри,
министр по планированию, автор программы экономиче-
ских реформ 2006–2011 гг.). Вместо масштабных вложе-

1 Saunders, Harold H. Two Challenges for the New Century: Transform-ing Relationships in Whole Bodies Politic // Political Psychology, Mar2002, Vol. 23, No. 1. P. 154.
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ний в развитие социальной и экономической инфраструк-
туры Сирии, на чем настаивал М. Миро, была выбрана так-
тика «быстрого успеха» – развитие банкинга, широкое
кредитование бизнеса под сомнительные гарантии, льгот-
ные потребительские кредиты для населения, причем сель-
ское хозяйство, как основа сирийской экономики, по всей
видимости, только проиграло от всех этих проектов. В сво-
ем инервью в ноябре 2016 г. А. ад-Дардари вспоминал:
«В экономике были проблемы, которые мы пытались ре-
шить: монополии, олигархат, отсутствие конкуренции, за-
трудненный доступ к рынку, проблема неравного роста
между социальными стратами и регионами. <...> Абсо-
лютное число бедных увеличивалось. Уровень бедности в
2004 и в 2010 годах был одинаково равен 10%, но числен-
ность населения в это же время выросла на 3–4 млн. То же
произошло и с численностью малоимущего населения»1.
То есть, трудности в сирийской экономике были налицо,
они повышали уязвимость общества перед мусульмански-
ми экстремистами, так сказать, регионального действия,
тогда как уязвимость властей – еще и перед разного рода
диссидентами и оппозиционерами.

Но, оставляя в стороне эти чувствительные вопросы
внутренней политики Сирии, стоит заметить, что в общем
пакете реформ в вопросах, связанных собственно с ме-
жобщинными отношениями, не просматривалось какого-то
особого определенного плана, за исключением следования
избранной генеральной линии – видимой интеграции во
власть представителей всех основных сирийских общин.

Сам Б. Асад в укреплении опоры режима среди разных
общин страны руководствовался как раз необходимостью
«диверсификации» – привлечения сторонников как из ре-

1 Ад-Дардари, Абдалла. «Победителю в Сирии придется заплатитьза все» (Интервью) // Россия в глобальной политике, 21.11.2016.URL: http://globalaffairs.ru/diplomacy/Pobeditelyu-v-Sirii-pridetsya-zaplatit-za-vse-18471.
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лигиозных меньшинств, так и из разных слоев суннитского
большинства (например, из суфийских братств или из кру-
гов традиционных шейхов ханафитского мазхаба). Даже
жесткие западные критики его режима признавали, в об-
щем, этот факт: «Асады на протяжении многих лет умело
разыгрывали карту религиозных меньшинств, чем обеспе-
чивали себе не менее 20–30% сторонников в стране: они
играли на страхах меньшинств перед возможным репрес-
сивным суннитским правлением и/или нестабильностью,
при которой обычно больше всего страдают меньшинст-
ва»1. Сквозь общий негативный подход в этом высказыва-
нии проступает признание того факта, что «алавитский
режим» был вынужден искать поддержки среди других
общин, в том числе для укрепления собственной социаль-
ной легитимации, не говоря уже о традиционном векторе
декларируемого единства сирийцев и стирания различий
внутри «арабской нации».

Новая старая вооруженная оппозиция:
«религиозный аргумент»

Религиозный фактор вообще использовался в между-
народной политике нередко: на протяжении истории такие
попытки были присущи всем мировым державам без ис-
ключения. В новейшей истории один из ярких примеров
представляют собой попытки британцев еще в 20-е гг.
ХХ в. «оседлать» интеграцию мировой мусульманской
уммы – в период конгрессов в Мекке и Каире в 1926 г. До-
кумент того времени (с пометкой «Сов. секретно»), описы-
вающий, как там сказано, «Каирский халифатский кон-
гресс», начинался так: «После ликвидации халифата в

1 Lesch, David W. The Uprising That Wasn’t Supposed to Happen: Syriaand the Arab Spring // The Arab Spring: change and resistance in theMiddle East / ed. by M.L. Haas, D.W. Lesch. Westview Press, 2013. Р. 83.
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Турции англичане развили усиленную деятельность, на-
правленную на воссоздание халифата, но такого, который
находился бы под их полным влиянием и контролем. Нет
надобности распространяться здесь о тех перспективах и
выгодах, которые представляло английской политике на
Востоке такое разрешение вопроса. <...> Попытки англи-
чан провозгласить халифом одного из своих ставленников
в Аравии, как известно, кончилась неудачей, что заставило
их перенести свою деятельность в Египет»1.

По стечению ряда обстоятельств, вскоре в этой стране
была основана организация «Братья-мусульмане» (1928),
которая впоследствии стала в авангарде борьбы со свет-
скими режимами, в том числе в Сирии. К слову, сирийская
делегация на Каирском конгрессе, начавшем работу 17 мая
1926 г., пыталась донести до участников всю серьезность
ситуации в подмандатной Сирии, где восставшие (в боль-
шинстве своем друзы и мусульмане – в ходе Сирийского
восстания 1925–1927 гг.) противостояли французскому во-
енному контингенту и нерегулярным соединениям.

Длительная история противостояния сирийского ре-
жима и БМ подробно описана в научной литературе. За
рамками исследований, однако, остается, как правило, сте-
пень участия современных «братьев» в сирийском кон-
фликте, особенно на политическом уровне. Этот важней-
ший, на наш взгляд, вопрос требует серьезной аргумента-
ции на основе документов, что пока вряд ли достижимо в
полной мере.

Что действительно возможно доказать, так это истори-
ческие прецеденты таких грозных, но в очередной раз про-
валившихся проектов, как, например, «Исламский фронт
Сирии», который был тесно связан, между прочим, с БМ.

1 РГАСПИ, ф. 171, оп. 85, д. 10, л. 85. (Цит. по: Ислам и советское го-сударство. Вып. 1: (по материалам Восточного отд. ОГПУ. 1926 г.) /вступ. ст., сост. и коммент. Д.Ю. Арапова и Г.Г. Косача. М.: Изд. домМарджани, 2010. C. 64).
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Коалиция с таким названием уже собиралась из вооружен-
ных исламистских групп на территории Сирии, чтобы бро-
сить вызов баасистскому режиму еще в октябре 1980 г.
О создании объединенной организации «Исламский фронт
в Сирии» объявили сирийские БМ, причем главой нового
объединения был избран их шейх Али аль-Байануни, но
основу составило крыло БМ Аднана Саададдина, стоявше-
го на позициях тактики сближения с другими оппозицион-
ными силами, в том числе неисламистскими.

Совместный документ объединения, т. н. «Декларация
и программа исламской революции в Сирии», был опубли-
кован в декабре 1980 г., и в течение года разногласия внут-
ри БМ углублялись настолько, что привели практически к
обособлению крыла непримиримых «братьев», возглав-
ляемых такими лидерами организации, как бывший вер-
ховный наблюдатель БМ Иссам аль-Аттар и глава «Боево-
го авангарда» Аднан Укле1.

Следующим шагом альянса стал курс на тактическое
сближение со светскими оппозиционными силами.
Э.П. Пир-Будагова пишет: «11 марте 1982 г. гражданские и
религиозные оппозиционные организации создали альянс
“Национальный союз освобождения Сирии” (НСОС).
В него вошли “Братья-мусульмане”, “Исламский фронт”,
проиракское крыло ПАСВ, АСД А. Хаурани, Арабского
социалистического союза Дж. Атаси и отдельные незави-
симые политические деятели. <...> Целью НСОС провоз-
глашалось “свержение режима Х. аль-Асада, установление
конституционного правления, основанного на разделении

1 На вопрос, отчего «Боевой авангард» БМ отказался присоеди-ниться к Альянсу, высокопоставленный деятель этой группы зая-вил: «После всех тех потерь, которые мы понесли, мы уже не мо-жем сдать позиции и изменить нашу цель: создание исламскогогосударства». См.: Kutschera, Chris. Syria: Muslim Brothers, theQuestion of Alliances // The Middle East Magazine, May 1983. URL:http://www.chris-kutschera.com/A/syrian_muslims.htm.
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власти, гарантиях политического плюрализма и равнопра-
вии всех граждан”»1.

Впоследствии в «Исламский фронт Сирии» вошли,
кроме собственно БМ, такие организации, как «Партия за
очищение ислама», «Партия Аллаха», «Батальоны Мухам-
меда», «Молодежь Мухаммеда»2. Альянс продолжал так-
тику на временное сближение с диссидентами и светскими
оппозиционерами ради свержении власти Х. Асада, и вес-
ной 1989 г. в Париже было объявлено о создании одного из
таких союзов.

Новое дыхание проект «Исламский фронт» получил
уже в период сирийского кризиса, в ноябре 2013 г., когда
семь боевых организаций оппозиции джихадистского тол-
ка («Ахрар аш-Шам», «Сукур аш-Шам», «Ансар аш-Шам»,
«Лива ат-таухид», «Лива аль-хакк», «Джейш аль-ислам»,
«Аль-Джабха аль-исламийя аль-курдийя») объединились
для борьбы с режимом3. Позиционируя себя как умерен-
ных, они противостояли как сирийской армии, так и терро-
ристической ИГИЛ, вступая, тем не менее, в тактические
союзы с рядом крайних экстремистских групп (в том числе
с террористической «Джабхат ан-нусра»). «ИФС (Ислам-
ский фронт Сирии. – А. С.), – пишет В.М. Ахмедов, –
представлял собой сирийскую версию салафизма джихади-
стского толка. От отличался от “Аль-Каиды” тем, что
большинство членов его отрядов были сирийцы»4.

1 Пир-Будагова Э.П. История Сирии, ХХ век. С. 247.2 Там же. С. 306–307.3 Rise of Islamic Front a disaster for Syria // Al-Monitor, 15.12.2013.URL: http://www.al-monitor.com/pulse/originals/2013/12/syria-le-banon-islamic-front-political-transition-conflict.html.4 Ахмедов В.М. Роль исламского фактора в общественно-политическом развитии арабских стран Ближнего Востока и егоэволюция в условиях сирийского восстания (90-е гг. ХХ – началоXXI века). М.: ИБВ, 2015. С. 86.
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Альянс нес большие потери, претерпевал постоянные
внутренние перегруппировки и, в общем, просуществовал
недолго: к 2015 г. мелкие группы влились в его крупные
составляющие, прошла череда «ребрендингов», и «Ислам-
ский фронт» в первоначальном своем виде прекратил су-
ществование.

По многим признакам, провал проекта, изначально на-
правленного на закрытие, так сказать, сегмента «умерен-
ного исламизма», ориентированного на тактические союзы
со светскими и политическими силами, был обязан усло-
виям военного времени. Однозначность поставленных за-
дач – военное противостояние сирийской армии на ключе-
вых направлениях – не предполагала пространства для по-
литического маневра и на деле исключала возможность
тесных контактов со светскими оппозиционерами, что
могло выглядеть в глазах непримиримых «исламистов-
революционеров» как недопустимое заискивание. Силовое
насаждение суннитского ислама с его шариатской право-
вой системой, декларированные боевиками, никак не
предполагали терпимости в отношении тех, кого можно
было заподозрить в безверии.

При этом насилие казалось оправданным и тем, кто
воевал «на земле», и тем, кто атаковал сирийскую государ-
ственную машину на политических собраниях, в эфире или
медиа-пространстве: насилие стало якобы адекватным от-
ветом на насилие со стороны режима. Чтобы проиллюст-
рировать внутреннюю противоречивость понимания воз-
можности насилия, стоит процитировать одну из новых
книг о событиях в арабском мире: «Насилие в целом опре-
деляется мусульманскими духовными центрами и лидера-
ми как действия, которые наносят вред интересам и поло-
жению верующих мусульман и тех, кто им вверен (имеют-
ся в виду религиозные меньшинства из «людей Писания»);
считается также, что насилие – оружие не только народа,
но и власти. Однако разные центры иногда очень по-
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разному представляют себе, что такое вред для мусульман-
ской общины»1.

Религиозная санкция на насилие в высшей степени
востребована, и такой санкцией стремятся заручиться все
стороны, черпающие вдохновение в идее исламского со-
противления.

На сирийской почве это сопротивление отлилось в
форму военных действий оппозиционно настроенных ме-
стных исламистов при поддержке иностранных «едино-
мышленников» и зарубежных спонсоров. Новая-старая
вооруженная исламистская оппозиция продолжает дейст-
вовать против режима, и в информационном плане ее ос-
новной идеей стал тезис, что общество раскололось, и на-
селение Сирии воюет по обе стороны: за или против Аса-
да. По этому принципу существующее положение дел ха-
рактеризуется как гражданская война.

В одном из своих интервью заместитель генсека пар-
тии Баас2 Абдалла аль-Ахмар называл такие составляющие
антигосударственных сил в Сирии: внешние, которые
стремяться «установить свой контроль и безраздельное
господство над регионом»3, и внутренние – религиозные
экстремисты, фанатики и наемники. Последних он харак-
теризует следующим образом: «Наемники, прибывшие из
западных государств, из района Персидского залива, из
ряда как соседних, так и неблизких стран. Они наладили

1 Царегородцева И.А. Допустимость насилия в отношении власти:позиции ведущих мусульманских богословов // Арабский кризис:Угрозы большой войны / Отв. ред.: А.Д. Саватеев, А.Р. Шишкина.М.: УРСС, 2016. С. 76.2 Формально, генеральный секретарь общенационального коман-дования Баас, или ПАСВ, покойный Хафез аль-Асад, не был пере-избран. Его заместителем (аль-амин аль-‘ам аль-муса‘ид) с 1972 г.остается Абдалла аль-Ахмар.3 Сирия выстоит! Интервью в «Правде» с Абдаллой аль-Ахмаром //
Правда, 6.03.2015. URL: http://kprf.ru/international/capitalist/14-0116.htm.
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сотрудничество с определенными элементами внутри на-
шей страны, с теми, кто имеет связи с заграницей. Эти лю-
ди утверждают, что контролируют некоторые районы и
территории, расположенные вблизи мест проживания
представителей различных национальностей и религиоз-
ных общин. Таким образом они пытаются обосновать свои
лживые заявления о якобы охватившей Сирию граждан-
ской войне»1. По мнению А. аль-Ахмара, фактически яв-
лявшегося на протяжении многих десятилетий идеологи-
ческим рупором ПАСВ, написавшего несколько книг и
контролировавшего все международные контакты правя-
щей партии, аргумент религиозной розни среди сирийцев,
тем самым, в который раз приводится в оправдание жест-
ких действий оппозиции против режима с целью, как ци-
нично заявляют оппозиционеры, примирения враждующих
групп населения.

Со своей стороны, критики баасистского режима не
устают характеризовать происходящее в Сирии в качестве
очевидного провала идеологических установок Баас (во
главе правившей коалиции – Национально-патриотическо-
го фронта): «Всё, чего удалось достичь к настоящему вре-
мени, – пишет, к примеру, Н. Ван Дам, – прямо противо-
положно принципам партии Баас: межконфессиональная
гражданская война вместо светского равенства всех сирий-
ских религиозных общин, усилившаяся коррупция вместо
общественного равенства, разделение сирийского общест-
ва вместо достижения арабского единства»2. Трудно объ-
яснимая категоричность такой характеристики обнаружи-
вает, во всяком случае, глубокий разрыв в оценках сирий-
ского кризиса изнутри и извне.

1 Там же.2 Ван Дам, Николаос. Сыра‘ му’лим байна аль-хайя ва-ль-маут (Му-чительная борьба между жизнью и смертью) // Аль-Хайят,15.03.2014.
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Внутренние и внешние оценки
сирийской религиозной политики
и межконфессиональных отношений

Принято считать сирийское государство во главе с
Партией арабского социалистического возрождения со-
вершенно светским как по своей структуре, так и по харак-
теру властных практик. Тем не менее, ни Конституция, ни
доминирующая религия (суннитский ислам) не допускают
никакого «зазора» между религией и повседневной прак-
тикой. Статья Конституции, гласящая, что основа сирий-
ского законодательства коренятся в мусульманской право-
вой системе, сохранялась без изменения на протяжении
всей истории независимой Сирии (Ст. 3.2: «Аль-фикх аль-
ислами масдар раис ли-т-ташри» – «Исламское право явля-
ется основым источником законодательства»)1. Что же ка-
сается ислама как религии большинства, то в нем, как про-
ницательно заметил британский теолог и философ Джон
Милбанк, социальный порядок располагается полностью
как бы «внутри» религии, и, тем самым, идея «социального
фактора» ислама просто растворяется, или превращается в
тавтологию2.

Видимо, для сирийского общества идея светскости ле-
жит в иной системе координат, нежели, скажем, для тех из
нас, кто помнит попытки построения безрелигиозного об-
щества в нашей стране. Религиозный фактор не только
входит абсолютно во все общественные процессы на
Ближнем Востоке, – он имманентен им. Поэтому нередко
там, где вычленить этот религиозный фактор пытается, на-
пример, российский или европейский исследователь, мест-
ный скорее сохраняет совершенно другой угол зрения, бу-

1 Дустур аль-джумхурийя аль-арабийя ас-Сурийя, 2012 (Конститу-ция САР). URL: http://www.parliament.gov.sy/arabic/index.php?no-de=5518&cat=460&.2 Milbank, John. Theology and Social Theory: Beyond Secular Reason.2nd ed. Blackwell, 2006. P. 90.
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дучи уверен в бесплодности попыток рассматривать этот
фактор изолированно.

Зачастую полярные мнения, рассыпанные по статьям,
выступлениям и интервью ведущих политиков и ученых,
касательно этого чувствительного вопроса, сводятся к
двум основным бинарным оппозициям: (1) присуща или
нет межконфессиональная рознь сирийскому обществу и
(2) гармонизирующую или деструктивную роль играл «ре-
жим Асадов» в отношениях между сирийскими религиоз-
ными общинами.

Сирийский президент, не отрицая целого комплекса
проблем, не раз выражал убежденность, что поликонфес-
сиональное сирийское общество не имеет четких внутрен-
них «линий разлома», совпадающих с границами общин,
по которым общество могло бы в будущем распасться.
В одном из своих интервью в самый разгар кризиса он го-
ворил: «В некоторых районах война началась отчасти как
религиозная, но теперь это не так. Ведь если вы говорите о
конфессиональной или религиозной войне, нужно иметь
перед собой четкие линии, разделяющие в Сирии конфес-
сии и религии в соответствии с сирийской географией и
демографией, – линии, которых у нас нет. Так что это не
религиозная война. Однако религию, а именно ислам, по-
стоянно использует Аль-Каида»1.

В другом своем интервью Б. Асад был вполне оптими-
стичен в оценке перспектив конфессиональной ситуации в
Сирии: «Может быть, это вас удивит, но я был обеспокоен
этой темой (роста этнических и конфессиональных про-
блем. – А. С.) до войны, а не после. Вероятно, в первый год
войны – да, ведь это распространялось в обществе, и могли
быть последствия. Однако через год-два картина стала яс-

1 Interview with Syrian President Bashar al-Assad to Charlie Rose.(Video). Sept 9, 2013. URL: https://charlierose.com/videos/19570.Time: 33:04.
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на, и думаю, что сегодня социальная структура сирийского
общества обрела больше ясности, чем до войны. До войны
примеси конфессиональных и этнических [претензий] не-
зримо распространялись вглубь общества, но теперь это
общество стало прозрачнее, потому что все для него про-
яснилось: теперь проведена граница между нетерпимостью
и религиозностью, сектарианизмом и религиозностью, от-
личия стали очевидны. Общество осознало свою заинтере-
сованность в том, чтобы всем принимать друг друга, ува-
жать различные религиозные, конфессиональные и этниче-
ские группы, имеющиеся в сирийском обществе, посколь-
ку это единственный путь существования Сирии. Так что я
думаю, что в этом отношении война – со всей своей жесто-
костю и негативом – имела и положительный эффект для
сирийского общества. Поэтому мы не должны беспокоить-
ся: если нам удасться победить терроризм, то это общест-
во, я вам скажу, будет гораздо лучше, чем сирийское об-
щество, которое мы знали до кризиса»1.

Конечно, эта позиция Б. Асада не принимается его не-
примиримыми противниками. Сирийскую администрацию
то обвиняют в том, что она подавляла свободу совести, за-
прещая деятельность суннитских фундаменталистов, то в
том, что, напротив, давала приют боевикам из ХАМАС,
исламистам-иностраннцам для переброски в Ирак, разре-
шала транзит оружия для Хизбаллы. То ее обвиняют в том,
что она заигрывала с общинами, не будучи в состоянии
решить реальные конфессиональные проблемы, то, наобо-

1 Ар-раис аль-Асад: Фашль ад-дуваль аль-гарбийя ва-Туркия фима‘ракат Халеб йа‘ни сукут аль-машру‘ аль-хариджи ва тахввульмаджра‘ аль-харб фи Сурия (Президент Асад: «Неудача западныхстран и Турции в битве за Алеппо означает крах иностранногопроекта и разворот в сирийской войне») / Маджлис аш-шааб ас-сури (Сирийский Народный совет [офиц. сайт]), 8.12.2016. URL:http://www.parliament.gov.sy/arabic/eindex.php?node=554&cat=1-7147&nid=17147&print=1&pm=1.
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рот, что распаляла страхи межрелигиозной розни в обще-
стве, где такой розни нет. Длинный ряд высказываний на
эту тему неизменно имеет одну общую черту: президент
Б. Асад (даже не пресловутая баасистская «старая гвар-
дия») является корнем всех бед, и непременно должен
смениться. Ниже приводится показательный набор проти-
воречащих друг другу мнений из этого ряда.

Во многом неожиданно, англо-американский ученый –
сотрудник одиозного Chatham House – Марван Зияде, за-
ключал в своей книге, изданной в 2011 г.: «Власти посто-
янно пытались завоевать дружбу различных меньшинств
или, по крайней мере, не входить в прямой конфликт с ни-
ми. По этой причине Сирия не стала свидетелем яростных
межконфессиональных конфликтов, какие имели место в
соседнем Ливане в период гражданской войны. Как след-
ствие, отношения между различными конфессиями в Си-
рии, особенно мусульманскими и христианскими, остают-
ся хорошими, характеризуются уважением и взаимной
дружбой, и власть продолжает поддерживать политику му-
сульманско-христианского диалога путем организации
многих конференций и дискуссионных групп в рамках
идеи “национального единства”»1.

Чаще, однако, излишний акцент на проблемах меж-
конфессиональных отношений может, по-видимому, от-
крывать возможность для появления не вполне логичных
выводов, подобных следующему: «Дискриминация и пре-
следование меньшинств является действительностью даже
в отсутствии ИГ. В Ираке, более половины христианского
населения покинули свои дома еще до его появления.
В Сирии, христиане бегут из районов, неподконтрольных
ИГ. Поэтому ошибочно полагать, что поражение ИГ оста-
новит перемещение людей, спасающихся от преследова-
ний. Люди часто бегут не только из-за непосредственной

1 Ziadeh, Radwan. Power and Policy in Syria... P. 155.
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опасности, но потому, что они не видят для себя будущего
в данной среде. Так обстоит дело с меньшинствами в Си-
рии и Ираке, где взаимоотношения с преобладающей об-
щиной разорваны и теперь характеризуются подозрением
и недоверием»1. И в другом месте того же доклада экспер-
тов из Wilton Park (одного из агентств британского внеш-
неполитического ведомства): «...В случае с конфликтами в
Ираке и Сирии победа над ИГ не остановит беженцев из
числа меньшинств региона (например, курды, езиды, хри-
стиане): их преследование началось еще до присутствия
там ИГ и продолжается в районах, не контролируемых
ИГ»2. Тут в полной мере отразилась, так сказать, генераль-
ная линия по дискредитации сирийской администрации:
якобы представителей религиозных меньшинств не уст-
раивают ни власть, ни искаженные ею общественные от-
ношения, и никакие успехи в борьбе с терроризмом не из-
менят ситуации...

Но в таком случае, вызывает недоумение инструмен-
тальный подход к этим общинам-меньшинствам, отражен-
ный в другом выводе той же организации. В ряду «про-
блем и препятствий к эффективному применению между-
народных стандартов» авторы доклада видели следующие:
«Иногда бывает трудно произвести изменения внутри ре-
лигиозных общин, чьи лидеры имеют какой-либо интерес
в сохранении существующего положения. Тем не менее,
нужно, чтобы все меньшинства стали неотъемлемой ча-
стью любого переходного процесса, и поэтому важно ра-
ботать с меньшинствами в развитии навыков и понима-
ния»3. Иными словами, конфессии, якобы страдающие от
существующего режима и стремительно покидающие

1 Wilton Park Conference Report: “Protecting the rights of ethnic andreligious minorities: addressing contemporary global challenges”, Jan13–15, 2016 (WP 1442) / Nazia Latif (rapporteur). January 2016. P. 4.2 Ibid. P. 2.3 Ibid. P. 6.
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страну, не могут сами понять, кто является причиной их
бед, и не имеют навыков выражения протеста; при этом их
лидеры заинтересованы в сохранении status quo, и требует-
ся, по мнению авторов, внешнее воздействие – «работа с
меньшинствами», которое только и может расшевелить
ситуацию.

Интересно, что совершенно противоположного мнения
придерживался один из сирийских диссидентов (выехав-
ший в 2006 г. в США и уже через четыре года имевший
гражданство), Аммар Абдулхамид, в своей яростной кри-
тике режима Б. Асада. В отношении конфессиональных
проблем Сирии он представлял дело так, что коррумпиро-
ванные верхушки религиозных общин (алавитской, сун-
нитской, христианских, друзской) играли на руку режиму,
поддерживая в населении страх межконфессиональных
столкновений, в то время как власть якобы старалась пред-
стать в роли гаранта гражданского согласия, манипулируя
при этом страхами межрелигиозного насилия: «В истории
Сирии межконфессиональные противоречия были очень
значимы, но нынешний феномен представляется новым,
связанным с временами прихода Асадов к власти и мани-
пуляцией положением. Мы должны понимать, что тут
имеем дело с созданным Асадами феноменом. При этом,
конечно, он очень серьезен, и мы не можем его игнориро-
вать. <...> Режим – это часть проблемы. Поэтому, если пы-
таться избавиться от сектарианизма, нужно избавиться от
режима. Правда, наше общество – действительно общество
меньшинств. Ведь даже сунниты представляют собой на-
бор разных групп, это не целостность, не этакая суннит-
ская дуга. То есть, даже сунниты всегда живут в условиях
различий между группами, разнообразием своих, так ска-
зать, общин»1. Считая, что режим искусственно раздувал

1 Will Syria Explode? Joshua Landis and Ammar Abdulhamid (TharwaFoundation) debate the future of Syria (Video) / New York Times, Blog-
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межконфессиональные противоречия, этот оратор призна-
вал вместе с тем, во-первых, внутреннюю дробность круп-
ных общин Сирии, а во-вторых, саму проблему сектариа-
низма в сирийском обществе как наносную.

По-своему вторит такому мнению и популярный ныне
политолог Усама Макдиси: «Сектарианизм не является
продуктом естественного порядка вещей, а скорее его де-
формации. Это проявление современной политики и вла-
сти, а не вековой религиозной вражды. Как внутренние,
так и внешние акторы решили, не сговариваясь, превра-
тить (каждый по-своему и с разной интенсивностью) вели-
чайшее благословение на Ближнем Востоке – ее историче-
ское религиозное разнообразие – в его самую серьезную
уязвимость»1.

В то же время сами сирийские аналитики открыто об-
виняют Запад в разжигании религиозной розни и хаотиза-
ции их страны. «Нестабильность вокруг Израиля и окру-
жающих его стран является стратегическим результатом
стремления западных стран во главе с США, – пишет Фаез
ас-Саег на сайте сирийского парламента, – к увеличению
напряженности, углублению хаоса и разжиганию межкон-
фессиональной и межобщинной розни среди людей и на-
родов, и, тем самым, балканизации или, по меньшей мере,
ливанизации региона, так что все держатся за свои районы
проживания и свои конфессии, и процесс эволюции оста-
навливается»2.

gingheads. Apr. 22, 2011. https://www.nytimes.com/video/opinion/1-00000000786287/bloggingheads-will-syria-explode.html.1 Makdisi, Ussama. Playing Politics...2 Ас-Саег, Фаез. Аль-кыйяма ас-сурийя аввалян (Прежде всего –возрождение Сирии) / Маджлис аш-ша‘аб ас-сури (Сирийский На-родный совет [офиц. сайт]), 23.08.2015. URL: http://www.par-liament.gov.sy/arabic/eindex.php?node=55108&cat=15276&nid=15-276&print=1&pm=1.
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Проекты кантонизации,
или «черный передел»

Более ста лет прошло с момента символического собы-
тия, давшего начало новому колониальному разделу и
трансформации Ближнего Востока – «соглашения Сайкса-
Пико». Как и тогда, ключевым понятием местных либера-
лов-оппозиционеров остается «децентрализация» стран
региона, которая представляется многим единственно вер-
ным в нынешней обстановке решением для охваченных
кризисом государств. Однако все чаще поднимается и тема
коренного переустройства и даже нового административ-
но-териториального деления ряда стран арабского Машри-
ка, и похоже, что планы многих «внешних сил» не исклю-
чают и такого радикального решения.

Упомянутый выше сирийский диссидент (явно пер-
спективный, с западной точки зрения), Аммар Абдулха-
мид, в мае 2012 г. в беседе с российскими учеными, про-
шедшей в стенах Института востоковедения РАН, подчер-
кивал огромное значение межконфессиональных отноше-
ний, особенно в западных прибрежных районах страны,
где проживают алавиты, сунниты, христиане, крупная ар-
мянская община. Якобы даже эти районы затронули проте-
стные выступления, но разобщенность протестующих бы-
ла слишком велика. Он сказал тогда: «Имеются сильные
тенденции к разделению страны на самоуправляемые
субъекты. Особенно это относится к прибрежным террито-
риям. Но также и южные – Дераа, Сувейда, восточные –
Дэйр-эз-Зор, Хасеке, и северные. Для нас важно поднять и
реализовывать идею децентрализации власти. Усиление
местных администраций, наделение их максимальными
полномочиями – вот выход. Правда, децентрализация (аль-
лямарказия) понимается многими по-разному»1.

1 Из беседы в ИВ РАН, 23.05.2012. Он приезжал в Москву для уча-стия в Форуме деловой элиты РЭНД в составе американской деле-
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Пафос однобоко понимаемого освобождения, связан-
ный с термином «децентрализация» с его многообразными
историческими коннотациями, к сожалению, неразрывно
связан с углублением опоры на внешние силы, что заклю-
чает в себе опасность нового извода колониализма.

Более широко понимаемое освобождение направлено
против доминирования в большей степени глобального.
Некоторые российские философы и историки связывают
протест против универсального доминирования с «деколо-
ниальным» мышлением, предлагая некую «плюриверсаль-
ную»1 модель сосуществования. В качестве своего рода
чистого протеста отмечается, в частности, следующее:
«”Деколониальный поворот” как протест против линеар-
ной парадигмы истории ведет к деконструкции модерно-
сти, которая содержала в себе не только положительную
рациональность освобождения личности, но и скрытую
апологию насилия и колониально-имперского доминиро-
вания»2.

Неприятие, так сказать, пост-неоколониальных проек-
тов переустройства Ближнего Востока включает в себя и
такую неотъемлемую составляющую: несогласие с тези-
сом, что некоторые государства региона могут считаться
«несостоявшимися, недееспособными» (failed states), а по-
тому – подлежащими некой административной трансфор-
мации. В качестве наиболее приемлемого основания выде-

гации. Косвенно подтверждая тезис о спаянности поликонфессио-нального и многонационального сирийского общества, г-н Абдул-хамид рассказывал, что, будучи арабом-суннитом, он знает и своихпредков-курдов, а его бабушка была христианкой.1 См., например: Дугин А. Плюриверсум и геополитика ночи // Од-
нако, 1.12.2014. http://www.odnako.org/blogs/plyuriversum-i-geo-politika-nochi.2 Ремнёв А. Колониальность, постколониальность и «историческаяполитика» в современном Казахстане // Мусульмане в новой им-перской истории: Сб. статей / отв. ред. и сост. В.О. Бобровников,И. Герасимов, С. Глебов и др. / ИВ РАН. М.: Садра, 2017. С. 174–175.
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ления новых автономных административных единиц чаще
всего принимают как раз принцип компактного прожива-
ния конфессиональных общин.

Американский политолог (Ун-т Брэндайс) Дэвид Сид-
хартха Патель в целом так характеризует проекты переуст-
ройства региона: «Общее, что объединяет все эти создан-
ные западными авторами карты, это то, что они картогра-
фически представляют себе существующие государства
распавшимися на более мелкие политии, которые чаще
всего определяются по так называемым группам этниче-
ской или религиозной идентичности, а не в соответствии с
природными особенностями или историческими прецеден-
тами. Все делают мощный акцент на этнических и религи-
озных меньшинствах. На этих воображаемых картах “есте-
ственными” границами являются те, которые не разделяют
границами религиозные или этнические группы»1. Мягко
говоря, небесспорные теоретически и едва ли реализуемые
на практике подобные проекты вызывают массу критики
среди местных арабских интеллектуалов. Люди прожива-
ют в массе своей дисперсно, мало найдется районов с го-
могенным в конфессиональном отношении населением, а
потому провести какие бы то ни было границы, не разде-
ляющие общины, не удасться без применения давления
или даже насилия.

Кантонизация определенно может привести к этниче-
ским и религиозным чисткам. Тревожные сигналы об этом
уже поступают из районов Евфрата, где горячее желание
курдов закрепить за собой создаваемую курдскую автоно-
мию со своей администрацией и силовыми структурами
сопровождается далеко не только политическим действи-
ем. По некоторым данным, из районов Хабура уже вынуж-

1 Patel, David Siddhartha. Repartitioning the Sykes-Picot Middle East?Debunking Three Myths // Middle East Brief (Crown Center for MiddleEast Studies). Nov 2016, No. 103. P. 5.
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дены были переселяться арабы (как христиане, так и му-
сульмане), ассирийцы и армяне. Если это действительно
так, то моноконфессиональный и моноэтнический принцип
«кантонного проекта», видимо, начинает работать по за-
ложенной в нем внутренней зловещей логике: в случае его
продвижения жестокие чистки ожидают и другие «экспе-
риментальные» области (т. н. Алавитские и Друзские горы,
прибрежные районы и др.). Ведь даже если представить
относительное согласие большинства с проектом автоно-
мий или кантонов, можно с неизбежностью ожидать про-
должения внутренних миграций, только уже в угрожаю-
щих масштабах и, конечно, сопровождающихся насилием.
Люди и семьи будут оставлять не только свои родные до-
ма, но и хозяйства, деловые связи, источники дохода. И это
не говоря об известном феномене социальной травмы и
негативной исторической памяти, которые оставляют тако-
го рода эксперименты.

Эффективность управления такими мини-государства-
ми (политиями) пока исторически не доказана. Их неспо-
собность противодействовать внешним угрозам очевидна.
Уязвимость в плане экономической и политической зави-
симости от доминирующих в регионе мировых держав
также не оставляет сомнений. И главное, снятие межрели-
гиозной и межконфессиональной напряженности достиг-
нуто таким образом быть не может: все без исключения
общины, заключенные в рамки насаждаемых сверху про-
ектов, напротив того, будут на многие десятилетия оста-
ваться носителями разрушительного потенциала социаль-
ного недовольства и исторической обиды.

Закономерно, что основными критиками таких планов
становятся те, кто сегодня находится на переднем крае
борьбы с террористическим квази-государственным проек-
том ИГ, и те, для кого арабское единство и возрождение
остается идеологическим фундаментом и основой полити-
ческой легитимации в региональном масштабе. Так, в од-
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ном из материалов сайта ТК «Аль-Манар» (близкого к ли-
ванской Хизбалле) говорится: «Конфессиональное карли-
ковое государство на сирийско-иракской границе – вот что
в планах США и их союзников, а затем – использование
этого государства в качестве инструмента в руках Вашинг-
тона в рамках составления новой карты для региона, кото-
рая основана на расчленении арабских государств. ... Со-
единенные Штаты будут продолжать свои планы и прини-
мать меры, чтобы разделить арабские страны и, подпиты-
вая с помощью щедрых спонсоров террористические бан-
ды, открывать новые фронты, а кроме того имеется план
создания бесполетной зоны на юге и севере Сирии»1.

В таком же ракурсе оцениваются западные планы и
официальным сайтом баасистов, где утверждается, что не-
други стремяться к «истощению военной и экономической
мощи Сирии и разделению ее на конфессиональные канто-
ны и жалкие карликовые государства»2.

Общество, направленное в будущее
Таким образом, включение в орбиту научного анализа

более широкого круга факторов, как и отказ от абсолютно
необоснованных суждений (типа высказанного директором
ЦРУ Джоном Бреннаном в феврале 2016 г.: «Многие из
этих стран были нарезаны из прежних колониальных тер-
риторий и, следовательно, являлись почти что лоскутным

1 Дувейля таифийя фи-ль-худуд ас-сурийя аль-‘иракийя ва ахтартатахаддад Любнан ва-ль-Джазаир (Конфессиональные карлико-вые государства на сирийско-иракской границе и угрозы в адресЛивана и Алжира) // Аль-Манар, 9.11.2016. URL: http://www.ma-nar.com/page-32448-ar.html.2 Хизб аль-ба‘с аль-‘араби аль-иштираки. Аль-кыйяда аль-каумийя(Официальный сайт Национального руководства ПАСВ),18.12.2016. URL: http://www.baath-party.org/index.php?option=c-om_content&view=article&id=9064:2016-12-18-12-02-54&catid=277:-2015-03-31-05-39-42&Itemid=286&lang=ar.
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одеялом из людей разного происхождения, которые теперь
пытаются бороться между собой»1) приводят к следующим
выводам. Признавая серьезные изменения в демографии
религиозных общин Сирии, все их потери и бедствия, при-
чиненные войной, локальные обострения межконфессио-
нальных отношений и доведение насилия до чудовищных
масштабов, все же преждевременно говорить о новой меж-
конфессиональной парадигме для сирийского общества.
Колоссальные масштабы проблем исламского экстремизма
и терроризма, тесно спаянные с проблемами разного рода
интервенций (прежде всего, конечно, интернационально-
исламистской), вкупе с реальной угрозой религиозным
меньшинствам (в первую очередь христианским) все же не
позволяют объявлять сирийское общество с его межкон-
фессиональными отношениями «бывшим», а теперь якобы
стоящим на пороге переформатирования, в том числе и
административного, по религиозному принципу.

Проблемы Сирии, так или иначе связанные с положе-
нием в государстве разных религиозных общин, вовсе не
были рождены недавними событиями, а возникли как ми-
нимум несколько десятилетий назад, причем в масштабе
региона. А новые вопросы отношений между общинами,
которые ставит неизбежный процесс гражданского прими-
рения, на поверку оказываются совсем не новыми. Генезис
большинства из них относится к мандатному периоду и
последовавшему за ним трудному времени национального
строительства, а потому в истории независимой Сирии
вполне можно обнаружить разные типы реально работав-
ших механизмов гармонизации общества, заложенных, в
том числе, в самих его недрах.

Тем не менее, от государственной власти чувствитель-
ные в высшей степени вопросы веры и уважения религиоз-

1 Business Insider, 10.02.2016. http://www.businessinsider.com/cia-director-john-brennan-middle-east-instability-2016-2.
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ных практик сограждан требуют деликатного и продуман-
ного к себе подхода. Нечего и говорить, что религиозные
традиции местных общин не могут становиться факторами
воздействия со стороны зарубежных покровителей, а тем
более принципом очередной попытки административного
деления (фактически, на сферы влияния?). Очевидно, с од-
ной стороны, должны уйти в прошлое репрессивные меры
сирийской администрации в отношении активистов рели-
гиозных общин1, которых светский режим был склонен
неизбирательно рассматривать как внутренную угрозу.
Но с другой стороны, нуждаются в сдерживании подходы
«друзей Сирии», предлагающих переформатирование
Ближнего Востока, его перекройку в соответствии с неким
«новым Сайкс-Пико»2, очевидно, по известному принципу
«все отнять и поделить».

Имевшие место в прошлом ставки на религиозный экс-
тремизм со стороны западных геополитиков, равно как и
заигрывание с исламистами со стороны арабских, турецких
и иранских политиков, будут продолжать показывать свой
долговременный разрушительный заряд. В то же время,
полновесная, но контролируемая государственная под-
держка религиозного образования и культуры могла бы
способствовать решению актуальных задач, стоящих перед
разными конфессиональными общинами: прекращению
оттока населения за рубеж, интеграции общества вокруг
идеи национального строительства и патриотизма, а также
противодействию навязываемым извне проектам пере-

1 Таковых сегодня принято называть фундаменталистами, зачас-тую смешивая их с экстремистами. Религиозный фундамента-лизм – чрезвычайно сложное явление, требующее, без сомнения,определения его соотношений с такими понятиями, как тради-ционализм, архаизация, религиозный консерватизм и др.2 См., например: Balanche, Fabrice. The Levant: fragmentation andremaping // The Lines That Bind: 100 years of Sykes-Picot / ed. byA. Tabler / The Washington Institute for Near East Policy. 2016. P. 24.



кройки государств региона и сдвигов их конфессионально-
го баланса. Возможно даже, целенаправленная поддержка
местных национальных и религиозных культур могла бы, в
свою очередь, стать противовесом воинственному религи-
озному экспансионизму, радикализму и виртуальной ар-
хаизации общин.

В любом случае, в отрыве от существующих на деле
проблем коррупции, компрадорства и борьбы за власть,
собственно конфессиональные вопросы не являются кри-
тическими для сирийского общества. Они вовсе не новы, и
сами по себе не разделяют ни страну, ни регион Ближнего
и Среднего Востока по неким «линиям разлома», как это
все чаще пытаются представить. Остается надеятся, что
эти воображаемые линии не преобретут свойств новых
границ (кантонов или государств), и не отбросят арабские
страны далеко назад – во времена колониальных проектов
первой половины ХХ века.
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ОБЩЕСТВО, РЕЛИГИОЗНАЯ ПОЛИТИКА
И ИСЛАМ В КИТАЕ

Автор излагает основные этапы эволюции государственной
политики в отношении религиозных институтов в китайском
обществе во второй половине XX – начале XXI в., проводит свя-
зи с развитием внешнеполитического курса страны, рассматри-
вает этническую структуру и институциональное оформление
современной исламской общности в Китае. Исследование осно-
вано на анализе соответствующих статей китайской Конститу-
ции, законодательных актов и материалов государственных ве-
домств КНР.

Ключевые слова: религия, ислам, Китай, китайские мусуль-
мане

Заголовок этой работы созвучен с наименованием
сборника, для которого она написана, с тем, однако, отли-
чием, что на первое место поставлено общество. Причина
этого – в местной специфике: в Китае и сама религия, и
цели религиозных институтов всегда были подчинены об-
щественным целям, что объясняет этический характер ис-
конно китайских верований. Исходя из этого, феномен ак-
центирования внимания на патриотических и обществен-
но-полезных аспектах религии в современном Китае сле-
дует считать во многом исторически и культурно обуслов-
ленным.

Возможность проанализировать государственную по-
литику регулирования религиозных вопросов в китайском
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социуме на примере китайского ислама предоставляет ши-
рокий круг источников: законодательные акты и материа-
лы государственных ведомств КНР.

Понятие религии в Китае
На страницах научной литературы было немало поле-

мики о соотношении термина религия с китайской культу-
рой. Еще раньше исследователей с указанной проблемой
столкнулись миссионеры, обнаружившие, что аналогичной
терминологии, как и аналогичного или близкого понима-
ния многих идей, из области мировосприятия, одним из
важнейших воплощений которого и является религия, в
Китае не существовало и не существует. Это, впрочем, не-
удивительно и может быть сказано не только про Китай.

На протяжении истории, под влиянием достаточно ра-
но пришедших в Китай таких мировых религий, как буд-
дизм и ислам, а позднее и христианство (во всем их внут-
реннем разнообразии), расширялось и религиозно-
философское мировоззрение носителей китайской культу-
ры, развивалось содержание этого и других понятий, а
также привносились новые. Тем не менее сам термин «ре-
лигия» остался прежним – цзун-цзяо (宗教). Возникает
справедливый вопрос: что противоречивого в нем видят
исследователи и представители различных некитайских
религий?

Этимология китайского термина может быть выведена
при рассмотрении значений двух входящих в него иерог-
лифов: 1) цзун (宗) – предок, род, глава рода, считать
главным, почитать, обряд жертвоприношения предка,
2) цзяо (教) – учить, учение, вероучение, религия.

Первый иероглиф, очевидно, связан с традиционно-
китайским культом почитания предков и исконно-китай-
скими религиозно-этическими учениями. Совместно мы
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получаем или учение предков или учение о почитании
предков.

Второй иероглиф использовался и более широко, войдя
в китайские эквиваленты названий других как исконно ки-
тайских, так и не китайских религий или их ответвлений:
буддизм – фо-цзяо (佛教), даосизм – дао-цзяо (道教), като-
личество – тянь-чжу-цзяо (天主教 ) ,基督教 – протестан-
ство, ислам – и-сы-лань-цзяо(伊斯兰) и т.д.

Предметом длительной научной дискуссии стала иден-
тификация другого учения – конфуцианства – кун-цзяо
(孔教). Полемика шла по поводу того, стоит ли и его при-
числять к религиям? На страницах уже ставших классиче-
скими отечественных китаеведческих изданий, его имено-
вали и «древнейшей философской системой» и «одним из
трех (совместно с буддизмом и даосизмом) этико-религи-
озных учений», и «этико-философским учением»1 и даже
«четвертой мировой религией», «способствовавшей созда-
нию мощной и влиятельной идеологической системы, ко-
торая на протяжении свыше двух тысячелетий определяла
лицо китайской цивилизации»2.

С нашей точки зрения ответ, по крайней мере, о совре-
менном положении дел, следует искать в восприятии са-
мих представителей китайской культуры. В конце 2016 г. в
КНР впервые был опубликован официальный «Информа-
ционный бюллетень о религиях в КНР»3. Основное содер-
жание документа сводится к ситуации с работой религиоз-

1 Кобзев А.И. Конфуцианство // Китайская философия. Энциклопе-дический словарь / Под. ред. М.Л. Титаренко. М.: Мысль, 1994.С. 149.2 Васильев Л.С. Культы, религии, традиции в Китае. М.: Восточнаялитература, 2001. С. 5.3 Официальный бюллетень о религиях в КНР от 10 ноября 2016 г.(关于我国宗教院校信息公告 ) // Официальный сайт бюро по деламрелигии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn/zjxxjccxzxdt/378516.htm(дата обращения: 16.02.2017).
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ных учебных заведений на территории КНР. Обратим вни-
мание на то, что в нем присутствуют все упомянутые выше
религии, но не говорится о конфуцианстве. Аналогичную
ситуацию мы наблюдаем и при рассмотрении других офи-
циальных бумаг.

Ответ очевиден, в современном Китае конфуцианство
не считается однопорядковым понятием, например, с буд-
дизмом или даосизмом, то есть не считается религией.

Это учение, несмотря на аналогичную с точки зрения
происхождения слова этимологию, было, вероятно, созна-
тельно выведено за рамки дискуссии о статусе и необхо-
димости присутствия религии в жизни китайского общест-
ва, а имя Конфуция ассоциируют скорее с философией и
активно применяют при пропаганде китайской культуры и
китайской модели развития. Вспомним, например, извест-
ную по всему миру систему образовательных Институтов
Конфуция – одного из важнейших механизмов так назы-
ваемой «мягкой силы» КНР.

Так конфуцианство, долгое время, выступавшее в ка-
честве официальной доктрины государственного аппарата
в Китае и по-прежнему влияющее на китайскую политиче-
скую культуру, не могло стать религией в социалистиче-
ском Китае, где религии отведена совсем иная роль, о чем
речь пойдет ниже.

Законодательное оформление
положения религии в КНР

После начала проведения в КНР политики «реформ и
открытости» – многостороннего и длительного процесса,
отсчет которого принято вести с 1978 г., перемены посте-
пенно коснулись и религиозной жизни страны.

Конституция КНР от 1978 г. содержала лаконичное
упоминание о свободе вероисповедания – «граждане сво-



185

бодны исповедовать религию или не исповедовать рели-
гию, пропагандировать атеизм» (ст. 46)1.

Вслед за изменением законодательного оформления
положения религии появился официальный «Доклад о реа-
лизации политики в отношении недвижимого имущества
религиозных общин и прочих вопросах» от 16 июля 1980 г.2,
исправивший ситуацию, сложившуюся во времена «куль-
турной революции» в КНР.

А спустя два года, 31 марта 1982 г. политика партии по
религиозным вопросам была конкретизирована в докумен-
те «Основные взгляды и основополагающая политика КНР
в отношении религиозных вопросов в период социализма»3.
Его текст весьма объемен и состоит из 12 частей. На их со-
держании стоит остановиться подробнее, так как оно дает
весьма полное представление о взглядах государства на
место и роль религии в переходный период 1970–1980 гг.

Первый раздел обосновывает возможность существо-
вания религии в социалистическом обществе: «Религия –
историческое проявление конкретной стадии развития че-
ловеческого общества, есть процессы ее зарождения, раз-
вития и исчезновения. Вероисповедание, религиозные чув-
ства, как и связанные с этим религиозные церемонии и ре-

1 Конституция КНР от 1978 г. (中华人民共和国宪法 ) // Официаль-ный сайт Бюро по делам религии КНР. URL: http://www.np-c.gov.cn/wxzl/wxzl/2000-12/06/content_4365.htm (дата обращения:14.02.2017).2 Доклад о реализации политики в отношении недвижимого иму-щества религиозных общин и прочих вопросах(关于落实宗教团体房产政策等问题的报告 ) // Официальный сайтБюро по делам религии КНР. URL: http://www.sa-ra.gov.cn/zcfg/zc/501.htm (дата обращения: 14.02.2017).3 Основные взгляды и основополагающая политика КНР в отно-шении религиозных вопросов в период социализма (关于我国社-
会主义时期宗教问题的基本观点和基本政策 ) // Официальный сайтБюро по делам религии КНР. URL: http://www.sara.go-v.cn/zcfg/zc/497.htm (дата обращения: 14.02.2017).
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лигиозные организации – результат истории общества…
однако, так как развитие идей человека всегда отстает от
существующего социального положения… то еще требует-
ся длительный процесс борьбы…».

Второй раздел говорит о КНР, как о государстве со
многими религиями, об их длительной истории на терри-
тории Китая и численности верующих на период принятия
документа.

Третий раздел освещает историю развития политики
партии в отношении религии с 1949 г.

В четвертом пункте сказано, что «Основная политика
партии заключается в том, чтобы уважать и защищать сво-
боду вероисповедания. Это – долговременный курс…».

Пятый раздел говорит, о наборе, воспитании и объеди-
нении духовенства, как важнейшей части работы партии.

Шестой пункт посвящен возобновлению деятельности
храмов.

В седьмом разделе внимание было сосредоточено на
соотношении религии и патриотизма. По этому принципу
было выделено восемь патриотически настроенных рели-
гиозных организаций, представленных в КНР: Китайская
буддийская ассоциация, Китайская даосская ассоциация,
Китайская исламская ассоциация, Китайское патриотиче-
ское католическое общество, Китайский католический ко-
митет по религиозным делам, Собрание епископов Като-
лической Церкви в Китае, Национальный комитет трех
патриотических движений протестантских церквей в Китае
и Китайская протестантская ассоциация.

Восьмой пункт связан с воспитанием «молодого поко-
ления патриотически настроенного духовенства».

В девятом пункте гражданам напоминалось, что член
партии не может исповедовать религию, так ка это не со-
ответствует духу марксизма.

Десятый пункт декларировал, что наряду с гарантиями
нормальной религиозной деятельности, запрещаются «вы-
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ходящие за ее рамки действия революционного характера
и прочие действия, несущие вред интересам государства и
граждан».

В одиннадцатом пункте были регламентированы от-
ношения китайских религиозных организаций с зарубеж-
ными, разрешались обмены визитами, но ключевым был
принцип самоуправления и действия на территории КНР
только китайских религиозных организаций.

И, наконец, в последнем разделе делался вывод, что
«повышение руководящей роли партии – основной путь
разрешения религиозных проблем».

Менее, чем через год после публикации рассмотренно-
го выше документа вышла новая действующая по настоя-
щий день (с поправками от 2004 г.) Конституция КНР от
4 декабря 1982 г. В ней была окончательно закреплена
свобода вероисповедания, термин религия упоминается в
ней десять раз. Все случаи относятся к статьям 34 и 36 до-
кумента.

Соответствующие статьи гласят «Достигшие восемна-
дцати лет граждане КНР вне зависимости от национально-
сти, расовой принадлежности, пола, профессии, социаль-
ного происхождения, вероисповедания, уровня образова-
ния, материального положения, времени проживания име-
ют право избирать и быть избранными…»1 (ст. 34), «Граж-
дане КНР обладают свободой вероисповедания. Любые
государственные органы, социальные группы и конкрет-
ные личности, не могут силой принудить граждан испове-
довать или не исповедовать религию, не могут подвергать
дискриминации исповедующих или не исповедующих ре-
лигию людей. Государство защищает нормальную религи-
озную деятельность. Ни для кого не допустимо, используя

1 Конституция КНР от 1982 г. (中华人民共和国宪法 ) // Официаль-ный сайт Бюро по делам религии КНР. URL: http://www.sa-ra.gov.cn/zcfg/gjfl/493.htm (дата обращения: 14.02.2017).
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религию, совершать действия, нарушающие социальный
порядок, причиняющие вред здоровью граждан, вступаю-
щие в противоречия с религиозной системой государства.
Религиозные группы и религиозные дела не опираются на
поддержку сил из-за рубежа»1 (ст. 36).

Помимо описанных выше документов, существует
большой комплекс прочих законов и постановлений, свя-
занных с темой нашего исследования. Среди них необхо-
димо отметить «Постановление о регулировании религиоз-
ной деятельности иностранных граждан на территории
КНР» от 31 января 1994 г.2 и «Способы учреждения рели-
гиозных учебных заведений» от 25 декабря 2006 3.

Особого внимания заслуживает также закон от 7 июля
2004 г. – «Положение по делам религии»4, вступивший в
силу с 1 марта 2005 г. и, наряду с соответствующей статьей
конституции, ставший основным законом, регламенти-
рующим соответствующую сферу жизни китайского обще-
ства.

Взгляды, изложенные в нем, демонстрируют значи-
тельный прогресс по отношению к описанному выше до-
кументу от 1982 г. («Основные взгляды и основополагаю-
щая политика КНР в отношении религиозных вопросов в
период социализма»).

1 Там же.2 Постановление о регулировании религиозной деятельности ино-странных граждан на территории КНР» от 31 января 1994 г.(中华人民共和国境内外国人宗教活动管理规定 ) // Официальныйсайт Бюро по делам религии КНР. URL: http://www.sa-ra.gov.cn/zcfg/xzfg/533.htm (дата обращения: 12.02.17).3 Способы учреждения религиозных учебных заведений(宗教院校设立办法) // Официальный сайт Бюро по делам религииКНР. URL: http://www.sara.gov.cn/xxgk/zcfg/bmgz/225007.htm (да-та обращения: 12.02.17).4 Положение по делам религии (宗教事务条例) // Официальныйсайт Бюро по делам религии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn-/zcfg/xzfg/531.htm (дата обращения: 12.02.17).
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Характерная особенность Положения – отсутствие ка-
ких-либо оценочных характеристик в отношении религии.
Нет и упоминаний о соотношении развития религии и со-
циализма, а также о беспартийном статусе верующих. При
этом сохранена подконтрольность религиозных структур
партийным (о чем речь пойдет ниже).

Документ отличается четкостью изложения. Он состо-
ит из 48 статей, входящих в семь глав: 1) основные поло-
жения, 2) религиозные общества, 3) места религиозного
культа, 4) религиозные деятели, 5) собственность религи-
озных учреждений, 6) законодательная ответственность,
дополнения.

Отметим отдельно, что, несмотря на отсутствие в зако-
не, вопрос соотношения социализма и религии остается
широко обсуждаемым. Характерный пример публикации
на такую тему представляет собой статья «Изучение и рас-
пространение религиозных теорий при социализме с ки-
тайской спецификой» из второго номера журнала «Религия
и мир» от 2015 г., также размещенная на правительствен-
ном Интернет-ресурсе1.

Нарисованную выше картину следует дополнить и тем,
что с 1997 г. в КНР был принят ряд однопорядковых доку-
ментов регламентирующих религиозную деятельность в
конкретных административных единицах КНР: провин-
циях, автономных районах и городах центрального подчи-
нения (например, в Хэнани2, Шанхае1, Тибетском авто-
номном районе2).

1 Изучение и распространение религиозных теорий при социа-лизме с китайской спецификой (学习和宣传中国特色社会主义宗教 -
理论) // Официальный сайт Управления по делам религии КНР.URL: http://www.sara.gov.cn/llyj/290919.htm (дата обращения:16.02.17).2 Положение по делам религии в провинции Хэнань(湖南省宗教事务条例) // Официальный сайт Управления по делам
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При рассмотрения подобных местных «Положений»
бросается в глаза особое внимание, уделенное религии
среди тибетцев. Существуют отдельные документы, рег-
ламентирующие исполнение религиозных нужд тибетцев,
проживающих вне Тибетского автономного района.

Вероятно, это обусловлено опасением властей относи-
тельно возможных сепаратистских выступлений, связан-
ных с Тибетом. И в этом случае вызывает удивление от-
сутствие специальных «Положений» для провинций со
значительной долей населения, исповедующего ислам –
Синьцзян-уйгурского и Нинся-хуэйского автономного
районов. И если в последнем конфликтный потенциал на-
ходится на весьма низком уровне, то первый район извес-
тен именно своим сепаратизмом.

В области регламентации жизни и обрядности китай-
ских мусульман, можно отметить, что в 2010 г. вышел до-
кумент «Способы регистрации китайских мусульман в
очереди с целью выезда за границу для совершения хад-
жа»3.

религии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn/zcfg/dfxfggz/6445.htm(дата обращения: 16.02.17).1 Положение по делам религии в Шанхае (上海市宗教事务条例) //Официальный сайт Управления по делам религии КНР. URL:http://www.sara.gov.cn/zcfg/dfxfggz/6339.htm (дата обращения: 16.02.2017).2 Способы претворения в жизнь «Положения по делам религии» вТибетском автономном районе (西藏自治区实施《宗教事务-
条例》办法（试行)) // Официальный сайт Управления по деламрелигии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn/zcfg/dfxfggz/6369.htm(дата обращения: 16.02. 2017).3 Способы регистрации китайских мусульман в очереди с цельювыезда за границу для совершения хаджа (中国穆斯林出国朝觐-
报名排队办法（试行）) // Официальный сайт Управления по де-лам религии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn/zcfg/bmgz/6595.htm(дата обращения: 16.02.17).
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Другой факт, заметный, при изучении китайского за-
конодательства в области религии, – отсутствие деления
китайских мусульман на группы, как это, например, сдела-
но в отношении католиков и протестантов. Основная при-
чина этого – значительное численное преобладание сунни-
тов, а другая (уже стратегическая) – сделать китайскую
умму более монолитной, по возможности нейтрализовав
конфликтный потенциал.

Институциональное оформление
положения религии в КНР

Религиозную жизнь в КНР регулирует деятельность
особого государственного органа, учрежденного в 1998 г.
и вписанного в структуру государственного аппарата –
Бюро по делам религии. Эта структура непосредственно
подчинена Госсовету КНР и стоит на ступень ниже мини-
стерств.

Первым институтом такого рода в КНР стала «Группа
по изучению религиозных вопросов», созданная еще при
Мао Цзэдуне в августе 1950 г. За ней последовательно
функционировали не менее шести подобных институтов.

Спустя десять лет после создания Бюро, в 2008 г., было
принято «Постановление о функциях, внутреннем устрой-
стве и кадровом обеспечении Бюро по делам религии»1.

Согласно документу функции Бюро подразделяются на
регулирующие и основные. Деятельность этой государст-
венной структуры охватывает широкий спектр задач: изу-
чение религиозных теорий и ситуации с религией в стране
и за рубежом, работа в области связей с зарубежными ор-

1 Постановление о функциях, внутреннем устройстве и кадровомобеспечении Бюро по делам религии (国家宗教事务局主要职责-
内设机构和人员编制规定 ) // Официальный сайт Управления поделам религии КНР. URL: http://www.sara.gov.cn//xwzx/xw-jj/2450.htm (дата обращения: 17.02. 2017).
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ганизациями, разработка законодательной базы и контроль
над ее исполнением на местах, содействие гармоничному
сосуществованию религий, подготовка кадров.

Из восьми департаментов Бюро четыре занимаются
вопросами, соответственно, буддизма, даосизма, католиче-
ства, протестантизма, ислама, «прочих религий». Сущест-
вует особый Департамент по политике и законодательным
вопросам, а также Департамент по иностранным делам.
Согласно постановлению, в бюро работает 98 сотрудников.

Мусульманские народности Китая
Исследователи приводят разные оценки численности

мусульман в Китае. В официальных источниках можно
встретить усредненный показатель в 20 млн человек1. Они
составляют небольшой процент от населения КНР, но по
численности могут быть сопоставимы с населением ряда
исламских стран. Более того, количество китайских му-
сульман, ввиду нераспространения на них политики огра-
ничения рождаемости в КНР, продолжает расти.

Принадлежность к мусульманскому вероисповеданию
в КНР во многом обусловлена этническим фактором. Из 56
национальных меньшинств КНР десять исповедуют ислам:
хуэй, уйгуры, казахи, кыргызы, узбеки, татары, таджики,
дунсяны, салары, баоаньцы. Именно к этим социальным
группам относятся 99% мусульман КНР. Из них три круп-
нейшие по численности – хуэй, уйгуры и казахи 2.

1 Ху Чженьхуа. Почему китайские мусульмане (“хуэй”) являютсяпоследователями учения Великого Имама? // Пресс-релиз посоль-ства Республики Таджикистан в КНР (20.10.2009). URL:http://www.tajikembassychina.com/news_detail_91.asp. (дата обра-щения: 20.10.2016).2 Место ислама в истории Китая (秦惠彬：伊斯兰教在中历史上的-
地位) 13.12.2009. URL: http://iwr.cass.cn/ysljyjs/lw/200912/t2009-1230_2018.html (дата обращения: 10.12.2016).
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Китайские мусульмане живут во многих районах КНР,
говорят на разных диалектах и имеют различное происхо-
ждение1. Большая часть китайских мусульман, за исклю-
чением таджиков, исповедуют суннизм ханафитского маз-
хаба. При этом, по мнению исследователей, в Китае пред-
ставлено две отличающиеся ветви ислама: собственно ки-
тайская, включающая районы внутреннего Китая, и ислам
Синьцзяна2.

Наиболее крупная народность, исповедующая ислам –
хуэй. Это также и наиболее представительное по численно-
сти национальное меньшинство в КНР. К ним относятся
45% китайских мусульман3.

Эта группа неоднородна: хуэй расселены компактными
группами разной величины практически по всей террито-
рии КНР. Как правило, для группы хуэй, проживающей в
конкретном регионе, характерны местные обычаи и диа-
лект, но есть и присущие исключительно им исламские
традиции. У них есть и китайские и мусульманские имена,
и каждая группа имеет свои происхождение и историю.

Именно с группой хуэй связана упомянутая выше «ки-
тайская ветвь ислама». Хуэй, длительное время прожи-
вающие не в приграничных районах КНР, как другие ис-
поведующие ислам этнические группы, а на исторической
территории Китая, испокон веков занимавшиеся торговлей
и хорошо инкорпорированные в китайский социум, стали
основой для строительства мусульманской культуры в
КНР. Сам термин хуэй в Китае стал нарицательным и за-
частую употреблялся для обозначения не этнической, а ре-
лигиозной принадлежности.

Вторая по численности группа китайских мусульман –
уйгуры. Они составляют 40% от мусульманской общины

1 Завьялова О.И. Диалекты китайского языка. М.: Научная книга,1996. С. 140.2 Ху Чженьхуа. Op. cit.3 Место ислама в истории Китая.
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Китая1 и проживают преимущественно на территории
Синьцзян-Уйгурского автономного района КНР. Уйгуры –
представители тюркской группы. Эта этническая общность
имеет иную историю формирования, нежели упомянутые
выше хуэй. Народность оформлялась в отдельных оазисах
на так называемой территории исторической Кашгарии.
Уйгурам присущи собственный язык и основанная на
арабской графике письменность. Они придерживаются на-
циональных традиции и называют детей мусульманскими
именами.

Упомянутые выше факторы, а именно культурные и
религиозные особенности, относительно компактное про-
живание, наряду с близостью к границам государств ре-
гиона Центральной Азии, создали условия для роста идей
национального самоопределения в регионе.

Казахи составляют 4% от мусульман КНР. Большая
часть китайских казахов проживает на территории Синь-
цзян-Уйгурского автономного района, провинций Ганьсу и
Цинхай. Они сохраняют национальные традиции и казах-
ский язык.

Исходя из отмеченной этнической (и географической)
разобщенности, связанного с этим отсутствия культурной
идентичности, а вдобавок и неоднородности присущего
конкретным группам ислама, китайские мусульмане, оче-
видно, не сформировали единой устойчивой социальной
группы.

На уровне государственного управления этот вопрос
был разрешен кардинальным образом путем создания еди-
ного руководящего органа для всех китайских мусульман
вне зависимости от их этнической принадлежности или
особенностей исповедуемого ими толка.

1 Там же.
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Институциональное оформление
ислама в КНР

Мусульман КНР объединяет Китайская исламская ас-
социация, имеющая филиалы в разных провинциях и горо-
дах1. Она была создана в 1953 г., став первой ассоциацией
объединившей сразу всех мусульман на территории Ки-
тая2. Она находится в ведении Государственного управле-
ния по делам религии и имеет штаб-квартиру в Пекине.
При Ассоциации учреждён Теологический институт.

В задачи организации входит укрепление этнического
единства страны, противодействие тенденциям сепаратиз-
ма и развитие дружественных отношений с мусульманами
и исламскими учреждениями других государств. Напри-
мер, она имеет постоянных представителей при Лиге ис-
ламских государств. Раз в четыре года проводится всеки-
тайская исламская конференция. В ее задачи входят орга-
низация жизни мусульманской общины, системы духовно-
го воспитания и образования, паломничества, публикация
памятников исламской письменности3.

С 1957 г. ассоциация (с перерывами) выпускает журнал
«Китайские мусульмане», в XXI в. при поддержке ассо-
циации начал функционировать официальный интернет-
ресурс Китайской исламской ассоциации4.

1 Исламская ассоциация Китая（中国伊斯兰协会): Официальныйсайт. URL: http://www.chinaislam.net.cn (дата обращения: 17.04.2013).2 60 лет со дня основания Китайской исламской ассоциации
(今年中国伊斯兰教协会成立六十周年 ) // Официальный сайтКитайской исламской ассоциации, 07.03.2013. URL:http://www.chinaislam.net.cn/cms/news/jujiaoredian/201303/07-5340.html (дата обращения: 18.04.2013).3 Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 139.4 Официальный сайт Китайской исламской ассоциации. URL:http://www.chinaislam.net.cn/about/xhgk/about132.html (дата об-ращения: 20.10.2016).
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Весьма разветвлённой является и система исламского
образования в Китае. По официальным данным, первый
исламским институтом в КНР стал Китайский институт
ислама в Пекине, основанный в 1958 г. После сложного
периода «культурной революции» стали открываться и
другие исламские образовательные учреждения. Крупней-
шие среди них – Исламский институт в Шэньяне
(осн. 1982 г.), средства, на реконструкцию которого в
2002 г. (245 тыс. долл.) поступили от Исламского банка
развития, Исламский институт в Синьцзяне (осн. 1987 г.),
Исламский институт провинции Хэбэй (осн. 1992 г.), Ис-
ламский институт в Чжэнчжоу (осн. 1985 г.), администра-
тивном центре провинции Хэнань, Пекинский исламский
институт (осн. 1986 г.)1, Исламский институт в Ланьчжоу
(осн. 2004 г.), административном центре провинции Ганьсу
(был создан при поддержке Исламского банка развития;
территория института беспрецедентна для КНР – 8,7 га, в
общей сложности имеет семь корпусов), Университет
Нинся (осн. 1985 г.), Исламский университет провинции
Цинхай (осн. 1985 г.), Исламский институт в Куньмине
(осн. 1987 г.)2.

Китайские мусульмане
и исламский мир

История развития политики руководства КНР в отно-
шении религии становится более понятной при её сопос-
тавлении с историей внешней политики. Рост внешнеполи-
тического интереса КНР к странам исламского мира, как

1 Исламское образование (и-сы-лань цзяо-юй 伊斯兰教育) /Официальный сайт Китайской исламской ассоциации. URL:http://www.chinaislam.net.cn/cms/zjjy (дата обращения: 19.04.2013).2 Официальный сайт Исламского института в Куньмине. URL:http://www.kmii.com.cn/list/148.html (дата обращения: 1.09.2013).



197

правило, сопровождался не только интенсификацией свя-
зей с ним, но и повышением внимания руководства страны
к различным исламским институтам внутри государства.

С 50-х гг. XX в. правительство КНР начало проводить
политику, направленную на расширение сотрудничества с
исламскими странами. Известно, что ещё на Бандунгской
конференции представлявшего Китай премьера Госсовета,
Чжоу Эньлая, сопровождали двое мусульман: заместитель
главы Китайской исламской ассоциации, имам Ма Пушэн
и профессор Лиу Линжуй – сотрудник кафедры арабского
языка Пекинского университета. Они привезли с собой на
форум «Коран» и «Конституцию КНР» на арабском языке,
книги «Жизнь китайских мусульман» и «Китайские му-
сульмане»1.

Последовавший за этим период – вплоть до «культур-
ной революции» – отмечен изданием партийных указов
направленных на изучение зарубежных стран, в том числе
исламских, и отчасти и с религиозной точки зрения. Под-
ход к религии был, в основном, научный, а цель ее изуче-
ния – возможность лучшего понимания жизни зарубежных
государств с которыми работали китайские дипломаты.
Сработала типичная ситуация, когда практические интере-
сы дипломатии способствуют развитию религиоведения.
Появлялась переводная литература с арабского и персид-
ского, работали ученые, а главное – были открыты соот-
ветствующие научные институты.

Однако наука не стала единственным проявлением
этого курса: были открыты и собственно религиозные ин-
ституты. Для ислама таким институтом стала Китайская
исламская ассоциация, о которой речь шла выше.

1 Ma Lirong. Yimeng, yihe yu zhongguo zhongdong waijiao (Ма Лижун.Гуманитарная дипломатия Китая в отношении Ближнего Востокаи Организация исламского сотрудничества) // Arab World Studies.May 2012, No. 3. P. 36–39.



198

И жизнь религиозных институтов, и развитие религио-
ведческих исследований было заморожено в годы «куль-
турной революции» – одновременно с развитием диплома-
тии. Так, например, с Арабского Востока были отозваны
все послы за исключением посла в Египте. Такие диплома-
тические инструменты, как религиозные институты поте-
ряли свою актуальность и были на время забыты.

Новый виток развития ситуации с религией в КНР
пришелся на период после 1978 г., что как раз совпало с
началом политики реформ и открытости, ориентированной
на сотрудничество с зарубежными странами.

Именно в конце 70-х гг., когда была постепенно вос-
становлена деятельность Китайской исламской ассоциа-
ции, возобновился хадж китайских мусульман, стали раз-
виваться консультации и обмен визитами между КНР и
созданной в тот период Организации исламской конферен-
ции (ОИК; в настоящее время – ОИС). На фоне диалога
вопросам создания условий для хаджа, получения ислам-
ского образования, развития исламской культуры в Китае,
финансирования странами-членами ОИК исламских про-
ектов на территории КНР, развития регионов КНР со зна-
чительной долей мусульманского населения, обмена мне-
ниями по международным и региональным проблемам, в
том числе вопросам безопасности и противодействия тер-
роризму и сепаратизму, создания благоприятного «имид-
жа» исламской культуры в Китае, а также китайской – в
исламских странах, стороны постепенно активизировали
взаимодействие1.

Развивающиеся отношения в формате КНР/исламский
мир послужили основой для развития торгово-экономи-
ческого и инвестиционного сотрудничества.

1 См. подробнее: Пахомова М.А. Китайская дипломатия в ислам-ском мире // Общество и государство в Китае. Т. XLIII, ч. 2. М.: ИВРАН, 2013. С. 373–383; Пахомова М.А. Политика Китая в отношениигосударств Арабского Востока. М.: Граница, 2016. С. 243–260.
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В качестве другого наглядного примера взаимодейст-
вия китайских мусульман с исламским сообществом по
всему миру можно привести создание China–Arab States
Expo – крупнейшей площадки торгового сотрудничества
Китая с мусульманскими странами. Этот амбициозный
международный проект стартовал в Китае в 2010 г.1 и не-
изменно проходит каждые два года.

Иньчуань не случайно был выбран постоянной пло-
щадкой для проведения мероприятия. Этот город – адми-
нистративный центр Нинся-хуэйского автономного рай-
она, где проживает самая многочисленная из китайских
мусульманских общностей – хуэй, упомянутая выше.

Планируется, что к 2020 г. Иньчуань станет главным
центром торгово-экономического сотрудничества с ислам-
скими, в первую очередь арабскими, странами. С этой це-
лью в Иньчуани на завершающей стадии находится строи-
тельство района Yuehai Bay Central Business District, и уже
озвучена сумма предполагаемых вложений в проект: к
2017 г. – 500 млн юаней, а к 2020 г. – 2 млрд юаней2.
В комплекс входят башни близнецы China–Arab States Gate
высотой 301 м, торговый комплекс высотой 410 м и мечеть
с одним из самых высоких в мире минаретов, достигаю-
щим в высоту 219 м3.

Очевидно, China–Arab States Expo позиционируется,
как площадка торгово-экономического диалога с ислам-
ским миром в целом. Значительная часть подписанных за
истекший период контрактов направлена на сотрудничест-

1 Об организации оповещения об участии в Экспо Китай–арабскиестраны в 2015 г. // Оповещение учреждениям провинции Цзянсу.URL: http://www.ksboftec.gov.cn/uploadfile/2015/0714/201507141-13126235.pdf (дата обращения: 22.07.2014).2 Yinchuan supports development of Yuehai Bay CBD (23.03.2015).URL: http://www.china.org.cn/travel/Ningxia/2015-03/23/content_3-5130736.htm (дата обращения: 25.10.2015).3 Там же.
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во с Малайзией и Индонезией, а в 2015 г. участие в вы-
ставке приняла и делегация от Республики Ингушетия1.

Примечательно, что китайские компании принимают
участие в крупных проектах, имеющих религиозное значе-
ние на мусульманском Востоке. Например, именно китай-
ская компания выиграла в 2004 г. тендер по строительству
железной дороги между Меккой и Мединой2. Китайская
строительная компания занимается и реализацией другого
масштабного проекта – возведением мечети в Алжире3.

Повышенное внимание руководства Китая к развитию
районов своей страны со значительным процентом му-
сульманского населения призвано резко контрастировать с
религиозной политикой западных партнёров, наоборот,
демонстрирующих нетерпимость к строительству новых
мечетей, исламских институтов и исламской символике на
территории своих государств. По этому поводу среди ки-
тайской научной общественности поднялась дискуссия,
один из примеров которой мы можем наблюдать в статье
преподавателя кафедры арабского языка Пекинского ин-
ститута иностранных языков, доктора Лю Синьлу, где он
рассуждает о противопоставлении «западной теории
столкновения цивилизаций» выдвигаемой Китаем «теории
взаимодействия цивилизаций»4.

1 Представители Бюро Автономного района посетили РеспубликуИнгушетия (自治区博览局访问印古什共和国) // Официальный сайт
China–Arab States Expo. URL: http://www.casetf.org/zhengwudongt-ai/124258.html (дата обращения: 25.10.2015).2 См. подробнее: Пахомова М.А. Политика Китая... С. 236.3 В Алжире начали строить рекордную по высоте минарета мечеть// Интерфакс. 21.05.2012. URL: http://www.interfax-religion.ru/is-lam/?act=news&div=45605 (дата обращения: 25.10.2015).4 Лю Синьлу. Рассмотрение преимуществ «мягкой силы» с точкизрениявнешней политики Китая （从中国的外交政策看中国对阿-
拉伯国家的软实力又是 ). URL: http://arab.bfsu.edu.cn/Public/uplo-ads/files/201306/130611201955481116kdr5e.pdf (дата обращения:12.12.2014).



* * *
Подводя итоги, отметим, что религиозные институты

вписаны в структуру государственного аппарата КНР
(Управление по делам религии), их деятельность опирается
на весьма обширную законодательную базу («Конституция
КНР», «Положение по делам религии» и прочие докумен-
ты), которая продолжает ежегодно совершенствоваться.

Подход к религиям, за пределы списка которых было
выведено конфуцианство, в КНР колебался от умеренно-
терпимого, с акцентом на использование религии в поли-
тических целях посредством ее изучения, в том числе со
стороны мировоззрения социализма, до открытого непри-
ятия. При этом вопрос о возможности существования ре-
лигиозного мировоззрения в социалистическом обществе
продолжает оставаться открытым для граждан КНР.

Политика в отношении не исконно-китайских религий,
таких, как, например, ислам во многом была связана с раз-
витием внешнеполитического курса государства. Очевид-
но, могут быть проведены четкие параллели между дина-
микой развития связей с арабскими странами, Ираном,
Малайзией, Индонезией и прочими государствами и под-
ходами власти к религиозным институтам в государстве.

Пример функционирования China–Arab States Expo –
наглядный пример использования внутреннего потенциала
сообщества китайских мусульман для развития отношений
с важными внешнеполитическими и внешнеэкономиче-
скими партнерами.

Таким образом основной вывод из работы состоит в
том, что отношение к религии со стороны государственно-
го аппарата КНР в высшей степени прагматично и полно-
стью отвечает принятому в Китае пониманию того, что ре-
лигия должна работать на благо государства и общества,
как на внутриполитическом, так и на внешнеполитическом
уровнях.
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ИСТОРИЧЕСКАЯ РЕТРОСПЕКТИВА
В. В. Орлов

«БОЛЬШАЯ» И «МАЛАЯ»
ТРАДИЦИИ В МАРОККАНСКОМ ИСЛАМЕ:

ПРОБЛЕМЫ РАЗГРАНИЧЕНИЯ
И СОЦИОКУЛЬТУРНОГО КОНТЕКСТА

В статье рассматриваются теоретико-методологические ус-
тановки выделения «высокой» и «народной» традиций в ислам-
ской культуре. На базе разнообразных источников исследуются
хозяйственно-культурные, демографические и морально-психо-
логические факторы, обусловившие различия в общественном
контексте функционирования исламских институтов в Марокко
XVI–XIX вв. Показаны характерные черты и различия в обрядо-
вом комплексе и проявлениях благочестия в городской и сель-
ской среде Дальнего Магриба. Особое внимание уделено вопро-
су о применимости в исламоведении «двухуровневой» модели
феномена религиозных верований. Анализируются различные
подходы к оценке внутренней организации исламского религи-
озного комплекса Марокко, сложившиеся в отечественной, за-
падной и арабской историографии.

Ключевые слова: Марокко, исламские институты, «народ-
ный ислам», алимы, суфийские братства, мурабиты, обрядность,
благочестие, стиль повседневной жизни.

При характеристике социокультурной специфики ис-
лама в Марокко, как и в любой другой арабской стране,
принципиально важен вопрос внутренней дифференциа-
ции его служителей. Здесь граница, разделяющая марок-
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канских служителей ислама, предопределялась, на наш
взгляд, неизбежным для всякой цивилизации конфликтом
«высокой» и «народной» культур – то есть верхушечной
традиции «немногих мыслящих» (культивируемого в шко-
лах и храмах элитарного стиля философа, теолога, литера-
тора) и низовой традиции «многих немыслящих» («дико-
растущих» и самовоспроизводящихся массовых духовных
ценностей)1.

Эти «большая» и «малая» традиции противостояли
друг другу во всех областях общественной жизни – от ма-
териального достатка служителей веры до особенностей их
языка и восприятия религиозных явлений, что вело к раз-
рыву между культурой правящей прослойки и культурой
низов. В Марокко, как и везде в Северной Африке, центр
тяжести культурной традиции лежал не в городах, а в
сельской местности. Именно из степей, полупустынь или
предгорий Атласа и Рифа веками исходили демографиче-
ские и хозяйственно-культурные импульсы, сформировав-
шие самоотождествление марокканцев, нуждавшихся от-
нюдь не в «абстрактной, унитарной, единобожной теоло-
гии, но в наличии посредников с Божественным»2. При

1 О теоретических подходах к проблемам духовно-культурногорасслоения восточных обществ см.: Gellner E. Flux and Reflux in theFaith of Man // Gellner E. Muslim Society. Cambridge, 1983; Hodg-
son M.G.S. The Venture of Islam. Vol. 1. Chicago, 1974; Redfield R. TheLittle Community. Peasant Society and Culture. Chicago, 1973; Redfield
R., Singer M. The Cultural Role of Cities // Economic Development and
Cultural Change. Chicago, 1954. Vol. 3, No. 1. Процессы дифференциа-ции и фрагментации религиозных общин исследовались на при-мерах других религий, что дает исследователям полезные сопос-тавления. См., например: Сафронова А.Л. Буддизм в историко-культурной традиции Шри Ланки. М., 2005. С. 114–127.2 Gellner E. Islam and Marxism: Some Comparisions // International
Affairs. L., 1991, Vol. 67, No. 1. P. 5. В российской историографии впоследние годы появляются новые исследования религии в со-цио-антропологических и культурологических аспектах, позво-
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этом ревностность марокканцев в вере была тем яснее, чем
ближе они находились к городским центрам цивилизации.
Так, берберы-горцы, жившие натуральным хозяйством,
лишь номинально принадлежали к исламской общине и
отнюдь не испытывали благочестивого преклонения перед
служителями веры1.

Ненамного глубже оказывались религиозные чувства
марокканских кочевников, которые очень напоминали
описанные А.Е. Крымским нравы жителей аравийских
пустынь. «К религиозным вопросам, – писал российский
арабист, – араб-бедуин очень равнодушен, но иногда …
хищнические побуждения способны его втянуть в полити-
ко-религиозное движение»2. Особенно справедливым
представляется это замечание в отношении истинных ко-
чевников, почти незнакомых с благами цивилизации. Эти
мобильные и прагматичные «рыцари пустыни» веками бы-
ли уверены только в своих собственных силах, а действен-
ность их самообеспечения, по наблюдению американского
этнолога Э. Акопян, «обескураживала тех, кто требовал от

ляющие осознать роль духовных установок в идентичности насе-ления афро-азиатского мира. См.: Сафронова А.Л. Традиционныенаправления и новые тенденции в деятельности историческогоотделения ИСАА МГУ // Вестник Московского университета.
Сер. 13. Востоковедение. 2016. № 2. С. 11–12.1 Об этом свидетельствуют собранные этнографами пословицы ипоговорки марокканских горцев. Так, Э. Монтэ приводил нечести-вое изречение рифцев: Остерегайся женщины спереди, мула сзади,
а мурабита – со всех сторон (Montet E. Le culte des saints musulmansdans l’Afrique du Nord et plus spécialement au Maroc. Geneve, 1909.P. 36), а Э. Вестермарк подметил в Атласе поговорку Йархум Алла
ман зара ва хаффафа (Да помилует Аллах того, кто в гостях пре-бывает недолго), демонстрирующую отношение говорящего к по-сещению гробницы святого-мурабита (Westermarck E. Wit and Wis-dom in Morocco. A Study of Native Proverbs. L., 1930. P. 212).2 Крымский А.Е. История арабов и арабской литературы, светской идуховной (Корана, фыкха, сунны и пр.). Ч. 1. М., 1911–1914. С. 13.



205

них лояльности, веры и материальных средств»1. Об отсут-
ствии у марокканских кочевников культа мурабитов2 сви-
детельствуют заметки французского священника Ш. де
Фуко, ведшего в XIX в. разведку в присахарских провин-
циях. Де Фуко отмечал, что кочевые племена дуи билал и
хамйан не оказывали помощи странствующим дервишам,
насмехались над ними и изгоняли из своих стоянок3. Лю-
бопытно и то, что в свои грабительские набеги члены пле-
мени дуи билал обычно брали с собой местного почитае-
мого мурабита. Если набег удавался, то мурабит получал
часть добычи, но в противном случае ему ничего не давали
и в дальнейшем не брали с собой, считая его благодетель-
ную силу (бараку) недейственной4. Иными словами, слу-
житель «народного» ислама расценивался кочевниками как
своего рода живой талисман, придающий успех отнюдь не
богоугодному предприятию – грабежу и насилию5.

1 Hagopian E.C. The Status and Role of the Marabout in Pre-ProtectorateMorocco // Ethnology. Pittsburgh (Pensilvania), 1964. Vol. 3. № 1. P. 47.2 Термин мурабит (искаж. марабут), часто употребляемый в Маг-рибе для обозначения почитаемого населением «святого» деяте-ля, его местожительства или гробницы, происходит от арабскогокорня ربط р-б-т «связывать», смысл которого трактуется в духов-ном плане как «находиться в особой связи с Аллахом», что не разподвигало исламоведов проводить параллели с латинским religioи religare.3 Foucauld Ch. de. Reconnaissance au Maroc. P., 1888. P. 121.4 Ibid. P. 157.5 Воспоминания Ш. де Фуко напоминают замечания тунисскогогеографа Мухаммада Байрама (1840–1889), который писал о жи-телях южных провинций своей страны: «Что касается племен..., тоони имеют общие познания, особенно те, которые имеют богатст-во и завийи набожных людей. Шейхи суфийских братств ведут их,а другие знают из догматов ислама только про единство Аллаха итакже про то, что пророчество Мухаммада – истинное, но многиедаже не представляют, сколько раз в день следует совершать мо-литву» (Байрам ал-Хамис, Мухаммад. Сафват ал-и‘тибар би мус-
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Более значительны были религиозные чувства у осед-
лых арабов и берберов, которые занимались полеводством
в предгорьях Рифа и Атласа. Сам характер их труда созда-
вал социопсихологическую среду, где «природа со своей
благосклонностью и недоброжелательством является объ-
ектом постоянного внимания заинтересованного челове-
ка»1. Отсюда неизбежно возникала необходимость не в аб-
страктном созерцании, но в деятельном переустройстве
окружающего мира в постоянном противоборстве с при-
родными силами2. Мурабиты и суфийские братства Маг-
риба успешно выполняли функцию интеграции отдельных
групп деревенского населения в систему надобщинных
(макросоциальных) связей. В итоге традиционное кресть-
янское сознание Магриба воспринимало сельские «религи-
озные кланы» как своеобразное продолжение освященных
веками семейно-родственных структур.

Наконец, в условиях городской жизни исламское веро-
учение находило наиболее ревностных своих почитателей.
Этот факт не раз отмечался отечественными и зарубежны-
ми историками-арабистами3, однако пока не получил раз-

тауда‘ ал-амсар ва-л-актар (Совершеннейшие подходы к располо-жению городов и стран). Т. 2. Каир, 1887. С. 115).1 Bouhdiba A. A la recherche des normes perdues. Tunis, 1973. P. 99.2 Здесь уместно сравнение, проведенное тунисским культуроло-гом Абд ал-Ваххабом Бухдибой между происхождением европей-ского понятия «paysan» от латинского «paganus» и тем фактом, чтоарабский термин кафир (неверный, многобожник) восходит кдревнему, ныне забытому значению корня كفر к-ф-р – «обрабаты-вать землю», «заниматься сельским трудом» (Bouhdiba A. A la re-cherche… P. 100).3 Так, А.Е. Крымский, описывая обычаи и нравы бедуинов Аравии,замечал, что «араб-горожанин гораздо более склонен к религиоз-ным запросам» (Крымский А.Е. История арабов… Ч. 1. С. 13), а зна-ток позднего марокканского средневековья М. Шацмиллер посвя-тила духовно-культурным различиям марокканского города и де-ревни обстоятельно написанную научную статью (Shatzmiller M.
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ностороннего и систематического объяснения. Представ-
ляется, что в Марокко, как и везде в мусульманском мире,
исторически сформировался тип городской набожности –
по словам британского социоантрополога Э. Геллнера,
«умеренная, грамотная, образованная и рациональная ре-
лигия»1. Образ жизни горожанина, хозяйственно-культур-
ный тип ремесленного производства, основанный на рав-
номерности и постоянстве трудового цикла (в отличие от
крестьянина и кочевника) не мог не способствовать, как
отмечал на европейских примерах М. Вебер, индивидуаль-
ности религиозного опыта, развитию понятий «долг» и
«вознаграждение» в отношении духовной жизни2. То же,
на наш взгляд, можно отнести и к интеллектуальному тру-
ду алима3, формировавшему привычку к уравновешенному
общению со сверхъестественным, почти лишенному эмо-
циональных порывов4.

Islam de campagne et Islam de ville // Studia Islamica. P., 1980. Vol. 47.P. 123–136).1 Gellner E. Saints of the Atlas. Chicago, 1969. P. 5.2 Цит. по: Bendix R. Max Weber: an Intellectual Portrait. Garden City(NY), 1960. P. 114.3 В статье для обозначения мусульманских богословов-правоведовиспользуются варианты áлим, мн. ч. уламá Иногда .(عالم، علماء) в ли-тературе встречаются также варианты улем, улемы. (Прим. ред.)4 В марокканских источниках XVI–XIX вв. часто встречаются при-меры вдумчивого отношения просвещенных горожан к своим ре-лигиозным обязанностям. Так, в агиографическом своде «Салватал-анфас» Мухаммада ал-Каттани о фесском алиме Абд ал-Кадиреал-Фаси  (ум. в 1798 г.) упомянуто, что «часто в середине ночи онвыходил из дома и отправлялся в баню, чтобы совершить омове-ние. Затем он отправлялся совершить молитву к [мавзолею] Му-лай Идриса... затем он возвращался домой» (Ал-Каттани, Мухам-
мад ибн Джа‘фар. Салват ал-анфас ва мухадасат ал-акйас би манукбира мин ал-‘улама ва-с-сулаха’ би Фас (Утешение душ и беседа,оценивающая тех алимов и праведников, кто упокоился в Фесе).Т. 1. Фес, 1899. С. 335). А в биографии другого фесского алима Му-хаммада ат-Тилимсани (ум. в 1848 г.) автор отмечал, что  «летом,
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Сопоставляя городскую и сельскую традиции марок-
канского ислама, нужно отметить и то обстоятельство, что
городской обрядовый комплекс значительно уступал в
объеме и красочности сельским празднествам (маусимам),
посвященным памятным датам жизни местных святых и
суфийских братств. Эти полуязыческие игрища, как и соб-
рания (хадарат) членов братств в обителях (завийах) ус-
пешно компенсировали марокканским кочевникам естест-
венный дефицит общения, связанный с ограниченностью
их социального пространства (оседлые-земледельцы нуж-
дались в этом в меньшей степени)1. Французские колони-
альные чиновники начала XX в., наблюдавшие суфийские
обряды в марокканской глубинке, отмечали, что «люди
ищут в экстазе забытья от трудностей этого мира», «в гла-
зах народа главное – это экстатический танец (тахаййур),
а … богослужение и т. д. идут на последнем месте»2. К тем
же выводам пришел Э. Геллнер, заметивший по итогам
своих полевых изысканий 60-х годов XX в., что низы ма-

как и зимой, он спал только треть ночи, а затем отправлялся кгробнице Мулай Идриса и занимался там чтением «Далиля». Онпосещал здравствующих и [гробницы] покойных [святых] и непокидал скамей науки...» (Ал-Каттани. Салват ал-анфас… Т. 1.С. 353).1 Valensi L. Le Maghreb avant la prise d’Alger (1790–1830). P., 1969.P. 36. Природные условия многих регионов Марокко предполага-ют обособленность элементов ландшафта (ущелья в горах, источ-ники воды в пустыне), замкнутость и компактность зон расселе-ния общин. В силу этого празднества-маусимы в марокканскойдеревне, совпадавшие с календарным циклом полевых работ, все-гда сопровождались ярмарочной торговлей, свадьбами, пирушка-ми и молодецкими потехами. Они давали возможность интенсив-ного общения с родственниками, заведения новых знакомств, ши-рокомасштабной продажи продуктов своего труда, закупки наследующий сезон всего необходимого в хозяйстве и т. п.2 Brunel R. Essai sur la confrérie religieuse des Aissaoua au Maroc. P.,1926. P. 112; Drague G. Esquisse d’histoire religieuse du Maroc.Confréries et zaouias. P., 1951. P. 287.
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рокканского общества «обращаются к религии <...> как к
решительной альтернативе своей обычной жизни. Они ну-
ждаются в религии не столько для утверждения своего
стиля жизни, сколько для бегства от него»1. Поэтому «го-
родской» ислам с его размеренным ритуалом адекватно
воспринимался в городской среде – намного более ано-
нимной, социально атомизированной и обезличенной, чем
это было привычно на селе или в кочевом стойбище. К то-
му же городские жители ежедневно встречались в общест-
венных местах – от рынка до мечети – и в принципе не
ощущали сколько-нибудь значимого дефицита общения.

Таким образом, вопрос о внутренней организации ис-
ламского комплекса Марокко представляется сложным и
однозначного решения иметь не может. Это положение дел
на примере тасаввуфа продемонстрировали Е.Э. Бертельс,
высказавший обобщенную мысль о том, что «по существу
единого суфизма никогда не было»2, и А.Д. Кныш, пола-

1 Gellner E. Saints of the Atlas…, p. 5. Примечательно и другое наблю-дение Э. Геллнера, постулирующее своеобразную «зеркальность»духовных феноменов европейского и африканского побережийСредиземного моря: в западноевропейской христианской тради-ции «основной» и наиболее популярный католический вариантвероучения иерархичен, характеризуется пышной обрядностью,имеет сильные позиции у селян, а его краеугольным камнем явля-ется почитание святых. «Девиантная» же традиция, заложеннаяРеформацией, эгалитарна, подчеркивает равенство верующих,одобряет пуританские нравы, присуща городскому населению иисключает посредничество священника. На южном побережьеСредиземного моря, в исламской среде, происходит обратное –яркая, иерархически выстроенная и склонная к посредничествумодель веры мурабитов и шейхов «девиантна», а городская – уме-ренна и не признает посредничества между верующими и Алла-хом (Gellner E. Sanctity, Puritanism, Secularisation and Nationalism inNorth Africa. A Case Study // Archives de sociologie des religions. P.,1963. Vol. 15. P. 77).2 Бертельс Е.Э. Избранные труды. Т. 3. Суфизм и суфийская лите-ратура. М., 1965. С. 35.
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гающий, что «любые попытки обсуждать суфизм как нечто
самодостаточное, т. е. вне широкого религиозного, соци-
ального и культурного контекста, в котором он существо-
вал и развивался <...> обречены на провал»1. При этом
многие исследователи утверждают, что при рассмотрении
«официального» и «неофициального» ислама неприменима
«двухуровневая» модель, предполагающая разделение фе-
номена веры на высший (ортодоксальный, нормативный,
городской, элитарный) и низший (гетеродоксальный, деви-
антный, сельский, народный) пласты. Перед лицом слож-
ности задачи исламоведы предлагали отойти от обобще-
ний: при отсутствии общепринятой «ортодоксии» предла-
галось говорить лишь об отношении отдельных богословов
разных эпох и территорий к конкретным формам проявле-
ния суфизма2.

В защиту такого подхода можно высказать то сообра-
жение, что вышеупомянутые категории определяются да-
леко не точно и выражают несводимые в систему противо-
поставления и рядоположения. Следует иметь в виду и то,
что многие видные законоведы (факихи) средневековья –
например, Джамал ад-Дин ибн ал-Джаузи (ок. 1116–1201)
или Таки-д-Дин ибн Таймийа (1263–1328), – внешне нега-
тивно относившиеся к суфизму как к недопустимому нов-
шеству (бид‘а), – были на деле отнюдь не чужды мистиче-
ским переживаниям3. Кроме того, противопоставление су-

1 Кныш А.Д. Мусульманский мистицизм. Краткая история / Пер.с англ. СПб., 2004, с. 379. О том же явлении писал знаток магрибин-ского ислама Ж. Берк, полагавший, что «его мудрость эклектична.Она составляет вместе, не синтезируя их, рациональную теологию,народные верования и мистицизм» (Berque J. Al-Youssi. Problèmesde la culture marocaine au XVIIe siècle. P., 1958. P. 122).2 См., например: Кныш А.Д. Суфизм // Ислам. Историографическиеочерки. М., 1991. С. 178–180.3 Ибн Таймийа был посвящен в братство Кадирийа и (как и Ибнал-Джаузи) критиковал не тасаввуф в целом, а сомнительные,с его точки зрения, идейные конструкции и обрядовые проявле-
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физма «нормативному» исламу вовсе не изобретено восто-
коведами, а является данью средневековым богословским
дискуссиям о правоверии.

Но все же думается, что отрицание за исследователем
прав на обобщение контрпродуктивно. Оно ограничивает
эвристический потенциал изысканий по исламским инсти-
тутам и обрекает исламоведа на нарративность и воспро-
изведение фактов, по сути, обесценивая научный характер
исторического анализа. Представляется, что в историко-
религиоведческих исследованиях более предпочтителен
другой метод: четкое разделение упомянутых антиномий и
рядоположение действительно противостоящих друг другу
характеристик служителей ислама. На этой основе, как
представляется, возможно делать обобщения в пределах
страны или региона для данного периода времени. Поэто-
му исламские институты Марокко уместно воспринимать в
исследовательской оптике «большой» и «малой» традиции
и рассматривать «народный ислам» как органическую со-
ставляющую религиозного мировоззрения, обслуживаю-
щую духовные запросы большинства верующих.

Исходя из условий бытования исламских институтов
Марокко, в исследовании проблем «большой» и «малой»
традиции возможно выделить три ключевых элемента:
1) алимское сообщество, в том или ином виде признанное
государством, и находящееся на его содержании;
2) суфийскую традицию, с XII–XIII вв. институализиро-ния мистицизма (Makdisi G. Ibn Taimiya: a Sufi of the Qadiriya Order// American Journal of Arabic Studies. Leiden, 1973, Vol. 1. P. 128–129).Сходные оценки внешних и внутренних аспектов суфизма содер-жатся в трудах магрибинского историка и философа Абд ар-Рахмана ибн Халдуна (1332–1406) (Benchekroun M. La vie intellectu-elle marocaine sous les Mérinides et les Wattasides (XIIIe, XIVe, XVe,XVIe siècles). Rabat, 1974; Lacoste Y. Ibn Khaldoun: naissance del’histoire passée du Tiers-monde. P., 1969; Shatzmiller M.L’historiographie mérinide: Ibn Khaldun et ses contemporains. Leiden,1982).
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ванную в сети братств (турук, ед. тарика) и широко раз-
вернутую в пространстве; и 3) мурабитские культы,
«встроенные» в родоплеменной или квартальный быт и
локализованные на местном уровне. При этом как суфии,
так и мурабиты обладали в XVI–XIX вв. значительной, а
порой даже полной экономической автономией от государ-
ства – в отличие от служителей «официального» силама.
Это обстоятельство вкупе с мощью духовного воздействия
суфиев и мурабитов предопределяло их независимое от
султанской власти (или даже вызывающее по отношению к
ней) поведение на политической арене традиционного
Дальнего Магриба.

Взаимоотношения носителей «большой» и «малой»
традиций в истории Марокко складывалось неоднозначно.
С одной стороны, сплоченность с правящей политической
элитой (султанским махзеном) противопоставляла «офи-
циальных» служителей ислама «неофициальным» религи-
озным авторитетам. Марокканские алимы не могли не соз-
навать слабость своего влияния в сравнении с авторитетом
мурабитов и суфийских шейхов, а поэтому относились к
ним с естественной настороженностью. Со своей стороны,
мурабиты и суфийские лидеры, как правило, предпочитали
избегать прямого соперничества или конфликта с офици-
ально санкционированным вариантом религиозной веры,
который считали уступкой (рухса) человеческим слабо-
стям1. Наконец, хранителям божественного закона был

1 Тримингэм Дж.С. Суфийские ордены в исламе / Пер. с англ. М.,1989. С. 23. Преобладание «народного» ислама над нормативныммогло приобрести даже скандальный характер. Так, среди образ-цов марокканского фольклора, собранного в XIX в. О. Мульера,встречается кощунственная поговорка, бытовавшая в племени
бану арус, на родине популярнейшего в Марокко святого Абд ас-Салама ибн Машиша (XIII в.): Маула Абд ас-Слам хува-л-ли халака-
д-дунйа ва-д-дин * Ва-н-наби, Аллаху йархумуху мискин (Это МулайАбд ас-Салам создал мир и религию * А что касается Пророка, топусть Аллах смилуется над ним, беднягой!) (Mouliéras A. Le Maroc
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свойственен известный снобизм интеллектуалов по отно-
шению к малограмотным и архаически мыслившим «свя-
тым», нередко эксплуатирующим невежество своих со-
племенников1.

С другой стороны, алимский корпус отдавал себе отчет
в том, что именно мурабиты и суфии приспосабливали по-
ложения ислама к запросам племенного общества и явля-
лись наилучшими проводниками исламизации2. Да и орга-
низованность адептов тасаввуфа и поклонников мурабитов
не могла не производить впечатления на «официальных»
служителей Аллаха. Поэтому явной враждебности к суфи-
ям и мурабитам марокканские улама не проявляли нико-
гда. Более того, законоведы посещали их гробницы и при-
носили дары, а некоторые улама XVI–XIX вв. были при-
числены простым народом к святым и соответственно по-
читались3. Отдельные марокканские алимы и сами, по све-

inconnu. T. 2. P., 1899. P. 159). В мусульманском законоведенииприписывание акта творения смертному существу, равно как исомнение в пророческой роли Мухаммада составляют бесспорныепризнаки неверия (куфра).1 Это нашло отражение в пословицах, популярных в XIX в. средимарокканских ученых мужей: Ли кулли вали ва‘датуху (Что ни свя-той, то обещание) или Кам ман йузар макамуху фи-н-нар (Сколь-ким из тех, кого посещают с зийарой, место в [адском] огне) и др.(Ibid. P. 709, 628).2 По полевым наблюдениям Э. Геллнера, местные и далекие отнормативной набожности формы ислама служили средством длясмягчения религиозной маргинальности сельских и племенныхколлективов по отношению к «истинной» городской вере (Gell-
ner E. Tribalism and Social Change in North Africa // French-SpeakingAfrica: the Search of Identity; ed. by W.H. Lewis. N.Y., 1965. P. 110–111). В этом смысле, очевидно, следует воспринимать высказан-ное в его другой работе утверждение о том, что «святые служатиным ценностям и представляют собой иные ценности, чем цен-ности улама» (Gellner E. Flux and Reflux… P. 42).3 Так, известный законовед из Феса Мухаммад ат-Тауди ибн Суда(1705–1795) за свою долгую жизнь шестьдесят раз успел совер-
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дениям современников, занимались чудотворством так же,
как это делали святые. Так, фесский законовед Мухаммад
ибн Киран (1758–1812), чье имя стало в Магрибе XIX в.
символом маликитского консерватизма, не раз проявлял
типичный для мурабитов дар всеведения (мушарака)1.

Противоречивый и двойственный характер алимско-
суфийских взаимосвязей проявлял себя также в сложном и
нюансированном отношении улама к деятельности суфий-
ских братств. В своем большинстве носители «большой»
традиции марокканского ислама благосклонно относились
к мистическим исканиям. Некоторое высокомерие по от-
ношению к архаизму народных верований отнюдь не ме-
шало улама вступать в ряды тех или иных турук2. Более
того, старинные и обладавшие высокой репутацией семьи
марокканских улама (буйут ал-‘илм) по традиции придер-
живались членства в «фамильном» братстве. Например,
крупный алимский клан ал-Фаси веками принадлежал к
адептам Джазулийи или братств джазулитской традиции, а
не менее известная алимская семья ал-Кадири – Кадирийи

шить паломничество к гробнице святого Абд ас-Салама ибн Ма-шиша (Berque J. L’interieur du Maghreb, XVe–XIXe siècle. P., 1978.P. 271). Другой фесский алим, Ибн ‘Аббад, живший в XIV в., былпричислен к святым и считался в народе покровителем корпора-ции сапожников. Причиной тому было почтение алима к сапожни-кам и частое его заступничество за них перед властями (Guyot R.,
Le Tourneau R., Paye L. Les cordonniers à Fès // Hespèris. 1936, Vol. 23.P. 49).1 Berque J. L’interieur du Maghreb… P. 271.2 Ранее нам доводилось исследовать по марокканским источникамфакты биографий видных ученых мужей этой страны. См.: Ор-
лов В.В. Контур сословия: мусульманское духовенство Марокко вконце XVIII – начале XIX в. // Вестник Московского университета.
Сер. 13. Востоковедение. 1995. № 4. С. 16–25. Для XVIII – начала XIXв. нами были изучены биографии 158 марокканских алимов. В 35случаях (или 22% от общего числа) в них прямо упоминается уча-стие улама в деятельности местных и региональных исламскихмистических братств.
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и т. п. Наконец, основные понятия и методики магрибин-
ской традиции тасаввуфа преподавались на постоянной
основе в самом авторитетном мусульманском учебном за-
ведении Шерифской империи – фесском университете ал-
Каравийин1. Улама Феса и других городов Марокко в це-
лом одобряли умеренную и ограниченную шариатскими
рамками практику духовных упражнений, принятую у
«благонравных» братств (Каттанийа, Кадирийа, Тиджа-
нийа и др.) и охотно участвовали в их мистических раде-
ниях (зикрах). Занятия здравыми и смягченными формами
суфийской практики, распространенные среди мароккан-
ских горожан, не внушали опасений хранителям божест-
венного закона.

В то же время образованность марокканских алимов и
их принадлежность к верхушке городского общества ока-
зывали влияние на их идейно-теологические и политиче-
ские предпочтения. Это видно из того факта, что практика
«народных» братств Марокко (Айсава, Хамадиша, Хадда-

1 Возможно, в стенах ал-Каравийин XVIII–XIX столетий тасаввуфпреподавался не столь широко и разнообразно, как в ал-Азхаре,который «готовил кадры суфийских лидеров и деятелей» (см.:
Ацамба Ф.М. Высшее мусульманское духовенство Египта в концеXVIII – начале XIX в. (Социальные функции. Экономические пози-ции) // Вестник Московского университета. Сер. 13. Востоковеде-
ние. 1992. № 4. С. 53). Здесь показателен интерес улама ближнево-сточных провинций Османской империи к суфизму, который от-мечается и историками-арабистами. Например, в Сирии XVIII в. неменее трети улама обращались к теории и практике тасаввуфа(Смилянская И.М. Социально-экономическая структура странБлижнего Востока на рубеже нового времени (на материалах Си-рии, Ливана и Палестины). М., 1979. С. 175). В Египте XVIII–XIX вв.43% алимов Каира принадлежали к различным суфийским брат-ствам (Ацамба Ф.М. Высшее мусульманское духовенство… С. 51).Тем не менее, многие шейхи марокканских братств и даже суфий-ские деятели среднего звена имели основательную общерелиги-озную и мистическую подготовку, полученную, как правило, в ал-Каравийин.
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ва) подвергалась последовательной критике со стороны
алимского корпуса как явление, противоречащее нормам
шариата и наносящее мусульманам духовный и физиче-
ский ущерб. Осуждение алимами «малой» традиции осно-
вывалось на том, что их обрядовая практика несла на себе
следы язычества и была основана на экстремальном пуб-
личном поведении суфиев: самоистязаниях (глотание огня,
осколков стекла или змей, хождение по углям), а иногда и
на употреблении растительных наркотиков, нагнетании
массовой экзальтации с элементами истерии, скандирова-
нии религиозных текстов и т. п. Так, видный марокканский
алим и проповедник Мухаммад ибн ал-Мадани Каннун
(Ганнун) (1825–1885) вслед за марокканским мистиком
Абд ал-Баки ибн Йусуфом Зарруком (1611–1688) концеп-
туализировал понятия о «высокой» и «низовой» традиции
в марокканском суфизме. Шейх Мухаммад Ганнун пола-
гал, что образованным законоведам (факихам) присущ
особый вид мистицизма, во всем соответствующий нормам
Корана и сунны, а излишества народной практики в своих
трудах пренебрежительно именовал «суфийщиной» (туру-
кийа) или «порождением братств» (ма’ал туруки) и крити-
ковал их1. Привычная лояльность алимского сообщества
Марокко правящей династии Алауитов заставляла Ганнуна
и других ученых мужей видеть в «малой» традиции орга-
низующую силу антиправительственных бунтов, и опа-
саться авторитета шейхов «народных» турук, позволяю-

1 Ал-‘Алауи, Мухаммад ал-Фаллах. Ал-Каравийин ва усул ас-салафийа би-л-Магриб: Мухаммад Каннун нумузаджан (Ал-Каравийин и истоки салафизма в Марокко: на примере МухаммадаГаннуна) // Махаттат фи та’рих ал-Магриб ал-фикри ва-д-дини(Вехи интеллектуальной и духовной истории Марокко) / Под ред.Мухаммада ал-‘Аййади. Касабланка, 1996. С. 81–82.
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щих низам дать выход своим эмоциям и способных моби-
лизовать их против интересов престола1.

Внутри «малой» традиции марокканского ислама мы
можем наблюдать сложное сопряжение собственно мисти-
ческой традиции и локальных мурабитских культов. Эти
формы религиозного поклонения в XVI–XIX вв. действо-
вали различными методами и извлекали силу своего воз-
действия из взаимодополняющих черт массовой психоло-
гии марокканцев.

Мурабиты своей просветительской и общественной
деятельностью поддерживали духовно-культурный коло-
рит периферии, являя собой образец религиозного поведе-
ния для рядовых верующих2. Братства же, по характери-
стике французского магрибиста Ж. Берка, выстраивали
свою деятельность главным образом на эзотерическом
учении и индивидуальном посвящении3. В силу этих об-
стоятельств влияние братств и мурабитов в Дальнем Маг-
рибе нередко приобретало конкурирующие формы. Дать
им однозначную оценку сложно. С одной стороны, изуче-

1 Сложность и нестабильность взаимоотношений с суфийскимилидерами характеризует всю историю Алауитов, начиная с XVII в.См.: Илюточкина Д.В. Ранние Алауиты: от оазисной верхушки кправящей элите Марокко (XVII в.) // Материалы конференции«Школа молодого африканиста». 2016. № 7. С. 22.2 Как выразился Э. Геллнер, стремясь реконструировать воспри-ятие мурабитов рядовым общинником, «кораническая истинностьисходит, так сказать, из их сущности. Ислам – это то, что они де-лают. Они и есть ислам» (Gellner E. Role and Organization of a BerberZawiya / Ph.D. Diss., University of London. L., 1957. P. 203). Здесь важ-но подчеркнуть и подмеченную его американским коллегойДж. Воллом специфику Северной Африки где «местные святыеоказались в фокусе народной религиозной жизни и вокруг нихвозникли массовые объединения» (Voll J.O. Hadith Scholars and Ta-riqahs: an Ulama Group in the 18th Century Haramayn and their Impactin the Islamic World // Journal of Asian and African Studies. Leiden,1980. Vol. 15. № 3–4. P. 268).3 Berque J. L’interieur du Maghreb, XVe–XIXe siècle. P., 1978. P. 424.
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ние сведений марокканских летописей и европейских ис-
точников показывает, что у местных святых для того, что-
бы умножить влияние в своей округе, не было нужды
вступать в ту или иную тарику1. Скорее, наоборот: сроки и
успех закрепления различных мистических традиций в ре-
гионе зависели от отношения к ним со стороны влиятель-
ных мурабитов. С другой стороны, начиная с XVI в. насе-
ление Марокко неоднократно участвовало в массовых
межрегиональных миграциях2. В такой обстановке более
мобильные суфийские структуры первоначально получали
преимущество перед мурабитскими культами, которые
были привязаны к почитанию гробниц мурабитов. Послед-
ние, в отличие от сети суфийских обителей, не могли пере-
двигаться вместе с племенами и оставались in situ, а зна-
чит, были вынуждены поначалу приспосабливаться к об-
щению с новыми клиентами или патронами3. Необходи-
мость частой адаптации к перемещениям племен (у кото-
рых к тому же на новом месте могли появляться новые

1 Например, в XIX в. глава завийи Бану Амгар в Тамеслухте нар. Тенсифт, не поддерживая связей с суфиями, имел авторитетсреди племен южной части Шерифской империи (особенно пле-менной конфедерации айт ‘атта). См.: Aubin E. Le Marocd’aujourd’hui. 2-e ed. P., 1905. P. 48; Hammoudi A. Segmentarité, strati-fication sociale, pouvoir politique et sainteté: réflexions sur les thesesde Gellner // Hespèris-Tamuda. 1974. Vol. 15. P. 166. Значительнымвлиянием в присахарских поселениях (ксарах) и оазисах обладалимурабиты, принадлежавшие к группе племен зената. Они такжене афишировали своих симпатий к конкретным братствам или ксуфизму в целом. См.: Lacroix N., La Martinière H., de. Documents pourservir à l’étude du Nord-Ouest africain. Alger, 1897. T. 4. P. 335–336.2 Подробнее о направлениях миграций и численности мигрантовсм.: Орлов В.В. Традиционная социальная организация алауитско-го Марокко (середина XVIII – начало XIX века). Концепции – струк-туры – взаимосвязи. М., 1998. С. 23–29.3 Chiapuris J. The Ait Ayash of the High Moulouya Plain: Rural SocialOrganisation in Morocco. Ann Arbor (Michigan), 1979. P. 29.
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святые), также предопределяла в XVI–XVII вв. уязвимость
культа мурабитов.

Однако отношения локальных и региональных духов-
ных структур в исламской культуре Дальнего Магриба на
протяжении XVIII–XIX вв. приобретали все более друже-
ственный или даже союзнический характер. К середине
XIX столетия средневековые суфийские братства уже были
общепризнанными центрами культа святых, почти все их
основатели почитались как мурабиты, а многие виды их
якобы мистической практики на деле происходили от до-
исламских обычаев1. В итоге суфийские структуры тради-
ционной эпохи принимали активное участие в социальной
инженерии ряда регионов Марокко. Благодаря их деятель-
ности создавались псевдо-племена и их подразделения, ко-
торые, как правило, брали имя святого в знак духовной
преемственности2. Если же имя святого использовалось и
действовавшим в этой местности мистическим объедине-
нием, то возникал социорелигиозный комплекс «племя –
мурабит – завийа братства», устойчивый как к влиянию
кочевых миграций, так и к духовным посягательствам со
стороны других турук3.

1 Как почитание мурабитов, так и мистические практики Магрибавобрали в себя разнообразные элементы верований средиземно-морского историко-культурного ареала (от берберских и негри-тянских традиций с пережитками пунических и эллинистическихкультов, до элементов иудаизма и христианства).  Показателямивзаимосвязи местных святых и суфиев служит как то, что с XIV в.мавзолей (мазар) местного святого становится нередкой принад-лежностью завийи, так и семантическое смешение значений тер-минов «мурабит» и «завийа», которое существует в магрибинскихдиалектах арабского языка. См.: Burke E. Morocco and the Near East:Reflections on Some Basic Differences // Archives européennes de soci-
ologie. P., 1969. Vol. 10. № 1. P. 79.2 Тримингэм Дж.С. Суфийские ордены в исламе. С. 191–192.3 Примером может служить племенной союз улад сиди шейх, сло-жившийся из 17 племен марокканской и алжирской Сахары. Его



Таким образом, различия между носителями «боль-
шой» и «малой» традиций в методах воздействия на ве-
рующих и сложности их взаимного восприятия отнюдь не
исключали сотрудничества, выгодного всем сторонам.
В итоге алимский корпус, культ мурабитов и суфийские
структуры предстают перед исследователем истории Ма-
рокко в виде своеобразных сетевых пластов, накладываю-
щихся друг на друга. Как в материальной инфраструктуре,
так и в духовно-этической системе марокканского ислама
алимский корпус веками сосуществовал с локальными
культами мурабитов и объединениями последователей та-
саввуфа. Не отвергая мистико-аскетическую сущность су-
физма в целом, алимы руководствовались в своих оценках
братств как своими социо-экономическими интересами,
так и корпоративными идеологическими позициями. Су-
фийская же и мурабитская среда Марокко XVI–XIX вв. от-
личалась сложностью внутренней организации, социаль-
ной неоднородностью и эклектичностью духовных устано-
вок.

духовная жизнь была обусловлена поклонением алжирскому су-фию Абд ал-Кадиру ибн Мухаммаду (Сиди Шейху, ум. в 1615 г.) ипрозелитической деятельностью тарики Шейхийа, действовавшейс 20-х годов XVII в. См.: Lacroix N., La Martinière H., de. Documents…T. 2. P. 758; Rinn L. Marabouts et khouan. Etude sur l’islam en Algerie.Alger, 1884. P. 352. Нередко эти «мурабитские племена» сохранялипрежнее, родовое имя. Так, марокканское племя улад сиди мухам-
мад бу ахмад еще в конце XIX в. именовало себя и «по-старому»(бану гилл), не делая различия между двумя принципами само-отождествления. См.: Lacroix N., La Martinière H., de. Documents…T. 2. P. 356–365.
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EX PRINCIPIIS
Абдалла Аль-Ахмар

РЕЛИГИОЗНАЯ ПРОБЛЕМАТИКА
СКВОЗЬ ПРИЗМУ ИДЕОЛОГИИ ПАРТИИ

АРАБСКОГО СОЦИАЛИСТИЧЕСКОГО ВОЗРОЖДЕНИЯ

Идеология баасизма и арабизма не приемлет использования
конфессионального фактора в интересах как государственной
власти, так и какой-либо из социальных групп, осуждая имев-
шиеся в истории проявления подобного рода. Экстремизм, но-
сящий религиозную окраску, был присущ выходцам изо всех без
исключения религиозных общин. Он должен быть искоренен в
арабском мире как не соответствующий духу арабской нации, ее
исторической миссии и высокому цивилизационному вкладу в
мировом масштабе. (Материал предоставлен заместителем Ге-
нерального секретаря партии Баас (или ПАСВ), Абдаллой аль-
Ахмаром, специально для издания Института востоковедения
РАН «Религия и общество на Востоке» 30 января 2017 г.)

Ключевые слова: Ближний Восток, религиозные общины,
ислам, христианство, иудаизм, религиозная политика, арабизм,
баасизм.

Введение
История цивилизаций на Востоке демонстрирует ог-

ромный набор идей, философских течений и религиозных
практик, возникавших и развивавшихся в одном и том же
регионе – в смешении появлявшихся там рас и культур.
Окруженные множеством течений родились основные мо-
нотеистические религии: иудаизм, христианство и ислам.
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История хранит память о верованиях, которые люди испо-
ведовали с древних времен; и безусловно, сами религии
прошли все этапы эволюции, начиная с простых обществ
до сложных, от многобожия – к единобожию, от стихийно-
сти – к системе. Без сомнения, во всех обществах сущест-
вуют глубокие следы религий, которые в разные периоды
истории претерпевали развитие своих практик. Философии
Востока являлись теми самыми духовными философиями
восточных цивилизаций (шумерской, египетской, вавилон-
ской, ханаанейской, арамейской, финикийской, персид-
ской, индийской, китайской и исламской), и стали предше-
ственниками западной и греческой цивилизаций. Иными
словами, Восток предшествовал философскому мышлению
Запада.

Немецкий философ Гегель считал, что человек опреде-
ляется способностью иметь религию, полагая ее в качестве
важнейшего элемента при сотворении человека. Религиоз-
ное чувство поистине лежит в глубине каждого человече-
ского сердца и составляет стержень сущности человека,
так же как и ум. Врожденная вера присуща человеческой
душе, которая существовала и прежде своего присутствия
в теле, как говорит Бог в Коране: «И вот, Господь твой из-
влек из сынов Адама, из спин их, их потомство и заставил
их засвидетельствовать о самих себе: “Разве не Господь
ваш Я?” Они сказали: “Да, мы свидетельствуем...” Чтобы
вы не сказали в день воскресения: “Мы были небрежны к
этому”». (Коран: 7:172)

Принимая, что религиозное чувство является неотъем-
лемой частью сотворенного человека и существует в той
или иной степени в душах всех людей, ясно, что оно может
оказаться погребенным у того, кто пытается скрывать его,
подавлять его проявления, а возможно, и отрицать его су-
ществование. Религиозное чувство может быть могучим и
бурным, например, у великого мистика, который видит
божественный акт в каждом движении бытия – от песчин-
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ки в пустыне до звезд в небе. И мы должны, следователь-
но, признать, что интерпретация этого религиозного чув-
ства претерпела ту же эволюцию, которую претерпело и
само человечество, различаясь на многочисленных этапах
своего развития, благодаря тесной связи с той культурной
средой, из которой она исходила.

Множество религий возникло с того момента, как че-
ловек начал передвигаться по поверхности земли; появля-
лись мифы, магия, колдовство, имели место попытки кон-
тролировать скрытые силы и приблизиться к ним при по-
мощи жертвоприношений, примерами чего изобилует ис-
тория народов, в равной мере – как на Востоке, так и на
Западе. Затем появились позитивистские религии: зороаст-
ризм, конфуцианство, буддизм и другие, пока не установи-
лись три монотеистические религии: иудаизм, христианст-
во и ислам.

Мусульмане в период расцвета своей цивилизации бы-
ли усердны в изучении различных религий человечества,
как близких, так и заморских, потому что еще на этом ран-
нем этапе они осознали то сильное влияние, какое оказы-
вает религия на души людей и их на их поступки. Некото-
рые из арабо-мусульманских ученых взялись за изучение
религиозных доктрин и обрядов наций и народов: Абу ар-
Рейхан аль-Бируни, аш-Шахрастани и многие другие

«Книга о религиях и сектах» аш-Шахрастани – одна из
самых известных книг, повествующая о верованиях того
времени со строго научным подходом, где он описал огне-
поклонников, евреев, христиан и мусульман, а также и са-
биев, и поклоняющихся планетам, и идолослужителей, и
поклоняющихся воде, и индусов, особенно брахманов. Эта
книга стала сводом знаний о религиях того времени (VI в.
по хиджре).

Восток породил египетскую цивилизацию, отмечен-
ную выдающимися образцами скульптуры, живописи, ие-
роглифических текстов, появлением государства и религи-
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озно-философских течений и доктрин. Изо всех этих явле-
ний мы можем выделить те философские идеи, которые
связаны со справедливостью и моралью, и с тем, что мысль
есть основа существования.

С востока же пришла и вавилонская цивилизация, ко-
торая равнозначна египетской, индийской и китайской ци-
вилизациям по своему наследию в сферах литературы,
науки и права, и в частности, математики, астрономии, в
создании первой в истории библиотеки. В среде вавилон-
ской цивилизации возник кодекс Хаммурапи, который за-
ложил основы правил социальной и политической органи-
зации, и явился один из самых первых в истории человече-
ства записанных законов (1790 г. до н.э.). Высок вклад
этой цивилизации и в области таких философских идей,
как происхождение вселенной, вопросы бессмертия, суще-
ствования богов, а также и сама идея единобожия и суще-
ствования Единого Бога, которую высказал пророк Ибра-
хим (мир ему!), родившийся в Уре Халдейском и пересе-
лившийся в землю Ханаанскую. То переселение стало в
ряду самых важных, которые совершал человек, а то пред-
ставление о единобожии заложило основу появления вели-
ких монотеистических религий (иудаизм, христианство и
ислам).

С Востока произошла и персидская цивилизация с ее
идеями зороастризма в областях этики, [социального] по-
рядка, права и отказа от хаоса. С Востока же появилась ин-
дийская цивилизация, которая характеризовалась разнооб-
разием и множеством языков, религий, каст, верований. Ее
мыслители и философы интересовались религией с ее дог-
матикой, религиозными дисциплиной, опытом и практи-
кой, а также научным методом, созерцанием и размышле-
нием, идеями справедливости и равенства, проповедью,
принципами и правилами учения Будды (как учителя или
избавителя).
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Пришла с Востока и китайская цивилизация с ее фило-
софией, в которой и конфуцианство, и его идейные истоки
коренятся в самой китайской традиции. [Конфуцианские
«Книги] поэзии, истории, перемен, погоды» – ее яркие об-
разцы, которые отражают устойчивость и постоянство соб-
ственной языковой и религиозной культуры. На всем про-
тяжении истории, без перерыва, их государство поддержи-
вало овладевание такими искусствами, как поэзия, музыка,
стрельба из лука, письмо и арифметика.

С Востока же пришли цивилизации Эблы (2,1 тыс.
до н.э.) и Угарита (7,5 тыс. до н.э.), и был открыт алфавит
Рас-Шамры, первый алфавит в истории (2,9 тыс. до н.э.), и
Мари, и Пальмира сирийская, со всем вкладом этих циви-
лизаций в науки и тем, что они привнесли в развитие про-
изводства, торговли и сельское хозяйство, а также тем раз-
нообразием верований, которые восходят к ханаанской ре-
лигии в Сирии. Сама Сирия существовала еще до древней
мировой цивилизации, и на ее территории возникли мно-
гие цивилизации: ханаанская, аморейская, финикийская и
арамейская. Ханаанцы властвовали в большинстве районов
Сирии, тогда как финикийцы сосредоточились вдоль си-
рийского побережья, основав независимую империю в за-
падной части Сирии, и арамейские царства распространили
свою власть во все уголки Сирии, которая стала средото-
чием идей, религий и различных культур, из которых че-
ловечество черпало и черпает основы политического, со-
циального, правового и культурного устройств. Есть много
свидетельств тому, как в ней раскрывалась динамика раз-
вития религиозной жизни и межрелигиозных отношениий,
и археологические находки фрагментов греческих и латин-
ских текстов, которые были найдены в Сирии и Билад аш-
Шам (Великой, или Исторической Сирии) говорят о разно-
образии религиозных структур в соответствии с множест-
вом религиозных общин и их практик – с периода преоб-
ладания языческих верованияй вплоть до рождения Иисуса
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Христа. Об этом же свидетельствует и большое разнообра-
зие в архитектурных стилях строений разных религиозных
групп, которые существовали на арабском Востоке в элли-
нистический период вплоть до византийской эпохи.

Особенное геостратегическое положение еще с древ-
ности обусловило статус региона как полюса Древнего ми-
ра и сделало его столицу Дамаск средоточием наук и зна-
ний. Сияние этого города разливалось от Андалусии до
пределов Китая, он создал богатство разнообразия геогра-
фических сведений, сохранив тогда их преемственность и
непрерывность, что обеспечило в будущем восхождение
народа к правовым отношениям, а также возвращение духа
истории и географии к его основам.

История Билад аш-Шам представляет собой страницу
истории человечества с древних времен. Археологические
исследования и изыскания на всех территориях этой Исто-
рической Сирии показали, что она является одной из са-
мых древних колыбелей жизни люди. Там найдены пеще-
ры людей Каменного века, свидетельства эпох древних
арабских цивилизаций, которые процветали на этой земле
и оставили свой след в истории человечества. На этой зем-
ле слились ближневосточная и греческая цивилизации,
процветал эллинизм, были такие философы и ученые, на-
следие которых по сей день привлекают исследователей.
С этих земель начались арабо-исламские завоевания, раз-
неслась на восток и на запад весть гуманистической циви-
лизации, распространились науки и появились библиоте-
ки – от границ Китая на востоке до Атлантического океана
на западе. Эти знания стали основой основ выхода Европы
из тьмы и отсталости ее Средневековья к той интеллекту-
альной свободе и научному прогрессу, свидетелем которых
стал этот континент в эпоху Возрождения. Все это испыта-
ла Великая Сирия, как и дригие арабские и мусульманские
страны, в которых сосуществовали сыны трех монотеисти-
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ческих религий в атмосфере терпимости и свободы веро-
исповедания, редкой среди других народов.

На Восток, на арабскую землю сошли три монотеисти-
ческие религии: иудаизм, христианство и ислам. Между
исламом и христианством сложились замечательные от-
ношения, направленные на поиск сближения и сосущест-
вования между ними, так что и слова Корана выражают
стремление, чтобы в этих отношениях ощущалось чувство
симпатии и [крепкая] вера, когда Всевышний говорит в
своей драгоценной Книге: «...Найдёшь, что самые близкие
по любви к уверовавшим те, которые говорили: “Мы –
христиане!” Это – потому, что среди них есть иереи и мо-
нахи и что они не превозносятся» (Коран 5:82). Это – от-
ношения дружбы, в основе которых заключены вера в Бо-
га, поклонение ему, а также равенство.

Ислам является религией процветания, а не религией
нужды (дин йуср ва лам йакун дин ‘уср), как говорит Все-
вышний: «Не возлагает Аллах на душу ничего, кроме воз-
можного для нее. Ей – то, что она приобрела, и против
нее – то, что она приобрела для себя. Господи наш! Не
взыщи с нас, если мы забыли или погрешили. Господи
наш! Не возлагай на нас тяготу, как Ты возложил на тех,
кто был раньше нас» (Коран 2:286). Такова есть реальность
исламской религии – облегчения в религиозном поклоне-
нии: от мусульманина требуется только то, что он спосо-
бен исполнить. Аллах заповедал людям [лучше] узнавать
друг друга, несмотря на их различия. Всевышний говорит:
«О люди! Мы создали вас мужчиной и женщиной и сдела-
ли вас народами и племенами, чтобы вы знали друг друга.
Ведь самый благородный из вас перед Аллахом – самый
благочестивый. Поистине Аллах – знающий, сведущий»
(Коран 49:13).
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Эти отношения, которые пророк Мухаммад (да благо-
словит его Аллах и да приветствует!)1 отразил в своих соб-
ственных подходах, способствовали более тесному со-
трудничеству и взаимному уважению между христианами
и мусульманами, плодом чего стало сохранение христиан-
ского присутствия в странах арабского Востока.

Исламская цивилизация была охарактеризована слова-
ми пророка Мухаммада (С.А.С.), сказанными эфиопскому
негусу, царю Абиссинии, который принял христианство и
боролся с язычеством, еще в эпоху благословенной хид-
жры пророка Мухаммада в пятом и седьмом годах его бла-
городной миссии: «Поистине здесь царь никого не угнета-
ет, и это земля правды, которую Аллах дал вам для отдых-
новения, пока вы здесь пребываете». Он указывал этим на
нрав этого единобожного христианского царя, на его чест-
ность и справедливость, которые придали сподвижникам
уверенность в успехе их тогдашней миссии.

И вот, что сказал негус, упоминая свою христианскую
веру, после того, как он услышал аят из Корана от одного
из мухаджиров в присутствии посольства от курайшитов,
которые пришли, чтобы убедить негуса вернуть мухаджи-
ров к своему народу: «Поистине, и это, и то, что принес
Иисус, вышло из одного источника».

Все три единобожных послания вышли из одного ис-
точника – от Создателя, Господа миров. Это утонченные
цивилизационные послания, далекие от фанатизма и сек-
тантства, такфиризма и движений, стремящихся исказить
образ ислама, христианства и иудаизма, тогда как носите-
лей других верований – изгнать. Это послания, нацеленные
на углубление отношений между людьми единобожных
религий, отношений, которые завещаны Аллахом и его по-
сланниками.

1 Далее – (С.А.С.), от арабского: салля Аллаху ‘алейхи ва салляма.
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Существовали пророки, и посланники, объединявшие и
не разъединявшие людей, сближавшие и не оскорблявшие,
распространявшие справедливость и милосердие в обще-
стве после того, как они страдали от несправедливости,
тирании и невежества, и распространявшие науки и укреп-
лявшие веру в сердцах людей. И пришел ислам через про-
рока Мухаммада, печать пророков, устами которого Все-
вышний Аллах обратился к своему народу, говоря: «Вы
были лучшей из общин, которая выведена перед людьми:
вы приказывали одобряемое и удерживали от неодобряе-
мого и веровали в Аллаха» (Коран 3:110).

Вовсе не власть была целью пророка Мухаммада
(С.А.С.) в распространении послания исламской цивилиза-
ции, но Его цель состояла в том, чтобы объединить араб-
ские племена, которые поразительным образом распро-
странились из Аравийского полуострова, дойдя до крайней
западной точки – в Испанию, и на восток – вплоть до гра-
ниц Китая, и при этом не было ни одного примера насиль-
ственного обращения христиан или евреев.

Взгляд на религиозный экстремизм
Мы видим, что экстремизм не имеет ни религии, ни

национальности, он действует вразрез с положениями трех
монотеистических религий и их религиозных установле-
ний. Экстремизм не связан с какой-либо нацией или рели-
гией, включая и собственные, или мазхабом, или опреде-
ленной доктриной. И это – невзирая на различия в градусе
его остроты и способах самовыражения. Такая проблема
была известна в разных эпохах и культурах, в том числе и
тем влиянием, которое она оказывала в сферах политиче-
ской, религиозной жизни и вероучении.

Экстремизм порождается перегибами – политическим,
религиозным, поведенческим или идейным, и отсюда –
проявления в некоторых сообществах нетерпимости и
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крайности в отстаивании какой-то одной из позиций:
идеологическая ангажированность, с одной стороны, и ре-
лигиозная или этническая, с другой, создают угрозу обще-
ственной стабильности и порождают состояние конфликта
между частями общества. Экстремистские религиозные
движения используют чистую набожность, эксплуатируя
ее для достижения своих политических целей. Они делают
попытки придать законность такому политическому дис-
курсу, в котором остальные обвиняются в неверии, преда-
тельстве [своей веры] или же изгоняются. Такие движения
основываются на ненависти к другим и стремлении унич-
тожить их во имя Бога и Его откровения, не приемля при
этом демократического принципа. Это, видимо, является
характерным для всех религиозных экстремистов, извест-
ных в истории человечества, независимо от принадлежно-
сти их к какой-либо религии.

Экстремизм – это смертельными бич, и религия вовсе
не является основой экстремизма и фанатизма, но наобо-
рот, она является эффективным средством в борьбе и про-
тиводействии им. Коран и Сунна как начала ислама – это
два источника умеренности и справедливости, в то время
как экстремизм остается инструментом фанатизма, край-
ности и кровопролития. Недаром ведь он основывается на
заявлениях шейхов, мнениях алимов и факихов лишь пе-
риодов упадка и декаданса, которые превратили религию в
средство оправдания угнетения и в теоретическое обосно-
вание экстремизма и фанатизма, проявляемых в отноше-
нии своих граждан.

Проблема религиозного экстремизма не заложена в
священных текстах, но исходит из способа обращения с
этими текстами в широком понимании. Арабские и му-
сульманские общины должны распространять правильные
знания и здравые мысли с акцентом на толковании новых
социальных категорий, быть активными и деятельными.
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Экстремизм не имеет отношения к национализму, ре-
лигии, мазхабу или определенной идеологии: его можно
обнаружить в большинстве религий, в том числе в трех
монотеистических. Он различается лишь степенью своей
остроты, образом действия и способом выражения. Эта
проблема была известна в разные времена, в различных
культурах, она оставила большой след в политике, религии
и идеологии.

Факты убийств, насилия и экстремизма во времена
пророков и посланников Бога исходили от экстремистов-
иудеев. Говорит Всевышний: «Тех, которые не веруют в
знамения Аллаха и избивают пророков без права, и изби-
вают тех из людей, которые приказывают справедливость,
обрадуй мучительным наказанием!» (Коран 3:21).

Экстремисты из иудеев замышляли бороться против
пророка Мухаммада (С.А.С.) с самого начала его благой
вести, и строили против него козни, и мучали его, и гнали,
и лишали крова, и ранили, и настраивали против него и его
сподвижников общественное мнение на правах якобы по-
кровителей, так что пророк Мухаммад (С.А.С.) сказал:
«Подобное тому, что я претерпел, претерпевал пророк». И
как говорит Всевышний: «Скажи: “О вы, которые стали
иудеями! Если вы утверждаете, что вы – близкие к Аллаху,
помимо прочих людей, то пожелайте смерти, если вы
правдивы!”» (Коран 62:6). Еврейский экстремизм ясно
проявился также во время Первого сионистского конгресса
в Базеле (Швейцария) в 1897 г., когда под председательст-
вом Теодора Герцля он призвал к созданию «еврейского
государства», то есть государства на религиозной основе.
Конгресс выдвинул основы сионистского движения и оп-
ределил свои агрессивные цели. И первыми шагами для
реализации сионистского проекта стали насильственное
водворение сионистского присутствия на земле Палестины
после убийства и изгнания палестинцев со своих земель –
на религиозной основе, для создания «еврейского государ-
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ства»; они называли сами себя «богоизбранным народом»,
и требовали себе так называемой «земли обетованной» из
библейского вероучения и талмудических легенд, что на-
саждалось экстремистскими еврейскими группами.

Что касается христианских экстремистов, то не мень-
шей, чем экстремисты-евреи, угрозой они являлись в пери-
од Крестовых походов с конца XI в., к которым призывал
папа Урбан II и которые продолжались в течение столетия,
приведя к гибели тысяч людей. К этому можно добавить
формирование экстремистских христианских групп, в ча-
стности «Армию Бога» в США, совершавшей убийства,
взрывы и похищения людей, и получившей распростране-
ние на Африканском континенте и вокруг него.

Если говорить об экстремизме в религии мусульман,
то, несмотря на превосходство истинной исламской рели-
гии благодаря ее терпимости, процветанию и умеренности,
некоторые люди поступали наперекор ей и переступали
принятую в умме срединность и умеренность, отклонялись
с правильного пути и прибегали к крайности, воинствен-
ности и экстремизму, и особенно это проявлялось после
смерти пророка Мухаммада (С.А.С.) и в конце эпохи пра-
ведных халифов. В эпоху же династии Омейядов (661–750)
завершилось имперское сопротивление арабам, и ряд ха-
лифов вошли в историю одновременно как высококласс-
ные политики и государственные деятели. Правда, Омейя-
ды использовали в своих интересах оружие племенной
гордости, культивируя превосходство сограждан арабского
происхождения перед другими подданными – носителями
иных, неарабских традиций, несмотря на открытость для
всех национальностей и религий в государстве. В этих ус-
ловиях сложился образ действий, представленный в на-
родных и идеологических движениях сопротивления омей-
ядским правителям и их государству. Их противодействие
продолжилось против бану Хашим и Аль аль-Бейт, что по-
зволило хариджитам сбросить знамена Аль аль-Бейт. Го-
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сударство почти непрерывно сотрясалось восстаниями (ха-
риджитов, шиитов, мутазилитов), и от краха его спас толь-
ко Абдул Малик бин Марван, который провел государство
к следующей династии, Аббасидов, [а затем и других]
(750–1517), и оно распространилось вплоть до Андалусии,
которая пережила эпоху культурного процветания, и от
которой была научена Европа.

В эпоху Аббасидов, которые опирались на персов, не-
довольных Омейядами, оттеснившими тех с государствен-
ных позиций и от крупных центров, оставляя там арабов,
имела место насильственная реакция Аббасидов в борьбе
за положение правящей династии. Они преследовали
Омейядов и уничтожили большинство из них, не щадя ни-
кого, кроме укрывшихся в Андалусии. Государство Абба-
сидов рухнуло из-за различных народно-религиозных те-
чений того времени, что привело к предпочтению неараб-
ских народов над арабами и породило долгие споры между
враждующими сторонами, отстаивавшими каждая свое.

Со стороны народа сложилась многоконфессиональная
команда, противостоявшая Аббасидам, и в центре внима-
ния спора между сторонами стал вопрос «халифата», или
верховенства у мусульман. У каждой из этих групп были
собственные принципы, особая система, свои указания и
способ призыва к принципам достижения цели – построе-
ния желанного государства. Эти группы людей сформиро-
вали конфессии и партии, при этом общины в эпоху прав-
ления Аббасидов стали ареной, где сталкиваются и проти-
воречат друг другу мнения, и это вышло за пределы поли-
тического спора между гражданами аббасидского государ-
ства и привело к расколу единства вероучения, которое
есть основа единства политического. Получили импульс
сепаратистские движения (идрисиды, аглабиды, фатими-
ды), и внутри самого ислама образовался ряд течений и
мазхабов, некоторые из которых исчезли, а другие сущест-
вуют и по сей день, (мутазилиты, ибадиты, суфии и др.).
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Некоторые из шиитских общин возникли как результат
различий в фикхе или разногласий по поводу наследования
титула шиитского имама. И хотя исследователи отмечают
культурное богатство и цивилизационное разнообразие в
то время, отношения между различными общинами не бы-
ли хорошими: на протяжении всей истории государства
отмечались случаи межрелигиозной розни и вражды меж-
ду разными сообществами, что оказывало влияние на
единство и лояльность граждан.

В период упадка аббасидского государства та модель
сосуществования различных слоев общества, которая пре-
обладала прежде, испарилась: разрушались церкви, а лю-
дям Писания (христианам и иудеям) запрещали ездить
верхом, заниматься некоторыми видами торговой и хозяй-
ственной деятельности, проживать в престижных районах,
поскольку они рассматривались как граждане второго сор-
та. При этом султаны и губернаторы допускали набеги и
разграбление бедуинами церквей и монастырей, о чем
упоминают историки Ибн Батрик, аль-Масуди и другие.

Правление Аббасидов в Багдаде закончилось, когда
Хулагу Татарский отдал на разграбление и сожжение го-
род, где были убили большинство его жителей, в том числе
халиф и его сыновей. Выжившие из Аббасидов после па-
дения Багдада перебрались в Каир, где они снова устано-
вили халифат в 1261 г. К этому времени халиф стал симво-
лом единства исламской государственной религии, но в
действительности фактическими правителями государства
были египетские мамлюкские султаны. Халифат Аббаси-
дов продлился до 1519 г., когда по Великой Сирии и Егип-
ту пронеслись османские полчища, захватывая города и
замки; титул последних халифов перешел к османскому
султану Селиму I, и мусульманскими халифами теперь
становились османы, а столичный центр был перенесен из
Каира в Константинополь.
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В период Османской империи, которая достигла пика
своей славы и силы в XVI–XVII веках и играла роль свя-
зующего звена между двумя мирами – европейско-христи-
анским и восточно-мусульманским, государство мало-
помалу было поражено слабостью и дезинтеграцией, теря-
ло свои приобретения. Хотя оно знало и периоды восста-
новления и реформ, этого было недостаточно, чтобы вер-
нуть ему прежнее положение. В политическом смысле ко-
нец Османской империи наступил в 1922 г., а как государ-
ство она перестала существовать после подписания Ло-
заннского договора, в соответствии с законом от 24 июля
1923 г., а окончательно исчезла 29 октября 1923 г., с про-
возглашением Турецкой Республики, которая стала право-
преемником Османской империи.

Не существовало османской цивилизации в строгом
смысле этого слова: она была просто смесью цивилизаций
народов, предшествовших и современных ей: она носила
элементы культур арабов и персов, с одной стороны, и ви-
зантийцев и европейцев, с другой. Она стала продолжени-
ем и преемницей арабо-мусульманской цивилизации, ко-
торая преобладала в эпоху Аббасидов, однако продолжает
восприниматься в качестве турецкой – со многими элемен-
тами, прежде всего, византийских влияний, но также и ев-
ропейских. Османы не следовали политике «переварива-
ния» наций, что способствовало развитию национализмов
и сохранению национальных привязанностей. Султаны
ввели особую систему, известную как систему «миллетов»,
в рамках которой все народы под ними были разделены, и
каждое сообщество или нация были поставлены под власть
своего лидера, который нес ответственность за них перед
султаном.

Некоторые историки утверждают, что эта политика
стала одной из основных причин, которые привели к сла-
бости государства и сепаратизму некоторых этнических
групп в последующий период, в то время как другие гово-
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рят, что своей продолжительной историей это государство
было обязано плюрализму.

Османы позволили евреям и христианам свободно ис-
поведовать свою религию под защитой государства, как
предписывает это исламское право, и, тем самым, «люди
Писания» из немусульман признавались гражданами Ос-
манской империи, но без применения к ним таких государ-
ственных законов, которые основаны на исламском шариа-
те. Правда, османы, как и все исламские правители до них,
накладывали на этих граждан-немусульман налог джизью
в обмен на освобождение от службы в армии.

К концу османской эпохи отношения со многими не-
мусульманскими общинами ухудшились, и по разным
причинам, в том числе из-за националистических движе-
ний, которым нередко симпатизировали некоторые из со-
ответствующих национальных или конфессиональных об-
щин. И в начале Первой мировой войны османы стали ока-
зывать на христиан жесткое давление, чтобы предотвра-
тить какой-либо контакт между ними и врагами государст-
ва – англичанами, русскими и французами. С этой целью
был предпринят ряд мер, которые привели к депортации и
гибели огромного количества христиан и евреев, и некото-
рые из этих мер расцениваются как массовые убийства и
погромы с целью вытесния религиозных меньшинств
(один из примеров тому – резня армян).

В контексте западного колониализма и в духе последо-
вателей политики «разделяй и властвуй» – путем привле-
чения одних общин и отстранения других – экстремизм
был вновь воспроизведен (благодаря сближению целей
сионизма и враждебно настроенных западных держав) но-
выми врагами арабской нации и ислама, чтобы стереть ис-
торию арабов и мусульман с арабских земель. Политиче-
ский экстремизм начался с создания таких организаций,
как «Братья-мусульмане», из недр которой вышли не-
сколько структур экстремистского толка, такие как «Джаб-
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хат ан-нусра», ИГИЛ и др., противостоящие «неосиони-
стам» до такой степени, что готовы уничтожить цивилиза-
цию и все человеческое сообщество, разрушить сущест-
вующие государства и общества, искажая, прежде всего,
образ ислама. Терроризм такфиристского толка губит
арабские страны одну за другой, под видом так называе-
мой «арабской весны», которая явилась в начале второго
десятилетия нынешнего века, чтобы стать самой большой
опасностью для арабской и исламской нации, если не для
всего мира. Ведь то, к чему она привела и еще приведет, –
это погубленные жизни, уничтожение имущества, атмо-
сфера ужаса и страха среди людей, посеянная рознь, ос-
лабление [арабской] нации и ее разделение, утрата ее за-
воеваний, приход к власти врагов, только и ждущих пора-
зить национальную арабскую безпасность и даже безопас-
ность международную, насадить в странах мира дестаби-
лизацию, исказить в глазах мирового общественного мне-
ния образа арабов и мусульман, как и саму идентичность
арабской нации и ее национальное самосознание.

Каковы же взгляды партии Баас на религию?
1. Теории баасизма и арабизма –
между влиянием и отходом

В последнее время ведется много разговоров о сниже-
нии влияния арабской националистической мысли и идеи
панарабизма – об их отступлении. Тем не менее, то, что
объединяет арабскую нацию, все же больше того, что
разъединяет. Ее объединяют многие факторы националь-
ного и исторического единства, сплоченности и связанно-
сти: общие язык и история, общие воля и интересы.
И горькое ощущение при виде фактов разделения, раско-
лов, различий, отсутствия солидарности, которое испыты-
вают сограждане арабской нации, вызваны утратой дове-
рия арабским режимам, разочаровывающим маргинализа-
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цией арабских национальных проблем, и в первую очередь
палестинской. Разочарование относится и к тому состоя-
нию конфликтов и противоречий среди арабов, к которому
они пришли после эпох, когда арабская нация была еди-
ной – с ее утонченным и величественным путем цивилиза-
ционного развития, занявшей такое высокое место в чело-
веческом сообществе.

Арабское национальное самосознание сынов единой
арабской уммы основывается на ходе ее истори и смене
поколений, и это самосознание крепко сидит в арабском
разуме и в арабском сердце, и не может рассеяться под
действием мимолетных политических или военных кризи-
сов, независимо от того, насколько они тяжелы. Горячий
патриотический подъем будет продолжаться вплоть до
достижения арабским народом своих чаяний арабского
единства, которое является спасительным выбором нации,
пострадавшей от кризисов и разделенности.

Поистине, те, кто повторяют слова о «падении или от-
ступлении идей баасизма и арабизма», независимо от того,
являются ли они учеными или политиками, в большинстве
своем – западники или находящиеся под влиянием Запада,
или же члены интернациональных исламистских движений
(«братья-мусульмане», фанатики из «Аль-Каиды», или ис-
ламисты-экстремисты), которые обвиняют в неверии всех,
кто не верит в их разрушительные идеи, не сочувствует им
и их раскольническому поведению в любом обществе.

На закате бывшего Советского Союза сторонники ком-
мунистической идеи критиковали национальные направ-
ления в качестве основ национального строительства, даже
испытывали к ним враждебные чувства, и, возможно, эта
критика относилась к ряду режимов, придерживавшихся в
русле научного социализма националистических тенден-
ций.

Но в течение двух постсоветских десятилетий эта точ-
ка зрения стала меняться в сторону умеренности, особенно
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в ходе контактов с прогрессивными арабскими режимами,
такими как Сирия, Ирак, Ливия, Алжир, Египет, которые и
национальную, и социалистическую концепции воплощали
в своем особом понимании, применительно к положению в
своих странах и в арабском мире в целом.

Националистические идеи, как уже говорилось, под-
вергались критике и до коммунистов: арабский национа-
лизм сталкивался с критикой со стороны, например, си-
рийских националистов. И если мы полагаем спорной
справедливость выражения «новое поколение арабской си-
рийской молодежи», которое далеко ушло от арабизма и
баасизма, то мы считаем даже, что и это, и подобные ему
получившие распространение и нередкие в таком роде вы-
ражения, имеют целью своих нападок национальный про-
ект: такая дезинформация находится под влиянием Запада,
сионистов и других сил, которые не хотят видеть этот на-
род возрожденным. Среди их целей также – культурная
война, направленная на замутнение разума, очернение об-
раза трех монотеистических религий, цивилизаций этой
части мира – Востока, с его богатством и разнообразием
культур, философий, теорий, с его славой, нравственно-
стью, традициями, верованиями, прогрессом в большинст-
ве сфер, начиная с древних времен, – для разрушения всего
того, что является цивилизованным, для эксперименталь-
ного посева некоторых воззрений и идей, а также введения
определенного стиля жизни, не свойственного восточным
обществам и арабскому миру в целом, для того, чтобы
влиять на национальные чаяния арабов. И это особенно –
после провала проектов объединения, предпринятых сто-
ронниками национального направления, пришедших к вла-
сти в некоторых арабских странах, и несмотря на сделан-
ные ими в этом направлении шаги (сирийско-египетское
объединение, а также Союз арабских стран между Сирией,
Египтом и Ливией). Эти шаги, хотя и не были лишены
смысла, не привели к прочному результату – с одной сто-
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роны, по чисто практическим причинам, а с другой – в ре-
зультате заговора враждебных сил и противодействия как
изнутри страны, так и извне.

Кроме того, в мире идет война между культурой жест-
кого фундаментализма и культурой умеренности и откры-
тости, война, основанная на лжи и подлоге, которую ведут
американцы с целью оккупации остальных арабских и ис-
ламских стран и столиц уже после оккупации Палестины и
Иерусалима (что имело место, например, в Ираке и Багда-
де в 2003 г.), и с целью разжечь пламя раздора и разобще-
ния среди людей одной нации, чтобы облегчить ее фраг-
ментацию и контроль над ее ресурсами.

Исходя из вышеизложенного, можно сказать, что раз-
говоры об «отходе арабской сирийской молодежи от идей
арабизма и баасизма» сильно преувеличены и не отражают
реальности, что арабская сирийская молодежь твердо ве-
рит в арабизм, в арабскую идентичность и принадлеж-
ность, в свой путь к лучшему будущему, в котором будет
жить уже их арабское общество.

Многие из молодых людей, стоящих на позициях ара-
бизма, считают, что их мысли – выраженные в письменной
форме и в диалоге с другими – находятся вне какого-либо
информационного воздействия. Однако можно усмотреть
некоторый тупик, в котором при определенных обстоя-
тельствах оказался призыв к национальной линии, под-
вергшейся критике в контексте вообще критического от-
ношения к национальной идее.

Именно из партии Баас вышли большинство тех, кто
продвигал национальную идею, и баасисты работали над
разработкой этой идеи сквозь призму жизненных вопросов
развития арабского мира, в том числе над тем, чтобы убе-
речь свою партию от замкнутости на себе самой, которая
отмечалась на определенных этапах, или иногда от высо-
комерия и мнения, что партия Баас является единственной
и наиболее способной решать проблемы общества. В ходе
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своей деятельности баасисты пришли к заключению, что
любое движение, независимо от своей силы и воздействия
на общество, неспособно решать социальные проблемы в
одиночку, без участия других. И поэтому Баас приняла в
качестве своего принципа диалог и сотрудничество с об-
щественными силами в качестве пути и способа для разви-
тия социума на пути к достижению его целей.

Партия Баас приспосабливала многие из прикладных
концепций к своим основым принципам, но была открыта
и для других (особенно после 1970 г.). Она приняла прин-
цип диалога и соучастия других в движении к лучшему
будущему, выстроила многогранные отношения с партия-
ми в Сирии и во всем арабском отечестве, причем незави-
симо от того, основывались ли они на национальной идее,
на социалистической или узко-патриотической, создав в
марте 1972 г. Национальный прогрессивный фронт (НПФ).

Никакая партия, независимо от того, насколько она
сильна, не может сосредоточить в себе цели всех людей и
их общества, как по причине собственно возможностей,
так и преодоления препятствий на пути реализации наме-
ченных планов, устранения возникающих иногда отклоне-
ний или скатывания в частные интересы некоторых людей
или даже лидеров. Похоже, такая практика служит к ос-
лаблению партии, и является подарком «на тарелке с голу-
бой каемкой» для противников, которые тут же восприни-
мают ее в качестве предлога для подрыва партии вместе с
ее программой. Видимо, культура и идеологическое воспи-
тание необходимы в случае, когда партия получает больше
власти, чем когда-либо, и нельзя отрицать, что следование
такому пути помогает при некоторых обстоятельствах,
особенно имея в виду, что подобные ошибки имеют место
в большинстве случаев участия партии во власти или при-
нятия на себя ответственности целиком.
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2. Отношение партии Баас к религии
Партия Баас рассматривает религиозный вопрос в двух

аспектах. С одной стороны, она не противится подлинной,
неискаженной религиозной мысли, которая содержится в
текстах священных книг и словах принесших их посланни-
ков. Партия черпает вдохновение в их вечных ценностях,
основанных на принципах справедливости, равенства, че-
ловеческой свободы и сосуществования в обществе в усло-
виях мира и безопасности, далеком от насилия и разоб-
щенности, отказываясь от угнетения и рабства, от разделе-
ния общества на мусульман и немусульман.

С другой стороны, Баас отвергает в принципе полити-
зацию ислама, поскольку различие заложено уже в самой
этой религии – в форме многочисленных течений среди
мусульман, и в самих общинах с их расколами. Нельзя не
принимать во внимание тот факт, что арабское общество
включает в себя все религии, конфессии и течения, а не
только мусульманские, и даже если мусульмане в каких-то
обществах составляют большинство, это не должно вести к
политизации ислама и подчинению общества со всем его
многообразием и религиозной мозаикой правлению от
имени ислама, на самом деле далеком от самой сущности
ислама. Ведь экстремизм – это отход ислама от собствен-
ной сущности и ценностей, наряду с тем, что проводятся
различия между мусульманами на основе разделения по
мазхабам. Это ясно теперь, в свете происходящего в Си-
рии, где распространились исламистские группировки, ох-
ваченные своей идеологией косности и экстремизма, на-
чавшие создавать свою систему, которую они называют
«исламской», но на самом деле являющуюся очень далекой
от ислама и его ценностей, группировки, делающие шаги в
сторону хаоса, междоусобицы и насилия.

Не принимая политизации ислама со стороны оппози-
ции и веря в [возможность] сосуществования, Баас рас-
сматривала возможность контактов с исламитскими груп-
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пировками в форме диалоге, и не выступала против них.
Однако после того, как они для выполнения своих задач
прибегли к вооруженным действиям, а также попытались
прийти к власти силой, партия, чтобы предотвратить раз-
рушение общества и его институтов, вступила в борьбу с
ними, (как это случилось в восьмидесятых годах прошлого
века, и как происходит сейчас).

Мы считаем, что пламя национальной идеи и арабский
национализм не были подавлены или погашены, но оста-
ются сильными. Они снова возродятся, потому что в мора-
ли заключен путь спасения от рассыпающейся реальности,
низкого уровня развития и различных социальных болез-
ней, которые поражают общество. Этот подход должен
быть востребован в просветительских и развивающих на-
циональную идею программах, ведь идея не может взойти
на почве нетерпимости, проявляющейся, например, в ев-
ропейских сообществах, которая привела их к локальным
или даже широкомасштабной (мировой) войне.

Национальная арабская идея заложенная в [нашем] че-
ловеческом существе, далека от нетерпимости, хотя на оп-
ределенном этапе ее доминирования имели место отходы
от взаимодействия с представителями других националь-
ностей (например, курдов), добивавшихся признания прав
на свою культуру, и по этой причине эти народы хотели
отделиться или поставить себя под внешнее влияние. Этот
вопрос вернулся в верное русло, и Баас выразила готов-
ность к позитивному диалогу с этническими группами в
обществе, а также признанию культурных прав их членов,
реального вовлечения их в построение будущего нации,
при условии обязательства сохранения единства страны и
сосуществовании в ней всех наций.

Арабский национализм уважает религии и рассматри-
вает последователей всех религий в качестве равноправ-
ных граждан, имеющих одинаковые права и обязанности, а
также отвергает деление общества на конфессии и религи-
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озные течения, потому что это работает на враждебные
проекты по разрыву общества и его ослаблению, в отличие
от идеи принадлежности к арабской нации всех категорий
населения, социальных сил и конфессий.

Некоторые лидеры партии Баас являются [представи-
телями разных конфессий, в том числе] христианами и вы-
ходцами из мусульманских общин – в том числе среди ее
основателей: Мишель Афляк, Мансур аль-Атраш, Вахиб
Ганем, Заки аль-Арсузи, Сами аль-Джунди. Религиозная
свобода в исповедании была абсолютно полной, без како-
го-либо вмешательства в религиозные дела, что было за-
креплено в рамках Конституции и законов. Кроме того,
граждане находятся под защитой законов своих религиоз-
ных общин, к которым принадлежат (по Закону о личном
статусе), – во взаимодействии с исламом, дополняющим
арабизм и не противоречащим ему.

Мишель Афляк говорил в 1946 г.: «Арабы хотят и не-
бесного, и земного царствия, и когда они ограничиваются
только земным, то утрачивают и небесное; арабы не
управляют своей жизнью, так чтобы поверить в бессмер-
тие, и им не вернуть своих собственных земель, пока они
снова не поверят в рай». И он, христианин, говорил на
празднике рождения (маулид) Пророка-араба в апреле
1943 г.: «Как Мухаммад был как бы всеми арабами сразу,
так пусть сегодня все арабы будут Мухаммадом». То есть,
и арабские христиане, и мусульмане считают ислам своей
общей культурой, независимо от способов поклонения в
соответствии со своим священным Писанием, так что
М. Афляк говорил, подчеркивая органическую связь меж-
ду арабизмом и исламом, что она не такова, как отношения
любой религии к любой национальности, но что «арабизм
есть тело для духа ислама».

Если проследить за судьбой Баас, то можно увидеть ее
позитивное взаимодействие с различными религиозными
общинами в Сирии и в арабском мире, что доказывают и ее
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основатели: христианин М. Афляк (генеральный секретарь
на протяжении более 20 лет), упомянутые Заки аль-
Арсузи, Вахиб аль-Ганем, а также Мансур аль-Атраш,
Шибли аль-Исами и другие (из Сирии), а кроме того – чле-
ны руководства партии, без какого-либо разделения на
представителей разных религиозных конфессий и направ-
лений, без самоопределения их в качестве членов конфес-
сиональных общин, но только как баасистов, убежденных
в идее арабизма, объединяющей сынов арабской уммы.

Среди видных баасистов из христиан можно упомя-
нуть следующих: Жорж Садкини, Амиль Шуэйри, Ильяс
Фарах, Фаез ан-Насер, Хабиб Хаддад, Вахиб Таннус, Наз-
ми Фаллух, Файруз Муса, Мэри Хаддад (Сирия), Абдулла
Наавас, Камаль Насер, Фаваз Сайег, Нашат Хамарне,
Маджли Насрауин (Иордания), Гассан Салиба, Булос Бут-
рос, Асаад Хаддад, Рола Самарани, Хикмет Самаан (Ли-
ван), Тарик Азиз (Ирак). Эти деятели вошли в число высо-
копоставленных членов Баас, но из баасистов-христиан
есть также писатели и мыслители, и, конечно, руководя-
щие кадры среднего звена – в тех арабских странах, где
есть отделения партии Баас.

Мишель Афляк занимал, как уже было сказано, пост
генерального секретаря партии Баас, с момента основания
и до 1966 г. Он написал несколько книг и прочел множест-
во лекций, которые стали основной интеллектуальной опо-
рой баасистов в отношении вопросов единства, свободы и
социализма, а также интеграции арабизма и ислама.

Сирийский мыслитель-баасист Ильяс Фарах был в со-
ставе национального руководства (аль-кыйада аль-
каумийа), как и ряд других баасистов-христиан – Джордж
Садкани, Фаваз Сайег, Нашат Хамарне. Среди христиан-
ских националистов вне партии Баас можно вспомнить
Жоржа Хабаша и Наифа Хаватме.

В период нахождения партии у власти имело место ре-
альное политическое участие для всех баасистов разной
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религиозной принадлежности, а также связанных с рели-
гиозными течениями, представленными духовными лица-
ми различных степеней, не имеющих отношения к полити-
зированной религии, с которыми были выстроены конст-
руктивные контакты, помогающие в делах. В период прав-
ления Баас было принято преподавание религиозных дис-
циплин (мусульманских и христианских) в государствен-
ных школах, разрешена деятельность частных школ, при-
держивавшихся государственной учебной программы, а
также занимавшихся преподаванием мусульманского пра-
ва в соответствии с программой, как и частных христиан-
ских школ. В сирийских университетах были созданы фа-
культеты шариата. Религиозные праздники мусульман и
христиан были объявлены официальными праздниками,
что позволило членам религиозных общин устраивать со-
ответствующие торжества и привлекать внимание к ним
как национальным праздникам. В центре внимания партии
были и остаются братские отношения между религиозны-
ми общинами и их сосуществование в рамках законов.
Следует отметить в этом отношении деятельность Управ-
ления фетв Сирийской Арабской Республики для мусуль-
ман, а также Министерства вакфов, которое ведает религи-
озными вопросами, в частности поддержкой авторитетных
христианских духовных лиц, опекающих свою паству.

Сирия на протяжении всей своей истории никогда не
сталкивалась с межконфессиональными конфликтами, за
исключением тех, что имели место во время владычества
османов и западного колониализма: в результате следова-
ния ими религиозной политике «разделяй и властвуй»,
они, приблизив к себе одни конфессиональные общины и
отстранив другие, сделали их всех участниками столкно-
вений. Но с момента обретения независимости имеет место
[гармоничное] сосуществование всех общин, их взаимо-
действие и совместное участие в устройстве своего отече-
ства.
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При этом, однако, нельзя отрицать появления лично-
стей из той или иной религиозной общины, которые про-
являют нетерпимость – либо по личным причинам, либо
как результат накопления отсталости и пережитков про-
шлого, влияющих на них. Однако эти обстоятельства лич-
ного характера не выдерживают перед всеобщим ощуще-
нием единства сынов отечества, и осознанием националь-
ной принадлежности.

После пришествия к власти президента Башара аль-
Асада партия Баас развернула широкий диалог с предста-
вителями всех общественных сил: политических, религи-
озных, культурных и экономических. В него были вовле-
чены и исламисты, и, конечно, все те, кто воздерживается
от политизации ислама. Не участвовали в этом диалоге
лишь экстремисты, которые распространяют понимание
ислама, далекое от его ценностей и сущности, эксплуати-
руют ислам ради доступа к власти – даже путем примене-
ния силы, видя невозможность для себя получения власти
путем всенародных выборов. Нужно при этом заметить,
что исламисты, которые считаются «умеренными», при-
держиваются не какого-то единого направления, а многих
различных, и в настояшее время сталкиваются друг с дру-
гом, как, впрочем, и с иными течениями в обществе.

На разных этапах партия Баас вела диалог и с «Братья-
ми-мусульманами» – даже после известных событий 80-х
годов ХХ в., и указывала тем, что, находясь вне власти, им
следовало бы спрашивать себя, готовы ли они сотрудни-
чать с другими. Ведь после прихода к власти исламисты
монополизировали ее и отстраняли от власти других. В ча-
стности, так было в Египте; и когда в результате выборов
на пост президента страны был избран Мухаммад Мурси,
народ [впоследствии] сверг его.
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3. Развитие идей Баас
в свете новых вызовов

В Уставе, который не менялся с момента создания пар-
тии (по существу своих главных принципов), в качестве
оснопологающих и взаимосвязанных целей Баас значились
единство, свобода и социализм, а их осуществление пред-
полагалось поэтапным, а не одномоментным.

Устав Партии арабского социалистического возрожде-
ния определял принципы, которые включали свое понима-
ние арабской нации (уммы), арабского отечества, арабско-
го гражданина, власти арабского народа над своими зем-
лями, свободы этого народа, оснований [для споров] о пре-
восходстве между его сыновьями, и кроме того, взглядов
на человечества, его роли в построении цивилизации. Ус-
тав также определил методы работы партии как нацио-
нальной, социалистической и народной, политические
взгляды партии по различным направлениям политики –
внутренней, внешней, экономической, социальной, куль-
турной, воспитательной и образовательной – в едином
арабском государстве.

С точки зрения Баас, единство воплощается в нацио-
нальном существовании арабской уммы, и в Уставе изла-
гается следующая философии такого единства: «Арабы –
это одна нация, обладающая естественным правом жить в
одном государстве и свободная направлять на это свои ре-
сурсы. Партии арабского социалистического возрождения
считает:

1. Арабское отечество – это неразделимое политико-
экономическое единство, и ни одна из арабских стран не
может создать у себя такие условия, чтобы существовать
отдельно от остальных.

2. Арабская нация (умма) – это культурное единство, и
все возникающие случайные и фальшивые разделения ме-
жду ее сыновьями устраняются бдительностью арабской
совести (первый принцип).
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Ясное видение партией Баас вопроса единства было
изложено во многочисленных лекциях и исследованиях:
единство является альтернативой разделенности, отстало-
сти, невежества и эксплуатации, которых желали колони-
заторы, околдовавшие Сирию и страны арабского мира.
Согласно идеям Баас, только через единство можно вер-
нуть арабской нации ее национальный характер, ее роль и
влияние в регионе и мире, тогда как достижение единства
возможно как на двусторонней основе, так и на пути объе-
динения нескольких из существующих арабских госу-
дарств.

Первым шагом в этой юнионистской деятельности ста-
ло объединение Сирии и Египта в 1958 г., и его результат
получил в Сирии широкую популярность, как и приход к
власти Гамаля Абдель Насера, который делал акцент на
«арабскости», стремясь к ее реализации, и освободитель-
ном направлении в обеих странах. Однако единство столк-
нулось с реальностью, испытав эмоциональное давление
толпы. Не была глубоко изучена практика межгосударст-
венного объединения и то, насколько польза обеим частям
союза распространяется и на граждан, между которыми
имелись социально-экономические противоречия. В ре-
зультате внешнего заговора, ошибочных практик управле-
ния единым государством и превалирования интересов од-
ной составляющей перед другой, единое [государство] не
дотянуло и до конца 1961 г.: последовало разделение, по-
скольку принятый характер этого единства именно как
слияния не учитывал общественных и хозяйственных раз-
личий между двумя странами.

Руководство Баас критиковало эту экспериментальную
практику объединения и осудило распад единого [государ-
ства]. Оно разрабатывало программу союзного единства,
принимающего во внимание условия в обеих странах.
С того времени мысль Баас развивалась в направлении по-
иска устойчивости такого рода единства. Оно должно было
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обладать привлекательностью для арабских стран, чтобы
на него можно было полагаться, чтобы было обеспечено
широкое участие в управлении и чтобы осуществление ее
обязательно шло постепенно и с учетом текущих условиях
арабской реальности. В качестве конкретных шагов могли
бы стать экономическое и культурное сотрудничество и
даже единство, тогда как политическое сотрудничество
привело бы к развитому взаимодействию между всеми
секторами [обществ] арабских стран.

Что касается свободы, то она звучит священным лозун-
гом в тексте Устава партии Баас, и означает, прежде всего,
освобождение человечества от всего, что ограничивает
личную свободу и ее проявление в общественном строи-
тельстве и развитии. Но ни один араб не может наслажда-
ется в полной мере своей свободой без каких-либо ограни-
чений, кроме как в обществе арабском, освобожденном от
колониализма, эксплуатации, рабства и деспотизма. В этом
смысле освобождение человечества и освобождение араб-
ского общества являются взаимозависимыми: какая-либо
из сторон не может добиться успеха в этой области без
достижения его другой стороной. Арабская умма отлича-
ется очевидными преимуществами – следующими друг за
другом подъемами: она характеризуется жизненными си-
лами и творческим потенциалом, способностью к восста-
новлению и возрождению, и это возрождение всегда быва-
ет связано со свободой личности и ростом гармонии между
развитием [свободы личности] и национальным интересом.
В этом отношении партия считает:

1. Свобода слова, собраний, вероисповедания и искус-
ства – священны и не могут быть отменены никакой вла-
стью.

2. Ценность граждан [для общества] – после предос-
тавления им равных возможностей – оценивается в соот-
ветствии с той работой, которую они выполняют ради про-
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гресса и процветания арабской нации, независимо от лю-
бых других соображений. (Второй принцип).

Устав предусматривает, что партия работает ради гос-
подства духа народа (народовластия), чтобы сделать его
живой реальностью в личной жизни. Она стремится выра-
ботать для государства конституцию, гарантирующую
арабским гражданам абсолютное равенство перед законом,
совершенно свободное выражение своего мнения, избра-
ние своих представителей путем честных выборов. Она
готовит их к этой свободной жизни в пределах системы
законов (ст. 17). На основе полной свободы она разрабаты-
вает единое законодательство для арабского государства,
соответствующее духу современной эпохи и в свете про-
шлого опыта арабской нации (ст. 18).

В плане культуры Устав предусматривает, что госу-
дарство несет ответственность за поддержание свободы
слова, публикаций, собраний, выражения протеста и прес-
сы – в рамках высшего арабского национального интереса;
оно обеспечивает все средства и возможности, которые
служат достижению этой свободы (ст. 41).

Социалистическая идея партии Баас исходит из прин-
ципа или понятия социализма, единого для всех, кто рабо-
тает на построение социализма в своем обществе, стремясь
к достижению такого социалистического общества, в кото-
ром правят справедливость и равенство, отрицается экс-
плуатация, и снимаются различия между классами. Но в
социалистической идее существуют разные направления:
марксизм, например, выступает за отмену частной собст-
венности и объявляет общественную собственность на
средства производства и все без исключения ресурсы. Су-
ществовали социалистические системы, построенные на
основе марксизма, и наиболее ярких пример – Советский
Союз с его завоеваниями для своих граждан, стабильно-
стью жизни и высокой ролью и влиянием его сильного
общества. Тем не менее, он не устоял, поскольку препятст-
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вовал проявлениям свободы человека и его склонности к
собственности. Советский Союз и подобные ему режимы в
других странах обрушились, потому что отменили част-
ную собственность и не предпринимали необходимых мер
для освобождения человеческой личности – это с одной
стороны, а с другой – имел место сговор глобальной капи-
талистической системы против Советского Союза и социа-
лизма широком смысле.

Вторая модель социализма – реформистский социа-
лизм, который преобладал, например, в ряде стран Запада.
Его построение было основано на деятельности политиче-
ских партий, выбравших именно этот путь. Они шли к вла-
сти через всенародное голосование, разрабатывали по-
этапную программу на основе реформ, которые отвечали
бы потребностям бедных и средних классов. Эта модель не
обладает определенной теорией и надежным фундаментом;
она сосредотачивается на шагах по обеспечению социаль-
ной справедливости особого рода, достижению баланса
между интересами социальных классов, признает частную
и индивидуальную собственность и [возможность] ее регу-
лирования, а характер государственной экономики опреде-
ляет как сочетание между капиталистической и социали-
стической.

Третья модель, которую и избрала партия Баас, это мо-
дель «арабского пути к социализму», которая фокусирует-
ся на прекращении эксплуатации и неравенства классов,
стремится уменьшить различия между ними и построить
социально-экономическую систему для достижения обще-
ственного равенства на пути к социальной справедливости.
Эта модель акцентирует внимание на свободе личности в
построении социалистического общества, на частной соб-
ственности без эксплуатации, на общественной собствен-
ности основных ресурсов, таких как запасы нефти и др.,
оставляя за государством управляющую роль в экономике
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для достижения поставленных целей, однако предполагает
и ограниченные контакты с кругами частного сектора.

Партия является социалистической, и социализм по-
нимается как необходимость, исходящая из сердцевины
арабского национализма. Это наиболее достойная система,
которая позволяет арабскому народу реализовать свой по-
тенциал и в полном объеме раскрыть свои таланты, что га-
рантирует арабской нации устойчивый рост в производстве
духовных и материальных благ и настоящее братство сре-
ди ее членов (ст. 4). Согласно идеологии Баас, основные
цели в деле возрождения национализма и строительства
социализма могут быть достигнуты только путем перево-
рота и борьбы (ст. 6).

На самом деле социализм будет реализовываться по-
этапно в каждом государстве еще до объединения – будь
то двух государств или более. Он не может быть достигнут
сразу, и развитие является основой для успешных шагов к
социализму: без развития невозможно преодолеть бед-
ность и построить исходную платформу для достижения
справедливости, обеспечить проведение государством ко-
мандно-административной экономической политики в ка-
честве одного из шагов на пути к справедливости, и это
удалось партии Баас в Сирии. Ввиду ограниченных воз-
можностей и ресурсов Сирии так и не удалось добиться
всеохватного экономического развития, но страна все же
осуществила ряд шагов в этой области как первопроходец.

Наконец, на определенном этапе полезно, без сомне-
ния, задействовать ресурсы как государства, так и частного
сектора для создании своего рода равновесия и позитивной
конкуренции, могущих послужить программе развития.

Господство во всем мире левых идей – вещь естест-
венная, и оно связанно с наблюдаемыми в мире ограниче-
ниями, преобладавшими на этапе капиталистического гос-
подства и контроля над средствами к существованию. Не-
достатки этой системы проявляются в доступе небольшой
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прослойки людей к большинству ресурсов, в то время как
подавляющее большинство страдает от несправедливости,
угнетения и эксплуатации. Это большинство не станет
вечно находиться в своем нынешнем положении: эти люди
продвигаются, и их движение разрастается во всех обще-
ствах, чтобы произвести изменения в свою пользу. Необя-
зательно появится альтернатива капиталистической систе-
ме, и вовсе необязательно вернется марксизм, но непре-
менно появятся системы, которые отвечают интересам
большинства людей в той или иной стране, и которые при-
нимают во внимание равенство, одинаковые обязанности и
справедливость – каждая со своими особенностями. Вовсе
не требуется, чтобы настало единообразие всех стран: в
зависимости от различных обстоятельств они всегда будут
отличаться друг от друга.

* * *
В заключение нужно сказать следующее. Чувство при-

надлежности к единой нации и стремление построить со-
временное национальное государство, способные подтолк-
нуть арабов по пути цивилизационного развития, угрожа-
ют интересам империалистических государств, жаждущих
контроля над ресурсами арабского отечества и чинящих
препятствия воле к освобождению арабов, единству и дос-
тоинству народа. Поэтому они предпринимают усилия,
чтобы раздробить арабский мир, возвести разделительные
стены, раскалывающие его на области и их части – даже не
только части одного региона и его составляющие. Такие
государства, в частности, призвали на помощь сионист-
скую идею, чтобы возвести чуждый и враждебный челове-
ческой природе барьер в Палестине, отделяющий восток
арабского мира от его западной части. Они также ведут
работу по разжиганию межрелигиозных и территориаль-
ных противоречий, в том числе с помощью идеи создания
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конфессиональных карликовых государств и распростра-
нения восприятия арабского региона как всего лишь мо-
заики неоднородных национальностей и верований, чем,
следовательно, отрицают существование арабской нации.

На сегодняшний день многие из арабских стран демон-
стрируют внутреннюю разобщенность и острые конфлик-
ты с распространением терроризма такфиристского толка,
что вызывает реальную озабоченность по поводу самой
природы арабского национального государства. Это также
создает угрозы национальной безопасности арабских госу-
дарств – в пользу планов по разделению и дроблению, к
осуществлению которых стремятся мировой сионизм и си-
лы Запада в сотрудничестве с некоторыми марионеточны-
ми арабскими и региональными организациями. Они спон-
сируют террористов, служащих инструментом в осуществ-
лении этих планов и опасных проектов, сеющих семена
раздора, разделения и сектарианизма, создающих ситуации
внутренней распри между сыновьями одной страны, а так-
же способствующих распространению феномена трансгра-
ничного терроризма. И встает вопрос: как же нам противо-
действовать терроризму такфиристского толка? Что требу-
ется от арабских стран, от национальных и региональных
политических партий и движений, от арабских социальных
институтов, профсоюзов и общественных объединений?
Каков есть способ сохранить стойкость нации и обеспе-
чить ее безопасность в виду угроз со стороны этих терро-
ристических структур?

Разумеется, ответ может заключаться в следующем:
это объединение усилий, сотрудничество и координация
между разными силами и на всех уровнях в арабских стра-
нах, сплочение единым строем перед лицом терроризма и
экстремистских групп, работа по созданию единой нацио-
нальной арабской системы противостояния такфиристско-
му терроризму, противодействие попыткам осуществления
проектов направленных на разделение среди арабов и му-



сульман. Нужно дать им отпор, подготовить программу
работы с целью повышения уровня осведомленности среди
сынов нации об опасности идеологии такфиристского тер-
роризма и ее вредоносности для арабского и исламского
общества. Нужно бороться с невежеством, углублять по-
нимание религии, распространять истинные знания среди
всех членов общества, внедрять на научной основе образо-
вательные методы в арабском отечестве и во всем ислам-
ском мире по отношению к проблеме экстремизма. Нужно
сосредоточиться на таких важных вопросах, как терпи-
мость ислама, его процветание и умеренность, права вла-
стей, права народа и граждан, а также прав меньшинств,
различных конфессиональных общин, народностей, этни-
ческих групп, представителей различных мазхабов в обще-
стве, святость крови сынов народа разных вероисповеда-
ний, святость их чести и наследия.

Это та работа, которая необходима, чтобы построить
светлое будущее для нации, в котором будут устранены
проявления ненависти, насилия, авторитаризма и хаоса, но
будет излучаться сияние любви, гармонии, мира, единения,
безопасности и стабильности – то сияние, которое черпает
свои основы из арабо-мусульманской цивилизации, при-
несшей науку, знания и пользу в людские сообщества по
всему миру.

По ходу развития этих тенденций, несомненно, будет
отмечаться отказ сил, желающих контролировать регион и
его ресурсы, от их постоянного стремления руководить и
править его народным достоянием. [Вместо этого должно
появиться желание] взаимодействовать на основе обоюд-
ного интереса со странами региона, в чем и заключается
благо для развития и прогресса всех его народов.

(Перевел с арабского А.В. Сарабьев)
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[Оригинал статьи на арабском]

عبد االله الأحمر

القضایا الدینیة من منظار فكر حزب البعث العربي الاشتراكي

نص مداخلة الرفیق عبد االله الأحمر الأمین العام المساعد لحزب البعث العربي الاشتراكي
یصدر عن أكادیمیة العلوم الروسیة، ومعھد )والمجتمع في الشرقالدین(لصالح كتیب بعنوان 
الاستشراق في روسیا 

2017كانون الثاني 30

مقدمة 
یشیر تاریخ الحضارات في الشرق إلى سجل حافل بالفكر والفلسفة والتجربة ونشأة 

التوحید الدین وتطوره في منطقة ذات أجناس وثقافات مختلطة ظھرت فیھا فیما بعد دیانات 
الیھودیة والمسیحیة والإسلامیة، كما یشیر إلى العقائد التي اعتقدھا الإنسان من : الكبرى

سالف الأزمان، ومن المؤكد أن الدیانات مرت بمراحل تطور من المجتمعات البسیطة إلى 
المجتمعات المعقدة، من الشرك إلى التوحید ومن الارتجالیة إلى التنظیم، ولا شك أن ھناك 

یراً عمیقاً تركتھ جمیع الأدیان في مختلف المجتمعات التي استطاعت عبر مختلف تأث
عصور التاریخ تطویر الممارسات الدینیة، وكانت الفلسفات الشرقیة ھي تلك الفلسفات 

السومریة، والمصریة، والبابلیة، والكنعانیة، والآرامیة، (المعنیة بالحضارات في الشرق 
وھي سبّاقة عن الحضارات ) الھندیة، والصینیة، والإسلامیةوالفینیقیة، والفارسیة، و

.الغربیة والیونانیة، أي أن الشرق سبّاق في التفكیر الفلسفي عن الغرب

، "إن الإنسان وحده ھو الذي یمكن أن یكون لھ دین: "یقول الفیلسوف الألماني ھیغل
ن في أعماق كل قلب فالتدین عنصر أساسي في تكوین الإنسان، والحس الدیني، إنما یكم

بشري، بل ھو یدخل في صمیم ماھیة الإنسان، مثلھ في ذلك مثل العقل سواء بسواء، 
والإیمان فطري في النفس البشریة، التي كانت سابقة في وجودھا على البدن، إذ یقول االله 

وإذا أخذ ربك من بني آدم من ظھورھم ذریتھم وأشھدھم على {: تعالى في القرآن الكریم
: الأعراف(} ھم ألست بربكم قالوا بلى شھدنا أن تقولوا یوم القیامة إنا كنا غافلینأنفس

172.(
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وإذا سلّمنا بأن الحس الدیني جزء أساسي في تكوین الإنسان وأنھ موجود بدرجات 
متفاوتة عند الناس جمیعاً، فقد یكون مطموراً عند من یحاول أن یحجبھ أو یمنعھ من 

جوده، وقد یكون عارماً وطاغیاً عند الصوفي العظیم الذي یرى الظھور، بل ربما یجحد و
الفعل الإلھي في كل حركة كونیة من حبة الرمل في الصحراء إلى نجوم السماء، فلا بدّ أن 
نسلّم بالتالي أن تفسیر ھذا الحس الدیني قد خضع لنفس التطور الذي خضع لھ الإنسان، 

. باطاً وثیقاً بالإطار الثقافي الذي وُجد فیھفاختلف وفقاً لمراحل كثیرة لارتباطھ ارت

من ھنا نشأت كثرة من الدیانات منذ أن دبّ على ظھر الأرض إنسان، فكانت 
الأساطیر والخرافات والسحر والشعوذة ومحاولة السیطرة على القوى الخفیة والتقرّب إلیھا 

على حدّ سواء، ثم بالأضاحي والقرابین، مما یزخر بھ تاریخ الشعوب في الشرق والغرب،
وغیرھا، حتى ... ظھرت الدیانات البشریة الوضعیة من زرادشتیة إلى كونفوشیة إلى بوذیة

.الیھودیة والمسیحیة والإسلام: نزلت الدیانات السماویة الثلاث

ولقد دأب المسلمون إبان ازدھار حضارتھم، على دراسة الدیانات البشریة المختلفة 
لى حد سواء، لأنھم أدركوا في ھذا العھد المبكّر ذلك الأثر القوي القریبة منھم والبعیدة ع

الذي یتركھ الدین في نفوس الناس وسلوكھم، وتصدّى لدراسة العقائد وطبائع الشعوب 
والأمم وشعائرھم الدینیة عدد من العلماء العرب المسلمین أمثال أبي الریحان البیروني 

..والشھرستاني وغیرھما كثیر

لصاحبھ الشھرستاني من أشھر الكتب التي تؤرخ لدیانات ) الملل والنحل(ویعد كتاب 
عصره بمنھج علمي دقیق، حیث كتب عن المجوس والیھود والنصارى والمسلمین، كما 
كتب عن الصابئة وعبدة الكواكب، وعبدة الأوثان، وعبدة الماء، ومعتقدات الھنود لا سیما 

.ف للدیانات في القرن السادس المیلاديالبراھمة، فأصبح ھذا الكتاب دائرة معار

الحضارة المصریة التي تمیزت بمیراثھا في مجال النحت والرسم فمن الشرق برزت 
واكتشاف اللغة الھیروغلیفیة وإقامة الدولة وتأسیس حملة من المذاھب والعقائد الفكریة 

ة تتعلق بالعدل والدینیة، وھذه حقائق یمكن أن نستخلص منھا مجموعة من الأفكار الفلسفی
.والأخلاق وبأن الفكر أساس الوجود

ومن الشرق جاءت الحضارة البابلیة التي تعادل في قیمتھا التاریخیة الحضارة 
: المصریة والھندیة والصینیة لما تركتھ من آثار أدبیة وعلمیة وقانونیة فیھا مثل

التي أسست لإقامة الریاضیات، الفلك، إنشاء أول مكتبة في التاریخ، شریعة حمورابي (
قواعد التنظیم الاجتماعي والسیاسي، وتعد من أقدم الشرائع المكتوبة في التاریخ البشري 

أصل الكون، : (، ومساھمة تلك الحضارة في بعض الأفكار الفلسفیة مثل)قبل المیلاد1790
ي إبراھیم موضوع الخلود، تعدد الآلھة، وفكرة التوحید وفكرة الإلھ الواحد التي قال بھا النب

علیھ السلام المولود في مدینة أور الكلدانیة وھاجر إلى أرض كنعان، حیث تعد ھذه الرحلة 
من أعظم الرحلات التي قام بھا الإنسان، ویعد ھذا التصور للتوحید أساس قیام الدیانات 

).الیھودیة، والمسیحیة، والإسلام(: السماویة الكبرى

الفكر الزرادشتي الذي عُني بالأخلاق ومن الشرق كانت حضارة بلاد فارس و
ومن الشرق بزغت الحضارة الھندیة التي تمیزت بالتنوّع . والنظام والقانون ونبذ الفوضى
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والتعدّد في اللغة والأدیان والطوائف والعقائد، واھتم مفكروھا وفلاسفتھا بالدین وتعالیمھ، 
ل والتفكیر، والعدل والإنصاف، والانضباط والتجربة والممارسة، والمناھج العلمیة والتأم

). المعلّم، أو المخلّص(وبتبشیرات ومبادئ وقواعد أو تعالیم بوذا 

ومن الشرق جاءت الحضارة الصینیة وفلسفتھا التي یعد كونفوشیوس ومصادر فكره 
، واحداً من معالمھا، وتمیزت "الشعر والتاریخ والمتغیرات والطقس: "من التراث الصیني

وامھا وثقافتھا الخاصة اللغویة والدینیة، واھتمت بدوام الدولة دون انقطاع، باستمرارھا ود
".    الشعر والموسیقا والرمایة والكتابة والحساب"وبالتدرب على الفنون مثل 

، )م.ق7500("أوغاریت"، و)م.ق21القرن " (إیبلا"ومن الشرق جاءت حضارات 
، وتدمر "ماري"، و)م.ق2900(تاریخ أول أبجدیة في ال" رأس شمرة"واكتشاف أبجدیة 

السوریة، وما قدمتھ ھذه الحضارات من علوم وتقدم في الصناعة والتجارة والزراعة، 
والتنوّع في معتقداتھا التي تعد امتداداً للدیانة الكنعانیة في سوریة، فكانت سوریة قلب 

ن، الأموریون، الكنعانیو: الحضارة العالمیة القدیمة، حیث قامت فیھا حضارات كثیرة
الفینیقیون، الأرامیون، وحكم الكنعانیون معظم المناطق السوریة، أما الفینیقیون فقد 
استوطنوا على امتداد الساحل السوري، وأسسوا امبراطوریة بحریة في غرب سوریة 
وامتد ممالك الآرامیین في معظم أنحاء البلاد السوریة، لتصبح موئل الأفكار والدیانات 

المتنوعة التي نھلت وتنھل منھا الإنسانیة نظمھا السیاسیة الاجتماعیة والقانونیة والثقافات
والثقافیة، وھناك الكثیر من الشواھد التي تتجلّى فیھا حركیة وتطور الحیاة الدینیة 
والعلاقات التي كانت قائمة بین المجموعات الدینیة، إذ تشیر الاكتشافات الأثریة من 

لاتینیة التي وجدت في سوریة وبلاد الشام إلى تنوّع البنى الدینیة النصوص الإغریقیة وال
وفقاً لتعدد الطوائف الدینیة وممارستھا في فترة سیطرة العقائد الوثنیة وصولاً إلى ولادة 
السید المسیح، ویظھر ذلك التنوع في البنى المعماریة التي شیّدتھا المجموعات الدینیة 

. الشرق القدیم في الفترة الھیلنستیة وصولاً إلى العھد الرومانيالعدیدة المتنوعة التي سادت 

لقد أھّلھا موقعھا الجیواستراتیجي المتمیز، في الماضي لتكون نقطة استقطاب رئیسة 
في العالم القدیم، وشكلت عاصمتھا دمشق موئل العلم والمعرفة، فأشعّت بنورھا من 

لجغرافیة تنوعاً ثریّاً یعطي لھذا التاریخ زاد الأندلس إلى أواسط الصین، وتشكّل معطیاتھا ا
الاستمرار والتواصل دون انقطاع، وتمدّ المستقبل بتطلع أھلیھا إلى إحقاق الحق، وعودة 

.روح التاریخ والجغرافیا إلى نصابھا

ویعد تاریخ بلاد الشام صفحة من تاریخ البشریة منذ أقدم عصورھا، فقد كشفت 
ھا في أنحاء بلاد الشام، أنھا من أقدم بلاد العالم التي شھدت حیاة الدراسات الأثریة وتنقیبات

الإنسان، ففیھا كھوف إنسان العصور الحجریة، وتوالت عصور من الحضارات العربیة 
القدیمة التي ازدھرت على أرضھا وتركت بصماتھا في الحضارة الإنسانیة، وعلى أرضھا 

ت حضارة ھیلنیستیة، كان لھا فلاسفة امتزجت حضارة الشرق بحضارة الیونان، فازدھر
وعلماء ما تزال آثارھم بین أیدي الباحثین والدارسین إلى الیوم، ومن أرضھا انطلقت 
الفتوحات العربیة الإسلامیة، فحملت إلى المشرق والمغرب رسالة إنسانیة حضاریة، 

وكانت انتشرت علومھا ومكتباتھا من حدود الصین شرقاً إلى المحیط الأطلسي غرباً،
معارفھا سبباً من أسباب خروج أوربة من ظلامھا وتخلّفھا في عصورھا الوسطى إلى ما 
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عرفتھ تلك القارة من تحرّر فكري وتقدّم علمي في عصر النھضة، لذلك كلھ عرفت بلاد 
الشام كغیرھا من البلاد العربیة والإسلامیة، تعایشاً بین أبناء الدیانات السماویة الثلاث في 

. التسامح وحریة الاعتقاد ندر مثیلھا لدى الأمم الأخرىجو من 

وفي الشرق، وفي الأرض العربیة، ھبطت الدیانات السماویة الثلاث، الیھودیة 
امتازت العلاقة التي طبعت الإسلام والمسیحیة، بالسعي إلى والمسیحیة والإسلامیة، و

لامس ھذه العلاقة المشاعر التقارب والتعایش بینھما، حیث حرص القرآن الكریم على أن ت
وَلَتَجِدَنَّ أَقْرَبَھُمْ مَوَدَّةً {: والأحاسیس، إضافة إلى العقیدة، حین قال تعالى في كتابھ العزیز

} نَكْبِرُولِلَّذِینَ آَمَنُوا الَّذِینَ قَالُوا إِنَّا نَصَارَى ذَلِكَ بِأَنَّ مِنْھُمْ قِسِّیسِینَ وَرُھْبَاناً وَأَنَّھُمْ لَا یَسْتَ
، ھذه ھي علاقة المودّة القائمة على الإیمان باالله والعبودیة لھ، وعلى )82: المائدة(

.المساواة

لاَ یُكَلّفُ اللّھُ {: كما كان الدین الإسلامي دین یسر، ولم یكن دین عسر، یقول تعالى
لاَ تُؤَاخِذْنَا إِن نّسِینَآ أَوْ أَخْطَأْنَا رَبّنَا وَلاَ نَفْساً إِلاّ وُسْعَھَا لَھَا مَا كَسَبَتْ وَعَلَیْھَا مَا اكْتَسَبَتْ رَبّنَا 

، تلك ھي حقیقة الدین )286: البقرة(} تَحْمِلْ عَلَیْنَآ إِصْراً كَمَا حَمَلْتَھُ عَلَى الّذِینَ مِن قَبْلِنَا
كما أوصى . .الإسلامي التیسیر في الدین، ولم یوجب على المسلم إلا ما ھو قادر على أدائھ

یَا أَیُّھَا النَّاسُ إِنَّا خَلَقْنَاكُم مِّن {: الناس بالتعارف على الرغم من اختلافھم، یقول تعالىاالله
} عَلِیمٌ خَبِیرٌذَكَرٍ وَأُنثَىٰ وَجَعَلْنَاكُمْ شُعُوبًا وَقَبَائِلَ لِتَعَارَفُوا إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِندَ اللَّھِ أَتْقَاكُمْ إِنَّ اللَّھَ

.)13الحجرات (

إنَّ ھذه العلاقة التي عكسھا النبي محمد صلى االله علیھ وسلم في مواقفھ، ساھمت في 
توثیق أواصر التعاون، والاحترام المتبادل، بین المسیحیین والمسلمین، وھو ما أثمر في 

.الحفاظ على الوجود المسیحي في بلاد المشرق العربي

صلى االله علیھ وسلم في النجاشي كما تتجلّى الحضارة الإسلامیة في قول النبي محمد
ملك الحبشة التي كانت تدین بالنصرانیة وتحارب الوثنیة، في فترة الھجرة النبویة الشریفة 

إن بھا ملكاً لا یُظلم عنده أحد، وھي : "في السنتین الخامسة والسابعة للبعثة النبویة الشریفة
ما یشیر إلى خُلق ذلك الملك ، وھو "أرض صدق یجعل االله لكم فیھا فرجاً مما أنتم فیھ

الموحّد النصراني واستقامة شخصیتھ وعدالتھ، مما أعطى الثقة للصحابة بنجاح مھمتھم 
.حینھا

وما قالھ النجاشي معبراً عن العقیدة المسیحیة بعد أن سمع آیات من القرآن الكریم من 
: رین إلى قومھمالمھاجرین بحضور وفد قریش الذي التقى النجاشي لیقنعھ بإعادة المھاج

".إن ھذا والذي جاء بھ عیسى لَیخرجُ من مشكاة واحدة"

فالرسالات السماویة الثلاث، جاءت من مشكاة واحدة، من الخالق رب العالمین، وھي 
رسائل حضاریة، راقیة، بعیدة عن التعصّب والطائفیة، والتكفیر وحركاتھ التي تسعى إلى 

ودیة وإقصاء الآخر، وھي رسائل حرصت دوماً تشویھ صورة الإسلام، والمسیحیة والیھ
على تعمیق العلاقة بین الناس بمختلف دیاناتھم السماویة، وھي العلاقة التي أرادھا االله 

.ورسلھ
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لقد كان النبیون والرسل یؤلفون ولا یفرّقون، یجمعون الناس، یقرّبون ولا ینفّرون، 
ینشرون العدل والرحمة في المجتمع بعد أن عانى الظلم والاستبداد والجھل، وینشرون العلم 
ویرسّخون الإیمان في نفوس البشر، وكان الإسلام والنبي محمد خاتم النبیین الذي خاطب 

كُنتُمْ خَیْرَ أُمَّةٍ أُخْرِجَتْ لِلنَّاسِ تَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَتَنْھَوْنَ عَنِ الْمُنكَرِ {: تعالىاالله أمتھ بقولھ
). 110: آل عمران(} وَتُؤْمِنُونَ بِاللّھِ

فلم تكن السلطة ھدف النبي محمد صلى االله علیھ وسلم في نشره رسالة الإسلام 
ل العربیة، لذلك انتشر انتشاراً مذھلاً من الجزیرة الحضاریة، بل كان ھدفھ توحید القبائ

العربیة وتوسّع إلى أقصى الغرب في إسبانیة، والشرق وصولاً إلى حدود الصین، ولم یكن 
.ھناك دلیل واحد على  التحویل القسري للمسیحیین والیھود

الموقف من التطرف الدیني

عكس ما نصّت علیھ الدیانات نحن نرى أن التطرّف لا دین لھ ولا ھویة، فھو یأتي
السماویة الثلاث وشرائعھا الدینیة، وھو لا یختص بقومیة دون سواھا، أو بدین دون سواه، 
أو بمذھب أو بفكرة معینة، رغم اختلاف درجة حدتھ وسبل التعبیر عنھ، وإنما ھو قضیة 

لدینیة معروفة في مختلف الأزمان والحضارات، وتأثیره كبیر في الحیاة السیاسیة وا
.والمذھبیة

والتطرّف ھو مغالاة سیاسیة أو دینیة أو مذھبیة أو فكریة، لذلك فإن ظھور التعصّب 
والتطرّف في عدد من المجتمعات، والذي اتخذ في أحد جوانبھ، طابعاً أیدیولوجیاً من جھة 

ة من أو طابعاً طائفیاً أو إثنیاً من جھة أخرى، مما یھدّد الاستقرار المجتمعي ویخلق حال
الصراع بین مكوناتھ، وتستغل الحركات الدینیة المتطرفة التدین النقي استغلالاً سیاسیاً، 
وتوظفھ لخدمة أغراضھا السیاسیة بعد محاولة إضفاء شرعیة على خطابھا السیاسي الذي 
یكفّر الآخرین أو یخوّنھم، أو یقصیھم، وتنبني على كراھیة الآخر والسعي للقضاء علیھ 

وكلماتھ، فھي لا ترضى بالفكر الدیمقراطي، وھذا ربما كان السمة البارزة عند كل باسم االله 
.المتطرفین الذین عرفھم تاریخ البشریة بغض النظر عن انتماءاتھم الدینیة

فالتطرف آفة قاتلة، والدین لیس سبباً في التطرّف والغلوّ، بل على العكس، ھو أداة 
لحق للإسلام ھو القرآن والسنة، وھما المصدران فاعلة في محاربتھ ورفضھ، والمنطلق ا

اللذان یعدان بالأساس منبعي الوسطیة والاعتدال؛ في حین یظل التطرف أداة للغلو 
والإفراط وسفك الدماء؛ لا لشيء إلا لأنھ ینطلق من منطلق أقوال الشیوخ وآراء العلماء 

ن مطیّة لتبریر ظلم الحاكم والفقھاء في فترات التدھور والانحطاط، الذین جعلوا من الدی
.والتأكید على مبدأ التطرف والغلو ضد المحكومین

إن مشكلة التطرف الدیني لا تكمن في بنیة النص المقدس، بل في كیفیة التعامل مع 
النص فھماً شمولیاً وكلیاً، والمجتمعات العربیة والإسلامیة بحاجة إلى نشر المعرفة 
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یز على ترشید الفئات الشابة في المجتمع، وتأھیلھا الصحیحة والفكر الحصیف مع الترك
. للقیام بدور فاعل ومنتج

أو بدین دون سواه، أو بمذھب أو بفكرة ،لا یختص التطرف بقومیة دون سواھا
معینة، ھو موجود في معظم الدیانات بما فیھا الدیانات السماویة الرئیسة الثلاث، وان 

یقة التعبیر عنھ، والتطرف قضیة معروفة في اختلفت درجة حدتھ وطریقة تسویقھ وطر
.مختلف الأزمان والحضارات وذو تأثیر كبیر في الحیاة السیاسیة والدینیة والمذھبیة

فأحداث القتل والعنف والتطرّف التي طالت أنبیاء االله ورسلھ، نفذھا الیھود 
وَیَقْتُلُونَ النَّبِیِّینَ بِغَیْرِ حَقٍّ وَیَقْتُلُونَ إِنَّ الَّذِینَ یَكْفُرُونَ بآیَاتِ اللَّھِ{: المتطرفون،  قال تعالى

).21: آل عمران(} الَّذِینَ یَأْمُرُونَ بِالْقِسْطِ مِنَ النَّاسِ فَبَشِّرْھُمْ بِعَذَابٍ أَلِیم

فقد عمد المتطرفون من الیھود بمحاربة النبي محمد صلى االله علیھ وسلم منذ بدایة 
دون لھ ویعذبونھ ویطاردونھ ویشردونھ ویجرحونھ ویؤلبون رسالتھ السمحاء، وكانوا یكی

علیھ وعلى أصحابھ الرأي العام بحجة أنھم أولیاء، حتى قال النبي محمد صلى االله علیھ 
قُلْ یأَیُّھَا الَّذِینَ ھَادُواْ إِن زَعمْتُمْ {: ، كما قال تعالى"مـــا أوذي نبي بمثل ما أوذیت: "وسلم

لِلَّھِ مِن دُونِ النَّاسِ فَتَمَنَّوُاْ الْمَوْتَ إِن كُنتُمْ صَاـدِقِینَ، وَلاَ یَتَمَنَّونَھُ أَبَداً بِمَا قَدَّمَتْ أَنَّكُمْ أَوْلِیَآءُ 
، وبرز التطرّف الیھودي مجدّداً بصورة )6و5: الجمعة(} أَیْدیھِمْ وَاللَّھُ عَلِیمٌ بِالظَّاـلِمِینَ

بزعامة تیودور 1897ول في بال بسویسرا عام جلیة خلال انعقاد المؤتمر الصھیوني الأ
، أي دولة على أساس دیني، ووضع المؤتمر "دولة یھودیة"ھرتزل، عندما دعا إلى إقامة 

أسس الحركة الصھیونیة وحدّد أھدافھا العدوانیة، وكانت أولى خطواتھا التنفیذیة لمشروعھا 
بعد قتل الفلسطینیین الصھیوني إقامة الكیان الصھیوني الغاصب على أرض فلسطین 

، كما أطلقوا "الدولة الیھودیة"وتھجیرھم من أرضھم، على أساس دیني، لإقامة ما یسمى 
، وھي أمور تعود إلى "أرض المیعاد"، وطالبوا بما یسمى "شعب االله المختار"على أنفسھم 

. عقیدة توراتیة وأساطیر تلمودیة ادعتھا الجماعات الیھودیة المتطرفة

فون المسیحیون فلا یقلون خطراً عن متطرفي الیھود عبر حروبھم أما المتطر
واستمرت لقرن " اوریانوس الثاني"الصلیبیة في نھایة القرن الحادي عشر بتوجیھ من البابا 

من الزمان وأدّت إلى قتل آلاف البشر، إضافة إلى تشكیل جماعات مسیحیة متطرفة، 
مریكیة الذي ارتكب جرائم قتل وتفجیر وجیش االله المسیحي في الولایات المتحدة الأ

.وخطف، وأصبح لھ امتدادات في القارة الأفریقیة وما یحیط بھا

أما التطرّف في الدین الإسلامي، فعلى الرغم من تمیزّ الدین الإسلامي الحنیف 
بالسماحة والیسر والوسطیة، إلا أن أقواماً خالفوا ذلك وخرجوا عن سمة أمة الوسط 

حرفوا عن المنھج الصحیح ونزعوا إلى الغلو والتشدّد والتطرّف، خاصة بعد والاعتدال، وان
وفاة النبي محمد صلى االله علیھ وسلم، ونھایة عصر الخلفاء الراشدین، ففي عھد الدولة 

اكتملت للعرب مقومات الامبراطوریة، وعرفوا عدداً من الخلفاء ) م750–661(الأمویة 
دولة من الطراز الأول في ذلك الوقت، لكن اعتماد الذین دخلوا التاریخ كساسة ورجال

الأمویین على سلاح العصبیة القبلیة امتد لیمیز ما بین المواطنین من أصل عربي 
، رغم أنھم انفتحوا على القومیات )الموالي(والآخرین المنحدرین من أصلاب غیر عربیة 

ود فعل تمثلت في الحركات والدیانات التي كانت موجودة في الدولة، فخلق ذلك المناخ رد



263

الشعوبیة والمذھبیة المناھضة للحكّام الأمویین ودولتھم، كما استمر اضطھادھم ضد بني 
ھاشم وآل البیت، مما مكّن الخارجین علیھم من التستر برایات آل البیت، فتعرضت الدولة 

ھیار إلا عبد ، ولم ینقذھا من الان)الخوارج، الشیعة المعتزلة(لثورات شبھ مستمرة من قبل 
، لكنھا )1517–750(الملك بن مروان الذي أطال بعمر الدولة إلى أن آلت إلى العباسیین 

.امتدت إلى الأندلس التي شھدت عصر الازدھار الحضاري الذي تتلمذت علیھ أوربا

وفي عھد الدولة العباسیة التي اعتمدت في تأسیسھا على الفرس الناقمین على 
إیاھم من مناصب الدولة والمراكز الكبرى، واحتفاظ العرب بھا، الأمویین لاستبعادھم 

فكانت ردّات فعل العباسیین عنیفة بحق السلالة الحاكمة من العصر الأموي الذین طاردوھم 
وقضوا على أغلبھم، ولم ینج منھم إلا من لجأ إلى الأندلس، كما انھارت الدولة العباسیة 

فة في ذلك العصر، مما أدّى إلى تفضیل الشعوب بسبب بروز حركات شعوبیة ودینیة مختل
. غیر العربیة على العرب، وقام جدل طویل بین طرفيّ النزاع، وانتصر لكل فریق أبناؤه

وإلى جانب الشعوبیة السیاسیة، تكوّنت فرق دینیة متعدّدة عارضت الحكم العبّاسي، 
أو إمامة " الخلافة"وكان محور الخلاف بین ھذه الفرق وبین الحكام العبّاسیین ھو 

المسلمین، وكان لكل جماعة منھم مبادئھا الخاصة ونظامھا الخاص وشعاراتھا وطریقتھا 
في الدعوة إلى ھذه المبادئ الھادفة لتحقیق أھدافھا في إقامة الحكم الذي ترید، وجعلت ھذه 
الفرق الناس طوائف وأحزاباً، وأصبحت المجتمعات في فترة الحكم العباسي میادین 
تتصارع فیھا الآراء وتتناقض، فوسّع ذلك من الخلاف السیاسي بین مواطني الدولة 
العبّاسیة وساعد على تصدّع الوحدة العقائدیة التي ھي أساس الوحدة السیاسیة، وانتشرت 

، كما نشأت طوائف ومذاھب عدیدة )الأدارسة، الأغالبة، الفاطمیة(الحركات الانفصالیة 
نفسھا، بعضھا اندثر والبعض الآخر لا یزال حتى الیوم، داخل المؤسسة الإسلامیة

، كما نشأت عن الطائفة الشیعیة عدة طوائف )المعتزلة، الإباضیة، الصوفیة، وغیرھا(
نتیجة اختلافات فقھیة أو اختلاف حول وراثة منصب الإمام الشیعي، ولم تكن العلاقة جیدة 

مھا إلى الغنى الثقافي والتنوع بین مختلف الطوائف، رغم أن الباحثین یسوقون قیا
الحضاري، إذ قامت العدید من الفتن والاقتتالات الطائفیة بین مختلف الطوائف وبشكل 

.متواتر طوال تاریخ الدولة ما أثر على وحدتھا وولاء مواطنیھا

وتبخّر خلال عصور الانحطاط، التعایش الذي كان سائداً بین مختلف مكونات 
) المسیحیة والیھودیة(العباسیة، فھدمت الكنائس ومنع أبناء الأدیان المجتمع في ظل الدولة 

من ركوب الخیل ومزاولة بعض الأنشطة التجاریة والاقتصادیة أو الإقامة في دور 
مرتفعة، كما أنھم قد عوملوا كرعایا من الدرجة الثانیة وأخذ السلاطین والولاة یستبدون بھم 

رة لسلبھا على ما یذكر المؤرخ ابن بطریق والمسعودي وكان البدو یقتحمون الكنائس والأدی
. وغیرھما

وانتھى الحكم العباسي في بغداد عندما أقدم ھولاكو التتاري على نھب وحرق المدینة 
وقتل أغلب سكانھا بما فیھم الخلیفة وأبناؤه، وانتقل من بقي على قید الحیاة من بني العباس 

م، وبحلول ھذا 1261قاموا الخلافة مجددًا في سنة إلى القاھرة بعد تدمیر بغداد، حیث أ
الوقت كان الخلیفة قد أصبح مجرد رمز لوحدة الدولة الإسلامیة دینیاً، أما في الواقع فإن 
سلاطین الممالیك المصریین كانوا ھم الحكّام الفعلیین للدولة، واستمرت الخلافة العباسیة 
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لعثمانیة بلاد الشام ومصر واحتلت مدنھا م، عندما اجتاحت الجیوش ا1519قائمة حتى سنة 
وقلاعھا، فتنازل آخر الخلفاء عن لقبھ لسلطان آل عثمان، سلیم الأول، فأصبح العثمانیون 

.خلفاء المسلمین، ونقلوا مركز العاصمة من القاھرة إلى القسطنطینیة

عشر وفي عھد الدولة العثمانیة التي بلغت ذروة مجدھا وقوتھا خلال القرنین السادس
والسابع عشر، ولعبت دور صلة الوصل بین العالمین الأوروبي المسیحي والشرقي 
الإسلامي، ثم أصیبت بالضعف والتفسخ وأخذت تفقد ممتلكاتھا شیئاً فشیئاً، على الرغم من 
أنھا عرفت فترات من الانتعاش والإصلاح، إلا أنھا لم تكن كافیة لإعادتھا إلى وضعھا 

، وأزیلت بوصفھا دولة قائمة 1922لة العثمانیة بصفتھا السیاسیة عام السابق، فانتھت الدو
، بعد توقیعھا على معاھدة لوزان، وزالت نھائیًا في 1923تموز 24بحكم القانون في 

عند قیام الجمھوریة التركیة، التي تعد حالیاً الوریث الشرعي للدولة 29/10/1923
.العثمانیة

لمعنى الدقیق للكلمة، فقد كانت الحضارة العثمانیة لم تكن ثمّة حضارة عثمانیة با
مجرّد مزیج من حضارات الأمم التي سبقتھا وحضارات الأمم التي عاصرتھم، فبرز فیھا 
أثر العرب والفرس من ناحیة، وأثر البیزنطیین والأوروبیین من ناحیة ثانیة، فكانت امتداداً 

أوجھا في العصر العبّاسي، ولكنھ امتداد للحضارة والخلافة العربیة الإسلامیة التي بلغت 
طبعھ العثمانیون بطابعھم التركي وطعّموه بكثیر من المؤثرات البیزنطیة أولاً، ثم بكثیر من 
المؤثرات الأوروبیة بعد ذلك، إلا أن العثمانیین اتسموا بعدم اتباعھم لسیاسة ھضم 

للقومیات طابعھا القومي، القومیات، الأمر الذي ساعد على نمو العصبیات الحاكمة وحفظ
، قسموا بمقتضاه الشعوب الخاضعة "الملل"فقد وضع السلاطین نظاماً خاصاً عُرف بنظام 

.لھم، ووضعوا كل ملّة أو عصبیة تحت حكم زعیم لھا ھو المسؤول عنھا أمام السلطان

یقول بعض المؤرخین إن ھذه السیاسة ھي أحد الأسباب الرئیسیة التي أدّت لضعف 
لة وانفصال بعض القومیات عنھا في وقت لاحق، بینما یقول آخرون أن التعدّدیة ھي ما الدو

.كان وراء دوام استمرار الدولة لسنین طویلة

سمح العثمانیون للیھود والمسیحیین أن یمارسوا شعائرھم الدینیة بحریة تحت حمایة 
الكتاب من غیر المسلمین الدولة، وفقاً لما تنص علیھ الشریعة الإسلامیة، وبھذا فإن أھل 

كانوا یعتبرون رعایا عثمانیین لكن دون أن یُطبق علیھم قانون الدولة، أي أحكام الشریعة 
الإسلامیة، وفرض العثمانیون، كجمیع الدول الإسلامیة من قبلھم، الجزیة على الرعایا غیر 

.المسلمین مقابل إعفائھم من الخدمة في الجیش

بالعدید من الطوائف غیر الإسلامیة في أواخر عھد الدولة ثم ساءت علاقة العثمانیین
لأسباب مختلفة، منھا بروز الحركات القومیة التي تبنّتھا شعوب غالباً ما كانت تتعاطف 
معھا بعض الطوائف كونھا تنتمي لذات القومیة أو المذھب الدیني، وعند نشوب الحرب 

رعایا المسیحیین منعاً لحصول أي اتصال العالمیة الأولى ضیّق العثمانیون الخناق على ال
بینھم وبین أعداء الدولة من البریطانیین والروس والفرنسیین، وخلال ھذه الفترة ارتكبت 
الدولة بضعة أعمال واتخذت بعض الإجراءات التي نجم عنھا قتل وتشرید الكثیر من 

فة لاضطھاد المسیحیین والیھود، وقد اعتبر البعض ھذه الأعمال مجازر ومذابح ھاد
).المجازر ضد الأرمن مثلاً(الأقلیات الدینیة 
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بتقریب طوائف وإبعاد ) فرّق تسد(وفي ظل الاستعمار الغربي واتّباعھ سیاسة 
أخرى، ھا ھو التطرّف یُنتج مجدّداً ــ عبر تلاقي أھداف الصھیونیة والقوى الغربیة 

لمحو تاریخ العرب والمسلمین من المعادیة ــ أعداءً جدداً مناھضین لأمة العرب والإسلام،
الذي خرج ) الإخوان المسلمین(الأرض العربیة، وبدأ التطرّف سیاسیاً بإنشاء تنظیمات مثل 

والذین .. وغیرھا" داعش"، و"النصرة"من رحمھ تنظیمات متعدّدة انتھجت التطرّف، مثل 
والمجتمع الإنساني لطالما أنھم یسعون إلى تدمیر الحضارة ) الصھاینة الجدد(یعدّون بحق 

وتخریب حیاة الدول والمجتمعات، وتشویھ صورة الإسلام قبل كل شيء، حیث أخذ 
الربیع "الإرھاب التكفیري یجتاح الأقطار العربیة واحداً تلو الآخر، تحت ستار ما یسمى 

الذي جاء مع بدایات العقد الثاني من ھذا القرن الحالي، لیكون الخطر الأعظم على " العربي
مة العربیة والإسلامیة، لا بل على العالم أجمع، بسبب ما خلّفھ ویخلّفھ من حصد الأ

للأرواح، وتدمیر للممتلكات، وبث لحالات الرعب والخوف في أوساط الناس، وزرع 
الفتنة، وإضعاف الأمة وتفتیتھا، وتبدید مكاسبھا، وتسلّط الأعداء المتربصین شراً بالأمن 

المي، وزعزعة استقرار بلدان العالم، عدا عن تشویھ صورة القومي العربي والأمن الع
العرب والمسلمین لدى الرأي العام العالمي، واستھداف شخصیة الأمة العربیة وھویتھا 

.القومیة

:أما كیف تعامل البعث مع الدین؟ فیمكن إجمال ذلك بالنقاط الآتیة

:ة بین التأثیر والتراجعـ الأفكار البعثیة والعروبی1
یكثر الحدیث في الآونة الأخیرة عن انحسار الفكر القومي العربي والأفكار العروبیة 
وتراجع تأثیرھما، على الرغم من أن ما یجمع الأمة العربیة أكثر مما یفرقھا، حیث یجمعھا 

اللغة والتاریخ : الكثیر من مقومات التوحّد والتكتّل والروابط القومیة والتاریخیة مثل
ادة المشتركة والمصالح المشتركة، لكن الشعور بالمرارة لدى المواطن المشترك والإر

العربي إزاء حالات التجزئة والانقسام والخلافات وغیاب التضامن التي تعانیھا أمتھ 
العربیة ناجم عن فقدان ثقتھ بالأنظمة العربیة التي خیبت آمالھ في تھمیشھا للقضایا القومیة 

ة، وعن خیبتھ مما آل إلیھ حال العرب من صراعات وعلى رأسھا القضیة الفلسطینی
وتناقضات، بعد أن كانت أمة العرب أمة واحدة، بمسار حضاري راق وجلیل، أوصلھا إلى 

.مراتب علیا في الوجود الإنساني

إن الوعي القومي لدى المجتمع العربي وبین أبناء الأمة العربیة الواحدة تفرضھ 
ي راسخ في العقل والوجدان العربیین، ولا یمكن أن یتبدّد حركة التاریخ والأجیال، وھو وع

تحت تأثیر الأزمات السیاسیة أو العسكریة العابرة، مھما اشتدّت خطورتھا، وسیبقى المد 
القومي متأجّجاً حتى تحقیق الشعب العربي لطموحاتھ في الوحدة العربیة التي تعدُّ خیاراً 

.زّقمخلّصاً للأمة مما تعانیھ من أزمات وتم

، سواء كانوا باحثین "سقوط أو تراجع الأفكار البعثیة والعروبیة: "إن من یردّد مقولة
أو سیاسیین، فإن أكثرھم من الغرب أو متأثرین بھ، أو من التیارات الإسلامیة ذات الطابع 
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الذین یكفّرون كل ) الإخوان المسلمون، متعصبو القاعدة، والمتطرفون الإسلامیون(الأممي 
.یؤمن ویلتزم بأفكارھم المدمّرة، وسلوكھم التفریقي في كل مجتمعمن لا 

فالشیوعیة في الماضي أیام حكم الاتحاد السوفییتي السابق نقدت التوجھات القومیة 
كأساس لبناء الدول، إلا أنھا تعاملت معھا ولم تناصبھا العداء، وربما كان النقد یعود لبعد 

. القومیة عن النظرة الاشتراكیة العلمیةالعدید من المنظمات صاحبة التوجھات

لكن ھذه النظرة بدأت تتغیر نحو الاعتدال في القرنین الأخیرین من وجود الاتحاد 
سوریة، العراق، لیبیا، (السوفییتي بعد أن تعامل مع دول عربیة ذات أنظمة تقدمیة مثل 

اص بھا، یتلاءم ، والتي تبنّت التوجھ القومي والاشتراكیة بمفھوم خ)الجزائر، مصر
وأوضاع دولھا والمجتمع العربي بشكل عام، ومثلما تعرّضت التوجھات القومیة في 
الماضي للنقد من قبل الشیوعیة ــ كما أسلفنا ــ واجھت القومیة العربیة نقداً من قومیات 

جیل الشباب العربي "، وإذا افترضنا جدلاً صحة مقولة أن )القومي السوري(أضیق 
یبتعد عن العروبة والبعث، فإننا نعتقد أن ھذه المقولات وغیرھا من " یدالسوري الجد

العبارات التي یتم تسویقھا وتكرارھا من قبیل استھداف المشروع القومي، والتضلیل 
الإعلامي الخاضع لتأثیر الغرب والصھاینة وجھات أخرى لا ترید لھذه الأمة أن تنھض، 

ب العقل، وتشویھ صورة الدیانات السماویة الثلاث، والحرب الثقافیة التي تھدف إلى استلا
وحضارات ھذه البقعة من العالم، الشرق الغني بحضاراتھ وتعدّده وفلاسفتھ وأفكاره 
وأمجاده وأخلاقھ وتراثھ ومعتقداتھ وتقدّمھ على أكثر من صعید منذ القدم، لتدمیر كل ما ھو 

ة معینة لا تنتمي إلى حضاري، وزرع رؤى وأفكار تخریبیة، وفرض أنماط حیاتی
المجتمعات في الشرق، وفي الوطن العربي عموماً، بھدف التأثیر على المشاعر القومیة 
لدى المواطن العربي، خاصة بعد فشل مشروعات التوحّد التي تبنّاھا دعاة الاتجاه القومي 

ھذا عند وصولھم إلى الحكم في بعض البلدان العربیة، على الرغم من تحقیقھم خطوات في 
، وھي )الوحدة السوریة المصریة، اتحاد الدول العربیة بین سوریة ومصر ولیبیا(الاتجاه 

خطوات لم تصمد طویلاً، لیس لعدم صحتھا، وإنما لأسباب تتعلق بالممارسة من جھة، 
. وبتآمر القوى المعادیة ومحاربتھا لھذه الخطوات في الداخل والخارج من جھة ثانیة

في العالم بین ثقافة أصولیة متشدّدة، وبین ثقافة اعتدال وانفتاح، كما أن ھناك حرباً 
حرباً تعتمد الكذب والتضلیل ویقودھا الأمریكیون بھدف احتلال دول وعواصم عربیة 

، 2003وإسلامیة أخرى بعد احتلال فلسطین والقدس، كما حصل في العراق وبغداد عام 
.الواحدة، لیسھل تفتیتھا والسیطرة على ثرواتھاوإشعال نار الفتنة والتفرقة بین أبناء الأمة 

تحوّل الشباب العربي السوري عن أفكار العروبة "إن مقولة : مما تقدم، یمكن القول
، ھي مقولة مبالغ فیھا، ولا تعبّر عن الواقع، فالشباب العربي السوري یؤمن إیماناً "والبعث

بل الأفضل الذي یعیشھ في مجتمعھ قویاً بالعروبة، فھي ھویتھ وانتماؤه، وطریقھ للمستق
.العربي

ھناك كثیر من الشباب العروبیین یعبّرون عن أفكارھم بالكتابة والحوار مع الآخرین 
دون أن یكونوا في مواقع تأثیر إعلامي، لكن لا بدّ من الإشارة إلى أن ظاھرة الجمود التي 

ي إطار حالات نقد الفكر وقع فیھا دعاة التیار القومي في بعض الظروف، تتعرض للنقد ف
القومي، إلا أن البعث كان أكثر محركي الفكر القومي وقد عمل البعثیون على تطویر ھذا 
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الفكر من خلال تعاملھم مع تطور الحیاة وما أنتجھ ھذا التطور على الحیاة العربیة، وعملوا 
تعالي في بعض على إبعاد حزبھم عن الانغلاق على الذات، الذي برز في مرحلة معینة أو ال

الظروف واعتبار البعث ھو الوحید والأقدر على حل مشكلات المجتمع، ولكن البعث وجد 
من خلال الممارسة أن أي حركة مھما بلغت قوتھا وتأثیرھا في المجتمع غیر قادرة على 
حل قضایا المجتمع وحدھا، دون مشاركة الآخرین، ولذلك اتخذ البعث من مبدأ الحوار 

.قوى المجتمع طریقاً وأسلوباً لتطور المجتمع نحو بلوغ أھدافھوالتعاون مع 

وطوّر حزب البعث كثیراً من مفاھیمھ التطبیقیة للمبادئ التي تأسس علیھا، فانفتح 
واتخذ مبدأ الحوار، ومشاركة الآخر سبیلاً لصنع ) 1970لاسیما بعد عام (على الآخر 

ب في سوریة وفي الوطن العربي سواء المستقبل الأفضل، وبنى علاقات واسعة مع الأحزا
ممن تبنّى الفكر القومي أو الاشتراكي أو الوطني، وكوّن جبھة وطنیة تقدمیة في آذار 

1972.

إن أي حزب مھما كانت قوتھ لا یستطیع وحده توحید أھداف الشعب والمجتمع 
طریقھ لتنفیذ الموجود فیھ، فھذا مقرون بالإمكانیات من جھة، وبتذلیل العقبات التي تعترض 

الخطط التي یرسمھا، ومعالجة وقوع انحرافات أحیاناً، أو الانزلاق إلى مصالح خاصة 
لبعض الأفراد أو حتى القیادیین، فتبدو مثل ھذه الممارسات إن وجدت إضعافاً للحزب، 
وتقدم ھدیة على طبق من ذھب للمعارضین الذین یتخذونھا ذریعة للنیل من الحزب 

لثقافة والتوعیة ضروریة في حالة تولي الحزب الحكم أكثر من أي وقت وبرامجھ، وتبدو ا
مضى، ولا ننكر أن متابعة ھذا الأمر ساعدت في بعض الظروف، وخاصة أن مثل ھذه 
الأخطاء تقع في غالب الأحیان أثناء مشاركة الحزب في الحكم، أو تولّي مسؤولیتھ بشكل 

.كامل

:والموقف من الدین.. ــ البعث2

امل البعث مع مسألة الدین وفق مسارین، فھو من جھة لا یعادي الفكر الدیني یتع
الأصیل، وغیر المشوّه، الذي جاءت بھ الكتب السماویة والرسل الذین حملوھا، بل استلھم 
منھا القیم الخالدة المبنیة على تحقیق العدالة والمساواة وحریة الإنسان، والعیش المشترك 

ان، بعیداً عن العنف والفرقة، ورفض الظلم والعبودیة، ورفض في المجتمع بسلام وأم
.تقسیم المجتمع إلى مسلم وغیر مسلم

من جھة ثانیة ــ ومن حیث المبدأ ــ رفض البعث تسییس الإسلام، لأن فیھ تفریقاً للدین 
نفسھ ــ لوجود مذاھب متعدّدة لدى المسلمین ــ وللمجتمعات وتمزیقھا في الوقت نفسھ، آخذاً 
بعین الاعتبار أن المجتمع العربي یضم كل الدیانات والطوائف والمذاھب، ولیس المسلمین 
وحدھم، حتى ولو كان المسلمون أكثریة في بعض المجتمعات، فھذا لا یعني تسییس 
الإسلام وإخضاع المجتمع بكل تنوعھ وفسیفسائھ الدیني إلى  حكم باسم الإسلام، حكم بعید 

م، بل ھو تطرّف یخرج الإسلام عن جوھره وقیمھ، طالما أنھ یفرّق فعلیاً عن جوھر الإسلا
بین المسلمین أنفسھم على أساس مذھبي، ویبدو ذلك واضحاً حالیاً من خلال ما یجري في 
سوریة، حیث انتشرت فصائل إسلامیة اعترى فكرھا الجمود والتطرف، وبدأت تشرّع 
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، بعید كل البعد عن الإسلام وقیمھ، مما ، لكنھ في الحقیقة"إسلامي"نظاماً تقول عنھ إنھ 
.جعل الأمور تسیر نحو الفوضى والاقتتال والعنف

وانطلاقاً من معارضتھ تسییس الإسلام، وإیماناً منھ بالعیش المشترك، ظل البعث 
یتعامل مع المجموعات الإسلامیة الموجودة في مجتمعھ بالحوار، ولم یتخذ منھا موقفاً 

ارست أعمالاً مسلحة لفرض أھدافھا، والوصول إلى الحكم بالقوة، مناھضاً، إلا بعدما م
كما حدث في (حینھا واجھھا الحزب لإبعادھا والحیلولة دون تدمیر المجتمع ومؤسساتھ 

).ثمانینیات القرن الماضي وكما یحصل الآن

نحن نعتقد أن شعلة الفكرة القومیة والقومیة العربیة لم تخبُ أو تنطفئ، بل تزداد 
اداً، وستنھض من جدید، لأن في سلوك دربھا الخلاص من واقع التجزئة والتخلف اتق

ومختلف الأمراض التي یعاني منھا المجتمع، وھذا الأمر یحتاج إلى برامج تنویریة 
وتطویریة للفكر القومي، لأنھ فكر لا یقوم على التعصّب كما ظھر في القومیات الأوروبیة، 

).عالمیة(ى حروب محدودة أو شاملة وأدّى تعصّبھا تجاه بعضھا إل

فالفكر القومي العربي في جوھره إنساني، وبعید عن التعصّب، وإن كان في مرحلة 
معینة من خلال وجوده بالحكم ابتعد بعض الشيء عن التعامل مع أتباع قومیات أخرى 

ات الذین طالبوا بنیل حقوقھم الثقافیة، وبسبب ذلك أرادت ھذه القومی) مثل الأكراد(
الانفصال أو التھیئة لھ تحت تأثیر مؤثرات خارجیة، ولكن ھذا الأمر عاد إلى جادة 
الصواب، وأبدى البعث استعداده لحوار إیجابي مع القومیات الموجودة في مجتمعھ، 
والاعتراف بالحقوق الثقافیة لأتباعھا والمشاركة الفعالة معھا في بناء مستقبل الوطن، مع 

. د والتعاطي القومي في العیش المشترك في الوطن الواحدالالتزام بوحدة البلا

تحترم القومیة العربیة الأدیان، وتنظر لأتباع الدیانات كلھا بأنھم مواطنون متساوون، 
لھم الحقوق والواجبات نفسھا، وتنبذ تقسیم المجتمع إلى طوائف ومذاھب، لأنھا تصبُّ في 

تمزیق المجتمع وإضعافھ، أما المنتمون إلى خدمة المشروعات المعادیة التي تسعى إلى 
القومیة العربیة من كل الفئات والفعالیات والطوائف في المجتمع فمنھم موجودون بقیادات 

میشیل عفلق، منصور (البعث وبین مؤسسیھ ــ مسیحیون ومن مذاھب إسلامیة متعدّدة ــ 
ان ممارسة حریتھا ، وترك للأدی)الأطرش، وھیب غانم، زكي الأرسوزي، سامي الجندي

الدینیة بشكل كامل، ودون تدخل بشؤونھا الدینیة، ونظّم الأمر ضمن الدستور والقوانین، 
واستفاد المشرّع القانوني في البلاد من مختلف الأدیان بتعدّد مذاھبھا لتنظیم المجتمع التابع 

قول (معھا ، وتعامل مع الإسلام كمكمّل للعروبة، وغیر متعارض )الأحوال الشخصیة(لھا 
طلب العرب السماء فملكوا الأرض، فلما اقتصروا على طلب الأرض، : میشیل عفلق

أضاعوھا والسماء معاً، لا یسیطر العرب على حیاتھم حتى یؤمنوا بالخلود، ولا تعود إلیھم 
، وقولھ وھو المسیحي في ذكرى )1946ــ " ملكیة أرضھم حتى یؤمنوا بالجنة من جدید

لقد كان محمد كل العرب، فلیكن العرب الیوم : (1943نیسان /يمولد الرسول العرب
، وھذا یدل على أن العرب مسیحیین ومسلمین یعتبرون الإسلام ثقافة مشتركة، )محمداً

بغض النظر عن العبادات لكل منھم حسب كتابھ السماوي، حیث قال عفلق أیضاً مؤكداً 
لعروبة بالإسلام لیست كعلاقة أي دین الصلة العضویة بین القومیة والعروبة، وأن علاقة ا

".العروبة جسد روحھ الإسلام"بأي قومیة، وأن 
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ومن یراجع ویتابع مسیرة البعث، یلحظ أنھ تعامل بإیجابیة مع مختلف الطوائف 
الدینیة الموجودة في سوریة والوطن العربي، فأبرز مؤسسیھ وأمینھ العام لفترة امتدّت 

زكي : ، ومن مؤسسیھ كما ذكرنا)عفلق ــ مسیحيمیشیل(لأكثر من عشرین عاماً 
، )من سوریة(الأرسوزي، ووھیب الغانم، ومنصور الأطرش، وشبلي العیسمي، وآخرین 

ومن قیاداتھ وبدون انقطاع ممثلین عن مختلف الطوائف والمذاھب الدینیة لا بصفتھم 
عة لأبناء الأمة ممثلین لطوائفھم ومذاھبھم وإنما بصفتھم بعثیین یؤمنون بالعروبة جام

.العربیة

جورج صدقني، وأمیل شویري، : من الأسماء البارزة من المسیحیین البعثیین أیضاً
والیاس فرح، وفایز الناصر، وحبیب حداد، ووھیب طنوس، ونظمي فلوح، وفیروز 

، عبد االله نعواس، وكمال ناصر، وفواز صیاغ، ونشأت )من سوریة( موسى، وماري حداد 
غسان صلیبا، بولس بطرس، أسعد حداد، رلا ، )الأردن(نصراوین حمارنة، مجلي 

، وصلوا إلى قیادات البعث )من العراق(، طارق عزیز )لبنانمن(سمراني، حكمت سمعان 
العلیا، وھناك كتّاب ومفكرون مسیحیون وكوادر شغلوا قیادات متوسطة في الأقطار 

.العربیة التي تواجد بھا حزب البعث

ــ كما أشرنا ــ الأمین العام لحزب البعث منذ تأسیسھ ولعام فمیشیل عفلق شغل
، ولھ كتابات ومحاضرات كثیرة تعدّ رافداً أساسیاً للتثقیف البعثي عن الوحدة 1966

.والحریة والاشتراكیة، والتكامل بین العروبة والإسلام

الیاس فرح، سوري، من مفكري البعث، وشغل منصب عضو قیادة قومیة، كما شغل 
ل من جورج صدقني وفواز صیاغ ونشأت حمارنة عضویة القیادة القومیة، ومن ك

.المسیحیین القومیین غیر البعثیین جورج حبش، ونایف حواتمة

وعند وجود الحزب بالحكم كانت ھناك مشاركة فعلیة سیاسیة لكل البعثیین من مختلف 
رجال الدین باختلاف اجتھاداتھم الانتماءات الدینیة، وما یتعلق بالتیارات الدینیة المتمثلة ب

والبعث أثناء . وغیر المرتبطین بتسییس الدین، تعاملت معھم بإیجابیة، وسھّلت أمورھم
في المدارس الحكومیة، وسمح ) إسلامیة ومسیحیة(حكمھ كان یعتمد تدریس مادة الدیانة 

میة بوجود مدارس خاصة ملتزمة بالمناھج الحكومیة، وتعنى بتوضیح الشریعة الإسلا
وأحكامھا للملتزمین بھا، ومدارس خاصة للمسیحیین، كما أوجد كلیة للشریعة في الجامعات 
السوریة، واعتبرت الأعیاد الدینیة للمسلمین والمسیحیین أعیاداً رسمیة، وسمحت لأتباع 
الطوائف الدینیة القیام بالاحتفالات في مناسباتھم والاھتمام بھا كالمناسبات الوطنیة، وكان 

كیز الحزب ولا یزال على الإخاء بین الطوائف الدینیة والتعایش فیما بینھا، في إطار تر
قوانین الوطن، وتجدر الإشارة إلى وجود دائرة للإفتاء في القطر العربي السوري، بالنسبة 
للمسلمین، ووزارة الأوقاف التي تشرف على القضایا الدینیة وتحترم المرجعیات الدینیة 

.یة التي تعنى بشؤون أتباعھاللطوائف المسیح

لم تشھد سوریة عبر تاریخھا صراعاً طائفیاً إلا خلال الحكم العثماني والاستعمار 
بین الأدیان والطوائف، وقرّب بعض ) فرّق تسد(الغربي فیما بعد الذي اتّبع سیاسة 

ل الطوائف منھ، وأبعد طوائف أخرى، ومع ذلك فالكل شاركوا في محاربتھ، ومنذ الاستقلا
.یتم التعایش والتعاون والمشاركة في بناء الوطن من الجمیع
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ولا ینكر بروز أفراد من ھذه الطائفة أو تلك، تظھر علیھم مظاھر تعصّب بدوافع 
شخصیة أو نتیجة تراكم التخلف ورواسب الماضي والتأثّر بھا، لكن ھذه الحالات الشخصیة 

.وتغلیب الانتماء القومي والوطنيلا تصمد أمام الشعور العام بوحدة أبناء الوطن،

فتح حزب البعث بعد تسلم قائده الرئیس بشار الأسد السلطة حواراً واسعاً مع فعالیات 
السیاسیة والدینیة والثقافیة والاقتصادیة، وبطبیعة الحال كان الإسلامیون من : المجتمع كافة

لتسییس، كان معنیاً بالحوار، المعنیین بالحوار، فكل من یسیر على نھج الإسلام بعیداً عن ا
ومن ابتعد عن الحوار ھم المتطرفون الذین ینشرون فھماً للإسلام بعیداً عن قیمة وجوھره، 
ویستغلون الإسلام في سبیل الوصول للسلطة، ولو عن طریق القوة، نظراً لعدم إمكانیة 

طلق علیھم الوصول إلیھا من خلال الخیار الشعبي، مع ملاحظة أن الإسلامیین الذین یُ
لیسوا بتوجّھ واحد، وإنما بتوجّھات متباینة، سرعان ما تتصادم بعضھا مع ) المعتدلون(

. بعض، كما تتصادم مع التیارات الأخرى في المجتمع

، )الإخوان المسلمین(لقد أجرى البعث ــ في مراحل متعددة ــ حوارات حتى مع 
عندما ) الإخوان المسلمین(یّن أن وحتى بعد أحداث ثمانینیات القرن العشرین، لكن تب

یكونون خارج السلطة، یطرحون أنفسھم وكأنھم مستعدون للتعاون مع الآخرین، وبعد 
وصولھم للسلطة یستأثرون بھا ویُقصون الآخرین، كما حصل في مصر عند انتخاب محمد 

.مرسي رئیساً لمصر، فانقلب علیھ الشعب

:الجدیدةــ تطویر أفكار البعث في ظل التحدیات3
، )كونھ یركز على مبادئ عامة(اعتبر البعث في دستوره الذي لم یتغیر منذ التأسیس، 

الوحدة والحریة والاشتراكیة أھدافاً أساسیة متكاملة ومترابطة بغض النظر أن تحقیقھا قد 
.یتم إفرادیاً على خطوات ولیس دفعة واحدة

ن من خلالھا مفھومھ للأمة فدستور حزب البعث العربي الاشتراكي حدد مبادئ بیّ
العربیة، والوطن العربي، والمواطن العربي، وسلطة الشعب العربي على أرضھ، وحریة 
ھذا الشعب وأسس التفاضل بین أبنائھ إضافةً لنظرتھ للإنسانیة، ودورھا في بناء الحضارة، 

یاً، ورسم كما حدّد الدستور منھجیة عمل الحزب باعتباره حزباً قومیاً، اشتراكیاً، شعب
سیاسات الحزب في مختلف المجالات الداخلیة والخارجیة والاقتصادیة والاجتماعیة 

.والثقافیة والتربویة والتعلیمیة في الدولة العربیة الموحدة

فالوحدة بنظر البعث تجسید للوجود القومي للأمة العربیة، وفلسفة الوحدة نصّ علیھا 
طبیعي في أن تحیا في دولة واحدة وأن تكون حرة العرب أمة واحدة لھا حقھا ال(الدستور 

: في توجیھ مقدراتھا ولھذا فإن حزب البعث العربي الاشتراكي یعتبر

الوطن العربي وحدة سیاسیة اقتصادیة لا تتجزأ ولا یمكن لأي قطر من الأقطار - 1
. العربیة أن یستكمل شروط حیاتھ منعزلاً عن الآخر

ة، وجمیع الفوارق القائمة بین أبنائھا عرضیة زائفة تزول الأمة العربیة وحدة ثقافی- 2
).المبدأ الأول(جمیعھا بیقظة الوجدان العربي 
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وتوضّحت رؤیة البعث للوحدة في العدید من المحاضرات والأبحاث، وھي البدیل 
والجھل والاستغلال الذي أراده المستعمرون الذین تتالوا على لواقع التجزئة والتخلف

دان الوطن العربي، ورأى البعث أنھ من خلال تحقیق الوحدة تستعید الأمة سوریة وبل
العربیة شخصیتھا القومیة ودورھا وتأثیرھا في المنطقة والعالم، أما تحقیقھا فیتم على 

. خطوات سواء بین دولتین أو بین عدة دول من الدول العربیة القائمة

، وجاءت 1958ة ومصر عام الخطوة الأولى من العمل الوحدوي حصلت بین سوری
نتیجة مدّ شعبي واسع في سوریة، وبروز قیادة جمال عبد الناصر الذي ركّز على البعد 
العربي والسعي لتحقیقھ، وللاتجاه التحرّري بین البلدین، لكنھا وحدة فرضھا الواقع تحت 
تأثیر الضغط الجماھیري العاطفي دون دراسة معمّقة لكیفیة ممارسة دولة الوحدة 
لصلاحیاتھا بین إقلیمین توجد بین المواطنین فیھما تباینات اقتصادیة واجتماعیة، ولم تدم 

، وحصل الانفصال نتیجة التآمر الخارجي والممارسات 1961دولة الوحدة إلى نھایة عام 
الخاطئة للحكم في دولة الوحدة، وتغلیب مصلحة قطر على آخر، ولأنھا أخذت طابع الوحدة 

الطابع المركزي الذي لم یراع الفروقات الاجتماعیة والاقتصادیة بین الاندماجیة ذات
.القطرین

نقدت قیادة البعث ممارسة التجربة الوحدویة وأدانت إسقاط الوحدة، وعملت على قیام 
وحدة اتحادیة تراعي ظروف البلدین، ومنذ ذلك الوقت تطوّرت نظرة البعث للوحدة لكي 

بیة لا بد من ارتكانھا على شكل اتحاد بین دول عربیة، تبقى دیمومتھا، وتكون لھا جاذ
وتراعي الآخرین في الحكم، وتحقیقھا لا بد أن یأتي تدریجیاً ضمن ظروف الواقع العربي 
الراھن، ویمكن أن تكون الخطوة المھیأة تعاون ووحدة اقتصادیة وثقافیة وتعاون سیاسي 

.العربیةیؤدي للتعاون المتطور بین كل القطاعات في الدول 

أما الحریة فھي شعار مقدس نصّ علیھ دستور البعث، فالحریة تعنى أولاً تحریر 
الإنسان من كل ما یقیّد حریتھ الشخصیة ویبرز دوره في بناء المجتمع وتطوره، ولا یمكن 
أن ینعم الفرد العربي بحریتھ كاملة غیر مقیدة إلا في مجتمع عربي یتحرّر من الاستعمار 

العبودیة والاستبداد، ولذلك فتحریر الإنسان وتحریر المجتمع العربي والاستغلال و
مترابطان، وأي جانب یتم في ھذا المجال لا یكون مكتملاً إلا مع تحقیق الجانب الآخر 

الأمة العربیة تختص بمزایا متجلیة في نھضاتھا المتعاقبة، وتتسم بخصب الحیویة (
تناسب انبعاثھا دوماً مع نمو حریة الفرد ومدى والإبداع، وقابلیة التجدد والانبعاث، وی

الانسجام بین تطوره وبین المصلحة القومیة، لھذا فإن حزب البعث العربي الاشتراكي 
: یعتبر

. حریة الكلام والاجتماع والاعتقاد والفن مقدسة لا یمكن لأي سلطة أن تنتقصھا- 1

قیمة المواطنین تقدر ـ بعد منحھم فرصاً متكافئة ـ حسب العمل الذي یقومون بھ - 2
). المبدأ الثاني. (في سبیل تقدم الأمة العربیة وازدھارھا دون النظر إلى أي اعتبار آخر

) حكم الشعب(كما نص الدستور على أن الحزب یعمل على تعمیم الروح الشعبیة 
الفردیة، ویسعى إلى وضع دستور للدولة یكفل للمواطنین وجعلھا حقیقة حیة في الحیاة 

العرب المساواة المطلقة أمام القانون والتعبیر بملء الحریة عن إرادتھم، واختیار ممثلیھم 
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، ویوضع بملء )17المادة (اختیاراً صادقاً ویھیئ لھم بذلك حیاة حرة ضمن نطاق القوانین 
مع روح العصر الحاضر وعلى ضوء تجارب الحریة تشریع موحد للدولة العربیة منسجم

).18المادة (الأمة العربیة في ماضیھا 

نصّ الدستور على أن الدولة مسؤولة عن صیانة حریة القول : وحول ثقافة المجتمع
والنشر والاجتماع والاحتجاج والصحافة، في حدود المصلحة القومیة العربیة العلیا وتقدیم 

).41المادة (تحقق ھذه الحریةكل الوسائل والإمكانیات التي

أما الاشتراكیة عند البعث فتنطلق من أن مبدأ أو مصطلح الاشتراكیة واحد لكل من 
یعمل لتحقیق الاشتراكیة في مجتمعھ ویسعى لتحقیق مجتمع اشتراكي تسوده العدالة 

ة ولكن للاشتراكی. والمساواة، وینتفي فیھ الاستغلال، وتضیق فیھ الفوارق بین الطبقات
مذاھب، فالماركسیة نادت بإلغاء الملكیة الخاصة وأعلنت ملكیة المجتمع لوسائل الإنتاج 
ولكل الثروات بدون استثناء، ورغم وجود نظم اشتراكیة استناداً للماركسیة وأھمھا في 
الاتحاد السوفییتي، ورغم ما حققت للإنسان في مجتمعھا من مكتسبات وحیاة مستقرة، 

لھ دور وتأثیر، إلا أنھا لم تصمد، لأنھا لم تعط اعتباراً لحریة الإنسان وخلقت مجتمعاً قویاً
ونزعتھ للتملّك، وانھار الاتحاد السوفییتي والأنظمة المماثلة في دول أخرى، لأنھا ألغت 
الملكیة الخاصة، ولم تمارس الدور اللازم لتحریر الإنسان كفرد، ھذا من جھة ومن جھة 

. الي العالمي على الاتحاد السوفییتي وعلى الاشتراكیة بشكل كبیرأخرى تآمر النظام الرأسم

والنموذج الثاني للاشتراكیة ھو الاشتراكیة الإصلاحیة التي سادت في دول عدّة في 
الغرب وغیره، وجاءت بناء على نشاط أحزاب اختارت ھذا النوع، ووصلت للحكم ضمن 

إصلاحات تلبّي حاجات الطبقات انتخابات شعبیة، ووضعت برامج مرحلیة مستندة إلى
الفقیرة والمتوسطة، ولیس لھذه الاشتراكیة نظریة محددة وأسس ثابتة، وإنما تركز على 
خطوات لتأمین نوع من العدالة الاجتماعیة وتحقیق توازن بین مصالح الطبقات في 

الحكومي المجتمع، وتقرُّ بالملكیة الخاصة والفردیة وتنظّمھا، وتركّز على طابع الاقتصاد
. الذي یشكّل خلیطاً بین الرأسمالي والاشتراكي

الطریق "أما النموذج الثالث الذي أخذ بھ البعث، فھو النموذج الذي أُطلق علیھ 
الذي یركّز على إنھاء الاستغلال وتمایز الطبقات وتقلیل الفوارق " العربي إلى الاشتراكیة

دالة والمساواة وصولاً للعدالة الاجتماعیة بینھا، وبناء نظام اقتصادي اجتماعي لتحقیق الع
ویركّز على حریة الفرد في بناء المجتمع الاشتراكي وعلى الملكیة الخاصة غیر المستّغلة 
وترك الثروات الأساسیة في المجتمع ملكیة عامة كالثروات النفطیة وغیرھا، واعتمد على 

دة، وكان تعاملھ مع دور القطاع دور الدولة في توجیھ الاقتصاد بما یلبّي الأھداف المحدّ
.الخاص محدوداً

فحزب البعث العربي الاشتراكي، اشتراكي یؤمن بأن الاشتراكیة ضرورة منبعثة من 
صمیم القومیة العربیة لأنھا النظام الأمثل الذي یسمح للشعب العربي بتحقیق إمكاناتھ وتفتّح 

رداً في إنتاجھا المعنوي والمادّي عبقریتھ على أكمل وجھ، فیضمن للأمة العربیة نموّاً مطّ
، ویؤمن البعث بأن أھدافھ الرئیسة في بعث القومیة )4المادة (وتآخیاً وثیقاً بین أفرادھا 

). 6المادّة (وبناء الاشتراكیة لا یمكن أن تتم إلا عن طریق الانقلاب والنضال 
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ة، أو في ظل والاشتراكیة في الواقع تتحقق من خلال خطوات في كل دولة قبل الوحد
الوحدة بین دولتین أو أكثر، ولا یمكن تحقیقھا دفعة واحدة، والتنمیة أساس للسیر في 
خطوات اشتراكیة ناجحة، فمن دون تنمیة لا یمكن التغلب على الفقر وبناء القاعدة 
للانطلاق منھا لتحقیق العدالة، ویدخل الاقتصاد الموجّھ الذي تمارسھ الدولة كأحد الخطوات 

یق الوصول للعدالة والمساواة، وقد مارس حكم البعث في سوریة ھذا الاقتصاد في طر
الموجھ، ولكن بقي عاجزاً عن إحداث تنمیة اقتصادیة شاملة لضیق الإمكانات والموارد 

.التي تمتلكھا سوریة، ومع ذلك حقّق خطوات رائدة في ھذا المجال

ولة ودور القطاع الخاص في مرحلة وتبیّن أخیراً أنھ لا بدّ من الاستفادة من دور الد
.التنمیة وإیجاد نوع من التوازن والتنافس الإیجابي بما یخدم برامج التنمیة

أما سیادة الأفكار الیساریة في كل أنحاء العالم فھو أمر طبیعي مرتبط بالقصور الذي 
وبدأت تبرز یشھده العالم والذي بلغ مرحلة سیادة الرأسمالیة، وسیطرتھا على منافذ الحیاة، 

سلبیاتھا في سیادة طبقة قلیلة تملك أكثر الثروات، بینما الأكثریة الساحقة تعاني من الظلم 
والقھر والاستغلال، وھذه الأكثریة لن تقبل إلى ما لانھایة أن تبقى على وضعھا الراھن، 

ما فھي تتحرك وحركتھا تتعاظم في كل المجتمعات من أجل التغییر لمصلحتھا، وھذا لا یتم
لم یسد نظام بدیل للنظام الرأسمالي، وھذا لا یقضي بالضرورة أن تعود الماركسیة، وإنما 
یقضي بوصول أنظمة تلبّي مصلحة أكثریة الشعب في ھذا البلد أو ذاك، وتراعي المساواة 
وتكافؤ الفرص والعدالة بشكل نسبي، ولیس من الضرورة أن یكون ما یتحقق موحداً بین 

.ا یختلف بین دولة وأخرى طبقاً لاختلاف الظروفكل الدول، وإنم

:خاتمة

إن الشعور بالانتماء القومي الواحد، والطموح لبناء دولة : في الختام، لا بدّ من القول
قومیة حدیثة قادرة على دفع العرب في ركب الحضارة، ھدّد مصالح الدول الامبریالیة 

ومصادرة إرادة التحریر والوحدة الطامعة في السیطرة على موارد الوطن العربي 
والكرامة لشعبھ، فأخذت تعمل لتفتیت الوطن العربي، وإقامة جدران التجزئة لتفصل بین 
أقالیمھ وأجزائھ، لا بل بین أجزاء الإقلیم الواحد ومكوناتھ، وقامت بتشجیع الفكرة 

الوطن العربي الصھیونیة لتقیم حاجزاً بشریاً غریباً ومعادیاً في فلسطین یفصل بین مشرق
ومغربھ، كما عملت على إثارة النعرات الطائفیة والإقلیمیة بوسائل شتى منھا فكرة 
الدویلات الطائفیة ونشر الانطباع بأن المنطقة العربیة لیست سوى فسیفساء من قومیات 

.ودیانات غیر متجانسة، وبالتالي نفي وجود الأمة العربیة

ربیة انقسامات داخلیة وصراعات حادة، وتغوّل والیوم تشھد العدید من الأقطار الع
الإرھاب التكفیري، مما یثیر مخاوف حقیقیة على كیان الدولة القومیة العربیة، ومخاطر 
تتھدّد الأمن القومي العربي لمصلحة مخططات التقسیم والتفتیت التي تسعى إلى تنفیذھا 

العربیة والإقلیمیة العمیلة الصھیونیة العالمیة وقوى الغرب بالتعاون مع بعض الأنظمة 
ومرتزقة إرھابیین یعملون أدوات لتنفیذ تلك المخططات والمشروعات الخطیرة، عبر بث 
بذور الفتنة والفرقة والطائفیة، وخلق حالات اقتتال داخلي بین أبناء البلد الواحد، وتفشي 



الإرھاب كیف نواجھ ھذا : لكن السؤال المطروح ھو.. ظاھرة الإرھاب العابر للحدود
التكفیري؟ وما المطلوب من الأقطار العربیة والأحزاب والحركات السیاسیة الوطنیة 
والقومیة، ومؤسسات المجتمع العربي ونقاباتھ ومنظماتھ الجماھیریة؟ وما السبیل للمحافظة 

على ثوابت الأمة وحمایة أمنھا من مخاطر تلك التنظیمات الإرھابیة؟ 

بتكاتف الجھود، والتعاون والتنسیق، بین مختلف :بدھي، أن تكون الإجابة ھي
الجھات في البلدان العربیة، وعلى الأصعدة كلھا، والوقوف صفاً واحداً في وجھ الإرھاب 
والمجموعات المتطرفة، والعمل على تأسیس منظومة قومیة عربیة موحدة تتصدى 

ھادفة إلى تفتیت للإرھاب التكفیري، وقطع الطریق أمام محاولات تنفیذ المشروعات ال
العرب والمسلمین، ودرء خطره، وإعداد برامج عمل، لرفع مستوى الوعي لدى أبناء الأمة 
بمخاطر الفكر الإرھابي التكفیري، وأضراره على المجتمع العربي والإسلامي، كمحاربة 
الجھل وزیادة التفقّھ في الدین ونشر العلم الصحیح بین أفراد المجتمع، وتصدّي مناھج 

علیم في الوطن العربي والعالم الإسلامي عامة، لمشكلة التطرّف بشكل علمي، والتركیز الت
على تناول قضایا ومسائل ھامة مثل سماحة الإسلام ویسره ووسطیتھ وحقوق الولاة، 
وحقوق الوطن والمواطن، وحقوق الأقلیات، وحقوق مختلف الطوائف والقومیات والإثنیات 

ة دماء أبناء الأمة من مختلف الأدیان وحرمة أعراضھم والمذاھب في المجتمع، وحرم
.. وأموالھم

المطلوب العمل على بناء مستقبل مشرق للأمة، تنتفي فیھ مظاھر الحقد والكراھیة 
والعنف والتسلط والفوضى، وتنبعث منھ إشراقات المحبة والوئام والسلام والتوحّد والأمن 

صالتھا من الحضارة العربیة الإسلامیة التي والاستقرار، تلك الإشراقات التي تستمد أ
.أنتجت علماً ومعرفة ومنفعة لمجتمعات العالم بأسره

ولا بدّ أن یلتقي مع ھذه التوجّھات توقّف القوى التي ترید السیطرة على المنطقة 
وثرواتھا عن مواصلة سعیھا المستمر في فرض تسیّدھا وتحكّمھا بمقدرات المنطقة 

على أساس المصلحة المتبادلة، وما فیھ خیر التطوّر والتقدّم للشعوب والتعامل مع دولھا
.كلھا
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Grigory G. Kosach
Saudi Arabia: “Religious State” or “State’s Religion”?

The article describes questions connected with the process of se-
cularization in Saudi Arabia as a result of its continues moderniza-
tion. The author is analyzing relationship between a ruling dynasty,
representing by Ibn Saud – the founder of modern Saudi state and
their sons, which replaced him on the throne, and the leading family
of Ulama corps – Al al-Sheikh – descendants of Mohammed Ibn Abd
al-Wahhab, the founder of Wahhabi version of Hanbali legal schools
of Islam, which alliance consists the base of local political system.
This alliance between two main political actors do not signify, as it
indicated in the article, an absence of political contradictions be-
tween them, which are caused by difference in understanding of po-
litical goals that should be achieve using this alliance. Contradictions
in understanding resulted in “conflicting interrelations” of both sides
which influence the process of secularization.

The article emphasizes that the development of secularization
process is not only the increasing control of state under more impor-
tant spheres of socio-political life and limitation of Ulama activity by
religious practice, but also the etatization of religion. In this connec-
tion the author is analyzing the real facts demonstrating the regime’s
limitation of Ulama involvement in political and social life and as
well its actions directed to support this alliance between the dynasty
and Ulama in the cases when it was demanded by the necessity to
maintain stability and territorial integrity of the state. These actions
of Saudi political establishment are based on the support of “educa-
tion class”, which is going to become a third actor of political
process and actively cooperates with the power through the al-Shura
Council, business associations, Anticorruption Committee and organ-
izations of Human rights protections in solution of the most signifi-
cant social problems as woman’s emancipation and limitation of re-
sponsibility of the Committee for the Propagation of Virtue and the
Elimination of Sin.
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The article is analyzing the transformation of Saudi historical
narrative, which emphasizes the leading role of Ibn Saud in the rela-
tions with Ulama. The review of these relations is in the interests of
the state and its policy directed to secularization, which prepares the
base for transformation of Wahhabi version of Hanbali legal school
to moderate Salafi movement, which practice is included concepts of
other Sunni legal schools.

Keywords: Saudi Arabia, Saudi ruling dynasty, Ibn Saud, Wah-
habism, Muhammad bin Abd al-Wahhab, Hanbali School of juri-
sprudence, Secularization, Salafism.

Elena V. Dunaeva
Iran: Islamic Political Identity and Challenge of Modernity

This paper focuses on the transformation of political and social
structure in Iran within the framework of a non-Western route to
modernity.

Iran is a special model of the development of society and state
under Islamic rule. Clergy control all spheres of life – politics,
economy, culture. Since the establishment of the Islamic Republic
the system demonstrates the ability to transform and to confront the
internal and external challenges. The development of Iranian society
is in line with the modernization of “non-Western” pattern (alternate
modernization), i.e. based on national cultural and religious tradition.

The analysis of IRI's development in the past three decades in
the field of politics, economy, social relations, ideology and cultural
life demonstrates the fight of two trends: “tradition” and modernity”.
Society runs into new realities. Middle classes, especially young
people and women become more active in political and social life.
They support innovation and struggle for political transformation,
institutionalization all the achievements in social and gender sphere
and require the exercise of civil rights. Liberal-minded clergy see the
opportunities to reconcile Islam and modernity. They initiate reforms
in political and public sphere, support women’s demands, but they
realize that Iranian society on its way to liberalization mustn’t forget
their religious beliefs and must maintain its cultural national identity.
Conservatives try to prevent western cultural invasion because it
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challenge the very existence of the Islamic republic and wish to
monopolize power.

Keywords: Islamic Republic of Iran, reformists, conservatives,
modernization, gender situation, modern middle class.

Evgenia S. Yurlova
India. Castes in Politics

The caste system is one of the oldest institutions of public life in
India. Deeply rooted in the religious ideas of the Hindus and built on
a strict hierarchical subordination, it played for many centuries a
huge role in the cultural, social and economic relations in this
country. Despite of the fact that the caste system has undergone
many transformations adjusting to the changes of times, especially
after India attained independence, caste remains an important feature
of India’s socio-economic and cultural life and a serious factor for
the development of the Indian society. Castes experience internal
change and at the same time change the society. This process, as well
as the role of the caste in politics, is largely a result of the complex
processes taking place in today's India. It is, of course, not easy to
reconcile the socio-economic and political interests of communities
in a society as diverse as that of India, as its complexity of unique
religious stratification does not lose its relevance even as it continues
to reform.

The social and economic change experienced in India over the
last century has been quite significant. However, caste continues to
be an important, even critical, variable in the manner in which
inequalities are structured and reproduced. Despite notable positive
changes in Indian society, caste system manifests itself quite strongly
in the realm of politics and in many respects continues to be the base
of social organization. The Indian political system with its
parliamentary democracy and universal suffrage, the role of caste
based on the ancient Hindu worldviews has not only decreased, but
even increased. And this in many ways paradoxical phenomenon
requires further study.

Keywords: caste, politics, Hinduism, Islam, Christianity,
conversion
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Aleksei V. Sarabiev
Interfaith Relation Issues in Syria

The religious and confessional dimension of the Syrian crisis
raises questions that in the eyes of many today seem to be
determining not only for Syria, but for the region as a whole. The
inflamed multilateral opposition seemed to have exacerbate the
relationship between the numerous religious communities to the
extreme and gave rise to new, as it is believed, fault lines in Syrian
society. In fact, the current problems are far from new, they are
strikingly reminiscent of the Islamist conflict, who with decades and
with arms in the hands challenged the secular nature of state power,
and the regime, which with its hard actions tried to prevent a change
in the confessional balance in society and strengthen the influence of
fundamentalists on public administration. Shifts caused by the war
are not critical for the Syrian society and do not imply a new radical
administrative and territorial redevelopment of the region.

Keywords: Syria, interfaith relations, religious policy, armed
opposition, cantonization.

Mariya A. Pakhomova
Society, Religious Politics and Islam in China

The paper deals with the main stages of PRC’s government
views to religion institutions in social life in the second half of XX –
beginning of XXI centuries and make some links with foreign policy.
It shows ethnic and institutional structure of contemporary Islamic
society in China. The research is based on PRC’s legislation and
China’s government departments materials.

Pragmatism is the main driving mechanism of PRC’s police in
any area. And religious policy isn’t an exception. Chinese religious
institutes are deeply incorporated into governmental structures (e.g.
Administration for Religious Affairs), and have extensive legislative
framework. Policy approach to different religious (excluding
Confucianism) fluctuate from tolerant and using it in practical
(including diplomatic) goals to opposition to believe in religion. In
reaction to practical needs religion was an object to make some
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research on it, and very often from the Marxist methodology and
socialistic point of view. Furthermore, the question of religion and
socialism ideology co-existing is opened for discourse in China.

Keywords: religious politics, Islam, China, Chinese Muslims.

Vladimir V. Orlov
“Big” and “Small” Moroccan Islam Tradition:
Problems of Distinction and Socio-Cultural Context

The article is focused on theoretical and methodological settings
for detection of «high» and «popular» traditions in Islamic culture.
Based on various sources, the paper explores economic, cultural,
demographic, ethical and psychological factors which determined the
differences in the social context of Islamic institutions’ functioning
in Morocco (XVI–XIX centuries). Specific features and differences
in the ritual complex and manifestation of piety in urban and rural
milieu of the Far Maghrib are examined. Much attention is paid to
the problem of applicability of «two-level» pattern of phenomenon
of religious belief in Islamic studies. Different approaches to the qua-
lification of internal organization of Islamic religious complex in
Morocco, which were developed in Russian, Western and Arab his-
toriography, are also covered in the article.

Keywords: Morocco, Islamic institutions, «popular Islam», ula-
ma, Sufi brotherhoods, murabits, ritualism, piety, everyday lifestyle.

Abdullah Al-Ahmar
Religious Issues Through the Prism
of the Ideology of Arab Socialist Ba‘ath Party

The Ba‘athism and Arabism ideology does not accept using of
confessional factor in the interests of both state power and any of
social groups, condemning such an appearence in history.
Extremism, which is of a religious color, was inherent in all religious
communities. It must be eradicated in the Arab world as not
conforming to the spirit of the Arab nation, its historical mission and
its high civilizational contribution on a global scale.



(The article was provided by Abdullah al-Ahmar, Assistant
Secretary-General of the Ba‘ath Party, National Command (Syria),
specially for the “Religion and Society in the East”, January 30,
2017).

Keywords: Middle East, religious communities, Islam, Christi-
anity, Judaism, religious policy, Arabism, Baathism.
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В ПРОШЛЫХ ВЫПУСКАХ
Нынешний выпуск издания «Религия и общество на

Востоке» является первым.
Тем не менее, результаты работы созданной в Инсти-

туте востоковедения РАН в ноябре 2015 г. одноименной
межотдельской научной лаборатории уже публиковались,
составив отдельный тематический выпуск периодического
издания ИВ РАН «Восточная аналитика» (2015, Вып. 3).
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бодже: тенденции и перспективы.
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