
БАДРАН БЕНЛАХСЕН

СОЦИАЛЬНО-ИНТЕЛЛЕКТУАЛЬНЫЕ ОСНОВАНИЯ

ПОДХОДА МАЛЕКА БЕННАБИ

к ЦИВИЛИЗАЦИИ

С
о

ц
и

ал
ьн

о
-и

н
тел

л
е

ктуал
ьн

ы
е

 о
сн

о
ван

и
я 

п
о

д
хо

д
а М

ал
е

ка Б
е

н
н

аб
и

 к ц
и

ви
л

и
зац

и
и

Б
А

Д
РА

Н
 Б

Е
Н

Л
А

Х
С

Е
Н

Международный Институт 
Исламской Мысли

Что касается результатов, то безошибочная убеждённость Беннаби в том, 
что, если мусульмане не изменят своего духовного состояния то, они не 
смогут добиться каких-либо далеко идущих, значимых изменений в 
обществе, отражено в стихе Корана: «Воистину, Аллах не меняет положения 
людей, пока они не изменят самих себя» (13:11).

осле публикации книги Сэмюэла Хантингтона «Столкновение Пцивилизаций» беспокойство по поводу цивилизованного мира 
вновь повлекло за собой дискуссию о мировом порядке. Малек 

Беннаби (1905–1973) – выдающийся алжирский мыслитель и великий 
мусульманский интеллектуал, сосредоточил свое пристальное внимание на 
разборе причин упадка мусульман и успеха западной цивилизации и 
культуры. Основная, теоретизируемая им проблема, заключается не в 
Коране или исламской вере, а в самих мусульманах. Автор исследует подход 
Беннаби к цивилизации и разработанные им фундаментальные принципы, 
используя методологию метатеоризации. В этой связи, он проливает 
дополнительный свет на, возможно, один из наиболее интригующих 
элементов теории Беннаби о том, что цивилизацией управляют внутрен-
ние-внешние и социально-интеллектуальные факторы, а также, что 
уравнение может быть составлено для самой цивилизации. Это уравнение: 
Человек + Земля + Время = Цивилизация, в котором религия, согласно 
Беннаби, образует важнейший катализатор, объясняющий и оценивающий 
его значение с точки зрения обращения вспять упадка мусульман. Совер-
шенно очевидно, что для Беннаби человек – это центральная сила в любом 
цивилизационном процессе, и без него два других элемента не имеют 
ценности. 

Бадран Бенлахсен – доцент кафедры цивилизационных исследований и 
философии истории факультета исламских, социальных и гуманитарных 
наук Университета Батны, Алжир. Он является экспертом по работе Бенна-
би, опубликовал статьи в ряде журналов и представил доклады о Беннаби и 
цивилизационных исследованиях на конференциях в Алжире, Марокко, 
Саудовской Аравии и Малайзии.
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ПРЕДИСЛОВИЕ 
 

 
 

"Пречист Ты! Мы знаем только то, 
чему Ты научил нас. Воистину, 

Ты - Знающий, Мудрый" (Коран, 2:32) 

 
Международный институт исламской мысли (МИИМ) 

с огромным удовольствием представляет труд «Социаль-
но-интеллектуальные основания подхода Малека Бен-
наби к цивилизации», который был изначально написан 
как докторская диссертация доктора Бадрана Бенлахсена. 

В центре внимания - работа Малека Беннаби (1905-
1973), известного алжирского мыслителя и великого му-
сульманского интеллектуала, который был сфокусирован 
на установлении причин упадка мусульман и успеха За-
падной цивилизации. Обширные исследования Беннаби 
привели его к выводу о том, что главная проблема кроет-
ся не в Коране или исламской вере, а в самих мусульма-
нах, и, если осознать истинную картину влияния колони-
зации, а также факторы, руководящие цивилизацией и ее 
движением, то укоренившиеся проблемы мусульманского 
мира можно решить и это ознаменует начало новой эры 
мусульманского возрождения. 

Автор исследует подход Беннаби к цивилизации и 
принципы, выведенные с помощью методологии мета-
теоретизирования (Mu), выходя за рамки известной лите-
ратуры, чтобы не только представить междисциплинар-
ный подход Беннаби, но также провести глубинный ана-
лиз его структуры. В процессе работы он проливает свет 
на один из наиболее интригующих элементов теории 
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Беннаби: развитие цивилизации определяется внутрен-
ними-внешними социально-интеллектуальными факто-
рами и можно составить уравнение для цивилизации. Это 
уравнение: человек + почва + время = цивилизация, в 
котором религия, согласно Беннаби, является важнейшим 
катализатором, подробно объяснено и тщательно изуче-
но и дана оценка его значения в контексте выхода из си-
туации мусульманского упадка. Абсолютно очевидно, что 
для Беннаби человек является центральной силой в ци-
вилизационном процессе и без него другие два элемента 
не имеют значения. Учитывая последствия, убежденность 
Беннаби в том, что пока мусульмане не изменят своѐ ду-
ховное состояние, они не смогут ускорить долгосрочные, 
существенные изменения в обществе, кроется в аяте Ко-
рана: 

«Воистину, Аллах не меняет положения людей, пока 
они не изменят самих себя» (Коран, 13:11). Беннаби счи-
тал, что именно этот путь ведѐт к формированию циви-
лизации. 

Это исследование привносит новое понимание мето-
дологии и философии взглядов Беннаби. Мы надеемся, 
что анализ и идеи, содержащиеся в этой книге, не только 
сделают важный вклад в предмет цивилизации, но также 
будут способствовать большему осознанию и заинтере-
сованности среди читателей жизнью и работами Бен-
наби в целом. 

Даты, указанные согласно исламскому календарю 
(хиджра), обозначены г.х. Арабские слова приводятся 
курсивом, кроме тех, которые вошли в общее употребле-
ние. 

МИИМ, основан в 1981 г., является главным центром, 
который поощряет серьезные научные усилия, основан-
ные на исламских взглядах, ценностях и принципах. Ин-
ститутские программы исследований, семинаров и кон-



ференций на протяжении последних тридцати лет выли-
лись в издание больше четырѐхсот трудов на английском 
и арабском языках, многие из которых переведены на не-
сколько других языков. 

Мы хотели бы выразить свою благодарность и почте-
ние автору, который на протяжении различных этапов 
издания тесно сотрудничал с издательской группой лон-
донского офиса МИИМ. Мы также благодарны Эмилии 
Гарофало за высококачественную редакторскую работу и 
пристальное внимание к мелочам. Ее рекомендации и 
предложения были чрезвычайно важными для конечного 
результата. 

 
ЛОНДОНСКИЙ ОФИС МИИМ 

2011 
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ВСТУПЛЕНИЕ 
 
 

Со времѐн издания известной сейчас статьи «Столкно-
вение цивилизаций»1 Самуэля Хантингтона, заинтересо-
ванность цивилизацией переросла в дебаты о мировом 
порядке в интеллектуальных кругах. Это усилило преды-
дущие усилия философов истории и социологов по вы-
делению цивилизационных студий как отдельной обла-
сти исследований. Уделялось внимание важности изуче-
ния цивилизаций и их значению для понимания гло-
бальных изменений. Более того, окончание так называе-
мой Холодной войны и распад Советского Союза приве-
ли к обсуждению вопроса цивилизационных исследова-
ний и связанных вопросов, даже несмотря на то, что 
большинство интеллектуалов и политических деятелей 
избегали категорий «цивилизация» и «цивилизации». В 
этом контексте многие исследователи и ученые призыва-
ли к пересмотру и переоценке работ тех ведущих циви-
лизационистов2 среди историков, социологов, антропо-
логов и философов, которые подробно исследовали во-
просы, касающиеся оснований, возникновения, станов-
ления, взаимоотношений, достижений, упадка и заката 
цивилизаций. Перечень этих ведущих цивилизациони-
стов включает, в частности, Ибн Хальдуна (1332-1406), 
Конта (1798–1857), Шпенглера (1880–1936), Вебера 
(1864–1920), Дюркгейма (1858–1917), Тойнби (1889–
1975), Сорокина (1889–1968), Кробера (1876–1960), Бро-
деля (1902–1985).3 В мусульманском мире с начала ХХ 
века наблюдались попытки рассматривать историю с ци-
вилизационной точки зрения. Среди мыслителей и лиде-
ров этих усилий Малек Беннаби (1905-1973), учѐный с 
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глубокими идеями, ведущий мусульманский алжирский 
интеллектуал, является цивилизационалистом. Некото-
рые из тех, кто интересуется его взглядами, считают его 
писателем, мыслителем и, возможно, первым филосо-
фом-социологом в мусульманском мире после Ибн 
Хальдуна.4 Другие считают его «философом-провидцем 
всей уммы», беспокойство об упадке мусульманской ци-
вилизации которого привело его к анализу причин упад-
ка для поиска решений. 

Беннаби также был одним из немногих мыслителей, 
которые преуспели в создании очень систематизирован-
ных трудов. Он искал универсальные законы и фунда-
ментальные принципы, которые руководят человечески-
ми обществами и цивилизациями, и определяют их судь-
бу в истории. От 1940-х и до смерти в 1973 г. он написал 
многочисленные книги и статьи, предлагая всеобъемлю-
щее представление о философии истории, социологии, 
социальных и исторических изменениях, неотложных 
культурных и цивилизационных вопросах, а также о раз-
личных культурных традициях. Однако, главной темой 
Малека Беннаби было исследование цивилизации в об-
щем, и попытка предоставить решения государству му-
сульманской цивилизации в частности. Другими слова-
ми, мусульманская цивилизация была начальной точкой 
для исследования цивилизаций и теоретизирования каса-
тельно этого вопроса. 

С ранних лет внимание Беннаби было сконцентриро-
вано на стагнации, в которой погрязли мусульмане. Та-
ким образом, он был участником многих интеллектуаль-
ных движений активистов, чтобы снова активировать ци-
вилизационный процесс в мусульманском мире. Однако, 
многие попытки, предпринятые в разное время, казались 
Беннаби неплодотворными, из-за отсутствия четкого ви-
дения и методологии для рассмотрения вопроса. 
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Как многие утверждают, Беннаби направил свои уси-
лия на возобновления динамичности мусульманской ци-
вилизации посредством развития своего подхода к изу-
чению цивилизации в общем и мусульманской цивили-
зации, в частности. В то время как многие активисты и 
интеллектуалы были склонны решать современную ди-
лемму отсталости мусульманского мира в плоскости эко-
номики, политики или идеологии, он подчеркивал роль 
идей как катализатора развития цивилизации. Беннаби 
считал, что цивилизация является не скоплением, а ско-
рее сооружением и системой.5 

Опираясь на доскональное понимание ислама, глу-
бинное усвоение и понимание социальных наук и пра-
вильные представления о динамизме человеческого об-
щества и истории, Беннаби применил этиологический 
подход, который позволил ему овладеть большими зна-
ниями о деятельности человеческих обществ, работе и 
динамике культуры и цивилизации с универсальной точ-
ки зрения.6 

Он направил свои усилия на решения социальных 
проблем в пределах модели цивилизации. Другими сло-
вами, он считал цивилизацию четкой единицей, посред-
ством которой можно изучать социально-исторические 
явления. В этом контексте он рассматривал цивилизацию 
как ядро любого исследования условий жизни людей на 
протяжении короткого или длительного периода. Он 
сказал: 

 
«Проблема любого человека, по сути, является пробле-
мой его цивилизации. И невозможно для кого-либо 
обозначить и решить его проблему, если он не припод-
нимает свои мысли и возможности до уровня великих 
человеческих отношений и не проводит глубинных об-
суждений, чтобы понять факторы, которые создают и 
разрушают цивилизации».7 
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Любой читатель, который ознакомился с наследием 
Беннаби на тему цивилизации, увидит, что идеи и сло-
варь его взглядов является смесью и результатом изуче-
ния работ многих ведущих мыслителей и не всегда они 
являются абсолютно новыми, если рассматривать их ча-
стично. Это не означает, однако, что его идеи выведены 
из существующих источников и внедрены как отдельные 
гетерогенные элементы. В действительности, взгляды 
Беннаби являются организованным единым целым или 
системой, в которой все концепции, термины и идеи, 
несмотря на их происхождение, интегрированы в це-
лостное систематическое толкование. 

В сравнении с другими мыслителями и цивилизацио-
нистами, подход Беннаби к цивилизации все ещѐ требует 
глубокого анализа и понимания. Его до сих пор непол-
ностью истолковали и внедрили. Беннаби вывел свой 
подход к цивилизации непосредственно для того, чтобы 
поставить диагноз явлениям, доминирующим в совре-
менном мусульманском мире, явлением отсталости, объ-
ясняя их истоки и пути их устранения.8 Последнее пред-
полагает то, что подход Беннаби к различным вопросам, 
связанным с исследованием цивилизаций и их развития в 
истории, имеет большое значение в интеллектуальной 
среде для диагностики мусульманского цивилизационно-
го кризиса. 

Как было сказано выше, хотя труд Беннаби был досту-
пен на французском и арабском языках с конца 1950-х гг., 
его идеи или методологический подход к исследованию 
различных проблем мусульманской цивилизации редко 
привлекали серьезное научное внимание до 1980-х гг9 . В 
большинстве случаев его неправильно понимали и даже 
иногда неправильно толковали в разных и конфликтую-
щих идеологических кругах.10 
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Несмотря на это позднее признание важности аспек-
тов, упомянутых из идей и взглядов Беннаби, внимание 
читателей привлекали те детали, которые не отображают 
глубину его мышления. Соответственно, вопросы культу-
ры, цивилизации, циклическая концепция исторического 
развития и социальных изменений и соответствие всего 
этого современным и непосредственным проблемах му-
сульман были в центре внимания большинства работ о 
нем. Однако, практически не уделялось внимания фун-
даментальной теоретической и методологической моде-
ли, которая лежала в основе рассмотрения этих вопросов 
Беннаби. 

Другими словами, был проведѐн небольшой и поверх-
ностный анализ истоков его подхода к цивилизации и 
источников, из которых Беннаби развил свои концеп-
ции, понятия и подход. Насколько известно автору на 
сегодняшний день, не было серьезных попыток проана-
лизировать основополагающую структуру взглядов Бен-
наби для того, чтобы понять уникальность, дееспособ-
ность и аутентичность его идеи в борьбе с болезнью му-
сульманской цивилизации. 

В некотором контексте, Месави (1991) и Хассан (1991) 
утверждали, что значение взглядов Беннаби объясняется 
его научным образованием вместе с историческим, со-
циологическим и философским кругозором, которые 
позволили ему постичь глубины европейской цивилиза-
ции и достичь досконального понимания ее культуры, а 
также его оригинальным мышлением и анализом силь-
ных и слабых сторон уммы. Таким образом, Хассан счи-
тает, что взгляды Беннаби охватили социальные, поли-
тические, нравственные и теологические предположе-
ния.11 

Поэтому, главной целью этой работы является опреде-
ление различных факторов, которые влияли на форми-
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рование и развитие подхода Малека Беннаби к цивили-
зации, особенно, событий и обстоятельств его эпохи, 
которые мотивировали своего мыслителя, который жил в 
важный период истории современного мусульманского 
мира. 

Это исследование также изучает инструменты, методы, 
концепции и теории, которые использовал Беннаби. Бо-
лее того, в этой работе проанализирован процесс фор-
мулировки и развития подхода Беннаби. 

 
ЦЕЛИ И ОБОСНОВАНИЕ РАБОТЫ 

 
Данное исследование является углублением в теорети-

ческую модель подхода Беннаби к цивилизации, и в то, 
как он повлиял на теоретизацию цивилизации и ее раз-
вития в истории. Исследование также стремится проана-
лизировать толкование Беннаби развития цивилизации в 
истории и цивилизационном процессе. Более того, цель 
этой работы - понять современную цивилизацию и ее 
влияние на социальную жизнь, и вывести цивилизаци-
онную модель для тех, кто принимает решения, чтобы 
они могли лучше решать проблемы в пределах соответ-
ствующей цивилизационной модели. Хотя существует 
много исследований вопроса цивилизации, и растущее 
количество работ на тему исторического мышления Бен-
наби, важность данной работы состоит в анализе мета-
теоретического подхода Беннаби, включая следующие 
аспекты: 

 
1. Она отображает различные интеллектуальные усилия 

в мусульманском мире с начала ХІХ века, чтобы 
сформулировать целостный подход для решения ди-
леммы отсталости, и вернуть назад и активировать му-
сульманскую цивилизацию. 
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2. Она сфокусирована на развитии цивилизации с ис-
пользованием междисциплинарного подхода, кото-
рый опирается на вклад в дисциплины философия 
истории и на социальные науки, находит связь с 
наследием Ибн Хальдуна. 

3. Она отображает необычную точку зрения и поэтому 
является очень важной для выявления различных 
частных дилемм в мусульманском мире, а также в дру-
гих мировых цивилизациях. 

4. Она анализирует и разрабатывает некоторые концеп-
ции Беннаби, которые все еще требуют доработки, 
как целостную систему, включая, например, концеп-
цию цивилизации, роль и место человека в истории, 
религию как катализатор ценностей цивилизации, 
три области, три стадии, сеть человеческих взаимо-
связей, идею ориентации и др. 

5. Она изучает предысторию Беннаби, чтобы выяснить, 
что повлияло на него при разработке этого подхода. 
С одной стороны, он был мусульманского происхож-
дения, изучал исламские традиционные науки и при-
менил наследие Ибн Хальдуна. С другой стороны, он 
обогатил свои знания западной культурной и научной 
традицией во время своего тридцатилетнего периода 
жизни во Франции, где он изучал философию, обще-
ственные и естественные науки. 

 
Вышеуказанные аспекты являются смыслом данного 

исследования, и предполагают использования соответ-
ственной методологии, чтобы осуществить исследование 
подхода Беннаби и его истоков. 
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НЕКОТОРЫЕ ЗАМЕТКИ КАСАТЕЛЬНО  

МЕТОДОЛОГИИ И ПОДХОДА 
 
Существует много подходов, которые можно приме-

нить к исследованию такого рода, а именно, чтобы про-
вести исследование, сосредоточенное на социально-
интеллектуальных основаниях и раскрыть основопола-
гающую структуру подхода Беннаби к цивилизации, а 
также различные факторы, которые влияли на его фор-
мирование и развитие. С методологической точки зре-
ния, я выбрал подход метатеоретизирования, потому что 
он содержит в себе элементы социологии знаний и исто-
рии идей, как мы увидим далее. В этом контексте я при-
меняю подход метатеоретизирования Ритзера - с некото-
рыми изменениями - в связи с его соответствием и поль-
зой, а также его уникальностью, которая будет показана в 
последующих главах. Он обеспечивает теоретический 
анализ, который определяет проблему исследования и 
пути ее устранения.12 

Чтобы лучше понимать концепцию цивилизации 
Беннаби, метатеоретизирование Ритзера более система-
тически приспосабливается к исламской интеллектуаль-
ной и культурной модели, составляющую фундамен-
тальную сферу, в которой идеи Беннаби растут и при-
нимают свою окончательную форму. 

Полноценное объяснение этого метода и его приемов 
представляется чрезвычайно важным. Поэтому мы обсу-
дим следующие элементы: 

 
(1) Подход метатеоретизирования Ритзера 

 
В последние годы существует заинтересованность ис-

пользованием подхода метатеоретизирования в социоло-
гии, а также в смежных сферах исследований.13 Чтобы 
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легитимизировать его использование в данном исследо-
вании, важно предоставить соответствующее объяснение 
этого подхода. Автор стремится ответить на следующие 
вопросы: (1) Что такое метатеоретизирование? (2) Поче-
му оно становится все более важным? (3) Как оно исполь-
зуется в социологии? Как оно будет применено в данном 
исследовании, которое относится к философии истории 
с одной стороны и к социологии с другой? 

 
(а) Что такое метатеоретизирование? 
Префикс «мета-» сейчас появляется во многих дисци-

плинах в общественных науках. В общем, он использует-
ся в значении «после», «около» и «за пределами». Как 
утверждал социолог-теоретик Жао, метатеоретизирова-
ние является путѐм осуществления мета-исследования в 
добавок к мета-методу и мета-анализу данных.14 Мета-
исследование является исследованием, которое включает 
изучение других исследований. В некоторых случаях мы 
говорим об исследовании второго порядка. Например, 
исследование первого порядка изучает данное явление Х, 
в то время как исследование второго порядка изучает ис-
следование Х. Мета-исследование охватывает или выхо-
дит за пределы предыдущих исследований.15 

Метатеоретизирование включает два слова: «мета» и 
«теоретизирование». «Мета» означает выходить за преде-
лы или высший, превосходящий: оно используется для 
формирования понятий, обозначающих сферу исследо-
вания, целью которой является изучение природы, пред-
положений, структуры и т.д. определѐнной области (ме-
тафизика, метакритика), в то время как теоретизировани-
ем означает создание теории или теорий,16 или процесс 
создания теории. Таким образом, можно дать следующее 
определение метатеоретизированию: выход за пределы 
процесса создания теории, чтобы взглянуть за рамки тео-



23 

рии, проанализировать истоки и сформировать основа-
ния такой теории. 

Более того, это означает выйти за пределы теории, 
чтобы изучить природу, предположения, структуру и 
среду такой теории или теорий. Метатеоретизирование - 
это систематическое исследование основополагающей 
структуры социологической теории.17 Это способ осу-
ществление мета-исследования и тип мета-анализа струк-
туры теорий и теоретиков. Другими словами, это теоре-
тическое стремление раскрыть различные факторы, со-
путствующие возникновению, оформлению, развитию и 
использованию такой теории. Кроме того, именно мета-
теоретическое мировоззрение теоретически рассматрива-
ет различные факторы, которые повлияли на формиро-
вание теории и теоретика.18 

С 1980-х гг. Джордж Ритзер утверждал, что метатеоре-
тизирование является систематическим исследованием 
социологической теории.19 Чтобы сделать эту модель 
приспособленной к другим дисциплинам, он упомянул, 
что не только ученые-социологи применяют мета-анализ, 
т.е. рефлексивно изучают свою дисциплину, а также фи-
лософы, психологи, политологи, обществоведы и исто-
рики. Кроме того, что метатеоретики и мета-анализ 
встречаются в других сферах, другие типы такого анализа 
отличаются от модели метатеоретизации конечными 
продуктами, а не процессом метатеоретизирования, ко-
торый объединят всех метатеоретиков. 

В своей модели Ритзер выделяет три разновидности 
метатеоретизирования, которые определены в большин-
стве по различиям в конечных продуктах.20 Первый тип, 
метатеоретизирование как способ достижения глубокого 
понимая теории (Mu), включает изучение теории с целью 
получения лучшего, более досконального понимания 
дошедшей до нас теории. Если быть более точными, Mu 
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занимается исследованием теорий, теоретиков и обществ 
теоретиков. Второй тип, метатеоретизирование как пред-
посылка к развитию теории (Мр), охватывает изучение 
дошедшей до нас теории с целью разработки новой со-
циологической теории. Существует также третий тип, 
метатеоретизирование как источник взглядов, которые 
перекрывают социологическую теорию (Мо), в котором 
исследование теории нацелено на формирование точки 
зрения, можно сказать метатеория, которая перекрывает 
некую часть или всю социологическую теорию. 

 
(б) Метатеоретизирование как способ понимания Mu 
Автор заинтересован и будет анализировать первый 

тип метатеоретизации (Mu), который совпадает с целью 
данного исследования. Mu включает изучение теории с 
целью получения лучшего, более досконального пони-
мания дошедшей до нас теории, и, если точнее, исследо-
вание теорий, теоретиков и обществ теоретиков. Соглас-
но Ритзеру, Mu состоит из четырѐх основных измерений 
(подтипов), которые включают формальное или нефор-
мальное исследование теории с целью достижения ее 
более глубокого понимания. 

ПЕРВОЕ ИЗМЕРЕНИЕ (внутренне-социальное) рас-
сматривает все в пределах области изучения и сосредото-
чено на социальных, а не на когнитивных факторах. 
Главный подход здесь подчеркивает общие аспекты раз-
личных теорий и включает усилия по определению 
главных школ в истории области исследования. Он также 
придаѐт значение исследованию самих теоретиков, изу-
чает их институционные связи, карьеру и т.д.21 Он вклю-
чает усилия по определению главных школ в истории 
области исследований. В этом метатеоретическом изме-
рении акцентируется внимание на самих теоретиках, т.е. 
на происхождении и семейных связях, религиозных узах, 
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интеллектуальных связях с главными мыслителями и 
личном опыте.22 В случае Беннаби акцент ставится на 
разнообразном личном опыте и на интересах Беннаби, 
его предыстории (семья, религия, образование) и интел-
лектуальных начинаниях (активист и интеллектуальная 
жизнь). 

ВТОРОЕ ИЗМЕРЕНИЕ (внешнее социальное) пере-
двигается к макроуровню, чтобы рассмотреть общество 
на национальном и социально-культурном уровнях и 
природу его влияния на теоретизирование. Другими сло-
вами, внешнее социальное измерение подчеркивает вза-
имоотношения между процессом теоретизирования и 
различными институтами, структурами общества и дру-
гой социальной деятельностью, которая имеет непосред-
ственную или опосредованную связь с развитием подхо-
да или теории.23 В случае Беннаби это измерение будет 
сосредоточено на взаимосвязи внешних социальных 
факторов, формирования и развития подхода Беннаби. 
Оно даѐт нам более социологические идеи для понима-
ния более широкого социально-исторического контек-
ста, который направил Беннаби к исследованию цивили-
зации и формулированию его подхода. 

Таким образом, этот подход сосредоточен на процес-
сах колонизации и деколонизации, которые составляют 
более широкий исторический и социальный контекст 
мышления Беннаби. Он позволяет нам изучить связь 
между двумя процессами и усилиями Беннаби по форму-
лированию подхода к проблеме цивилизационной от-
сталости в мусульманском мире, постоянного упадка и 
стагнации его цивилизации. 

ТРЕТЬЕ ИЗМЕРЕНИЕ (внутренне интеллектуальное) 
сосредоточено на интеллектуальных или когнитивных 
проблемах, которые традиционно внутренние по отно-
шению к области исследования (цивилизации).24 Оно 
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включает попытки определить главные когнитивные па-
радигмы, школы мысли, изменения в парадигмах и разви-
тие общих метатеоретических инструментов, с помощью 
которых можно анализировать существующие теории и 
разрабатывать новые теории.25 В случае Беннаби, внут-
ренне-интеллектуальные факторы, влияющие на его тео-
ретизирование и когнитивные (интеллектуальные) фак-
торы, связанные с исследованием цивилизации. 

Оно также исследует то, как ученые, имеющие одина-
ковые сферы интересов, рассматривали те же проблемы, 
какие главные характеристики их подходов существовали, 
а также как они повлияли на теоретизирование Беннаби 
в вопросе цивилизации. Другими словами, оно сосредо-
точено на формировании интеллектуального аспекта его 
личности, парадигме мышления, школ и подходов к той 
же проблеме, которая интересовала Беннаби. 

ЧЕТВЁРТОЕ ИЗМЕРЕНИЕ (внешнее интеллекту-
альное) обращается к другим академическим дисципли-
нам за идеями, инструментами, концепциями и теориями, 
которые можно использовать в исследовании цивилиза-
ции.26 В случае Беннаби, это измерение включает влия-
ние Корана,27 религиозного мышление в мусульманском 
мире, философии, психологии, естествознания и других 
интеллектуальных видов деятельности, внешних по от-
ношению к области цивилизационных исследований и 
их двух доминирующих парадигм. 

Эти четыре измерения помогают нам сконцентриро-
ваться на том, что эта методология предоставляет иссле-
дователю теорий и теоретических предпосылок. 

Mu предоставляет систематические методы понимания, 
оценки, критики и усовершенствования существующих 
теорий. Это отличительная сфера ответственности мета-
теоретизации - углублять уровень понимания теорий. 
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Метатеоретики систематически изучают тщательные 
(часто сравнительные) исследования социологических 
теорий, и имеют в их распоряжении арсенал инструмен-
тов, которые позволяют им открывать много вещей, не-
видимых обычному студенту теории. 

Более того, Mu позволяет дать более правильную 
оценку и провести критический анализ дошедших до 
наших дней теорий. Когда мы говорим об исследовании 
первого и второго порядка, именно их отношения с со-
циальным миром являются их отличительной чертой. 
Исследование первого порядка показывают, что первич-
ное исследование рассматривает непосредственно соци-
альный мир, а исследование второго порядка (метатео-
рия) - первичное исследование. 

 
(в) Почему метатеоретизирование является важным? 
Ритзер утверждает, что метатеоретизирование имеет 

значение для теоретизирования следующим образом: 
 
«В то время как работа по метатеоретизированию извле-
кается из социального мира, она вовсе не является несо-
ответствующей для нашего понимания того, как утроен 
этот мир. Таким образом, я считаю, что метатеоретизи-
рование является не только легитимным начинанием, а 
также оно узаконено использованием для усиления 
нашего понимания социально-культурной действитель-
ности».28 

 
В свою очередь, Жао подчеркивает огромное значе-

ние метатеории, которая, кроме прочего, является ин-
струментом для решения определенных дисциплинарных 
проблем. Существуют ситуации, в которых метаисследо-
вание (метатеория) становится не только необходимым, 
но и неизбежным. Тем не менее, метатеория является 
особенно важной в двух условиях: первое включает 
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неожиданный фундаментальный сдвиг в концепции объ-
екта в дисциплине. Мета-исследование (метатеория) нуж-
на в этой ситуации для пересмотра когнитивного статуса 
изменчивой дисциплины. Примером служит современ-
ная революция в физике, спровоцированная теорией от-
носительности Эйнштейна, которая привела к развитию 
философии науки. Второе условие, при которой мета-
исследование (метатеория) особенно важна, включает 
неспособность дисциплины прогрессировать.29 

Более того, метатеория может быть источником новой 
концепции, которая изменяет предыдущие теоретические 
предположения; она может указать на новую проблему, 
акцент или ответвления; или она может содержать пред-
положение, которое, после некоторых размышлений, 
ведѐт к новому теоретическому утверждению, объясняя 
то, что метатеории могут быть весьма полезными для 
теорий, которые часто формируются из-за определѐнно-
го избегания метатеоретических вопросов.30 

Кроме того, тот тип мыслительного труда, проведѐн-
ный метатеоретиками, может быть полезным для разъяс-
нения наших теоретических отличий и демонстрации 
нам, где возможно осуществить большую интеграцию. 
Такова роль переносит метатеоритизацию из абстракт-
ной области на очень практичное место, состоящее в 
том, чтобы помочь дисциплине в целом преодолеть ее 
трудности.31 

 
(г) Чем метатеоретизация может быть полезна  
в данном исследовании? 
Хотя эта модель разработана в основном в сфере со-

циологии, если точнее, теоретической социологии, ее 
можно применять в других сферах исследований. Таким 
образом, Ритзер говорит о том, что различные статьи, 
написаны многими теоретиками о метатеоретизирова-
нии, обсуждают возрастающий интерес среди социоло-
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гов и других обществоведов, которые занимаются метаа-
налитической работой всех типов: метаметодологией, 
анализом метаданных и метатеоретизацией.32 

В этой работе, осуществлѐнной в пределах домена со-
циально-исторических изменений, Mu примеряется по 
многим причинам. Во-первых, метатеоретизация — это 
систематическое исследование теорий и теоретиков, и 
она представлена в любой научной работе в любой сфе-
ре исследований. Во-вторых, метатеоретизирование как 
теоретическое исследование предоставляет точную мо-
дель для понимания трудов теоретиков и структуры ин-
теллектуальных, социальных, внутренних и внешних пе-
ременных (факторов), которые влияют на их теоретизи-
рование. Другими словами, цель данного исследования 
состоит в том, чтобы лучше понять теорию цивилизации 
Беннаби используя четыре измерения (внутренне-соци-
альное, внутренне-интеллектуальное, внешне-интеллек-
туальное и внешне-социальное) подтипа метатеоретиза-
ции (Mu), направленного на более глубокое понимание. 
В-третьих, Mu требует сравнительного метода для обес-
печения более глубокого восприятия, более адекватной 
оценки и критического анализа теории и теоретика. 
Сравнительный метод, который будет использоваться в 
этой работе, применяет модель Mu для достижения глу-
бокого понимания вопроса цивилизации во взглядах 
Беннаби, и сравнения его подхода с подходом тех, кто 
изучал этот вопрос, такими как Ибн Хальдун и Тойнби, 
вдохновителей цивилизационных исследований.33 

 
(2) Некоторые методики 

 
Как вспоминалось выше, использование метатеорети-

зации в ее типе Mu требует использования смешанных 

методов или моделей анализа. Таким образом, это иссле-
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дование использует поход смешанных методов, объеди-

няя три метода: 1) исторический анализ; 2) сравнитель-

ный анализ; 3) контент-анализ. 

Смешанные методы могут дополнять друг друга и 

предоставлять более доскональное понимание темы ис-

следования. 

Исторический анализ должен использоваться для по-

нимания того, как развивались идеи и исторические си-

лы. Тщательный исторический анализ обстоятельств и 

различных тенденций мысли, превалирующие парадиг-

мы во времена Беннаби, а также социо-исторические 

процессы могут послужить основанием для формулиро-

вания альтернативного подхода к предмету развития ци-

вилизации. Исторический анализ, в этом контексте, по-

могает учесть фактор времени и прошлое, в частности. 

Он также помогает понять обстоятельства и различные 

тенденции мысли, превалирующие парадигмы, критиче-

ски важные процессы социальных и интеллектуальных 

изменений, и развитие идей во времена Беннаби. 

Сравнительный метод направлен на трансформацию 

области (исследований цивилизаций) с фактически опи-

сательной деятельности, которая подчеркивает идеогра-

фические атрибуты социально-исторического исследо-

вания и явления цивилизации в начинание, которое спо-

собно объяснить и предсказать такой феномен посред-

ством выведения общих законов. Путѐм сравнения автор 

намерен понять и установить отличия и общие характе-

ристики подхода Беннаби и других. Это также может по-

мочь в определении взаимодействий, под влиянием ко-

торых идеи Беннаби сформировались именно таким об-

разом. Другими словами, отличия помогут нам устано-

вить причины или факторы, влияющие на этот процесс 

и теоретизирование. 
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Применение метода контент-анализа связано с самой 

природой исследования, основанной на анализе трудов 

Беннаби, а также других работ на данную тему, и сопо-

ставлении этого с исследованием его подхода. Метод 

контент-анализа используется как методика рассмотрения 

концепций, предположений и понятий, которые исполь-

зовал Беннаби по отношению к исследованию цивили-

зации. Этот тип анализа является полезным, когда взгля-

ды Беннаби и истоки подхода ограничены документаль-

ными источниками, которые пытаются рассмотреть зна-

чение его работ. Таким образом, анализ контента его 

трудов применяется, чтобы понять его выражения. Дру-

гими словами, если Беннаби, как субъекта исследования, 

уже нет среди живых, его можно исследовать только с 

помощью записей о его деятельности, высказываний его 

современников о нем или трудов, которые он нам оста-

вил.34 Соответственно, это исследование пытается рас-

крыть основополагающую структуру подхода Беннаби и 

рассмотреть его различные концепции как единицу или 

систему, чтобы получить глубинное понимание на осно-

ве Mu. Более того, использование контент-анализа может 

помочь связать различные понятия, которые использовал 

Беннаби, для формулирования его подхода к рассмотре-

нию разных измерений явления цивилизации. 

Соответственно, анализ как трудов Беннаби, так и дру-

гих источников, будет встроен в контекст поиска соци-

ально-интеллектуальных оснований его подхода к циви-

лизации, а именно, ограничит анализ главными вопроса-

ми и главным контекстом современного исследования, 

поскольку при контент-анализе, как указывает Крипен-

дорф, автор должен «определить границы, в пределах 

которых должен осуществляться анализ».35 
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(3) Некоторые функциональные понятия 
 
Некоторые термины и концепции, которые исполь-

зуются для рассмотрения предложенного вопроса, счи-
таются ключевыми инструментами исследования и раз-
работки четкого понимания его в целом. Таким обра- 
зом, кроме понятий, связанных непосредственно с Mu, 
т.е. внутренне-социальных, внутренне-интеллектуальных, 
внешнее-интеллектуальных и внешнее-социальных, ав-
тор пытается ввести другие функциональные определе-
ния, являющиеся ключевыми терминами, которые ис-
пользуются в исследовании. Они включают следующие: 

 
(а) Парадигма 
Термин «парадигма» был введѐн Томасом Куном в 

книге «Структура научных революций». Однако, согласно 
Мастермену, он использует парадигму в больше чем 20 
разных значениях в своей книге.36 Автор не намерен 
участвовать в обсуждении философского положения 
взглядов Куна или противоречий их применения в со-
временном исследовании. Соответственно, несмотря на 
противоречивость, автор просто предполагает пользу 
такой концепции для данного исследования. 

В этом отношении, термин парадигма будет использо-
ваться как фундаментальная картина тематики в пределах 
области исследования или способа рассмотрения вещей, 
общепринятое предположение, определяющее кругозор 
эпохи и подход к научной проблеме. Она помогает 
определить, что нужно исследовать, какие вопросы нуж-
но задавать, как их нужно задавать и каких законов нужно 
придерживаться при толковании полученных ответов. 

Парадигма является самой широкой единицей согла-
сия в науке или в области исследования и служит для 
разделения разных научных сообществ (или подсооб-
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ществ). Она охватывает, определяет и связывает образцы, 
теории и методы, и инструменты, которые существуют в 
ее пределах.37 

 
(б) Макро-микро континуум 
Социальная действительность разделена на уровни. Не 

существует четкого и быстрого барьера между микро и 
макроуровнями: они играют роль эпистемологического 
механизма, чтобы позволить справиться со сложностью 
социального мира.38 Таким образом, понятие уровней 
социальной действительности (макро и микро) не подра-
зумевает, что социальная реальность действительно по-
делена на уровни. На самом деле, лучше всего рассматри-
вать ее как широкий спектр социальных единиц в непре-
рывном движении. Чтобы справиться с этой чрезвычай-
ной сложностью, социологи выделяют различные уров-
ни для социологического анализа. Таким образом, уров-
ни являются скорее социологическими конструкциями, 
нежели состояниями, которые на самом деле существуют 
в социальном мире.39 Континуум микро-макро начинает-
ся с личных мыслей и действий на самом низком микро-
уровне и продолжается до больших обществ, где стано-
вится макро, таких как организации, сообщества и мир в 
целом.40 

 
(в) Школы 
Термин «школа» широко используется в истории и 

социологии. Он обозначает группу учѐных и исследова-
телей, которые могут или нет составлять определенную 
административную единицу. Она принимает множество 
форм; группа современников, разделяющих похожие 
идеи (основные предположения, ключевые теории, тема-
тические области или их объединения). Понятие школа 
также используется для обозначения группы теоретиков, 
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которые разделяют философские взгляды или опреде-
ленные теоретические или философские взгляды, кото-
рые связаны с важной фигурой в истории или общее 
философское направление, традицию или парадигму.    
В этом отношении мы можем вспомнить четыре извест-
ные школы исламской юриспруденции (ханафитская, 
шафиитская, маликитская и ханбалитская), чикагскую 
школу, франкфуртскую школу, школу Ибн Хальдуна, 
циклическую школу истории и др.41 Понятие «школа» 
будет использоваться в таком же контексте в данном ис-
следовании. 

 
(4) Источники 

 
Главные источники данного исследования поделены 

на две категории. Первая – оригинальные работы Бен-
наби, который издавал все свои книги под одним оглав-
лением «Мушкилат аль-харада» («Проблемы цивилиза-
ции») с определенными подзаголовками для каждой кни-
ги. 

Аутентичное издание на арабском языке, изданное Дар 
аль-Фикр, будет главной ссылкой, а к переведѐнным из-
даниям на английском будем обращаться при потребно-
сти. Вторая категория включает работы на тему социоло-
гии и ее различных ответвлений, философии истории, 
антропологии, истории и других общественных наук и 
будет использоваться в анализе модели Беннаби и его 
подхода к цивилизации. 

Автор будет также использовать другие труды как вто-
ричные источники, особенно работы о жизни и взглядах 
Беннаби, работы о различных школах и тенденциях 
мышления, в которых описаны политические, социаль-
ные и культурные события его времени. 
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1 
 

Цивилизация:  
концепции и подходы 

 
 
 
 
 

ВВЕДЕНИЕ 
 
Цель этой главы состоит в том, чтобы представить 

общие сведения о цивилизации в плане ее концепций и 
подходов. Иными словами, если мы должны говорить о 
концепции цивилизации Беннаби и о его подходе к ней, 
нам нужно сначала определить, что мы имеем ввиду под 
термином «цивилизация», а также что означает «быть ци-
вилизованным». 

Более того, автор утверждает, что нужно провести чет-
кую грань между цивилизацией как многогранным явле-
нием и ее частными аспектами. Рассматривая вопрос ци-
вилизации в общем, также важно упомянуть о существо-
вании несоответствующих подходов к «цивилизации», 
основанных на одном или двух аспектах этого феномена, 
в то же время игнорируя другие аспекты. 

Таким образом, эта глава представляет и обсуждает эти 
подходы. Автор также утверждает, что междисциплинар-
ный подход является наиболее продуктивным как для 
теории, так и для исследований цивилизации, в связи с 
его способностью охватить все аспекты явления. Для це-
ли данного исследования, направленного на проведение 
метатеоретического путешествия, важно иметь более 
точное определение понятия, чтобы предоставить мо-
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дель для анализа концепции цивилизации Беннаби. На 
самом деле, он разработал свой подход по отношению к 
внутренним/внешним и интеллектуальным/социальным 
факторам. 

Очевидно, углубление в развитие концепции «цивили-
зация» и разработку подходов к ее проблемам в течении 
истории имеет большое значение. Оно может помочь 
определить превалирующие парадигмы и школы, кото-
рые играли главную роль в установлении области циви-
лизационных исследований. Однако, при осуществлении 
такого задания возникает две сложности. 

Первая - проблема с определением концепции циви-
лизации, которая возникает из-за разнообразия культур-
ных и лингвистических традиций в различных цивили-
зациях, особенно в западной и мусульманской традициях. 
Вместе с метатеоретическим подходом, который приме-
няется в данном исследовании, автор считает, что будет 
полезно обсудить концепцию цивилизации в обеих тра-
дициях. На самом деле, существуют две причины так по-
ступить: с одной стороны, Беннаби писал на арабском и 
французском, именно поэтому его работа соответствует 
культурной и научной традиции исламских и западных 
языков. С другой стороны, понятие цивилизация имеет 
другие синонимы, которые используются в разных язы-
ках мусульманского мира.1 Таким образом, чтобы ввести 
концепцию цивилизации Беннаби в этот контекст, необ-
ходимо проанализировать различные значения и оценки, 
которые даются концепции «цивилизации» в обеих тра-
дициях. 

Вторая трудность состоит в противоречии между раз-
личными определениями, данными цивилизации разны-
ми писателями. Например, историки, социологи, психо-
логи, антропологи и другие определяют цивилизацию 
по-разному в соответствии с их сферами интересов.2 
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Они отличаются концепцией, важными составляющими 
цивилизации и ее развития в истории. Поэтому нужно 
предоставить общие сведения разных взглядов, которые 
используются для рассмотрения цивилизации в разных 
сферах исследований.3 

Следующие главы рассматривают как изменяющийся 
словарь концепции цивилизации, так и разные подходы 
к ней. 

 
КОНЦЕПЦИЯ ЦИВИЛИЗАЦИИ: 
ИЗМЕНЯЮЩИЙСЯ СЛОВАРЬ 

 
Как утверждал Бродель, было бы неплохо дать простое 

и точное определение понятия «цивилизация», как мы 
даем определение прямой линии, треугольника или хи-
мического элемента. Понятие «цивилизация» широко 
используется историками, антропологами и другими спе-
циалистами в области обществознания, но не имеет еди-
ного, постоянного определения. Поэтому любая дискус-
сия концепции должна начинаться с вопроса определе-
ния. 

К сожалению, гуманитарные и общественные науки до 
сих пор не дали определения собственных терминов и 
концепции настолько точно, как это сделали природо-
ведческие дисциплины, в связи с социальными явления-
ми, которые общественные науки, например, считают 
темой собственных исследований.4 Более того, в обще-
ственных науках часто встречаются варианты значений 
самых простых слов. 

Предыдущий абзац предполагает, что то, что в общем 
имеется ввиду под термином цивилизация, а также значе-
ния, приписанные «цивилизации» в пределах западной и 
мусульманской научных традиций, может поспособство-
вать определению того, что в общем означает термин 
цивилизация. 
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(І) Цивилизация в западной научной традиции 
 
(а) литературное определения цивилизации 
С литературной точки зрения, нужно отследить корни 

термина «цивилизация» в греческом языке. Таким обра-
зом, простирается город, а в нем гражданин устраивает 
свое ложе, обитель и очаг. Термин также происходит от 
латинского слова «civites», означающего город, и «Civis» - 
городской житель, или «Civilis», означающего цивилизо-
ванность или то, что связанно с жителем города. Оно 
также означает гражданин.5 

Несмотря на его греческо-латинское происхождение, 
слово «цивилизация» относительно новое. Оно появи-
лось поздно и незаметно во Франции XVIII века. Оно 
возникло от «civilized» и «to civilize», которые существова-
ли на протяжении длительного периода и использова-
лись в общем в Европе XVI века.6 

В современном английском языке, его значения про-
исходят от греческо-латинских корней, а также культур-
ных традиций Запада. В этом отношении, Оксфордский 
словарь английского языка предоставляет широкий 
спектр значений термина «цивилизация» и его производ-
ных: «развитое или продвинутое положение человеческо-
го общества; определенная стадия или его определенный 
тип». Также она обозначает гуманизацию людей в обще-
стве... цивилизовать означает выводить из состояния вар-
варства, знакомиться с искусством жизни и таким обра-
зом поднимать масштаб человечности; просвещать, со-
вершенствовать и шлифовать. В другом случае, цивили-
зовать означает одомашнивать. Это процесс одомашни-
вания. Более того, цивилизация является действием или 
процессом цивилизирования или приобщения к цивили-
зации. 
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Другой термин, происходящий от цивилизации, - «ци-
вилизованность». Последний имеет множество значений, 
таких как соответствие принципам социального порядка, 
поведение, подобающее гражданину, хорошая граждан-
ская позиция. Цивилизованность также означает поведе-
ние, соответствующее взаимодействию цивилизованных 
людей, обычную любезность или вежливость в отличие 
от жестокости поведения.7 

Оксфордский словарь синонимов помогает выяснить 
значение «цивилизации» в английском. Пять терминов 
являются взаимозависимыми: «city» - метрополия, муни-
ципалитет, город; «citizen» - житель города или поселе-
ния; «civility» - любезность, вежливость, уважение, друже-
любность; «civilization», которое означает усовершенство-
вания, культивация, просвещение, наставление, усложне-
ние, усовершенствованный, отшлифованный, наставлен, 
образованный и культурный, и включает глаголы приру-
чить, одомашнить, расширить, повысить и окультурить.8 

Различные значения связаны с несколькими концеп-
циями, такими как город, поселение, вежливость и усо-
вершенствование, культурный и повышения условий че-
ловеческой жизни, а также существование группы людей, 
вовлеченной в обретение таких характеристик для того, 
чтобы быть на высшей ступени развития, согласно соци-
альному порядку или обычаям. 

Унаследованные значения были взаимосвязанными. 
Фактически, с XVIII века понятие цивилизация сопро-
вождалось разными и более широкими оттенками, обре-
тѐнными на протяжении последних двух веков цивилиза-
ционной истории Запада, которые повлияли на челове-
ческую концепцию цивилизации в Европе в частности и 
на Западе в целом.9 
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(б) Терминологические определения цивилизации 
Из большого количества определений, данных циви-

лизации в Оксфордском словаре английского языка и 
Оксфордском словаре синонимов, очевидно, что они 
отображают влияние культурных традиций и цивилиза-
ционной истории Запада. Исторический концептуаль-
ный анализ может помочь нам понять историческое раз-
витие термина в европейской истории. 

 
(1б) Цивилизация как наличие хороших манер  
и продвинутая стадия развития 
Идея цивилизации была впервые воспринята и развита 

французскими писателями ХVIII века, такими как Воль-
тер (1694-1778) и Мирабо (1749-1791), а потом ее заим-
ствовали английские писатели10, чтобы противопостав-
лять концепции варварства.11 Цивилизованное общество 
– это общество, имеющее хорошие манеры и находящее-
ся на высшей стадии развития. Идея цивилизации в этом 
случае указывает на положение цивилизованности, а 
именно наличие хороших манер, вежливости, любезно-
сти и нравов, которые являются признаками высшей ста-
дии жизни человека. Противоположность этому - варвар-
ство. 

Именно во время усердной мировой европейской экс-
пансии в XVIII-XIX веках западные лидеры продвигали 
западную цивилизацию как стандарт человеческого раз-
вития. В этом контексте, цивилизация использовалась для 
обозначения достижений в таких эстетических и интел-
лектуальных сферах, как архитектура, живопись, литера-
тура, скульптура, музыка, философия и наука, и успеха в 
установлении контроля над человеческими и физиче-
скими условиями.12 

Однако, уровень цивилизации, согласно Клафу, связан 
с тем, насколько группа людей обеспечивает физическую 
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и социальную безопасность своим членам. Если группа 
людей создаѐт эстетические и интеллектуальные работы 
высокого уровня и обеспечивает физическую и социаль-
ную свободу своим членам, они могут считаться цивили-
зованными. В противном случае, чем меньше группа лю-
дей осознаѐт качество или количество как приметы ци-
вилизации, тем меньше цивилизованной она является.13 
Клаф ввел концепцию физической и социальной без-
опасности как главных факторов, играющих важную 
роль в цивилизационном процессе. 

Упоминая словарь ХІХ века касательно использования 
цивилизации, Хантингтон пишет: 

 
«Концепция цивилизации предоставляет стандарт для 
оценки обществ, и на протяжении ХІХ века, европейцы 
приложили много интеллектуальных, дипломатических 
и политических усилий, чтобы вывести критерий, по-
средством которого можно оценивать неевропейские 
общества».14 

 
В соответствии с первыми определениями, Тейлор 

определил цивилизацию как «уровень высокой культуры, 
в которой искусство и наука, а также политическая жизнь 
хорошо развиты».15 В определении Тейлора, «цивилиза-
ция» сопровождается другим словом, «культура», которое 
впервые введено в английский язык Тейлором, который 
использовал «культуру» и «цивилизацию» как эквива-
лентные понятия.16 

Чилд был одним из тех антропологов-модернистов, 
который концептуализировал цивилизацию согласно 
прогрессивному мышлению ХІХ века. Он рассматривал 
такие важные характеристики цивилизации, как внутрен-
ние социальные иерархии, специализация, города и 
большое население, развитие математики и письма.17 
Мысль XVIII и XIX веков в Европе ограничила цивили-
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зацию Европой, и воспринимала ее как единственный 
идеал для человеческого развития. Вместе с этим, Европа 
продвигала себя как цивилизацию, в отличие от доциви-
лизационных обществ за пределами Европы. Таким об-
разом, цивилизация использовалась в единственном чис-
ле, поскольку в европейской модернистской мысли того 
времени Европа была синонимом цивилизации и наобо-
рот.18 

Осознавая свои ошибки, западные интеллектуалы пы-
тались не использовать слово «цивилизация» в един-
ственном числе, особенно после развития антропологи-
ческих исследований культуры разных людей и обществ 
мира за пределами Европы. Таким образом, использова-
ние в единственном числе слова «цивилизация» привело 
к использованию в множественном. 

Соответственно, как пишет Чандлер, цивилизация по-
теряла свою престижность, и признание существования 
большого количества цивилизаций привело к двум 
утверждениям, касательно понимания цивилизации. Пер-
вое, Европа, будучи единственным идеалом, преврати-
лась в один из идеалов, цивилизацию, существующую 
среди других цивилизаций. Второе, использование ци-
вилизации в качестве высшей стадии человеческого раз-
вития ведѐт к концепции цивилизации как культурной 
идентичности, которая отличает одно общество от дру-
гого и обозначает путь организации такого общества. 
Другими словами, цивилизация обрела два значения: 
определенный способ организации человеческого обще-
ства, социально-экономическая система, и способ осмыс-
ления реальности, когнитивная структура.19 

Предположение Чандлера было определяющим при-
знаком дебатов конца XIX века касательно осознания 
того, что Европа не была идеальной цивилизацией, а 
всего лишь одной из цивилизаций мира. Таким образом, 
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цивилизацию начали понимать на двух уровнях: в един-
ственном числе как концепцию универсальной модели 
для понимания человеческих условий жизни, и направ-
ление исторических перемен, которые видело человече-
ство, с начала истории. Во множественном числе оно 
обозначает идентичности различных обществ или куль-
тур.20 

Концепции цивилизации XVIII и XIX веков в Европе 
были частично связаны с культурными антропологиче-
скими исследованиями европейских учѐных различных 
обществ за пределами Европы. Частично это связано с 
немецкой интеллектуальной традицией и немецкими ин-
теллектуалами, которые сделали вклад в развитие понятия 
«цивилизация», и следующая глава – это обсуждение 
концепции цивилизации в западной культурной тради-
ции. 

 
(2б) Немецкое влияние на развитие концепции 
В то время как французские и английские писатели 

развивали концепцию цивилизации как высшей стадии 
развития и стандарта для наследования другими обще-
ствами, немецкие мыслители различали цивилизацию и 
Kultur (культуру). На самом деле, немецкие мыслители и 
писатели, как и философы и историки, подчеркивали 
уникальность немецкой культуры; они считали, что каж-
дый народ имеет свою цивилизацию и культуру. Таким 
образом, они рассматривают множество цивилизаций.21 
Многие немецкие, римские, иудейские, американские, 
японские, китайские, арабские или египетские писатели 
начали писать о развитии разных цивилизаций, вместо 
того, чтобы говорить об универсальном цивилизацион-
ном процессе, как это делали французская и английская 
традиции в XVIII веке. 
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Норберт Элиас в книге «Цивилизационный процесс» 
выступает как один из самых выдающихся мыслителей, 
который провѐл исследование концепции цивилизации в 
западной научной традиции. Элиас считает, что цивили-
зация указывает на большое количество фактов. В част-
ности, уровень развития технологий, тип манер, развитие 
научных знаний, религиозные идеи и обычаи. Она может 
также указывать на тип жилья, или на то, как мужчины и 
женщины живут вместе, на форму судебного наказания 
или способ приготовления пищи.22 

Другими словами, Элиас считает, что сложно подыто-
жить все, что можно описать как цивилизацию. Хотя он 
разработал свою концепцию цивилизации посредством 
изучения французского общества во время революции, 
он проанализировал развитие термина и провѐл сравни-
тельное исследование немецкой и франко-английской 
традиции. 

Немецкая концепция культуры, согласно Элиасу, ука-
зывает, по сути, на интеллектуальные, художественные и 
религиозные «факты», и имеет склонность к четкому раз-
делению фактов этого типа, с одной стороны, и полити-
ческих, экономических и социальных «фактов», с другой. 
Цивилизация в французском и английском использова-
нии описывает процесс, или хотя бы результат процесса. 
Она указывает на то, что постоянно находится в движе-
нии, непрерывно движется вперѐд. Немецкая концепция 
указывает на человеческие изделия, которые похожи на 
«цветы на полях», произведения искусства, книги, рели-
гиозные и философские системы, в которых проявляется 
индивидуальность людей.23 

Существуют общие значения, которые обозначают 
социальные измерения обеих концепций. Все они со-
держат отпечаток не родов или сект, а всего населения 
или, возможно, только определенных сословий людей.24 
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Это означает, что цивилизация является достижением 
общества, а культура указывает на динамический характер 
цивилизации и интеллекта. 

В соответствии с понятием цивилизации Элиаса, Хан-
тингтон в своей статье «Столкновение цивилизаций и 
измерение мирового порядка» рассматривает цивилиза-
цию как культурную единицу на высшем уровне. Он счи-
тает, что цивилизация является высшим группированием 
людей и самым широким уровнем культурной идентич-
ности, которая отличает людей от других видов.25 Более 
того, на протяжении истории цивилизации предоставля-
ли самую широкую идентификацию для людей.26 Как 
эксперт в международной политике с тесными связями с 
Министерством международных отношений США, оче-
видно, его цель состоит в том, чтобы перейти в междуна-
родных отношениях к использованию цивилизаций как 
единиц для анализа, вместо государственных и идеологи-
ческих блоков. 

Он говорит об «уровнях идентичности», поскольку, как 
он утверждает, деревни, регионы, этнические группы, 
национальности, религиозные группы, все имеют раз-
личные культуры на разных уровнях культурной неодно-
родности. Но цивилизация - самая широка культурная 
единица.27 Согласно Хантингтону, национальные госу-
дарства устарели и нужно перейти к широкой концеп-
ции, которая может помочь политическим лидерам спра-
виться с этим. Хантингтон считает, что существует ши-
рокое согласие между студентами, изучающими цивили-
зацию, о существовании центральных предложений, ка-
сающихся природы, идентичности и динамизма цивили-
зации. Таким образом, большинство исследователей со-
глашаются с тем, что цивилизации являются самими об-
ширными культурными единицами. Они являются це-
лостными, то есть, нельзя понять ни одну их составляю-
щую без отсылки к цивилизации. Цивилизации являются 
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смертными, но также и долгоживущими; они эволюцио-
нируют, приспосабливаются, и являются наиболее проч-
ными человеческими ассоциациями. Они - динамичные 
(они растут и приходят в упадок; они возникают и разде-
ляются; они также исчезают.) В конце концов, ученые в 
основном соглашаются с определением главных цивили-
заций в истории и тех, которые существуют в современ-
ном мире.28 

В концепции Хантингтона важно то, что он вводит 
цивилизацию в контекст истории и развития со време-
нем. Он также связывает цивилизацию с религией, глав-
ной определяющей чертой цивилизации.29 

 
Из числа всех объективных элементов, определяющих 
цивилизации, самой важной обычно считается религия... 
В значительной степени, главные цивилизации в исто-
рии человека тесно идентифицировались с самыми 
большими мировыми религиями.30 

 
Касательно той особенной роли религии в формиро-

вании и развитии цивилизаций, он разделяет взгляды 
Ибн Хальдуна, Тойнби, Беннаби и других ученых, иссле-
довавших цивилизации. Подытожив мысли Хантингтона, 
можно сказать, что цивилизация - культурная единица, 
основанная в основном на религии, историческом про-
цессе, которая имеет определенное положение во време-
ни и пространстве. Последнее помогает отличать многие 
цивилизации в истории. 

Перед тем, как подытожить обсуждение разных значе-
ний термина «цивилизация» в западной традиции, важно 
вспомнить, что сегодня в обиходе существует множество 
значений. Разнообразие значений указывает на динамич-
ность цивилизации, сложность феномена и широкий 
спектр оттенков, которые может иметь цивилизация в 
пределах одной культурной традиции. 
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(2) Цивилизация в мусульманской  
научной традиции 

 
После обсуждения изменчивого словаря «цивилиза-

ции» на Западе, обсуждение понятия в исламской науч-
ной традиции может помочь понять его с другой точки 
зрения. В этом контексте, мы рассмотрим буквальные и 
терминологические определения, чтобы проследить раз-
витие. 

 
(а) Буквальное значение цивилизации 
В арабском языке современный термин хадара исполь-

зуется в качестве синонима английского слова «цивили-
зация». В известном традиционном словаре арабского 
языка «Лисан аль-араб» он означает присутствие в отли-
чие от отсутствия... оседлый против кочевого бедуина. 
Он связан с термином хадира, означающим город или 
большую общину.31 Он также означает проживать в го-
роде в отличие от кочевых бедуинов; жители городов 
или деревень.32 

В «Арабско-английском словаре» Лейн упоминает, что 
арабский термин хадари используется для обозначения 
населенной земли или дома. Он обозначает землю в 
процветающей стране, в стране, где нет опустошения, 
потерь и руин. Другое значения - колонизированная и 
обрабатываемая земля. Более того, он означает дом в со-
стоянии восстановления.33 Это определение указывает на 
два аспекта цивилизации в арабском контексте: во-
первых, постоянство или проживание в определенном 
месте или на земле, или в доме; и во-вторых, цивилиза-
ция является состоянием развития и богатства. 

Хадара также означает «строение, структура, здание; 
или, возможно, процесс строения».34 Это определение 
подчеркивает значение структуры и процесса построе-
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ния. Другими словами, цивилизация может быть процес-
сом построения... и актом становления процветающей 
жизни человечества. 

Когда люди больше не должны подчиняться живот-
ным потребностям, а наоборот начали превалировать над 
их средой, они могут изменять свои модели жизни и пе-
редавать общее социальное наследие. Этот процесс про-
должается до того момента, когда люди полностью 
начинают контролировать природу и разрабатывают 
очень сложные культурные модели, включающие город-
скую структуру, наложенную на сельскохозяйственное 
основание, тогда можно сказать, что они сформировали 
цивилизацию. 

В «Словаре современного письменного арабского язы-
ка» Ханса Вехра читатель находит глубокий анализ слова 
хадара и связанных с ним слов.35 В этой книге шесть тер-
минов связаны между собой и могут помочь прояснить 
значения слова цивилизация в арабском понимании. Во-
первых, существует хадара (глагол), означающий присут-
ствовать или быть в наличии. Второй термин - хадара 
(существительное), означающий оседлость (в цивилизо-
ванном регионе в отличие от способа жизни кочевни-
ков). Третий, хадар (существительное) обозначает циви-
лизованный регион с городами и деревнями и оседлым 
населением (в отличие от пустыни, степи), оседлое насе-
ление и жителей города. Четвертый термин - хадари 
(прилагательное), означающий оседлый, оседлость, жи-
тель, не кочевник, не бедуин, городской и житель города. 
Пятый – хадира (существительное), означающий циви-
лизацию, культуру, оседлость. Шестой – хадира (суще-
ствительное), обозначающий столицу, метрополию, го-
род (как центр цивилизации).36 

Другими понятиями, имеющими тесные связи с хада-
ра, являются маданийя, тамаддун и тамдин. На самом де-
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ле, слово тамаддун происходит от арабского слова Мади-
на (дословно, «город» или «посѐлок») и тамаддун (до-
словно, урбанизация). Близким к последним понятием 
является термин маданийя, который буквально означает 
урбанизм.37 Три взаимосвязанные термина город, урба-
низация и урбанизм обозначают то, что город является 
начальной точкой процесса урбанизации, который ведѐт 
к состоянию урбанизма. В этом же контексте, термины 
мадина и хадира являются идентичными и оба означают 
город. 

Однако, существуют некоторые отличия в современ-
ном использовании терминов в мусульманской традиции. 
Начиная с конца XIX века, современные мыслители и 
писатели в мусульманском мире использовали другие 
термины, которые отличаются от термина цивилизация, 
использовавшегося европейцами. Они использовали 
разнообразные термины, такие как умра, хадара, мада-
нийя, нахда, тамаддун и маданийя.38 Хотя разные терми-
ны использовались для обозначения английско-
французского термина цивилизация, самым известным и 
широко использованным термином в арабском языке 
является хадара. Бег отмечает, что в некоторых мусуль-
манских странах популярным термином для обозначения 
цивилизация является не хадара, а тамаддун или тамадун. 
Последний широко используется в малайской культуре и 
языке.39 

Первые изменения были привнесены в арабском об-
ществе с приходом ислама, особенно с переселением 
(хиджрой) пророка Мухаммада (с.а.с.)40 из Мекки в Меди-
ну. Он изменил название города Ясриб на Медина (го-
род). Более того, он изменил основы социальных взаи-
моотношений. Вместо племенного уклада, отношения 
начали основываться на религиозной идее братства, ко-
торая объединяла разных людей из различных социаль-
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ных сословий и разных этнических групп для формиро-
вания новой сети социальных отношений. Эти перемены 
в социальных отношениях трансформировали культуру 
людей от племенного язычества к основанной на идеях 
гражданской исламской культуре, которая была началом 
для нового цивилизационного процесса и нового ислам-
ского образования. 

Город является начальной точкой любого цивилиза-
ционного процесса, и существуют доводы археологов, 
историков и социологов об истоках цивилизации и по-
ложении городов в цивилизационном процессе.41 Таким 
образом, Пророк, как основатель нового общества и но-
вой цивилизации, осознавал, что должно быть некоторое 
развитие урбанизированного общества, чтобы культура 
не была кочевнической, племенной, разрозненной и не-
способной оставить существенные физические свиде-
тельства своего присутствия. В этом отношении он осно-
вал город Медину в первый день своего переезда, по-
скольку он должен был стать ядром трансформации ци-
вилизации после прихода ислама. 

Касательно культуры, очевидно, что понятие «город», 
определитель отдельного способа жизни, присутствовало 
на протяжении истории мусульманского мира с момента 
основания Медины. Все цивилизации создали такие цен-
тральные места, где сконцентрированы ключевые соци-
альные функции и проживает большое количество насе-
ления. Мы можем вспомнить основание Куфы, Басры, 
Дамаска, Багдада, Каира, Бухары и других городов в му-
сульманском мире как центров цивилизованной оседлой 
жизни. Многие исламские традиции сосредоточены в 
городе (или мадина) с его мечетью, купальней и рынками 
как в месте, где можно вести праведную жизнь.42 
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(б) Терминологическое определение цивилизации 
Определение понятия «цивилизация» в пределах му-

сульманской культурной традиции пережило два этапа. 
Его ввел Ибн Хальдун в начале XIV века н.э., и в конце 
ХIX века наступила вторая стадия. Следующие два пара-
графа обсуждают обе стадии. 

 
(1б) Первая стадия 
Термин цивилизация был введѐн в мусульманском ми-

ре в XIV веке н.э., или VIII веке хиджры, Ибн Хальдуном. 
Он ввѐл три термина: первые два - хадара и умран, сопос-
тавимы с западным понятием цивилизация, и третий - 
илм аль-умран, который переводится как «наука о циви-
лизации». Он считал цивилизацию чертой, присущей 
людям. Это означает, что человеческие существа должны 
жить вместе в городах и поселениях ради комфорта со-
вместного проживания и удовлетворения человеческих 
потребностей.43 Он также предложил другое значение 
термина цивилизация как «обязательный характер соци-
альной организации людей».44 С этим определением Ибн 
Хальдун сосредоточился на социальном измерении по-
нятия, в то время как в предыдущем определении он 
сконцентрировался на совместном проживании в горо-
дах. Концепция Ибн Хальдуна подчеркивает социальное 
измерение, а также динамический характер феномена 
цивилизации в ходе человеческого развития. 

Упоминая Ибн Хальдуна, мы не должны пренебрегать 
вкладом других мусульманских историков и философов, 
которые работали до и после него. Такие имена, как Аль-
Фараби (259–339 г.х./ 872–950 н.э.), Аль-Табари (224–310 
г.х. / 838–922 н.э.), Аль-Масуди (ум. 346 г.х. / 957 н.э.), 
Ибн Хазм (ум. 456 г.х./ 1063 н.э.) и другие, имели боль-
шое влияния на Ибн Хальдуна в процессе разработки его 
теории цивилизации, но, в отличие от него, они не раз-
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работали каких-либо теорий в этом контексте. Действи-
тельно, Ибн Хальдун является выдающимся деятелем в 
сфере изучения развития и упадка цивилизаций и его 
можно считать представителем первой стадии развития 
исламской концепции цивилизации.45 

 
(2б) Вторая стадия 
Вторая стадия в развитии концепции цивилизации 

среди мусульманских учѐных, академиков, активистов и 
интеллектуалов в общем начинается в конце XIX века с 
первыми противостояниями с современной Европой и 
возникновением Исламского возрождения. 

На этой стадии в арабском мире возникли две тенден-
ции толкования термина «цивилизация». К первой отно-
сятся такие писатели, как Рифа аль-Тахтави (1801-1873), 
Мухаммад Абду (1849-1905) и Рашид Рида (1865-1935), 
которые для ее обозначения использовали арабский тер-
мин маданийя и его синоним тамаддун.46 Во второй тен-
денции во второй четверти ХХ века термин хадара ис-
пользовался для обозначения цивилизации. Он стал по-
пулярным в научных и интеллектуальных кругах в араб-
ском мире и Беннаби был пионером в использовании его 
в значении «цивилизация» с раннего периода интеллек-
туальной карьеры, начавшейся с издания «Le phénomène 
coranique» («Феномен Корана») в 1947 г. Более того, Бен-
наби дал сборнику название «Мушкилат аль-хадара» 
(«Проблемы цивилизации») с особым названием для каж-
дой книги сборника. 

В других языках мусульманского мира используется 
термин маданийя или его производные. Бег отмечает, 
что: 

 
«Персидские интеллектуалы ввели два термины для обо-
значения цивилизации, а именно, маданийя и тамадун... 
тюрки, с другой стороны, использовали понятие меде-
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нийет и также меденийети в значении цивилизация... в 
Восточной Африке, носители языка суахили использу-
ют понятие утамадуни (производный от арабского тама-
дун) для обозначения цивилизации... в Индии, Паки-
стане и Бангладеш не существует общепринятого тер-
мина для обозначения цивилизации. Носители урду и 
бенгальского языка используют два слова (иногда взаи-
мозаменяемых) для обозначения культуры и цивилиза-
ции: тахзиб и тамадун. Некоторые лексикографы паки-
станского урду используют термин тахзиб в двойном 
смысле культуры и цивилизации, но они ограничивают 
использование тамадун в смысле цивилизации... Бен-
гальские мусульмане-интеллектуалы используют слово 
тамадун в смысле культуры. Они также используют сло-
во тахзиб в значении цивилизации... с другой стороны, 
малайцы Малайзии и Индонезии используют слово та-
маддун (произносится народом как тамадун) как термин 
для цивилизации.47 

 
Учитывая разные термины, которые используются для 

обозначения цивилизации в мусульманских культурных 
традициях, важно упомянуть, что все эти термины явля-
ются производными от слов арабского языка. Однако, не 
смотря на отличия в использовании этих терминов, их 
значение приближается к цивилизации, с особенным ак-
центом для каждого понятия на определѐнных аспектах 
цивилизации. 

Также, нужно упомянуть о том, что сначала использо-
вались термины тамадун и маданият, но после открытия 
«Мукаддимы» Ибн Хальдуна и под его влиянием, арабы 
начали предпочитать термин хадара, в то время как му-
сульмане-неарабы использовали близкие по значению 
маданият и тамадун. 

В поиске соответствующего термина для цивилизации 
в мусульманском научной и культурной традиции ис-
пользовались термины хадара, тамаддун или тамадун. 
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Однако, термин хадара Ибн Хальдуна является наиболее 
подходящим для выражения концепции цивилизации в 
ее современном смысле. С лингвистической точки зре-
ния, термин хадара связан с процессами цивилизирова-
ния и урбанизации. Он также связан с городом и его ду-
хом. Он имеет социальный смысл, а также значения при-
сутствия, оседлости и заселенности, где развиваются со-
циальные взаимоотношения и взаимообмен. Люди взаи-
модействуют, происходят процессы самоорганизации, 
они строят города и учреждения. Таким образом, хадара в 
его лингвистическом значении сфокусирован на соци-
альном аспекте. Цивилизация не может возникнуть, если 
нет социальных отношений между людьми, которые 
проявляются во взаимодействии, организации и порядке 
в определенном месте. 

Мусульманское и западное понятие цивилизации 
сходны в определенных рудиментарных элементах циви-
лизации, в частности, присутствии города, порядка или 
организации, оседлой жизни его жителей. По словам 
Ибн Хальдуна, это объясняется тем, что человек является 
социальным существом по своей природе.48 Другими 
словами, он имеет желание жить в организованной и 
упорядоченной общине. Это часть человеческого ин-
стинкта, которая руководит поведением в его социальной 
и цивилизационной сфере, и всегда была целью на про-
тяжении истории человечества. 

 
(3) Выводы 

 
Чтобы подытожить разные определения термина «ци-

вилизация», важно упомянуть, что они совпадают в от-
ношении некоторых фундаментальных элементов, таких 
как присутствие некоторых (хотя не обязательно всех) 
условий в обществе или группах независимых обществ, и 
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некоторых, которые могут использоваться как критерии 
для того, чтобы называть общество «цивилизацией».49 

Можно вывести следующие условия: 
Первое, должно быть некоторое развитие урбанизиро-

ванного общества, а именно, городской жизни, чтобы 
культура не была кочевнической, разрозненной и, таким 
образом, была способна оставить существенные физиче-
ские сведения своего присутствия. 

Второе, должна быть некоторая форма правительства, 
посредством которой люди удовлетворяют свои полити-
ческие потребности и обязанности. 

Третье, должна быть развита форма письменности, 
чтобы одна группа могла контактировать с другой, и, что 
более важно, одно поколения могло бы поддерживать 
связь с другим посредством письменности. 

Четвѐртое, люди становятся производителями инстру-
ментов, они способны изменять, однако умеренно, их 
физическую среду, их социальную, интеллектуальную, 
экономическую, политическую, нравственную и духов-
ную жизни. 

Пятое, должен быть введѐн некоторый уровень специ-
ализации функций в обществе. 

Шестое, должна возникнуть сеть социальных взаимо-
отношений для трансформации духовных ценностей в 
социальные. 

И последнее, должна существовать система верований 
и концепция Бога или высшего существа, хотя не обяза-
тельно посредством установленной религии, которая 
предоставляет людям самобытность и смысл их суще-
ствования, а также взгляды, руководящие ими каждый 
день. Другими словами, должно существовать мировоз-
зрение, основанное на религиозных идеях в их самом 
широком смысле. 
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ПОДХОДЫ К ЦИВИЛИЗАЦИИ 

 
Предыдущий параграф подчеркнул, что на протяже-

нии истории исследование цивилизации привлекало 
многих исследователей и отраслей исследования. Таким 
образом, причины, возникновение, развитие, взаимодей-
ствие, достижения, упадок цивилизаций были глубоко 
исследованы историками, социологами, антропологами, 
философами и другими. Хотя существует широкое со-
гласие касательно ключевых предложений о природе, 
идентичности и динамике цивилизаций, существуют от-
личия в точках зрения, методологии, фокусе и концеп-
циях, которые включают различные подходы. 

В следующих параграфах автор обсудит различные 
подходы к цивилизации в пределах двух превалирующих 
парадигм философии истории и общественных наук с их 
двумя субпарадигмами, или широкими взглядами антро-
пологии и социологии. 

Презентация будет более общая, чтобы предоставить 
модель для понимания вопроса цивилизации в целом и 
концепции Беннаби в частности. (Специфический ана-
лиз парадигм, школ мысли и их подходов к рассмотре-
нию цивилизации со сравнительным анализом подхода 
Беннаби смотрите в седьмом разделе). 

 
(1) Подход философии истории 

 
Философия истории зародилась из человеческих 

стремлений предоставить рациональные объяснения со-
бытий. Это попытка открыть законы, руководящие ими, и 
отследить значение в их работе, которое вносит логиче-
ский порядок в события прошлого, освещает современ-
ность и проливает немного света на будущее.50 Другими 
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словами, в то время как история является исследованием 
«первого порядка» прошедших событий, действий и си-
туаций, философия истории – исследование «второго 
порядка», исследование исследований этих вопро-
сов. Она может считаться «мета» исследованием, что 
означает то, что она рассматривает непосредственно со-
бытия, действия и ситуации; но лучше сказать, что она 
является непрямым исследованием, которое стремится 
объяснить и изучить ответы о прошлом. Таким образом, 
философы истории обычно нацелены на то, чтобы 
прийти к целостным взглядам относительно процесса 
истории в целом. Они рассматривают это как синтез или 
обобщения на основании детальной информации, полу-
ченной более «рядовыми» историками.51 

Хотя существует академическое отличие между пред-
метом исследования историков и философов истории, 
трудно найти историка, который не обладает некоторы-
ми философскими взглядами касательно своих работ на 
исторические темы. Таким образом, не существует четкой 
грани между предметом исследования двух дисциплин. 
Сложно рассматривать историю без учета некоторых 
философских вопросов, касающихся причины событий, 
направления истории, процесса изменений и движущих 
сил. 

Историки стремятся описать не только то, что случи-
лось в прошлом, а также то, почему общество изменяет-
ся. Любое исследование такого рода поднимает большое 
количество фундаментальных вопросов. Первый охваты-
вает участников истории в отношении роли промысла 
Божьего, личность и группу в истории. Второй рассмат-
ривает присутствие универсальных моделей в историче-
ском развитии, насколько исторические события уни-
кальны или вписываются в модели. Третий рассматрива-
ет проблему о том, существует ли прогресс в человече-
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ских делах, упадок или циклическое развитие с подъема-
ми и падениями. 

Ответы на эти вопросы различаются в разных фило-
софских мировоззрениях человечества и заложили нача-
ло многих школ мысли, которые, в свою очередь, могут 
иметь собственные подходы. Существует много научных 
школ и взглядов на вопрос участников исторического 
процесса. Некоторые подчеркивают присутствие Боже-
ственной Воли, например, св. Августин (354 - 430) в сво-
ѐм труде «Божий Град», в котором он утверждал, что Во-
ля Бога прослеживается в развитии исторических собы-
тий. Начиная с Ветхого завета и до наших времѐн он 
проследил работу Божьего Провидения. 

Другие минимизировали роль провидения, возвышая 
роль личности в историческом процессе. К последним 
относится Томас Карлейль (1795-1881), который считал, 
что «решительными и конструктивными силами в исто-
рии являются выдающиеся люди и герои».52 

Некоторые школы не соглашались с этим обобщени-
ем, подчеркивая влияние экономических и других нече-
ловеческих сил (среда, экономические товары). Самым 
лучшим примером является марксизм, подчеркивающий 
преобладание экономических факторов в исторических 
изменениях. 

Некоторые философы рассматривают историю как 
прогресс. Например, Платон, Гердер, Гегель и многие 
другие европейские мыслители пытались разными мето-
дами объединить иудейские и христианские взгляды на 
время и историю как прогресс и классическое понятие 
исторических кругов.53 Циклические взгляды также часто 
отстаивались во времена античности и позже. Вико 
(1668-1744), которого ученые Возрождения считали пио-
нером новой науки, придерживался этого мнения, как и 
Тойнби, который склонялся к использованию эмпириче-
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ского метода по отношению к истории, поскольку он 
утверждал, что хотя цивилизация и не имеет точной про-
должительности жизни, все равно вписывается в общую 
модель развития и упадка.54 

Ответы также отличаются, относительно которых 
должны применяться единицы для анализа и написания 
истории. Хотя плоды исторического исследования ста-
новятся все сложнее и многочисленнее, проблема того, 
как писать мировую историю и какие единицы анализа 
являются наиболее правильными все ещѐ остаѐтся нере-
шѐнной. Потребность в решении, однако, все больше 
увеличивается в мировой истории. 

Как результат, при отсутствии общепринятой концеп-
туальной схемы, которая может предоставить модель 
единства, те, кто пытался писать мировую историю, ис-
пользовали три подхода. Они использовали модель по-
следовательности культур или цивилизаций, в которой 
все культуры (цивилизации) являются предметом такой 
же модели развития; модели прогресса и простых парал-
лельных историй разных людей человечества.55 

На самом деле, второй и третий подходы были прева-
лирующими с начала историографии. Труды Платона, 
св. Августина и ранних христианских историков можно 
вспомнить в контексте второго подхода, и последователи 
Гегеля и Маркса, считавшие историю линейной ретро-
градной или линейной прогрессивной, принадлежат к 
той же модели. Третий - древний подход к историогра-
фии, которого все ещѐ придерживаются историки, со-
средоточенные на национальной и региональной исто-
рии, а также истории расы и этнической группы. 

Первый подход, основанный на модели последова-
тельности, является наиболее развитым. Если сравнить 
его с другими двумя, то он является попыткой заложить 
новое основание в написании мировой истории, и найти 
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«raison d‘être» (смысл существования) для этого направле-
ния. Он возник в результате усилий выдающихся ученых, 
изучавших цивилизацию, таких как Ибн Хальдун, Вико, 
Шпенглер, Тойнби, Элиас, Бродель и др. Например, 
Ибн Хальдун развил свои циклические взгляды на исто-
рию, исследуя историю различных династий в мусуль-
манском мире, Европе и Азии как прошлого, так и своего 
времени. Его интерес к механизмам расцвета и упадка 
государств и династий привѐл его, во-первых, к выявле-
нию тех государств и династий с моделью завоевания с 
пустыни, после чего следовала коррупция правителей как 
результат роскошной жизни. Через три поколения кор-
рупция прокладывала путь для нового завоевания с пу-
стыни и цикл начинался заново. Во-вторых, в случае его 
общества, он развил свою теорию циклов, рассматрива-
ющую цикл расцвета и упадка как модель исторических 
изменений на уровне государств и династий.56 

Три века спустя после Ибн Хальдуна Вико, в труде 
«Новая наука», представит циклическую теорию истории 
всех народов. Под влиянием идеального государства 
Платона, он рассматривал настоящую историю как «иде-
альную, вечную историю», которая имеет три стадии: 
«век богов», к которому принадлежат ранние институты, 
такие как религия, семья и захоронения; «век героев», ко-
гда главы родов объединились против класса рабов, и 
«век людей», когда плебс наконец-то отстоял свои права 
человека и законный принцип равенства. Утверждение 
личных интересов привело к упадку общественного духа 
и последующему разрушению институтов, пока в конеч-
ном результате не произошѐл поворот к варварству и 
цикл начался снова на высшем уровне с упадком христи-
анства.57 

Наиболее важным вкладом Вико в исследование циви-
лизации является его попытка открыть определенные ме-
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тодологические законы в исследовании исторических 
перемен. 

Вико отстаивал своѐ мнение о том, что определенные 
периоды истории имели общий характер, который по-
вторялся в другие периоды, поэтому два разных периода 
могут иметь одинаковый общий характер, и возможно 
провести аналогии между ними. 

Те периоды склонны повторяться в такой же последо-
вательности. За веком богов наступает век героев, а потом 
идѐт век людей. После него наступает упадок и варвар-
ство, а потом век богов. Вико объяснил свой цикл следу-
ющие образом: первым руководящим принципом исто-
рии является грубая сила; а потом уже идѐт отвага или 
героизм; доблестное правосудие, гениальная самобыт-
ность, конструктивные размышления и наконец-то ник-
чемность. 

Это циклическое движение не является простым про-
хождением истории через цикл определенных фаз; на 
самом деле, это не цикл, это - спираль.58 Таким образом, 
мы можем говорить, что Вико является прогрессистом и 
циклическим мыслителем одновременно, поскольку он 
рассматривает циклическое движение не в форме круга, а 
по спирали. Можно сказать, что хотя оно является цик-
лическим, оно также и прогрессивное, поскольку прохо-
дит по спирали и не возвращается к начальной точке. 

Шпенглер представлял мировую историю как исто-
рию «высших» культур (цивилизаций), которых было во-
семь: индийская, вавилонская, китайская, египетская, ис-
ламская, мексиканская, классическая и западная. Основы-
ваясь на своѐм мнении о том, что цивилизации или куль-
туры являются органическим единством с жизненных 
циклом определѐнной длины и с единой целью развития, 
он считал, что высшими культурами среди множества 
культур были перечисленные выше в связи с их особен-
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ной динамичностью и достижениями. После окончания 
их творческого пути, они остались в статичном состоя-
нии.59 Для объяснения расцвета и упадка цивилизаций, 
он использовал такие термины, как «души культур», 
«одинаковые продолжительности жизни культур» и «ор-
ганические параллели». Шпенглер предпочитал исполь-
зовать термин «культура» для обозначения цивилизация в 
немецкой традиции.60 

В свою очередь, Тойнби, английский историк и фи-
лософ цивилизации, рассматривал мировую историю как 
последовательность цивилизаций. Понятной единицей 
исторического исследования являются не народы или 
периоды, а цивилизации.61 Он также считал цивилиза-
ции результатом диалектического взаимодействия между 
вызовом и ответом. Он применил свою теорию к миро-
вым цивилизациям. Таком образом, он определил, про-
анализировал, описал и изучил расцвет и упадок более 
двадцати цивилизаций на протяжении человеческой ис-
тории.62 Кроме того, он разделял мнение о том, что ми-
ровые религии предоставили основание для развития 
цивилизаций.63 

 
(2) Подход общественных наук 

 
По сравнению с традиционной парадигмой филосо-

фии истории с ее различными подходами к цивилиза-
ции, парадигма общественных наук является новой. Сре-
ди парадигм общественных наук существуют разные 
подпарадигмы, подходы и школы, которые связаны меж-
ду собой, как, например, антропология и социология. 
Социология включает историческую социологию, мак-
росоциологию и социологию перемен. Не существует 
определѐнной границы между ними, поскольку они рас-
сматривают один феномен (культурный и социальный 
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феномен),64 и они принадлежат к одной семье, т.е. к об-
щественным наукам. Тем не менее, важно анализировать 
их относительно вопроса цивилизации, чтобы проанали-
зировать их вклады в ее исследование. 

 
(а) Подход антропологии 
Первой общественной наукой, которая изучает чело-

веческую цивилизацию и культуру, была антропология. 
Британский антрополог Эдвард Бѐрнетт Тейлор (1832-
1917) был первым ученым нашего времени, который сде-
лал свой вклад в оформление антропологии как дисци-
плины. Под влиянием интеллектуальных дебатов в конце 
ХІХ века, спровоцированных «Происхождением видов» 
Дарвина, он существенно поспособствовал началу разви-
тия антропологии и ее предмета изучения.65 Главным во 
вкладе Тейлора было его определение культуры. Он счи-
тал: 

 
«Культура или цивилизации, в ее широком этнографи-
ческом смысле, является комплексным целым, которое 
включает знания, убеждения, искусство, нравственные 
устои, закон, обычай и любые другие способности и 
привычки, обретѐнные человеком как членом обще-
ства».66 

 
Согласно Тейлору, основателю антропологии, циви-

лизация и культура являются синонимами, особенно в 
этнологическом смысле, что считается самым важным 
дополнением антропологии к общественным наукам, а 
расшифровка опыта других культур – это непрерывный 
вклад антропологии в интеллектуальную жизнь.67 Это 
культурное сознание является координационным цен-
тром антропологии, как утверждает Крѐбер: 
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«Из числа всех общественных наук антропология, воз-
можно, является наиболее ориентированной на культу-
ру. Она стремится изучить человеческую культуру как 
таковую: во все времена, везде, во всех частях, аспектах и 
работах. Она ищет обобщѐнные данные того, как дей-
ствует культура – буквально, как человеческие существа 
ведут себя в данных культурных условиях – и главные 
направления развития истории культуры».68 

 
В контексте концепции и этнографической модели 

Тейлора культура вращается вокруг дописьменного и до-
исторического. Однако, масштаб и предмет исследования 
антропологии, согласно Крѐберу, охватывает соответ-
ственно все времена (целую историю человечества) и 
культуры. 

В то время как утверждение Крѐбера касательно пред-
мета антропологии остаѐтся правильным на протяжении 
истории, он упоминает, что на раннем этапе в плане 
масштаба она, кажется, поглощена древними, дикими, 
экзотическими и уникальными народами. Она также бы-
ла связана духом Европы ХІХ века, зачарованной кон-
цепцией эволюции с одной стороны и постулатом про-
гресса с другой.69 

На протяжении ХІХ века европейцы посвятили много 
интеллектуальных, дипломатических и политических 
усилий разработке критериев, посредством которых не-
европейские общества могут быть признаны достаточно 
«цивилизованными», чтобы быть принятыми в междуна-
родную систему, в которой доминировала Европа.70 Од-
нако, между ранними и поздними стадиями антрополо-
гии произошло огромное развитие концепций, методо-
логий и масштаба. Более того, возникло много отраслей 
антропологии, таких как культурная, социологическая и 
физическая антропология. Каждая из них сосредоточена 
на разных типичных характеристиках обществ.71 Крѐбер 
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утверждает, что именно это является причиной особен-
ного развития этих подразделений антропологии, из-
вестных как археология, «наука о старом» в деятельности 
человечества, и этнология, «наука о людях» и их культу-
рах, и историях жизни как групп, независимо от их уров-
ня прогрессивности.72 Таким образом, когда Крѐбер ана-
лизировал это развитие, он обнаружил, что причина это-
го в желании достичь лучшего понимания всех цивили-
заций, независимо от времени и места, в теории или как 
обобщенных принципов, если возможно.73 

В этом же контексте, Хантингтон и Бриттон упомина-
ли развивающуюся идею цивилизации ранних антропо-
логов как противоположность концепции «варварства» и 
ошибку, унаследованную в этом понятии. Цивилизован-
ное общество отличается от примитивного общества, 
поскольку оно было оседлым, городским и образован-
ным. Концепция «цивилизации» предоставила стандарт, с 
помощью которого оценивают общества. 

Несмотря на некоторое развитие концепции, которое 
применялось различными методами, антропологи сохра-
нили классическое определение культуры, данное Тей-
лором. Таким образом, антропологический подход к ци-
вилизации включѐн в исследование культуры. 

Другими словами, цивилизация в антропологической 
традиции является самым высоким состоянием культуры 
или уровнем продвинутой культуры.74 Она также является 
самой широкой культурной идентичностью.75 Таким об-
разом, антропологи в общем рассматривали цивилиза-
цию с точки зрения культуры. 

 
(б) Подход социологии 
Социологи рассматривают историю с разных углов, 

некоторые анализируют происхождение, институты и 
функции групп, а другие придают особенную важность 
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факторам населения как критериям для оценки эволюции 
данного общества. Другие анализируют общества в от-
ношении разделения труда в них (Дюркгейм) или в кон-
тексте взаимоотношений между различными силами, та-
ких как дух протестантизма и этика раннего современно-
го капитализма (Вебер) - или непреодолимых экономич-
ных сил, руководящих людьми и определяющих тенден-
ции в истории (Маркс). 

Некоторые воздерживаются от принятия любой еди-
ной «теории истории». Они придают значение влиянию 
среды на общественные организации и институты, важ-
ным областям не только экономических, но также и по-
литических и религиозных факторов, и влиянию на со-
бытия различных выдающихся личностей, занимающих 
ключевые места в истории. 

Существует много подразделений социологии, рас-
сматривающих исследование социально-исторического 
феномена. К этим подразделениям принадлежат истори-
ческая социология, макросоциология и социология из-
менений. 

 
(1б) Подход исторической социологии 
Полезно провести разграничение между двумя типами 

исторической социологии. Первый можно просто 
назвать «социологией прошлого». В этом типе исследо-
ваний исторический социолог использует социологиче-
ские концепции и теории для изучения групп людей, ко-
торые жили в определенном обществе в некоторый пе-
риод прошлого. Он фундаментально не отличается от 
исследования в сегодняшних группах; просто документы 
составляют большую часть данных, чем в исследованиях 
современных обществ.76 

Примеры «социологии прошлого» можно классифи-
цировать на микро- и макроуровни. Книга «Придворное 



70 

общество» (1983) Норберта Элиаса является самым луч-
шим образцом социологии прошлого на микроуровне, 
поскольку она рассматривает относительно хорошо 
определенное место и период (Франция и ее королев-
ский двор за столетие до французской революции).      
На макроуровне хорошим примером является «Среди-
земноморье и средиземноморский мир во времена Фи-
липпа II» (1976) Броделя. 

Социология прошлого и социология длительных 
процессов развития отличаются тем, что изначально 
первая не пытается создать модели развития структури-
рованных процессов перемен. 

Самым лучшим примером второго типа является также 
труд Норберта Элиаса «Цивилизационный процесс» 
(1994). Он разрабатывает теорию формирования госу-
дарства на основании исследования Западной Европы на 
протяжении последнего тысячелетия. Он связывает фор-
мирование Западной Европы с психологическими изме-
нениями, которые произошли с индивидами на протяже-
нии времени, поскольку постепенно они становились 
более податливыми к социальным запретам, наложенным 
монополизацией инструментов силы государственным 
аппаратом.77 

Историческая социология, сфокусированная на исто-
рии, в процессе анализа социальных аспектов историче-
ских изменений, фактов или институтов, повлияла на 
исследование цивилизации с социологической точки 
зрения. 

 
(2б) Подход макросоциологии 
Традиционно, социология, по определению своих 

сторонников, является наукой, направленной на система-
тическое изучение человеческого общества. Таким обра-
зом, большая часть работы социологов посвящена изу-
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чению той или иной составляющей обществ (т.е. лично-
стей, семей, обществ и классов) и особенным чертам и 
проблемам (т.е. преступлениям, расовым отношениям, 
религии, политике). Однако, социологи изучают и дру-
гие темы. Они также сосредоточены на самих человече-
ских обществах.78 

Изучение этих составляющих и характеристик об-
ществ иногда называют микросоциологией, а исследова-
ния собственно обществ - макросоциологией.79 О по-
следней Боргатта & Боргатта утверждали следующее: 

 
«Термин «макро» означает большое; поэтому макросо-
циология обозначает исследование феномена большого 
масштаба. Это охватывает широкий спектр тем, которые 
включают группы и коллективы различных размеров, 
большие организации и институты одного или несколь-
ких обществ, междисциплинарные или исторические 
исследования одного общества, сравнительный и исто-
рический анализ большого количества обществ. На 
наивысшем уровне она может охватывать все человече-
ские общества и всю историю».80 

 
Хотя макросоциология также изучает личности, семьи, 

классы, социальные проблемы и все другие части и ха-
рактеристики обществ, она анализирует их относительно 
больших социальных систем – обществ, частью которых 
они являются.81 В этом контексте теории, такие как марк-
сизм, функционализм и теория систем считаются макро-
социологическими.82 

Другими словами, макросоциология является уровнем 
социологического анализа обществ в целом, социальных 
структур, глобальных и исторических процессов соци-
альной жизни и социальных систем.83 Она использует, в 
качестве единиц анализа, единицы или случаи структур-
ного уровня, которые являются большими, чем наблюде-
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ния индивидуальных действий или отношений.84 В этом 
контексте цивилизация как широкомасштабный феномен 
и исторический и эволюционный длительный процесс 
развития, относится к макросоциологии, с ее подходом к 
исследованию человеческих обществ на протяжении 
длительного периода времени для понимания важного 
процесса социологических изменений и развития.85 

Макросоциологи включают историю в перечень своих 
предметов исследования. Как историки и философы ис-
тории, они считают, что чем больший период времени 
они учитывают, тем лучше они смогут понять самые ба-
зовые процессы изменений в человеческой жизни. 
Именно поэтому наблюдается «оживление интереса» к 
макросоциологии, как утверждали Нолан и Ленски. Они 
видят много причин для этого оживления. 

Во-первых, возрастает осознание того, что самые 
большие проблемы нашего времени (а именно война, 
страдание развивающихся и не развитых народов, про-
блема бедности и разрушения внешней среды) являются 
макросоциологическими проблемами, требующими мак-
роскопической теории и исследования, если мы хотим 
найти решение. 

Во-вторых, мы все больше осознаѐм, что многие мак-
росоциологические проблемы и развитие (т.е. изменение 
роли женщины, изменение природы семьи, растущая 
частота преступлений) нельзя понять адекватно или 
успешно справиться с ними, если не рассматривать их в 
контексте более широких социальных тенденций.86 

В этом контексте, макросоциология с сосредоточенно-
стью на единицах анализа способствует исследованию 
широкомасштабного феномена. Она сделала свой вклад, 
анализируя с социальной точки зрения длительные про-
цессы, культурные системы, общества и цивилизацию в 
целом.87 
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(3б) Подход социологии изменений 
Социальные изменения, как утверждает Лауэр, являют-

ся инклюзивной концепцией, которая обозначает акт 
изменения в социальном феномене на различных уров-
нях человеческой жизни от индивидуального до гло-
бального. Лауэр считает, что социальные изменения на 
цивилизационном уровне подобны социальным измене-
ниям на культурном, социальном, коммунальном, инсти-
туционном и индивидуальном уровнях.88 

Изменения на уровне цивилизации являются социаль-
но-историческими, поскольку они являются обществен-
ными и происходят на протяжении длительного периода 
времени, а также социально-культурные, поскольку циви-
лизация, по мнению многих ученых, является как соци-
альным, так и культурным феноменом.89 Цивилизацион-
ный феномен учитывает общество, культуру и историю. 

Таким образом, возникло много подходов в рамках 
социологии изменений для решения вопроса изменений, 
и они отличаются исследуемыми аспектами цивилиза-
ции. Хотя не существует разногласий, касательно гипоте-
зы, что социальные изменения происходят по особен-
ной, даже уникальной, модели, социологи создали ши-
рокий спектр теорий о силе, которая ее инициирует и 
определяет продолжительность.90 Но в общем, как упо-
мянул Лауэр, социология изменений нацелена на объяс-
нение социальных изменений посредством ответов на 
основные вопросы, связанные с изменениями, например, 
что способствует изменениям? Какая модель изменений? 
Почему мы наблюдаем, что изменения происходят в 
определенном направлении, а не в другом, таком же 
обоснованном, альтернативном направлении?91 

В конце концов, социология изменений сделала свой 
вклад в исследование цивилизации и исторических из-
менений посредством классификации различных уров-
ней изменений на основании одной переменной: размер 
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(семья, общество, культура, цивилизация, мир) или пери-
од (исторический, длительный, короткий) или аспект 
(культурный, интеллектуальный и цивилизационный). 
Она также классифицировала изменения на основании 
комбинирования двух переменных: социально-истори-
ческие и социально-культурные изменения. В этом от-
ношении, социология изменений делает особенный 
вклад в исследования цивилизационных перемен, хотя ее 
исследование феномена, такого как цивилизация, являет-
ся односторонним. Это связано с ее приверженно-
стью традиционному мировоззрению (парадигме) со-
циологии, которая избегает теоретических и философ-
ских вопросов, которые могут возникнуть. 

Подводя итоги обсуждения подходов к цивилизации в 
пределах парадигмы общественных наук, важно упомя-
нуть то, что эта парадигма, в своей попытке осуществить 
эмпирическое исследование социальных явлений, созда-
ла своѐ наследие, избегая дополнительных теоретических 
и философских вопросов, которые возникают. Избегая 
философских спекуляций, подход общественных наук не 
может объяснить некоторые вопросы, выходящие за рам-
ки позитивистских, эмпирических и физических факто-
ров. На самом деле, им не хватает охвата, который может 
обеспечить теоретическое исследование для изучения 
такого комплексного явления как цивилизация, и они 
страдают из-за одностороннего подхода. 

 
ВЫВОДЫ 

ПОТРЕБНОСТЬ В МЕЖДИСЦИПЛИНАРНОМ 
ПОДХОДЕ К ЦИВИЛИЗАЦИИ 

  
Обсуждение разных концепций и подходов к рассмот-

рению цивилизаций привело нас к определѐнным во-
просам о том, какой подход нужно применить к исследо-
ванию цивилизации, если все они являются частичными 
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и не способны помочь провести целостное исследова-
ние. 

Доступная литература показала методологическую по-
требность в междисциплинарном подходе к исследова-
нию цивилизации. Последний, в свою очередь, ведѐт к 
другой методологической потребности, а именно к по-
требности в систематическом анализе его комплексности 
и доводов использования междисциплинарного подхода. 

 
(1) Комплексность феномена цивилизации 

 
Различные концепции цивилизации могут помочь 

учесть многогранный характер и указать на несоответ-
ствие подходов рассмотрения данной проблемы. 

Обсуждение показывает, что термин цивилизация 
охватывает широкий круг мыслей и является междисци-
плинарным предметом.92 Кроме того, комплексность ци-
вилизации как социально-культурного и социально-
исторического феномена включает потребность акцен-
тирования внимания на ее сложности с одной стороны, и 
на разнообразности с другой. И, наконец-то, изучением 
цивилизации занимаются многие науки, которые со сво-
ими подходами рассматривают ее с разных точек зрения 
в соответствии с их масштабом, методологией, концеп-
циями и целями или отраслями исследований. 

Ни один из обсуждѐнных подходов не способен обес-
печить целостное исследование цивилизации. Мы имеем 
дело с феноменом, состоящим из многих переменных, а 
любая из упомянутых наук сосредотачивается на одной 
или двух переменных, и предполагает, что она может 
двигаться вперѐд, считая остальные переменные постоян-
ными.93 Таким образом, нужно использовать как «илм 
аль-умран», термин «наука о цивилизации», введѐный 
Ибн Хальдуном при исследовании человеческой органи-
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зации и цивилизации,94 или «междисциплинарный под-
ход».95 Последний, как было показано, является самым 
популярным среди ученых, особенно с тех пор, как меж-
дисциплинарный подход к теории, культуре и обществу 
начали использовать в своих трудах некоторые писатели 
ХХ века, такие как Марк Блок, Фернан Бродель, Имману-
ил Валлерстайн, Мишель Фуко, Юрген Хабермас, Нор-
берт Элиас, Энтони Гидденс, Майкл Манн, Роланд Ро-
бертсон и Бенджамин Нельсон.96 

Термин илм аль-умран Ибн Хальдуна сейчас должен 
быть оценѐн и признан учеными, а также использоваться 
в их работах. Хотя во многих исследованиях утверждает-
ся, что он был пионером в использовании этого понятия 
и науки об исследовании проблем цивилизации, исто-
рии, социологии и культуры, возникших в XIV веке.97 В 
этом контексте Ритзер спрашивает, почему исследовате-
ли не используют термин Ибн Хальдуна и он считает, 
что ответ кроется в том, что его работа не привела к раз-
витию отрасли социологи в XIV и XV веках на Ближнем 
Востоке. Его работы и идеи были потеряны для христиа-
низированного Запада, но не для мусульманского Восто-
ка, и только сейчас их открывают заново западные уче-
ные, которые интересуются ранними источниками со-
циологии.98 

 
(2) Доводы междисциплинарного подхода 

 
Многие мыслители и ученые заинтересованы в меж-

дисциплинарном подходе. Они признают неспособность 
существующих подходов к исследованию цивилизации в 
связи с их ограничениями и односторонними взглядами 
и призывают использовать подход, более подходящий 
для ее исследования. 
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Сорокин, например, сомневается в возможности при-
менения взглядов и подхода философов истории при 
исследовании цивилизаций с их длительными социаль-
но-историческими изменениями. С его социологической 
точки зрения, он не признаѐт возможности внутренних 
связей таких больших и широких географических и ис-
торических единиц, как цивилизации в классификации 
Тойнби, Шпенглера и других философов истории.99 

Таким образом, он относит цивилизации к категории 
систем и «масс», сомневаясь в присутствии «одного еди-
ного целого, живущего и изменяющегося в единстве», 
которое необходимо учитывать как единицу для исследо-
вания с социологической точки зрения.100 

Более того, он ставит под сомнение недостаточное ко-
личество методологических инструментов для целостно-
го исследования социально-культурного феномена, по-
скольку причины изменений выходят за рамки самого 
феномена.101 

Разнообразие подходов также упоминается многими 
писателями. Барнс102 считал, что комплексность фено-
мена цивилизации привела некоторых ученых к тому, что 
они сосредоточились на ее длительном развитии, а дру-
гие, в свою очередь, сконцентрировались на ее экономи-
ческом аспекте. Другие подчеркивают социальную или 
географическую экспансию. Таким образом, много под-
ходов и теорий были сформулированы для исследования 
каждого аспекта без предоставления целостного понима-
ния всех ее частей. 

Бродель был одним из выдающихся мыслителей и ис-
ториков, который критиковал существующие подходы к 
цивилизации. В «Истории цивилизаций» он подчеркнул, 
что определение идеи цивилизации требует совместных 
усилий всех общественных наук. Таких как история, гео-
графия, социология, экономика и психология.103 



Другие упоминали методологические проблемы изу-
чения цивилизаций общественными науками. Эдвардс 
утверждает, что существует фундаментальный теоретиче-
ский диспут об ограничении общественных наук корот-
ким промежутком времени и избежании истории явле-
ний. Другими словами, изоляция «сложного целого» в 
определѐнной точке времени возможна только частич-
но.104 

Неспособность различных подходов справиться с це-
лостным исследованием цивилизации может привести к 
выводу о том, что цивилизация с многими ее аспектами 
не может быть изучена должным образом на различных 
уровнях изолированно. Наоборот, ее нужно концептуа-
лизировать относительно глобального видения. 

Таким образом, продолжаются дебаты касательно того, 
какой подход для изучения цивилизации является более 
целостным. Эта глава подчеркивает, что большая часть 
литературы на тему цивилизации является запутанной, 
поскольку не все, кто использует данное понятие, четко 
отличают его от других явлений, и некоторые писатели 
даже использует его в качестве синонимов других соци-
ально-культурных и социально-исторических феноме-
нов.  
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2 
 

Основные концепции подхода  
Беннаби к цивилизации 

 
В этой главе обсуждаются начальные моменты подхода 

Беннаби, чтобы понять общее направление его идей, его 
концепции и элементов цивилизации, которые включа-
ют уравнение цивилизации и три составляющие, кон-
цепцию трѐх областей и концепцию сети социальных 
связей. 

 
НАЧАЛЬНАЯ ТОЧКА ПОДХОДА БЕННАБИ 

 
В 1930-х гг. Беннаби осознал, что кризис в мусульман-

ском мире нельзя диагностировать методами поверх-
ностного анализа. Таким образом, в то время как он при-
знавал их усилия, он также критиковал две тенденции в 
современном мусульманском мире, реформистскую и 
модернистскую, за то, что они не определили реальные 
причины кризиса и не предприняли ничего против его 
симптомов. Согласно Беннаби, в тех усилиях «не было 
методологического анализа кризиса, диагностического и 
патологического исследования мусульманского обще-
ства».1 Он также критиковал тех, кто перекладывает вину 
на внешние факторы, игнорируя, в то же время, внутрен-
ние.2 

Он утверждает, что усилия по возрождению мусуль-
манского мира не развили систематического подхода к 
кризису для предоставления решений мусульманскому 
обществу. В этом отношении он критически рассмотрел 
различные тенденции и идеи в современном мусульман-
ском мире, не только, чтобы понять, что случилось, но 
также чтобы разработать собственные идеи и предложе-
ния для восстановления.3 
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Более того, он критиковал тех, кто связывал кризис с 
недостатком методов и инструментов. Проблема укоре-
нена в мусульманской культуре пост-аль-муваххидской 
эры. Она кроется в умах, душах и поведении. Именно 
поэтому Беннаби сказал: «Причина не является причи-
ной методов и инструментов. Скорее, она является при-
чиной методов и идей».4 

Чтобы понять и побороть кризис, который начался не 
в колониальную эру, Беннаби поддерживал мнение, что 
важно учитывать исторический процесс развития этого 
кризиса, который служил основанием духа податливости 
колонизации.5 

Колонизация не является главной причиной сложив-
шейся ситуации в мусульманском мире, но она является 
одним из множественных вторичных факторов. Первич-
ный фактор - податливость колонизации, а именно наша 
уязвимость к колонизации.6 Другими словами, современ-
ная ситуация в мусульманском мире требует более глубо-
кого анализа, который выходит за пределы частичных 
проявлений и симптомов и обретает форму систематиче-
ского изучения исторического процесса отсталости, что-
бы определить его начальную точку и его ключевые фак-
торы. Для этого нужно проанализировать положение 
людей и их культуры, чтобы любое изменение, которое 
не учитывает этот фактор, не было важным. 

Согласно Беннаби, существует проблема целостной 
теории для возрождения мусульманского мира. Поэтому 
он поставил себе цель определить истоки кризиса и 
предложить систематическую ориентацию в направле-
нии усилий и деятельности этого движения, которое 
должно основываться на диагностике различных этапов 
развития мусульманского общества на протяжении исто-
рии.7 
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На следующем этапе осуществлялся поиск централь-
ной темы или единицы, которую можно использовать 
для рассмотрения различных проявлений кризиса. 

Центральная единица, включающая все другие ча-
стичные диагнозы, отсутствовала в усилиях по возрожде-
нию, поскольку движению не хватало методологического 
и научного мышления.8 Поэтому мусульманский мир 
страдает от различных кризисов, которые Беннаби объ-
единил в одном выражении: «цивилизационный кризис».9 

 
Проблема любого человека, по сути, является пробле-
мой цивилизации. И невозможно для любого народа 
понять и решить свою проблему, если она не возвышает 
их мысли и способности до уровня великих событий и 
не обсуждается глубоко, чтобы понять факторы, созда-
ющие цивилизацию.10 

 
Политический, экономический, социальный и образо-

вательный кризисы в мусульманском обществе являются 
всего лишь проявлениями цивилизационного кризиса, 
являющегося реальным и основным кризисом. Соответ-
ственно, любое решение, принятое для послабления тех 
симптомов, не изменит положения мусульман и их обще-
ства. С другой стороны, оно усугубит его и приведѐт к 
худшей ситуации.11 

Предыдущий абзац, процитированный из «Шурут аль-
нахда» («Условия возрождения») также предполагает 
наличие центральной единицы, интегрирующей крити-
ческие аспекты современного положения мусульманской 
цивилизации. Эта единица - «цивилизация», или как 
называет ее Тойнби «понятная единица анализа».12 

Исследование требует интегрированного подхода, 
усиливающего всестороннее понимание такого феноме-
на.13 Беннаби призывает использовать междисциплинар-
ный подход, общие правила которого происходят из 
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различных наук, таких как история, социология, психоло-
гия и метафизика.14 Ученые, изучающие Беннаби, также 
подчеркивают и соглашаются с областью исследования и 
подхода Беннаби. Они считают, что исследование циви-
лизации является его внутренней областью исследования 
и ослабленного внимания. Они также соглашаются, что 
он представляет другой подход в отношении своих поня-
тий, определений, концепций, единиц анализа, масштаба 
анализа и взглядов, которых он придерживается.15 

Каждый учѐный с новым посланием вводит свои но-
вые термины, концепции и определения, и Беннаби здесь 
не исключение. Хотя он перенял многое от различных 
парадигм, научных школ, подходов и мыслителей, он 
был новатором в своем синтезе различных идей и в вы-
движении системы рассмотрения проблем цивилиза-
ции.16 

 
КОНЦЕПЦИЯ ЦИВИЛИЗАЦИИ БЕННАБИ 

 
(1) Определение цивилизации 

 
Определений цивилизации Беннаби много, они про-

исходят от разных точек зрения, и являются многогран-
ным феноменом. 

Поэтому для определения понимания Беннаби значе-
ния цивилизации, автор классифицировал определения, 
разбив их на шесть категорий: 

 
Цивилизацию можно определить как общую сумму как 
нравственных, так и материальных условий, позволяю-
щих данному обществу обеспечивать каждого своего 
члена всеми социальными гарантиями для его разви-
тия.17 
 



88 

Термин цивилизация используется для обозначения 
равновесия между нравственным и материальным аспек-
тами жизни человека. Беннаби не определял цивилиза-
цию исключительно по нравственным и материальным 
условиям, или только по материальным условиям, как 
обычно это делали антропологи. Наоборот, он осознавал 
значение общей суммы всех условий. 

Цивилизация является «собственной силой, которая 
совершенствует примитивные характеристики в пределах 
индивидуального и общественного контекста».18 Это ни 
что иное как «способность осуществлять особенную мис-
сию и выполнять определенную функцию».19 Это тип 
психологической и ментальной силы, которая организо-
вывает человеческую способность и человеческую жиз-
ненную энергию для реагирования на потребности раз-
вития и прогресса. Цивилизация становится собственным 
характером и собственным потенциалом, помогающим 
людям контролировать поведение и энергию, и направ-
лять ее на благо обществу. 

Беннаби считал, что цивилизация по своей сути явля-
ется идеей и проектом для систематической работы. Она 
активирует социальные способности для реагирования на 
ключевые проблемы общества.20 Другими словами, ци-
вилизация - «результат жизненной динамической идеи, 
мобилизующей нецивилизованное общество для того, 
чтобы войти в историю и создать систему идей в соот-
ветствии со своими архетипами. Таким образом, в по-
следствии общество развивает аутентичную культурную 
среду, которая, в свою очередь, контролирует все харак-
теристики, отличающие это общество от других культур 
и цивилизаций.21 

Беннаби даѐт следующее определение цивилизации: 
 
«Конечный результат нравственных и материальных 
условий, гарантирующих данному обществу возмож-
ность предложить каждому члену общества, на каждом 
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этапе существования от детства до следующей жизни, 
обязательную социальную поддержку, необходимую для 
его роста на этом этапе или на других.22 

 
Беннаби отмечает, что цивилизация является социаль-

ной силой, играющей важную роль в развитии как лич-
ности, так и общества. Это общая сумма нравственных и 
материальных условий. Личность не предоставляет эти 
аспекты самостоятельно; их предлагает общество, создаѐт 
цивилизацию и помогает личности сыграть свою роль в 
истории в качестве цивилизационной силы. Беннаби в 
своѐм определении отдаѐт первенство обществу, а не че-
ловеку. Он считает, люди как личности не могут создать 
цивилизацию, но именно общество или группа может 
инициировать цивилизационный процесс и сделать пер-
вый шаг к историческому прогрессу. Общество предо-
ставляет реальное значение человеческой деятельности в 
области истории. Оно создаѐт прогрессивную среду, ко-
торая помогает личности выполнять свои обязанности в 
форме миссии или функции. 

Как результат, в концепции Беннаби общество являет-
ся главной силой в любом цивилизационном процессе. 
Оно позволяет личности обладать гарантиями, необхо-
димыми для ее прогресса и развития. Личность является 
как важным, делая вклад в развитие общества, так и интег-
рированным членом в общественном движении. 

Ее роль зависит от уровня коммуникабельности и со-
циального взаимодействия, ограничивающего ее поло-
жение и роль во всем движении человеческого развития. 
Последнее является функцией цивилизации с функцио-
нальной точки зрения. Она строит диалектические взаи-
моотношения между обществом и личностью, и связыва-
ет интегрированную личность с ее обществом как частью 
единого целого, которое направляет цивилизационный 
процесс в направлении стабильности, роста и процвета-
ния. 



90 

Беннаби утверждает, что нравственные и материаль-
ные факторы являются важными для создания равновесия 
и оживления в человеческом обществе с одной стороны, 
и солидарности и единства между членами общества с 
другой. Конечная сумма нравственных и материальных 
условий предоставляет социальное обеспечение для чле-
нов общества. Именно поэтому Беннаби сосредотачива-
ется не только на продуктах и объектах цивилизации, а 
также на нравственных аспектах, которые являются пер-
востепенными среди цивилизационных ценностей. Та-
ким образом, если цивилизация не предоставляет эти два 
типа помощи, особенно нравственную, она не может 
быть способной создать цивилизационную среду. 

Беннаби даѐт определение цивилизации на этот раз, 
сосредотачиваясь на структуре и социальной сущности 
цивилизации. Таким образом, цивилизация означает, 
что: 

 
«люди учатся жить в группе и, в то же время, восприни-
мают чрезвычайную важность сети социальных взаимо-
связей в организации человеческой жизни, чтобы вы-
полнять свою историческую роль и обязанности».23 

 
Это определение отображает важность сети социаль-

ных отношений между сословиями общества. Цивилиза-
ция помогает сформировать сеть социальных взаимосвя-
зей, делая социальные отношения и образование среди 
членов общества возможными и выгодными. 

Беннаби даѐт другое определение, которое подчерки-
вает социально-интеллектуальное измерение цивилиза-
ции: 

 
«...результат существенной идеи, которая вдохновляет 
доцивилизационное общество, жизненного двигателя, 
который переводит его в историческое движение. По-
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этому общество создаѐт свою интеллектуальную систему 
в соответствии с оригинальной моделью его цивилиза-
ции. Она укоренена в самобытной культурной атмосфе-
ре, которая определяет все ее характеристики по сравне-
нию с другими культурами и цивилизациями».24 

 
Идеи являются существенной социальной силой, ко-

торая даѐт обществу его интеллектуальные характеристи-
ки, культурную самобытность и социальную жизнеспо-
собность. Фактически, идеи являются первичной силой, 
движущей общество к тому, чтобы оно вошло в историю 
и выполнило свою миссию и свои обязанности в данный 
исторический момент. 

Разные подходы Беннаби формулируют его уникаль-
ную концепцию цивилизации как понятной единицы, с 
помощью которой нужно изучать проблему отсталости в 
мусульманском мире. 

С этих разных определений выплывает интеграцион-
ный подход. Цивилизация кажется многогранной кон-
цепцией, позволяющей нам согласовать ее интегральные 
части, чтобы построить ее целостную динамическую 
структуру. Последнее привело Беннаби к призыву и при-
менению междисциплинарного подхода для изучения 
комплексного феномена цивилизации. В следующей гла-
ве, обсуждение междисциплинарного подхода Беннаби 
может помочь более систематически понять его концеп-
цию цивилизации. 

 
(2) Междисциплинарный подход к цивилизации 

 
Беннаби обращал внимание на важность междисци-

плинарного подхода к изучению цивилизации. Опреде-
ления, представленные раньше, предлагают интеграци-
онный путь для того, чтобы делать это объективно. Мно-
гие дисциплины требуют анализировать цивилизацию 
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как социальный феномен, и Беннаби осознавал ее мно-
гогранность. Именно поэтому он изучал цивилизацию с 
разных углов, используя разные науки, и учитывая ком-
плексный характер измерений цивилизации. 

Беннаби утверждал, что цивилизация является соци-
альным феноменом, а не физическим. Таким образом, 
когда мы исследуем ее и ее историческое движение, мы 
должны осознавать комплексность социального феноме-
на, сложного по своей природе, из-за определѐнной сла-
бости методов социологического анализа. Он сказал:    
«В отличие от естественных наук, гуманитарные науки 
ещѐ не достигли такого уровня зрелости, чтобы предло-
жить универсальные определения для их концепций и 
понятий».25 В результате «закон в социологии не похож 
на закон в точных науках, строгие границы между исти-
ной и ложью, правильным и неправильным, но суще-
ствует только общее руководство, посредством которого 
мы можем избежать вопиющей ошибки».26 

Другими словами, рассматривать социальные явления 
труднее, чем справиться с математикой или естественны-
ми явлениями. Это связано с тем, что они отличаются по 
своей природе. Рассмотрение цивилизации как социаль-
ного явления требует правильного понимания ее приро-
ды и масштаба. Например, обществоведы сталкиваются с 
определенными трудностями при определении момента 
рождения одной цивилизации и упадка другой. Они не 
могут точно объяснить прямые и непрямые причины 
развития цивилизации. На самом деле, Беннаби утвер-
ждает, что методы для ее изучения не способны провести 
«четкое разграничение между цивилизацией, которая 
только формируется, и уже сформированной цивилиза-
цией».27 

Беннаби «как инженер был обучен использовать раз-
ные научные методы исследования, такие как наблюде-
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ние, гипотеза, развитие и анализ».28 Он осознавал приро-
ду социального явления и его потребности, и подчерки-
вал, что этот метод должен быть всеохватывающим, что-
бы рассмотреть цивилизацию в ее полной структуре, не 
фрагментируя анализ и не ограничивая ее определѐнны-
ми частями, приуменьшая другие. Метод должен быть 
целостным и нечастичным. Он должен пытаться рас-
крыть проблему и изучить ее истоки, историю и основа-
ния.29 

Беннаби не полагается исключительно на то, что 
предоставили историки цивилизации, работы которых 
направлены на сбор и толкование исторических собы-
тий; он подчеркивает значение психолого-социологи-
ческого анализа, осуществлѐнного психологией и обще-
ствоведением.30 

Эти две науки являются очень важными в подходе 
Беннаби. Он получает пользу из предоставленных ими 
инструментов и утверждает, что если цивилизацию счи-
тать социологическим феноменом, то логично, что она 
включает людей и общество. Таким образом, он будет 
исследовать проблему цивилизации, используя данные 
истории, учитывая показатели психоанализа. 

Беннаби отстаивал мнение о том, что он должен под-
ходить к феномену цивилизации не как к набору собы-
тий, переданных историей, а как к феномену, анализ ко-
торого ведѐт нас к его сущности, или, возможно, к моде-
ли Бога, руководящего им. Этот подход может позволить 
нам изучить этот феномен,31 и он требует интеграции 
общих законов, выведенных из истории, социологии и 
психологии.32 

Он отмечал, что он будет применять метод, который 
используется при рассмотрении сложных объектов;33 и 
пытался интегрировать инструменты в единую систему 
анализа. 
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Беннаби рассматривал религию так же, как и некото-
рые историки и философы истории, особенно Ибн 
Хальдун и Тойнби. Он осознавал важность религии и 
настаивал на этом, поскольку откровение становится 
важным элементом. Мы не можем сосредоточиться толь-
ко на данных и фактах, предоставленных общественны-
ми и социальными науками, наоборот, мы обязательно 
должны использовать точные данные, предоставленные 
религией, поскольку она указывает на Божественные ис-
точники знаний. 

Его подход применяет четыре науки (историю, психо-
логию, социологию и метафизику), но он основывается 
на роли религии или религиозной идеи, как он называет 
ее, в стимулировании цивилизационного процесса в лю-
бом человеческом обществе.34 Беннаби изучает, как рели-
гии влияет на людей и общество, направляя и позволяя 
им выполнять их роли в истории. 

Исследование цивилизации не должно фокусировать-
ся только на объектах действительности как таковых, а 
также осознавать их в связи с их целью.35 В своей дискус-
сии о важности четырѐх наук, Беннаби объясняет свои 
взгляды следующим образом: 

 
«Мы можем рассматривать историческое явление с раз-
личных точек зрения: с точки зрения личности, это в 
первую очередь психология, а именно исследование че-
ловека как психо-временного фактора цивилизации. 
Однако, эта цивилизация является манифестацией жиз-
ни и коллективного мышления. С этой точки зрения, 
история является социологией, другими словами, иссле-
дованием условий развития социальной группы, опре-
делѐнного не только ее этническими и политическими 
факторами, а комплексом этнического, эстетического и 
технического родства, соответствующему воздуху или 
пространству цивилизации. С другой стороны, эта соци-
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альная группа не является изолированной, и ее эволю-
ция определяется связями с человеческим обществом. В 
соответствии с этой точкой зрения, история является ме-
тафизикой, поскольку ее взгляды, выходя за пределы об-
ласти исторической причинности, охватывают явления 
в их завершенности.36 

 
Четыре элемента интегрированы в единую систему, и 

комплексность феномена цивилизации заставляет нас 
рассматривать ее под разными углами и использовать 
различные точки зрения, совместный подход, предостав-
ляющий целостную диагностику и понимание. 

Понятно, что исследование цивилизации и ее разви-
тия в истории не может быть рассмотрено удовлетвори-
тельно посредством изолированных традиционных из-
вестных подходов. Это можно осуществить только по-
средством применения междисциплинарного подхода, 
который невозможно понять без обсуждения того, как 
Беннаби структурно анализировал элементы цивилиза-
ции в его известном «уравнении цивилизации». 

 
ЭЛЕМЕНТЫ ЦИВИЛИЗАЦИИ 

 
(1) Уравнение цивилизации 

 
Согласно Беннаби, формула «цивилизация = человек 

+ почва + время» представляет уравнение цивилизации, 
которое в структурном отношении определяет ее элемен-
ты или составляющие. Оно предоставляет нам самые ос-
новные элементы любого цивилизационного действия 
или продукта:  

 
«цивилизация = человек + почва + время» определяет, 
что проблему цивилизации можно проанализировать в 
пределах трѐх первичных проблем: проблема человека, 
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проблема почвы и проблема времени. Таким образом, 
решение проблемы или вопроса цивилизации можно 
осуществить не посредством сбора или хранения ее 
продуктов, а путѐм фундаментального решения ее трѐх 
проблем.37 

 
Говоря о структуре, три элемента создают продукт ци-

вилизации: человек, вещество (почва) и время. В то время 
как человек является генератором и трансформатором 
сырого материала для достижения определѐнной цели, 
вещество является первичным источником и время - обя-
зательным периодом для достижения цели - создания 
продукта. Например, если мы анализируем создание ра-
дио, телевидения или машины со структурной точки зре-
ния, человек, почва (вещество) и время задействованы в 
этом процессе. 

Беннаби осознавал, что все объекты или вещи, со-
зданные человеком, являются результатом трѐх элемен-
тов: человек (инсан), почва (тураб) и время (вакт),38 и 
утверждает, что если мы анализируем все продукты циви-
лизации, результатом будет следующее уравнение: все 
продукты такой цивилизации = все задействованные лю-
ди + все типы почвы (вещества) + все периоды времени. 
Три элемента всегда можно найти в любом обществе, и 
они составляют основания, позволяющие любому обще-
ству начать собственный цивилизационный процесс.39 

Более того, все составляющие в приведѐнном уравне-
нии, по сути, являются сырым материалом или ориги-
нальными источниками, которые присутствуют в любом 
человеческом обществе. Позитивные взаимодействия 
этих первоначальных элементов генерируют цивилиза-
ционный процесс, который может помочь обществу раз-
виваться. Однако, любую проблему, с которой сталкива-
ется цивилизация, нельзя решить, если мы неспособны 
понять элементы, формирующие уравнение цивилиза-
ции, а именно «цивилизация = человек + почва + время». 
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Применение подобного анализа к любому продукту 
цивилизации ведѐт к открытию того, что те же элементы 
вовлечены в процесс их создания. Они являются продук-
том человека как творца всех социальных элементов и 
промоутера себя как социального существа. 

Человек также поддерживает почву. Последняя фор-
мирует физический мир, в котором все объекты имеют 
определенную форму. Почва является одним из важных 
компонентов в каждом объекте, и эти два компонента, 
человек и почва, взаимодействуют на протяжении време-
ни. Чем больший промежуток времени организован и 
спланирован, тем больше взаимодействий создает 
направленный цивилизационный процесс на протяже-
нии истории.40 

Беннаби считает, что, когда мы рассматриваем циви-
лизацию, не обязательно думать о ее продуктах и объек-
тах. Скорее, мы должны думать о трѐх вещах: человеке, 
почве и времени. Когда мы с научной точки зрения ана-
лизируем эти вопросы, составляющие личность человека, 
которая использует почву и организовывает время, толь-
ко тогда цивилизация предоставляет необходимые соци-
альные услуги и помощь, в которой нуждаются люди для 
своего развития.41 

Согласно подходу Беннаби, три элемента человек, 
почва и время являются первичными источниками для 
любого общества в его отправной точке при построении 
цивилизации. «В этих трѐх элементах сосредоточено со-
циальное благополучие любого общества и именно эти 
факторы приводят его в движение в истории».42 Когда 
общество делает свои первые шаги в истории, оно не 
имеет много вещей или идей, но цивилизационное дви-
жение, состоящее из человека, почвы и времени, позво-
лит людям создать то, что Беннаби называет миром ве-
щей и объектов. 
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Три элемента являются первичными ценностями, дан-
ными Аллахом всем людям как социальное богатство. Он 
считает, что «поскольку три главные ценности: человек, 
почва и время (в трудные периоды) в руках людей... лю-
ди, без сомнений, обладают ключами своей судьбы».43 
Беннаби осознавал необходимость другого элемента для 
динамического позитивного или негативного взаимодей-
ствия этих трѐх элементов для формирования цивилиза-
ционного или децивилизационного процессов. 

На основании исторического анализа мировых циви-
лизаций в целом и мусульманской в частности он осо-
знал, что цивилизации процветали под благоприятной 
сенью религиозной идеи, какой бы она ни была. Таким 
образом, он добавил в своѐ уравнение цивилизации эле-
мент религии, играющий роль «катализатора цивилиза-
ции».44 

Следующий параграф анализирует первую важную 
составляющую, человека, его значение и положение, и 
роль религии в уравнении цивилизации. 

 
(2) Человек (инсан),  

первичное устройство цивилизации 
 
По мнению Беннаби, среди трѐх структурных элемен-

тов цивилизации человек является первичным устрой-
ством общества; поэтому он является центральной силой 
в любом цивилизационном процессе и без него другие 
два элемента не имеют ценности. Человек - движущая 
сила развития и прогресса или отсталости и упадка, Бен-
наби считает нужным подчеркнуть диалектическую взаи-
мосвязь между человеком и цивилизацией, «человек явля-
ется фундаментальным условием всех цивилизаций, и 
цивилизация постоянно определяет условия человека».45 
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Он утверждает, что человек является тем, кто в конеч-
ном счете определяет социальную ценность цивилиза-
ционного уравнения. Хотя он не определяет ценность 
почвы и времени, невозможно достичь социальной или 
цивилизационной трансформации, если мы полагаемся 
только на них.46 

Он также делает вывод, что человек был создан в своей 
природной форме Аллахом. Однако, человеческие усло-
вия и социальное окружение сильно влияют на него, и 
направляют его к процветанию или упадку, что означает, 
что человек является результатом влияния социально-
исторических факторов. 

Человек - социальное существо. Исторически люди 
взаимодействуют со временем и пространством не как 
природные существа, а как социальные существа, поэто-
му их отношение к жизни определяется их постоянным 
опытом столкновения с разными вызовами жизни.47 Че-
ловек - настолько сложное существо, которое создаѐт 
цивилизацию и, в то же время, является творением этой 
цивилизации. 

Беннаби критикует движение реформистов в мусуль-
манском мире за его попытку реформировать сферу, а не 
сам человеческой фактор,48 и утверждает, что мы должны 
реформировать человека как основное условие рефор-
мирования среды. Таким образом, поскольку его модель 
предназначена для анализа положения человека, он ис-
пользовал аят: «Воистину, Аллах не меняет положения 
людей, пока они не изменят самих себя». 49 

Далее подаѐтся обсуждение концепции интегрирован-
ного и дезинтегрированного человека Беннаби и его 
идеи ориентации, являющейся механизмом для транс-
формации человека в динамическое устройство цивили-
зации. 
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(2.1) Отличие между интегрированным  
и дезинтегрированным человеком 
Очевидно, что цивилизация не начинает свой цивили-

зационный процесс в любом месте, где встречаются и 
собираются люди в любое время. Наоборот, он начина-
ется с человека, подготовленного выполнять свои циви-
лизационные обязанности, готового начать цивилизаци-
онный процесс. Беннаби отличает два качества человека: 
интегрированный и дезинтегрированный. В то время как 
цивилизация начинает свой цивилизационный процесс с 
первым типом человека, ее упадок начинается со вторым. 

Беннаби утверждает, что «история начинается с инте-
грированного человека, который постоянно адаптирует 
свои усилия и потребности и выполняет в обществе свою 
двойную миссию деятеля и очевидца».50 Другими слова-
ми, цивилизация возникает с интегрированным типом 
человека, способным трансформировать свои качества в 
идеалы, чтобы выполнить свою роль в обществе. 

Можно сказать, что «история заканчивается с дезинте-
грированным человеком, частичкой, лишенной центра 
притяжения, личности в разрозненном обществе, кото-
рая не предоставляет своему существованию нравствен-
ное или материальное основание».51 

Два типа людей отвечают двум разным фазам цивили-
зации. В то время как интегрированный человек начинает 
цивилизационный процесс, дезинтегрированный стает 
очевидцем фазы упадка, когда он больше не предприни-
мает каких-либо цивилизационных действий; он потерял 
все амбиции относительно принятия участия в каком-
либо социальном движении. 

Чтобы отличить интегрированного и дезинтегриро-
ванного человека, Беннаби также вводит понятие «сыро-
го» и обусловленного человека: он имеет ввиду, что пер-
вый является созданием природы в неусовершенствован-



101 

ном и примитивном состоянии, а второй сформирован 
обществом. Именно общество должно формировать его 
согласно своим специфическим целям и ориентации. В 
сыром состоянии человек наделѐн естественными спо-
собностями, а в сформированном состоянии - социаль-
ными качествами. Первые присутствуют в любом чело-
веческом существе, и представлены его врожденной спо-
собностью использовать свой разум, почву и время, а 
вторые ценности представлены смыслами и опытом, ко-
торые личность обретает в социальной среде для про-
движения самой себя, развития и совершенствования 
своих способностей. Таким образом, польза общества 
состоит именно в этом развитии и совершенствовании.52 
Беннаби утверждает: 

 
«...поскольку мы уже подчеркнули то, что человеческое 
общество не является простым собранием людей, нужно 
более точно сказать, что основной единицей общества 
не является несформированный человек, а сформиро-
ванная личность».53 

 
Это понятие адаптации или приспосабливания четко 

выражено в следующем хадисе Пророка:54 «Каждый ре-
бѐнок рождается в состоянии фитры (в природном со-
стоянии) и только его родители делают из него иудея, 
христианина или последователя зороастризма».55 

Человеку нужно пройти определѐнную трансформа-
цию из этого сырого состояния в сформированную лич-
ность, которая является типом интегрированного челове-
ка. Обучение человека для выполнения своей роли в ис-
тории требует такой трансформации в его личности и 
социальном окружении. Беннаби подчеркивает роль 
трансформированного (адаптированного или сформи-
рованного) человека в истории, и считает, что настоящий 
процесс цивилизации должен формировать этого чело-
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века. Проблема любой цивилизации существенно связа-
на с человеческой деятельностью. Поэтому любое раз-
мышление о проблеме человека является размышлением 
о проблеме цивилизации.56 

Человек, также, является жизнеспособной социальной 
силой. Беннаби утверждает: 

 
«...человек вовлечѐн в социальную жизнь как психовре-
менной фактор. Он действует не только в отношении 
временного характера, своих материальных потребно-
стей, своей духовности и в этом заключается целостная 
действительность человека, которая должна учитываться 
для того, чтобы охватить ее в целостности».57 
 
Это завершѐнная картина, нарисованная Беннаби для 

человека цивилизации (интегрированного человека). Ко-
гда Беннаби рассматривает проблему цивилизации в му-
сульманском мире, он обращает наше внимание на этот 
тип человека. Он объясняет, что мы нуждаемся в области 
личностей больше, чем в области вещей... наша перво-
начальная потребность – это новый человек... цивилизо-
ванный человек... человек, который обращается к много-
летней истории нашей цивилизации.58 Как воспитать 
такого интегрированного человека? Посредством про-
цесса трансформации от его первоначального «сырого» 
состояния до сформированного состояния, позволяюще-
го ему быть интегрированным и готовым играть свою 
роль в цивилизационном процессе. 

 
(2.2) Идея ориентации 

Концепция ориентации (тауджих), по мнению Бен-

наби, указывает на гармонию в движении цивилизации, 

единство в целях и избежание конфликта между усилия-

ми, начинающимися с тех же источников и направлен-

ных на те же цели. Она придаѐт силы в основаниях, гар-

монии в процессе и единства в целях. Это механизм из-
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бегания траты усилий и времени. Существуют миллионы 

работающих людей и мыслящих умов, доступных для 

использования в любое время, но их нужно поместить в 

соответствующую систему, предоставляющую правиль-

ное место для каждого члена.59 По сути, ориентация 

означает планирование и организацию наших способно-

стей.60 

Проблема цивилизации в мусульманском мире не 

находится на уровне смыслов или вещей, а является   

проблемой направления этих смыслов и вещей. Это так-

же проблема не институтов, а человека и того, как дать 

ему возможность динамично и креативно взаимодейство-

вать со временем и почвой. Беннаби четко определяет 

ключевую проблему мусульманской цивилизации. Таким 

образом, он объясняет, что нужно направлять. Он гово-

рит: 

 
«Важно рассматривать проблему (цивилизации) в целом, 
и учитывать ее самый главный элемент, т.е. человека. 

Поэтому, нужно понять как человек может принять уча-

стие в творении истории... как личность влияет на об-

щество посредством, во-первых, своих мыслей, а потом 

своего труда и, в конце концов, своего богатства. Таким 

образом, вопрос ориентации человека зависит от ори-
ентации его в трѐх аспектах: культура, труд и капитал 

(богатство)».61 

 

Планирование – это движущая сила, важная для ори-

ентации. Как результат, оно повлияет на социально-

психологическое положения человека и общества путѐм 

предопределения целей и определения практических ме-

тодов и программ для их достижения.62 
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Ориентация на уровне человека 

Ориентация на этом уровне означает учитывание спо-

собностей, которыми мужчина или женщина могут обо-

гатить общество, и планирование направления его/ее 

интеллектуальных возможностей, труда и достатка на до-

стижение его/ее целей. По мнению Беннаби, это уровень 

культуры, так как культура является средой, предоставля-

ющей человеку ориентацию. Он рассматривает культуру 

как первичный фактор, влияющий на человека как на 

социальную личность и на общество как на коллектив-

ный организм.63 

Таким образом, он считает культуру координацион-

ным центром человеческого разума и жизни. В отличие 

от других ученых, которые упоминаются в этой главе, 

Беннаби разработал собственную концепцию культуры и 

ее взаимосвязи с цивилизацией. Хотя этот момент будет 

глубже обсуждаться в седьмой главе, когда мы будем ана-

лизировать внешнее интеллектуальное измерение мета-

теоретизирования в контексте подхода Беннаби, это то, 

как он понимает культуру. Он считает культуру интеллек-

туальной, социальной и психологической средой, кото-

рая охватывает существование человека в обществе64, в 

котором личность определяет собственные качества, и в 

ее пределах человек этой цивилизации может заниматься 

своей деятельностью.65 Кроме того, тип культуры, по его 

мнению, определяет направление цивилизации и ее 

судьбу в истории. 

 
Ориентация на уровне труда 
В рамках похода Беннаби социальная работа органи-

зовывается в одном направлении. Это попытка синтези-
ровать всю социальную работу с целью изменить усло-
вия жизни человека и создать новую атмосферу для   
прогресса. Из этой новой атмосферы концепция труда 
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создаѐт своѐ социальное значение.66 Так как спонтанный 
труд не даѐт соответствующих и постоянных результатов, 
мы должны думать об организованном и спланирован-
ном труде, который обеспечивает надежную работу и 
место для каждого человека в обществе, который может 
направить свою энергию в цивилизационный процесс. 

Беннаби утверждает, что командная работа или соци-
альный труд является в первую очередь школой, позво-
ляющей человеку преодолеть необычные обстоятельства, 
такие как, например, отсталость, поскольку он учит его, 
что «цивилизационная вода» позволяет человеку открыть 
«цивилизационную силу» и способности.67 Как результат, 
коллективный труд требует систематического плана, ори-
ентирующего деятельность личности и направляющего 
ее в цивилизационный процесс. 

 
Ориентация на уровне богатства 
Ориентация богатства не только означает его накоп-

ление, а также мобилизацию и активацию; на этом 
уровне она имеет ввиду превращения всех финансовых 
частей на активные и мобильные для создания рабочих 
возможностей и деятельности.68 Беннаби утверждает, что 
мы должны переместить его социальное значения из со-
стояния стагнации в активный капитал, способный воз-
родить мысли, работу и жизнь в обществе,69 и хотя он 
пытался быть открытым ко всем тенденциям мысли свое-
го времени, он объяснил отличие между его концепцией 
и концепциями марксистов и капиталистов. 

В действительности, учитывая превалирующие тен-
денции мысли касательно концепции достатка и капита-
ла, он пытался сделать синтез и пришѐл к собственным 
идеям: 

«Ориентация богатства может активировать его, рас-
пределить его между разными членами общества, и мо-
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жет наделить личность важной функцией в обществе и 
наоборот». 

Подытоживая три уровня ориентации, Беннаби сделал 
вывод, что они вместе создают элементарные условия для 
личности стать интегрированным человеком, который 
может начать цивилизационный процесс.70 Также, пред-
лагается механизм и процесс трансформирования чело-
века от несформированной до сформированной лично-
сти, которая будет способна интегрироваться и играть 
свою роль первоначального устройства цивилизации. 

 
(3) Религия и ее положение в уравнении цивилизации 
 
Уравнение цивилизации Беннаби основывается на 

трѐх фундаментальных элементах; человек, почва и вре-
мя, к которым он добавил другой элемент, религию, та-
кой же по значимости, но не являющийся структурным 
фактором. Религия является катализатором, мотиватором 
и провайдером среды, в которой три элемента вступают в 
динамичное взаимодействие. 

 
(3.1) Важность религии как катализатора 
Беннаби убежден, что «катализатором цивилизации» 

является тот элемент, который имеет силу сочетать и син-
тезировать другие три элемента в динамическом взаимо-
действии для формирования цивилизации. Как подтвер-
ждает исторический анализ, было установлено, что этим 
катализатором действительно является «религиозная 
идея», которая всегда сопровождает создание цивилиза-
ции на протяжении истории.71 

Поэтому религиозные убеждения сопровождали про-
цесс создания цивилизации в истории.72 По мнению 
Беннаби, это стимул, усиливающий и активирующий это 
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взаимодействие, и рациональность этого утверждения 
отсылает нас к истории и археологии. 

История - лаборатория, которая подтверждает этот 
эксперимент по синтезу человека, почвы и времени для 
формирования истории в контексте религиозных идей. 
Беннаби утверждает, что если мы изучаем историю ци-
вилизаций: 

 
«...становится ясно, что религиозные идеи являются кор-
нями всех цивилизаций. Ведь история расскажет нам, 
что корень буддисткой цивилизации - буддизм, мусуль-
манской – ислам, а западной цивилизации – христиан-
ство».73 

 
Религия является ключевым коэффициентом в урав-

нении цивилизации, без которого три ценности (элемен-
ты: человек, почва и время) не могут быть организованны 
и направлены в цивилизационный процесс. 

Эти три элемента работают не отдельно или изолиро-
вано, а в гармоничном синтезе, посредством которого 
цивилизованное общество обретает свою волю и силу. 
Соответственно, проблема этого гармоничного синтеза 
становится первоочередной.74 

Важность религии в подходе Беннаби связана не толь-
ко с ее сущностью и Божественным источником, а, глав-
ным образом, с ее социальной роллю катализатора чело-
веческих энергий и способностей. Как мыслитель-
социолог, Беннаби искал условия, необходимые для до-
стижения возрождения новой цивилизации в мусульман-
ском мире. Таким образом, он искал пути для реактива-
ции тех первичных элементов цивилизации и открытия 
методов их интегрирования. Религия создаѐт сеть духов-
ных взаимосвязей, которая соединяет души общества с 
верой в Бога, с одной стороны, и объединяет членов об-
щества в горизонтальную сеть отношений, с другой сто-
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роны. Другими словами, цель Беннаби состоит в том, 
чтобы создать парадигму, превосходящую земную 
жизнь.75 

Как мусульманский мыслитель-обществовед, Беннаби 
подчеркивает роль религии в решении проблем цивили-
зации. Он был под влиянием примера первого поколе-
ния мусульман, основанного пророком Мухаммадом и 
его сподвижниками, и их практического понимания ис-
лама. Он настаивал на необходимости показать человеку 
как жить, поддерживая отношения с Аллахом и верить в 
Него. Он подчеркнул то, что существует путь, который 
поможет душам одолеть свои ограничения и достичь 
высшего уровня эффективности и сияния.76 

Возвращаясь к своей теоретической концепции роли 
религии, Беннаби утверждает, что «социальная роль ре-
лигии, по сути, - это роль катализатора, усиливающего 
трансформацию ценностей, которые переходят от есте-
ственного в психовременное состояние, отвечающее 
определѐнной стадии цивилизации».77 Во-первых, он 
превращает биологического человека в социальное су-
щество. Во-вторых, он превращает время - простой хро-
нологический промежуток, оценѐнный в «часах, которые 
проходят» - в социологическое время, исчисляемое в ча-
сах труда. В-третьих, он превращает почву - дающую 
плоды самостоятельно и, несмотря на обеспечения чело-
века согласно простому процессу употребления - в тех-
нически оборудованное и сформированное основание 
для удовлетворения множественных потребностей соци-
альной жизни согласно условиям процесса производства. 
Религия, в таком случае, является катализатором соци-
альных ценностей.78 

Другими словами, религия делает три изменения: она 
объединяет сеть социальных отношений, она стимулиру-
ет общую деятельность и изменяет психологические от-
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ношения личностей в обществе. Талби считает, что, по 
мнению Беннаби, религия позволяет обществу осу-
ществлять общую деятельность и изменять поведение 
личности направляя его/ее жизненные силы на достиже-
ние специфической цели.79 Это психологическое изме-
нение личностей и общества) является необходимым 
условием любого социального изменения, необходимого 
для обеспечения исторического и органического строе-
ния, состоящего из трѐх элементов общества: человек, 
почва и время. 

Все цивилизации в истории процветали благодаря ре-
лигиозной идее. Однако, в подходе Беннаби религия не 
может начать выполнять свою цивилизационную роль 
катализатора, пока не начнѐтся цивилизационный про-
цесс, состоящий из человека, почвы и времени. 

Беннаби считает, что история и археология могут по-
могать в обеспечении важности религии в цивилизаци-
онном процессе и помогать предоставить смысл суще-
ствовании ее заявлению. Он утверждает: 

 
«Если мы посмотрим на историю человека, будь то са-
мые прекрасные периоды его цивилизации или самые 
примитивные этапы его социальной эволюции, мы все-
гда находим там следы религиозного мировоззрения. 
Археология всегда устанавливает среди остатков, кото-
рые она выявляет, остатки монументов, которые исполь-
зовались в определенных культах древними людьми. От 
простого дольмена до самого величественного храма ар-
хитектура эволюционировала вместе с религиозной 
мыслью, которая также включала законы и даже науку 
человека. Кроме того, цивилизации рождались в тени 
храмов, например, Соломона или Каабы. Таким обра-
зом, именно из этих мест цивилизация распространя-
лась, чтобы осветить мир, оживить свои университеты и 
лаборатории и просвещать, в частности, политические 
дебаты в парламентах. Законы современных народов яв-
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ляются, по сути, каноническими. Касательно их цивиль-
ных законов, не существует ни малейшей религиозной 
сущности во Франции, в частности там, где законы были 
позаимствованные из мусульманского права. Обычаи и 
привычки людей формируются метафизическими ин-
тересами, которые сосредотачивают даже малейшую де-
ревню чернокожих вокруг небольшой хижины, тща-
тельно построенной для более или менее примитивной 
духовной жизни людей».80 

 
Каждая цивилизация начиналась с религиозного толч-

ка, заставляющего общество начать цивилизационный 
процесс. Религия естественным образом встроена в исто-
ки всех человеческих трансформаций.81 В действитель-
ности, он доказывает, что эти современные цивилизации 
(индуистская, буддистская, христианская и мусульманская) 
сформировали первоначальный динамический синтез 
человека, почвы и времени в колыбели религиозной 
идеи.82 

Цивилизация не зарождается без возникновения рели-
гиозной идеи в ее самом широком смысле. Таким обра-
зом, в любой цивилизации мы должны искать религиоз-
ные основания, обеспечившие ее процветание. Мы 
вполне имеем право утверждать, что мы можем найти в 
буддизме семя буддистской цивилизации и в индуизме - 
семья индуистской цивилизации. Цивилизация может 
возникнуть в данном обществе только в форме открове-
ния (в его самом широком смысле), посланном для фор-
мулирования законодательства и метода для людей. Од-
нако, религиозная идея не играет ключевую роль в фор-
мировании и развитии социальной действительности, 
если она не связана с ее метафизической ценностью. 
Другими словами, если она просто отображает наши 
взгляды на земные вопросы.83 
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В противном случае, ее основания направляют людей 
к невидимому объекту поклонения в широком смысле, 
как было постановлено человеку, что он не увидит рас-
свет цивилизации, пока не расширит свои горизонты за 
пределы мирской жизни.84 

 
(3.2) Значение религии для Беннаби 
В общем, под словом религия Беннаби не имеет ввиду 

ислам как таковой, а все религии, квазирелигии и идеоло-
гии. Религия, для Беннаби, отображает любой тип отно-
шений между человеком и силой божественной или со-
циальной природы, любую идею или идеологию, фор-
мирующую стремления и отношения между членами 
общества и направляющую людей. Другими словами, 
Беннаби включает в широкое значение религии любой 
длительный социальный проект по созданию общества, 
где первое поколение делает первый шаг, а другие поко-
ления продолжают его осуществление.85 Однако, для 
Беннаби религии отличаются по своей самобытности и 
методу. 

Опираясь на Коран и различные науки, упомянутые 
выше, Беннаби рассматривает религию как часть косми-
ческого порядка. Он говорит: «В свете Корана, религия 
предстаѐт как вселенский феномен, который руководит 
мышлением человека и цивилизацией, как сила притяже-
ния руководит материей, и определяет свою эволюцию. 
Также, она предстаѐт как часть универсального порядка, 
как первичный закон души и закон физических тел».86 
Это источник взглядов, которые цивилизация перенима-
ет. 

Религия – это не просто духовная и ментальная дея-
тельность человеческого сознания. Скорее, это фунда-
ментальная характеристика человеческого вида и часть 
вселенского порядка, глубоко укоренѐнного в структуре 
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Вселенной. Это означает, что религию нельзя сужать к 
простой моральной категории, обретѐнной человеческим 
видом на протяжении истории, или связывать с прими-
тивными этапами человеческого социально-культурного 
развития. 

Месави подметил, что Беннаби не первый, кто упомя-
нул этот вопрос, поскольку его идеи подтверждают такую 
же точку зрения разных философов, теологов и обще-
ствоведов. Религиозный феномен укоренен в человече-
ской природе,87 поэтому ―Homo Religious‖ - качество, 
унаследованное в природе людей.88 

В более теоретическом русле, Беннаби заявляет, что 
каждая частица работы или деятельности в обществе со-
стоит из трѐх категорий, происходящих от элементов 
цивилизации. В любой работе, деятельности или дей-
ствии мы рассматриваем человека как работника, инстру-
мент, использованные для осуществления деятельности 
или действия, и идею этого действия. 

 
(4) Концепция трѐх областей общества 

 
Беннаби обсуждает сначала происхождение, а потом 

природу трѐх действительностей. 
 
(4.1) Происхождение трѐх областей 
В конечном счете, составляющая любого действия 

принадлежит к трѐм категориям: объекты, личности и 
идеи.89 Деятельность служащего, ремесленника, произво-
дителя или фермера состоит из двух видимых элементов: 
человек и инструменты, вместе с невидимым элементом 
идей, которые побуждают человека использовать такие 
инструменты для достижения его определенных целей. 
Таким образом, он утверждает, что: 
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«Все действия вписываются в данную схему, охватыва-
ющую последовательно видимый элемент, идеологиче-
ский элемент, представляющий побуждения и модели 
действия, которые суммируют любой социологический 
и технологический прогресс общества».90 

 
Применение механизма синтеза к этим элементам ве-

дет к выводу о том, что все действия, виды деятельности и 
поступки являются совокупностью людей, всех материа-
лов и инструментов и сумы всех идей, стоящих за этими 
действиями. Синтез, о котором мы говорим сейчас, такой 
же, ибо составляющие цивилизации. Другими словами, 
цивилизация - результат деятельности всех людей вместе 
с наличием всех инструментов в пределах определѐнной 
идеологии или системы идей (т.е. религиозной идеи). 
Таким образом, достижения цивилизации зависят от 
полноты действий, являющихся результатом всех дей-
ствий человека, состоящих из людей, объектов и идей. 

Цивилизация представляет высокое и сложное дей-
ствие человека, осуществлѐнное данным обществом. Эта 
деятельность, как и любая другая, существует в пределах 
трѐх областей, упомянутых Беннаби: 

 
«Если мы ищем более точное выражение, мы можем ска-
зать, что творение истории (цивилизационные действия) 
являются результатом влияния трѐх социальных катего-
рий, а именно области личностей, области идей и обла-
сти объектов».91 

 
В отличие от предыдущих параграфов, в которых об-

суждались эти элементы со структурной точки зрения для 
того, чтобы увидеть, как они вовлечены в создание циви-
лизации, здесь Беннаби подчеркивает их социальный и 
культурный уровень. Цивилизация является достижением 
не отдельных личностей, а общества. Поэтому он гово-
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рит об областях, а не об элементах, чтобы привлечь вни-
мание к коллективным действиям. 

С социологической точки зрения, когда Беннаби го-
ворит об этих областях, он указывает на общество. Таким 
образом, он утверждает, что эти действительности не су-
ществуют отдельно друг до друга, а взаимодействуют с 
моделью религиозной идеи, обеспечивающей систему 
идей для формирования определѐнного мировоззрения, 
которое, в свою очередь, ориентируется на цивилизаци-
онный процесс общества.92 

Беннаби использует концепцию трѐх областей с уче-
том контекста и не даѐт определений для каждой из них, 
а их определения могут быть выведены в процессе анали-
за в конкретных обстоятельствах. 

 
(4.2) Природа трѐх областей 

 
Область личностей 
В этом параграфе Беннаби вводит концепцию «чело-

века», отвечающую его концепции сформированного 
человека, которую мы обсуждали выше. Для него циви-
лизация не начинает свой процесс с личности, находя-
щейся в состоянии распада. Наоборот, он начинается с 
человека, являющегося трансформированной лично-
стью, интегрированной в деятельность общества. 

Более того, общество - это не просто группа людей, 
живущих вместе, естественным, примитивным образом, а 
группа, которая прошла цивилизационную трансформа-
цию и в результате превращает людей в личности по-
средством изменения их первичных характеристик и пре-
вращения их в общество с сетью взаимосвязей.93 

Беннаби различает человека и личность. Личность – 
это сформированный и интегрированный человек. Об-
ласть личностей является категорией людей, со сформи-
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рованными личными качествами и отношениями. Они 
являются группой людей, подготовленных для выполне-
ния своей цивилизационной роли в обществе, использо-
вания всех цивилизационных возможностей для улучше-
ния общества; людей, которые готовы стать динамиче-
скими агентами изменений и развития. Они обладают 
четким видением, осознают свою миссию, активно взаи-
модействуют и выполняют свою роль членов общества, 
намеренных приступить к цивилизационному процессу. 

С другой стороны, дезинтегрированный человек все 
ещѐ неспособный реализовывать свою цивилизацион-
ную роль. Он находится в состоянии пассивности или 
инерции и неспособен включиться в цивилизационный 
процесс, пока он сам не трансформируется. 

«Область личностей» Беннаби обозначает совокуп-
ность всех отношений, конструктивных и деструктивных, 
в пределах определѐнной группы, и подчеркивает значе-
ние этих отношений. 

Соответственно, судьба общества в этом цивилизаци-
онном процессе основана на природе или качестве от-
ношений в этой системе, сформированной областью 
личностей. В этом отношении Беннаби утверждает, что 
«именно эти отношения в пределах (области личностей) 
обеспечивают необходимые взаимосвязи между идеями и 
объектами в процессе деятельности общества».94 

Чтобы применить эту концепцию конкретно, Беннаби 
объясняет эту идею отношений в области личностей в 
истории мусульманской цивилизации, обращая внимание 
на ситуацию в доисламском арабском обществе, которую 
Коран называет обществом джахилии (невежества): «об-
ласть личностей общества джахилии ограничивалась 
пределами племени».95 

Таким образом, это общество нельзя считать транс-
формированной областью, способной осуществлять ци-
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вилизационный процесс, поскольку все его способности 
были направлены на достижение очень примитивных 
целей племенной системы. Этот тип общества, как гово-
рил Беннаби, представляет доцивилизационную стадию, 
на которой все возможности заблокированы. Таким об-
разом, в этом случае мы больше видели область не лич-
ностей, а особей, живущих в естественных условиях, ко-
торые совсем не участвуют в истории.96 

Однако, Беннаби утверждает, что с приходом ислама 
эти обычные люди без видения и миссии вошли в новую 
фазу. Эта идея (т.е. ислам) заместила языческое видение и 
племенную систему и принесла новое мировоззрение, 
трансформировавшее их в область личностей, что, в 
свою очередь, знаменовало рождение нового общества и 
новой цивилизации, основанной на религиозной идее - 
мусульманского общества и мусульманской цивилизации. 

После хиджры (переселения) пророка Мухаммада из 
Мекки в Медину начался процесс интеграции мусульман-
ского общества. Его область личностей была основана на 
модели, показанной в общине ансаров (жителей Меди-
ны) и мухаджирун (мекканцы, которые переселились в 
Медину). Они основали первое мусульманское общество 
и сделали свой вклад в основание мусульманской циви-
лизации в городе Медина.97 Фактически, именно область 
личностей двигала мусульманское общество вперѐд в ми-
ровой истории. 

 
Область идей 
Согласно Беннаби, область идей состоит из впечатля-

ющих идей, выведенных из священных или секулярных 
источников, и играет роль модели, ориентирующей и 
направляющей общество к определѐнным типам ценно-
стей и этики. Она также состоит из выраженных идей, 
представляющих методы, знания и как интеллектуальные, 
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так и цивилизационный вклады человеческих усилий в 
социальный прогресс.98 

Эти два типа идей являются результатом взаимодей-
ствия со священным источником и человеческой приро-
дой и опытом. Однако, впечатляющие идеи представля-
ют идеальную модель (архетип) в обществе, которая ак-
тивирует и побуждает человека осуществлять свою исто-
рическую роль99. 

В случае мусульманской цивилизации впечетляющие 
идеи происходят из посланных текстов, а именно Корана 
и Сунны. Беннаби представляет пример такого типа 
идей: 

«…пятнадцать веков назад мусульманское общество 
получило в форме откровения своѐ впечатляющее по-
слание, которое легко укоренилось в субъективности по-
коления, сделав мир свидетелем одной из самых больших 
цивилизационных трансформаций в истории, из пле-
менного общества в общество, объединѐнное идеями. В 
начале эти впечетляющие идеи трансформировали при-
митивную среду и направили жизнеспособную энергию 
в пределы цивилизации, подчиняя ее законам, нормам и 
суровой дисциплине».100 

Беннаби считает цивилизацию результатом жизнеспо-
собной, динамичной идеи, которая мобилизует еще не 
цивилизованное общество войти в историю и создать 
систему идей согласно ее архетипам. После этого обще-
ство развивает самобытную культурную среду, которая, в 
свою очередь, контролирует все характеристики, кото-
рыми данное общество отличается от других культур и 
цивилизаций».101 

Область идей даѐт видение и оригинальные модели 
обществу для формирования его цивилизации. Эта об-
ласть является культурой, как объяснялось, когда автор 
обсуждал концепцию ориентации Беннаби. Она придаѐт 
особенный характер такой цивилизации. Следовательно, 
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для Беннаби область идей «происходит от оригинальной 
культурной плазмы, определяющей все ее характеристи-
ки, которые отличают ее от других культур и цивилиза-
ций».102 

Область идей формирует прототип для наследования 
всеми людьми в обществе и делает культуру уникальной. 
Это можно сравнить с музыкальным диском, который 
люди носят в себе от рождения. Он отличается в разных 
обществах в некоторых основных тонах. От момента 
возникновения общества на диск записывается культура и 
идентичность, и поколения добавляют свои личные осо-
бенные мысли, которые соответствуют основным поня-
тиям культуры общества.103 

Роль этой области состоит в предоставлении направ-
ления в истории [человеческого] общества для достиже-
ния стадии цивилизации и для того, чтобы играть роль 
критериев для измерения уровня развития. Последний 
имеет большое значение, поскольку как только область 
идей теряет свой контроль над цивилизационным про-
цессом, цивилизация входит в децивилизационную фазу, 
в которой область личностей также начинает терять свои 
функции и видение. 

Область идей является ключевой для того, чтобы об-
щество исполнило свою конструктивную роль в исто-
рии. Таким образом, Беннаби подчеркивает главную 
роль впечатляющих идей, которые должны соответство-
вать прототипу поддержания общества в активном и жи-
вом состоянии. 

Область объектов 
Третья область общества - область объектов. Она 

предоставляет инструменты, каналы, естественные ресур-
сы и инструменты, необходимые для цивилизационного 
процесса. Она имеет двойственное значение. Во-первых, 
она предоставляет материальные потребности историче-
ского движения общества. Во-вторых, она выражает по-
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ложение общества в его цивилизационном процессе. 
Нужно сказать, что психосоциальные последствия взаи-
мосвязей между областью объектов и областью лично-
стей и идей помогают нам определить то, в какой фазе 
находится цивилизация. 

В этом контексте для Беннаби важна не только до-
ступность этих объектов, но также и их взаимоотноше-
ние с людьми, как они рассматривают эти объекты и как 
они рассматривают их с социологической и психологи-
ческой точек зрения.104 

В этом отношении Беннаби утверждает, что не коли-
чество или размер объектов отображают развитие или 
деградацию общества, а стремление и способность об-
щества направить эти объекты в цивилизационный про-
цесс. Другими словами, квалификация людей и ориги-
нальность идей, которые влияют и используют область 
объектов эффективным и соответствующим образом.105 

Рассмотрим пример объектов и их взаимосвязей с 
людьми и идеями: раннее мусульманское общество нача-
ло свой цивилизационный процесс с простой и скудной 
области объектов. Однако, в связи с качествами человека 
и идей, оно смогло пройти цивилизационный процесс и 
продвигать свою миссию и цивилизацию цивилизован-
ным обществам Византии, Египта, Персии и Месопота-
мии.106 

Исследования области объектов в мусульманском об-
ществе шесть столетий спустя, когда оно начало кло-
ниться в состояние упадка, показывают, что оно обладало 
самыми богатыми библиотеками того времени и широ-
ким спектром материалов и инструментов. Оно распа-
лось катастрофически. Мы понимаем, что богатство об-
щества может измеряться не только количеством объек-
тов, а и количеством идей и не нужно приуменьшать вза-
имосвязь между областями идей и объектов. 
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Соответственно, именно положение объектов в пси-
хологии людей определяет эффективность этих объек-
тов.107 Другими словами, важно учитывать взаимозависи-
мость трѐх областей и диалектическую динамическую 
взаимосвязь между ними. В следующем параграфе мы 
обсудим взаимозависимость посредством диалектической 
взаимосвязи между тремя областями. 

Подводя итоги анализа, Беннаби обращает внимание 
на природу взаимосвязи между тремя реальностями. Он 
верил, что они не могут существовать отдельно и явля-
ются взаимозависимыми. Они имеют общее действия и 
их модель определяется идеологическими архетипами, 
происходящими из области личностей.108 Таким обра-
зом, любая историческая деятельность является результа-
том динамического взаимодействия между людьми, идея-
ми и объектами и она существует на двух уровнях: внут-
ренних взаимодействий между составляющими каждой 
области и внешними взаимодействиями каждой области 
с другими. Беннаби утверждает, что историческая дея-
тельность не может существовать между этими областями 
без обязательных связей.109 Эти связи включают «суще-
ствования четвѐртой области, которая представляет все 
обязательные социальные связи или то, что мы называем 
сетью социальных связей».110 
 

(5) Концепция сети социальных взаимосвязей 
 
Сети социальных взаимосвязей являются одной из 

концепций Беннаби, которая сильно связана с его пони-
манием природы и динамизма общества с социально-
культурной и исторической точек зрения. Таким обра-
зом, обсуждение этой концепции должно производиться 
посредством анализа значений сети социальных связей и 
их отличий от концепции общества. 



121 

(5.1) Значение сети социальных связей 
На основании предыдущего обсуждения диалектиче-

ская связь между тремя областями обозначает и подразу-
мевает существование того, что Беннаби называет «сетью 
социальных взаимосвязей» или «совокупностью обяза-
тельных социальных отношений».111 

Другими словами, это минимальный набор взаимосвя-
зей, обязательных для обеспечения внутренней связи 
между составляющими каждой области, и внешних взаи-
мосвязей между тремя областями, необходимыми для 
формирования интегрированного основания отноше-
ний. Объединѐнные действия двусторонних связей в об-
ществе могут осуществляться для достижения цивилиза-
ции.112 

Беннаби считает сеть социальных взаимосвязей клю-
чевым элементом общества, поскольку общество – это не 
просто собрание людей с некоторыми отношениями, а 
объединѐнные внутренними и внешними связями в пре-
делах трѐх областей люди.113 

Важность этой четвѐртой области, сети социальных 
взаимовязей, состоит в обеспечении минимальных необ-
ходимых связей между тремя областями для любых исто-
рических действий, направленных на создание цивили-
зации. Следовательно, понятие сети социальных связей 
имеет большое значение, так как является совокупностью 
отношений. 

Три области не могут существовать без сети социаль-
ных связей, являющейся последствием всех условий и 
обстоятельств, созданных самим историческим момен-
том, это первое задание, которое нужно выполнить об-
ществу для изменения своего положения: 

 
«Известно, что первое задание, выполняемое обществом 
в ходе изменения своего положения, зависит от постро-
ения сети его связей. Соответственно, мы можем утвер-
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ждать, что сеть социальных отношений является первым 
историческим заданием, которое осуществляется обще-
ством после его рождения».114 

 
Беннаби приводит пример из мусульманской истории 

важности социальных отношений как предпосылки и 
первоочерѐдного задания для общества для осуществле-
ния своего цивилизационного процесса. Первым исто-
рическим заданием мусульманского общества, осуществ-
лѐнным в момент его рождения, было соглашение о 
братстве между мухаджирами и ансарами. Это было за-
рождение их сети социальных взаимосвязей, хотя три 
области ещѐ не приобрели собственных особенных 
форм.115 

Однако, определение сети социальных взаимосвязей 
Беннаби как совокупности отношений между и в преде-
лах трех областей может поднять вопрос об отличиях 
между этой концепцией и концепцией общества. Более 
того, некоторые могут перепутать сети социальных взаи-
мосвязей и концепцию общества Беннаби. Таким обра-
зом, концепцию сети социальных взаимосвязей, введѐн-
ную Беннаби, трудно понять правильно без контекста его 
общей модели касательно определения «общества»; он 
сформировал свою концепцию, чтобы активизировать ее 
и сделать агентом, который формирует цивилизацию.116 
Таким образом, обсуждение взаимосвязей между двумя 
концепциями может помочь установить, как Беннаби 
понимал общество в отношении его генезиса и структу-
ры. 

 
(5.2) Отличия между сетью социальных  
отношений и обществом 
Для начала важно вспомнить, что Беннаби придержи-

вался мнения, что традиционное социологическое опре-
деление общества не вписывается в его подход возрож-
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дения мусульманской цивилизации. Он считает, что 
определение терминов, которые должны использоваться, 
в частности понятие «общество», является методологиче-
ским требованием, и, в то же время, это нужно, поскольку 
мы пытаемся рассмотреть теоретические концепции, за-
трагивающие исторические факторы, от которых зависит 
рождение цивилизации.117 

Однако, перед определением своей концепции обще-
ства Беннаби представляет несколько методологических 
замечаний касательно превалирующих социологических 
концепций общества. Он утверждает, что современные 
общественные науки, в том числе социология, эволюци-
онировали и оформлялись в западном историческом и 
цивилизационном контексте и поэтому они отображают 
определенный опыт западных обществ. Таким образом, 
общественные науки в целом и социология в частности 
выводят свои главные концепции и категории из куль-
турных и философских оснований этого опыта. Более 
того, социальные проблемы и социальные явления име-
ют собственную историю и разный ход развития, а также 
культурный и цивилизационный контекст, в котором они 
появились.118 

Беннаби больше всего интересовался тем, как возро-
дить мусульманское общество, оживить его культуру и 
очистить его от негативных элементов, унаследованных 
из его периода упадка, а также от деформаций западного 
колониализма.119 

Соответственно, он подчеркивает потребность в том, 
что он называет «социологией независимости». Задание 
этой новой социологии - сделать вклад в реформирова-
ние сети социальных взаимосвязей, а также в формиро-
вание нового синтеза человека, почвы и времени, чтобы 
мусульманское общество могло начать свой цивилизаци-
онный процесс. Начальной точкой для новой социоло-
гии является переопределение термина общество.120 
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Месави упоминает, что Беннаби считал традиционные 
определения общества очень поверхностными и описа-
тельными, и такими, что не дают ответов на два основ-
ных вопроса: 1) какая историческая роль, которую вы-
полняет такая совокупность людей? 2) какая природа 
внутренней организации и механизм, позволяющий об-
ществу выполнять эту историческую роль?121 

В начале «Милад муджтама» («Рождение общества») 
Беннаби обсуждает разнообразие социальных феноме-
нов, к которым можно применить термин «общество». 

Он обратил внимание на фундаментальное отличие 
между естественным или примитивным обществом и ис-
торическим обществом. В то время, как первое не изме-
нило свои характеристики реальным образом со времени 
своего основания, последнее постоянно трансформирует 
свои фундаментальные характеристики соответственно с 
законами, руководящими его эволюцией.122 Можно ска-
зать, что естественное общество является статичным об-
ществом, а историческое - динамичным, которое изменя-
ет постоянно свои идеи и культурные и цивилизацион-
ные ситуации.123 Беннаби также считает понятие истори-
ческое общество динамичным и таким, что поддаѐтся 
законам изменения, поскольку оно изменяет свои харак-
теристики и стадии. Однако, историческое общество 
различается в отношении своего генезиса и структуры. 

Касательно разнообразия социальных феноменов 
Беннаби утверждает, что приход исторического обще-
ства не является случайным, несмотря на его генезис или 
строение. Он считает, что оно является результатом не-
прерывного процесса трансформации, в который делает 
вклад как то общество, которое получает, так и то, кото-
рое отдаѐт. Этот процесс происходит в соответствии с 
тремя факторами: 1) исторические источники процесса 
постоянных изменений; 2) элементы, которые под влия-
нием вышеуказанного процесса изменений переходят из 
досоциальной стадии на новую социальную стадию, 3) 
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общие законы и нормы, руководящие процессом изме-
нений.124 

Первое наблюдения в «Милад муджтама», упомянутом 
выше, предполагает, что историческое общество также 
поддаѐтся некоторым вариациям, связанным с обстоя-
тельствами своего рождения и историческим вариациям, 
касающимся генезиса человеческого общества. Следова-
тельно, существует два типа исторических обществ: 

 
(а) географический тип, рождение которого проис-
ходит в ответ на вызов естественных обстоятельств 
его среды. Современное американское общество от-
носится к этому типу, поскольку оно сформирова-
лось в результате миграции европейцев, когда люди 
были вынуждены приспосабливаться к естествен-
ным условиям нового континента. 
 
(б) идеологический тип, который возник в ответ на 
призыв к определенному идеалу. Мусульманское и 
раннее европейское общество (западный христиан-
ский мир), а также бывшее советское общество от-
носятся к этому типу.125 
 
Касательно структуры исторического общества Бен-

наби добавляет, что существуют вариации, связанные с 
его сутью. В этом контексте он отличает общества, струк-
тура которых основана на нескольких классах и те обще-
ства, которые основаны на одном классе. 

По мнению Беннаби, мусульмане относятся к модели 
одноклассового общества. Его структура принимает го-
могенную форму, что более-менее совпадает с мнением 
пророка Мухаммада, который сказал: «Один верующий 
для другого подобней строению, разные части которого 
усиливают друг друга».126 этот хадис представляет точную 
картину мусульманского общества во времена Пророка.127 
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Беннаби утверждает, что хотя существуют историче-
ские и структурные вариации в человеческом обществе, 
существует ряд характеристик, общих для вышесказанных 
типов: 

 
«Несмотря на свой исторический или структурный тип, 
общество не является простой совокупностью людей, 
собранных вместе в данной социальной модели из-за 
инстинктов жить в группе, которые являются методами 
формирования общества, а не причиной его генезиса. В 
действительности, общество включает больше, чем 
обычную группу людей, которые придают ему форму. 
Оно включает много оснований, благодаря которым 
общество характеризуется непрерывностью и идентич-
ностью, практически независимо от его членов.128 

 
Выходя за пределы искусственного описательного 

определения понятия общества, Беннаби также утвержда-
ет, что основания предоставляют обществу его особен-
ные характеристики, гарантирующие его продолжитель-
ность, сохранение его идентичности и осуществление его 
роли в обществе. Соответственно, эти основания фор-
мируют сущность общества, поскольку они определяют 
возраст общества, его стабильность во времени и помо-
гают ему увидеть все исторические обстоятельства.129 

В конце концов, этой сущностью общества являются 
сети социальных взаимосвязей. Они связывают членов 
общества друг с другом и направляют различные виды 
деятельности к выполнению общей функции, являю-
щейся особенной миссией и предназначением этого об-
щества. Дальше Беннаби утверждал, что формирование 
сети социальных взаимосвязей, даже в примитивной 
форме, - это проявление рождения общества в исто-
рии.130 
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Истинная сущность общества и очень важное поло-
жение сети социальных взаимосвязей при рождении ис-
торического общества являются первоочередными усло-
виями всего процесса. 

Сущность общества – это его сеть социальных взаимо-
связей, которая имеет две функции: во-первых, она свя-
зывает членов общества друг с другом; во-вторых, она 
предоставляет руководство и ориентацию для разных 
видов деятельности людей касательно осуществления 
обычных функций, которые являются миссией и призва-
нием общества. Таким образом, формирование сети со-
циальных взаимосвязей, даже в примитивной форме, яв-
ляется выражением события рождения общества в исто-
рии.131 

Заканчивая этот параграф, нужно сказать, что сеть со-
циальных взаимосвязей сосредоточена на своѐм значе-
нии и важности, а также на том, как термин отличается от 
общества, и сеть социальных взаимосвязей - сущность и 
кульминация набора отношений диалектического мини-
мума между и в пределах трѐх областей, позволяющим 
цивилизационному процессу достигать своих целей. 
 

(6) Выводы 
 
Беннаби стремился предложить концептуальную мо-

дель решения современной ситуации в мусульманском 
обществе. Это привело его к формулированию своей 
концепции цивилизации, которая, по сути, является мно-
гогранной и требует междисциплинарного подхода. 

Для этого Беннаби использовал аналитический метод, 
чтобы предоставить нам структурные элементы цивили-
зации, человек, почва и время, и ввести свою концепцию 
религиозной идеи как катализатора цивилизации. Более 
того, автор проанализировал концепцию человека как 



первичного устройства цивилизации Беннаби, его идей 
ориентации и концепцию интегрированного в отличие 
от дезинтегрированного человека. 

Автор также обсуждает концепцию трѐх областей как 
трѐх социальных категорий, происходящих из уравнения 
цивилизации, чтобы с социологической точки зрения 
понять уровни цивилизационного процесса и его соци-
альные составляющие. И наконец, автор рассматривает 
сеть социальных взаимосвязей, которая завершает карти-
ну социальных категорий общества и формирует четвѐр-
тую область. Согласно Беннаби, это совокупность отно-
шений между тремя областями, которые играют роль свя-
зок как внутренних, так и внешних. Это также является 
предпосылкой рождения общества в подходе Беннаби. 

Этот анализ был, в основном, структурным, чтобы 
найти главные организационные концепции подхода 
Беннаби. Следующая глава подходит к рассмотрению 
толкования движения цивилизации Беннаби с синтети-
ческой точки зрения, чтобы понять как, используя соб-
ственный метод синтеза, он интерпретирует различные 
элементы в их динамическом взаимодействии для фор-
мирования цивилизации. 
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3 
 

Толкование движения  
цивилизации Беннаби 

 
В этой главе обсуждается вторая часть подхода Бен-

наби к цивилизации, его толкование движения цивили-
зации, циклического развития цивилизации, трех стадий 
развития общества, трех веков общества и трех состоя-
ний сети социальных взаимосвязей. 

 
ЦИКЛИЧЕСКОЕ РАЗВИТИЕ ЦИВИЛИЗАЦИЙ 

 
Чтобы разобраться в этом вопросе, автор рассмотрит 

определение Беннаби, концепцию, характеристики и 
цикл мусульманской цивилизации. 

 
(1) Определение цикла цивилизации 

 
Беннаби описывает свою точку зрения на цикл циви-

лизации следующим образом: 
 
«Цивилизация проявляет себя в численном ряде, следуя 
по своем пути в подобных, но не одинаковых рамках. 
Таким образом, появляется важное понятие истории - 
цикл цивилизации. Каждый цикл определяется некото-
рыми психовременными условиями, соответствующими 
социальной группе: это и является цивилизацией в дан-
ных условиях. Потом цивилизация перемещается, меня-
ет своѐ место жительства и переносит свои ценности на 
другие территории. Таким образом, она увековечивает 
себя в неопределѐнном месте посредством успешных 
метаморфозов: каждый метаморфоз является особенным 
синтезом человека, почвы и времени».1 
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Эти слова, приведѐнные из книги «История и обще-
ство» Беннаби, предполагают некоторые моменты: во-
первых, цивилизация в общем следует по одному курсу 
развития, и он вписывается в модель. Каждая социальная 
группа оставляет свои особенные характеристики в циви-
лизации. Во-вторых, здесь упоминаются психовременные 
условия каждой цивилизации, что означает то, что среди 
цивилизаций мира каждая имеет свою идентичность, от-
личающую ее от других. 

В-третьих, он отмечает, что если цивилизации отли-
чаются по своей идентичности и характеру, мы должны 
подчеркивать их разнообразие и целостность. Они отли-
чаются своими особенными психовременными условия-
ми, но подобными в плане общей модели развития в ис-
тории. 

В-четвѐртых, понятие цикла находит свой raison d’être в 
разнообразии цивилизационного опыта каждого обще-
ства. Примером может быть характер миграции, пересе-
ления из одного места в другое. Беннаби утверждает, что 
цивилизация начинает свой цикл, когда происходит ди-
намический синтез его фундаментальных элементов в 
пределах модели религиозной идеи, и завершает его, ко-
гда эти фундаментальные элементы больше не задейство-
ваны в таком динамическом взаимодействии. 

В этом контексте каждая цивилизация играет свою 
роль в истории пока она не достигнет состояния упадка и 
не сможет развиваться и вести за собой человечество. 
Потом другая цивилизация должна начать заново осу-
ществлять свой цикл в истории. Именно этот переход-
ный процесс цивилизации подтверждает циклический 
феномен в истории. 

Это важный взгляд, который помогает нам понять, что 
Беннаби имеет ввиду под понятием цикла цивилизации 
как феномена и модели. Другими словами, Беннаби по-
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разному называет концепцию циклического развития 
цивилизации, например, «циклический феномен», «мо-
дель цивилизации», «цикл цивилизации» и «феномен ци-
вилизации».2 Различные имена удовлетворяют намерение 
Беннаби показать, что развитие цивилизации осуществ-
ляется по модели. 

Каждая цивилизация проходит через три фазы в своѐм 
развитии, формируя свой цикл в истории: дух, причина и 
инстинкт. Когда цивилизация достигает третьей фазы, 
переходный процесс начинает перемещать ценности и 
плоды цивилизации в другую эру. Таким образом, новый 
синтез человека, почвы и времени возникает в истории 
для зарождения новой цивилизации с другими характе-
ристиками и уникальным психологическим контекстом. 

Беннаби утверждает, что любое общество в своем ци-
вилизационном процессе будет следовать по определѐн-
ной модели, которая ведѐт к цивилизационной транс-
формации. После доцивилизационного этапа общество 
на втором этапе (цивилизованный этап) пройдѐт три фа-
зы: душа (духовная), причина (рациональная) и инстинкт 
(инстинктивная).3 

С исторической точки зрения, существует общая мо-
дель каждой цивилизации. Ее развитие с исторической 
точки зрения может рассматриваться как последователь-
ность трѐх фаз, образующих цикл. Беннаби также утвер-
ждает, что история характеризуется циклическим движе-
нием и последовательностью. Иногда наблюдаются бле-
стящие периоды народа, а в другое время мы видим его 
самые худшие состояния деградации и упадка. Понятие 
цикл является очень важным при рассмотрении социаль-
ных проблем. Оно помогает определить наше положе-
ние в цикле истории, понять нашу ситуацию, причины 
нашего упадка и потенциал для нашего прогресса.4 
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Концепция цикла играет ключевую роль в объяснении 
движения цивилизации. Циклическая концепция подоб-
ным образом формулируется как базовая модель для ана-
лиза и понимания социального существования человека.5 
Беннаби не изобрѐл это понятие, он почерпнул его в 
Ибн Хальдуна, влияние которого на Беннаби четко про-
слеживается. 

В действительности, сам Беннаби признаѐт в разных 
местах своих книг то, что он взял понятие цикла у Ибн 
Хальдуна. В книге «Ислам в истории и обществе» Бен-
наби говорит: 

 
«Именно Ибн Хальдун, вдохновлѐнный исламскими 
психологическими факторами, ввѐл понятие цикла в 
своей теории (трѐх поколений), в которой терминоло-
гия, несколько обобщенная, скрывает глубину идеи, сво-
дя измерения цивилизации к масштабам династии (аса-
бийа). Несмотря на узкость, эта концепция побуждает 
нас выделить переходные аспекты цивилизации».6 

 
Хотя Беннаби разработал свою концепцию понятия 

цикла, очевидно, что он предпочитал акцент Ибн Халь-
дуна на переходных аспектах цивилизации. Другими сло-
вами, он предполагает, что человеческая цивилизация 
должна начинаться с данной точки и следовать по опре-
делѐнной модели, которая, в конечном счете, приведѐт к 
ее концу. На завершающей фазе ценности цивилизации 
должны перейти в другое место. 

А сейчас автор представит характеристики трѐх фаз 
цикла цивилизации и цикл мусульманской цивилизации 
Беннаби, которые могут помочь нам обсудить социаль-
ные и исторические аспекты понятия. 

 
 
 
 



138 

(2) Три фазы цикла цивилизации 
 
Беннаби считает, что три фазы цикла не являются 

обычной эволюцией и последовательностью спонтан-
ных сдвигов от одной ситуации к другой. Скорее, они 
отображают настоящие и глубинные трансформации и 
модификации человеческой личности и сети социаль-
ных взаимосвязей общества. Эти изменения и трансфор-
мации в личности и обществе начинаются с первичного 
взаимодействия между тремя областями, определенных 
религиозной идеей и средой, которую она предоставляет. 
Чтобы понять три фазы психологического контекста, 
автор проанализирует психологические изменения лич-
ности и социологические изменения общества, когда ре-
лигиозная идея входит в общество. 

Религиозная идея формулирует два важных инстру-
мента цивилизационного процесса: сеть социальных вза-
имосвязей, представляющую новую область личностей, 
качество и природу психологических размышлений каса-
тельно новых принципов и учений религии. Последние 
называются системой обусловленных рефлексов. 

Перед тем, как построить социальные связи в обще-
стве, сначала их нужно сформировать в пределах челове-
ческой души и внутренних возможностей. Поэтому, ко-
гда мы говорим о социальных связях, мы должны связы-
вать их с системой обусловленных рефлексов. Диаграмма 
(см. рис.1) демонстрирует толкование развития цивили-
зации Беннаби.7 Она показывает развитие цивилизации, 
принимающее форму цикла с тремя фазами и позволя-
ющее читателю увидеть психовременные ценности, 
представлены на вертикальной оси уровнем развития се-
ти социальных отношений общества. Она также показы-
вает социальный уровень системы, ее обусловленных 
рефлексов на всех фазах в истории.8 
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Легко увидеть связь между этими двумя концепциями и 
каждой из трѐх фаз, показанных на диаграмме.9 

 

 
 

Рис. 1. Цикл цивилизации Беннаби 
 
(а) Духовная фаза 
Нулевая точка в цикле представляет положение, пред-

шествующее цивилизации, и указывает на возникновение 
особенных обстоятельств, необходимых для создания 
исторического органического синтеза трѐх факторов: 
человек, почва и время. 

Именно этот синтез действительно знаменует рожде-
ние общества, поскольку он совпадает в определенных 
случаях с началом его исторических действий. В этой 
точке социальные ценности ещѐ не состоялись как кон-
кретная действительность. Они являются не просто воз-
можностями. Более того, само общество является воз-
можностью, принадлежащей будущему развитию исто-
рии:10 

 
«Это точка, где возникает религиозная идея и наделяет 
общество его движущей силой, его духовным толчком, 
предоставляет среду, которая делает возможным синтез, 
о котором мы говорили. Этот синтез провозглашает 
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рождение цивилизации и совпадает с начальной точкой 
ее исторической деятельности. Поэтому Беннаби утвер-
ждает, что именно духовная связь между Богом и чело-
веком создаѐт и определяет социальные связи, которые 
связывают каждого человека с другими людьми».11 

 
Другими словами, в начале развития каждой цивили-

зации религиозная идея, в ее широком значении, сеет 
духовное семья, которое движит цивилизацией. Поэтому 
духовная фаза начинает превалировать в жизни личности 
и общества. Все действия личности находятся под кон-
тролем души и ее движущей силы. Любая модификация 
или изменения в этом обществе зависят от духовной си-
лы, возникающей под влиянием религиозной идеи. 

Во время этой фазы человек трансформируется в лич-
ность, дезинтегрированный человек превращается в ин-
тегрированного человека (см. вторую главу), поскольку 
историческая трансформация общества начинается с ин-
тегрированного человека, начинающего динамичное 
взаимодействие со своей средой. Беннаби объясняет эту 
(духовную) фазу двумя разными, но едиными путями.12 
Социологический путь показывает нам, что эта фаза ука-
зывает на состояние, в котором сеть социальных взаимо-
связей находится на наивысшем уровне плотности, даже 
если это не наивысший уровень ее распространения. Это 
значит то, что в Коране описывается выражением «проч-
ное строение», которое цитируется Беннаби и упомяну-
тое в аяте Корана: « Воистину, Аллах любит тех, которые 
сражаются на Его пути рядами, словно они - прочное 
строение».13 

Психологический путь показывает, что духовная фаза 
отвечает состоянию, в котором человек находится в    
своем наилучшем состоянии, а система его обусловлен-
ных рефлексов достигает своей наибольшей эффектив-
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ности, с его жизненной энергией на оптимальном уровне 
организации и ориентации.14 

Другими словами, это состояние социальных отноше-
ний на духовной стадии, где каждое действие личности 
или общества пребывает под контролем Духа. Поэтому 
личность и общество на этой фазе пребывают в динами-
ческом цивилизационном движении, которое отрицает 
небрежность и пассивность. 

По мнению Беннаби, с психологической точки зре-
ния, эта фаза представляет то, что некоторые мусульман-
ские ученые называют фитра (человеческая природа), т.е. 
личность обладает всеми врождѐнными инстинктами; она 
является человеком природы (homo natura). 

На этой фазе религиозная идея начинает функциони-
ровать, применяя эти инстинкты в процессе создания 
условий и адаптации, в том, что в психологии Фрейда 
известно как подавление (см. седьмую главу). Однако, 
этот процесс создания условий и адаптации не искореня-
ет эти инстинкты, а организовывает их в функциональ-
ную взаимосвязь с требованиями религиозной идеи. 

Следовательно, жизненная энергия, представленная 
инстинктами, не отменяется, а подчиняется законам спе-
цифического порядка. На этой фазе личность частично 
освобождается от биологических законов, к которым она 
естественно предрасположена, поскольку она пребывает 
под ровным контролем духовных соображений, укоре-
нѐнных в ее душе посредством религиозной идеи. Таким 
образом, она участвует в жизни, в этом новом состоянии, 
основанном на законах Духа.15 

Пример среди многих личностей, руководствующихся 
законами Духа, взят из истории первого поколения исла-
ма, которое считается духовной фазой для мусульман-
ской цивилизации в предыдущем цикле. Беннаби утвер-
ждает, что сила Духа позволила Билялу16 бросить вызов, 
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с поднятым пальцем - символом единства Бога, всей джа-
хилии, несмотря на то, что он подвергался жестоким 
пыткам.17 
 

(б) Рациональная фаза 
Духовная фаза не длится вечно. Она постепенно за-

канчивается с развитием общества, возникновением ма-
териальных проблем и распространением цивилизации. 
Поэтому, когда общество достигает некоторых пределов, 
духовные силы начинают терять свой полный контроль 
над деятельностью разума и инстинкта. 

Таким образом, цивилизация движется ко второй (ра-
циональной) фазе (от А до В на рис.1). На этой фазе вся 
деятельность пребывает под контролем разума, в то время 
как прогресс цивилизации в истории продолжается. 

Со сдвигом цивилизации к рациональной фазе обще-
ство обладает своей хорошо развитой сетью взаимосвя-
зей, и, в то же время, оно находится в состоянии абсо-
лютного распространения, но страдает от определенных 
дефектов, определенных ран и сталкивается с определен-
ными кризисами, которые начинают появляться в жизни 
общества. Например, мусульманская цивилизация стра-
дала во времена эры Аббасидов18, когда общество столк-
нулось с династией Аглабидов19 в Северной Африке, 
стремясь к независимости, и с националистским движе-
нием в Персии.20 Поэтому оно продолжает своѐ развитие, 
но несѐт болезнь в своѐм теле. 

Если говорить психологическими понятиями, лич-
ность больше не контролирует в полной мере свою жиз-
ненную энергию, осуществляя свои социальные функ-
ции. В последствии часть ее инстинктов больше не под-
лежит ее системе обусловленных рефлексов; религиозная 
идея начинает терять свой полный контроль над ин-
стинктами и энергиями личности. 
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Однако, общество все ещѐ придерживается направле-
ния развития и прогресса. По большей мере, так проис-
ходит благодаря первоначальной силе веры, вдохновлен-
ной в общество на предыдущей стадии.21 Более того, не 
все цивилизационные силы работают. Скорее, часть сил 
и энергий общества попадают в неактивное состояние, а 
другие находятся в состоянии упадка. 

Беннаби приводит пример такой ситуации из истории 
мусульманской цивилизации и говорит о движении мур-
джиитов22 и карматов23. В то время как цивилизационные 
способности первого пребывали в полностью апатичном 
состоянии, те же способности другого работали в проти-
воположном направлении к движению общества и про-
тив его идеала.24 

Сеть социальных взаимосвязей достигает своего иде-
ального состояния в меру того, как ее религиозная идея 
продолжает распространяться по миру. В то же время, 
цивилизация достигает нового поворотного момента, 
чтобы справиться с новыми проблемами, новыми по-
требностями и нуждами, и возникновением нового по-
рядка и новых стандартов. Последние, например, совпа-
дают с Возрождением в случае европейского цикла и с 
приходом династии Омейядов25 в случае исламского 
цикла. В обеих циклах новый поворотный момент был 
связан с разумом. В отличие от души, разум не имеет 
полного контроля над естественными инстинктами, ко-
торые постепенно выходят из-под контроля. Именно это 
произошло во времена Омейядов, когда душа начала те-
рять контроль и влияние на эти инстинкты и общество 
не смогло оказывать влияние на людей.26 

На протяжении истории цивилизации процесс ее эво-
люции выражает ее влияние на психологию личности, а 
также на нравственные структуры общества, которые не 
могут адаптировать поведение личности. Чем более сво-
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бодными становятся инстинктивные энергии, тем меньше 
действий человека становятся подконтрольными нрав-
ственным соображениям. С точки зрения проявления фа-
зы разума, Беннаби утверждает: 
 

«Если кто-нибудь был бы способным измерять с помо-
щью точного прибора эти психологические условия, 
чтобы определить их последствия - как это делается в 
лабораториях природоведческих наук – то бы было воз-
можно заметить уменьшение моральных стандартов 
общества. Другими словами, мы наблюдаем катастро-
фический упадок социальной эффективности религи-
озной идеи, как только общество входит в фазу разума.27 

 
Однако, рациональная фаза также не длится вечно. 

Когда рациональные силы начинают терять контроль над 
действиями человека, цивилизация сталкивается с новым 
контекстом, в котором инстинктивные действия начина-
ют доминировать над духовными и рациональными. 

 
(в) Инстинктивная фаза 
Как только разум теряет свой контроль над деятельно-

стью человека и общества, цивилизация входит в третью 
или инстинктивную фазу. В этой фазе вся деятельность 
личности и общества находится под контролем инстинк-
тов. Соответственно, цивилизация переходит в постци-
вилизационную фазу и ее ценности переходят в другое 
место, где начинается новый синтез человека, почвы и 
времени. 

В этой третьей фазе природные инстинкты человека 
больше не контролируются религиозными идеями или 
обществом. Беннаби объясняет это состояние следую-
щими словами: 
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«Они [внутренние инстинкты] больше не функциони-
руют как гармоничное целое. Скорее они действуют ин-
дивидуально ради собственных интересов, поскольку 
жизненные энергии больше не упорядочены. Таким об-
разом, жизненные энергии теряют свою социальную 
функцию и больше не контролируются механизмом 
обусловленных рефлексов, который способствует про-
цессу адаптации ориентации такой энергии. Следова-
тельно, в результате свободы инстинктов начинает до-
минировать индивидуализм. Таким образом, сеть соци-
альных взаимосвязей полностью разрушается.28 

 
Другими словами, эта фаза представляет дезинтегра-

цию тех качеств и талантов, на которые влияют инстинк-
ты и которые освобождены от духа и разума. На этом 
этапе вообще невозможна совместная деятельность, ибо 
хаос и беззаконие превалируют. Таким было состояние 
мусульманского общества со времен эры мулюка ат-
таваифа29 в Андалусии.30 Мы видим, что Беннаби счита-
ет, что инстинкты освобождаются не сразу, а постепенно 
освобождаются по мере ослабления контроля души.31 
Они борются за освобождение и постепенно обретают 
превосходство над личностью и обществом. Когда ин-
стинкты полностью освободились, судьба человека по-
падает под их влияние, третья фаза цивилизации начина-
ется и религиозная идея не может выполнять свою соци-
альную роль. 

В результате общество катится в состояние дезинте-
грации и это знаменует конец цикла цивилизации.32 

Цикл заканчивается, когда общество достигает третьей 
фазы своей эволюции, когда вдох, который дал ему пер-
вый импульс больше не управляет им. Это сигнализирует 
о переходе цивилизации в другое пространство, где 
начинается другой цикл с нового биоисторического син-
теза. Интересно, что во время этой фазы усилия науки 
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теряют все значение. Кроме того, когда вдохновение ду-
ши заканчивается, рациональная работа также прекраща-
ется: человек теряет жажду понимать и желание действо-
вать. В тот момент, когда он теряет вдохновение и им-
пульс веры, разум также исчезает, поскольку его усилия 
гибнут в окружении, неспособном больше понимать или 
применять их. Идеи Ибн Хальдуна оставались без вни-
мания на протяжении веков, поскольку мусульманин и 
мусульманское общество потеряли свою жажду понимать 
или действовать, они потеряли своѐ вдохновение.33 

Три фазы, духовная, рациональная и инстинктивная, 
имеют свои особенные характеристики с социологиче-
ской и психологической точки зрения. Каждая приносит 
изменения и модификации на уровне личности и обще-
ства. Фазы имеют своѐ психолого-социологическое из-
мерение, которое влияет на личность и общество. 

Измерения напоминают читателю, по требованию 
Беннаби, о необходимости применения междисципли-
нарного подхода к исследованию цивилизации и ее про-
блем, а именно -психологии и социологии, среди других 
наук при исследовании цивилизации. 

 
(3) Универсальность цикла цивилизации 

 
Понятие цикл является универсальным и его можно 

применять ко всем цивилизациям. Таким образом, это 
направление развития любой цивилизации. 

Беннаби утверждает, что цивилизации являются по-
следовательностями взаимосвязанных циклов, подобных 
своими фазами мусульманской и христианской цивили-
зациям. Первая фаза начинается с возникновением рели-
гиозной идеи и заканчивается, когда инстинктивные силы 
доминируют над духовными и рациональными силами. 
Он считает, что практически все общества в истории 



147 

развиваются по этой модели и исторический опыт под-
тверждает эти фазы эволюции цивилизаций. Ни одна 
цивилизация не является исключением из этого прави-
ла.34 

Общность и универсальность этой модели четко опи-
сывается в следующей цитате из книги Беннаби «Ислам в 
истории и обществе»: 

 
«Цикл начинается в определенных психо-временных 
условиях, развивается и когда цивилизация проходит 
его, он завершается. Другие циклы начинаются в новых 
условиях и тоже заканчиваются. Этот закон пронизывает 
тысячелетия истории и общество медленно преодолева-
ет свой путь, который постепенно ведет вверх.35 

 
Из данной цитаты видно общую модель переходного 

процесса ценностей и семени цивилизации с одного 
контекста в другой. Беннаби видит, что этот полный 
цикл цивилизации, с его тремя фазами, даѐт нам четкое 
понимание жизненной энергии цивилизации и то, как 
она трансформируется с одной фазы в другую. Это осо-
бенно верно во время первой фазы, где эта жизненная 
энергия полностью находится под контролем и влиянием 
упорядоченности религиозной идеи».36 

Тщательный анализ цикла цивилизации показывает 
условия, в которых процесс организации и ориентации 
этой жизненной энергии осуществляется под руковод-
ством религиозной идеи: 

 
«Наблюдение имеет существенное значение для любого 
проекта, направленного на переорганизацию этой энер-
гии для перестройки сети общественных взаимосвязей. 
В действительности, эта задача по перестройке требует 
таких же условий, т.е. возрождения религиозной идеи.37 
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Концепция цикла цивилизации является важным по-
нятием при толковании развития цивилизации. Она поз-
воляет нам проследить развитие цивилизационного про-
цесса на протяжении истории. Она также может помочь 
при наблюдении функций религиозной идеи, транс-
формации ценностей, взаимодействия человека, почвы и 
времени, и слежении за различными изменениями и мо-
дификациями, которые случаются в целостной эволюции 
цивилизации. 

Более того, три фазы цикла, а также их психосоциаль-
ное влияние предоставляет любому ученому, который 
проводит исследование цивилизации, инструменты для 
анализа ее целостного процесса и понимания ее фено-
мена. 

Таким образом, знания всех фаз эволюции цивилиза-
ции и понимание их характеристик предоставляют нам 
общую модель развития и эволюции, и соответствующе-
го им контекста и фаз. Таким образом, это позволяет нам 
справиться со всеми проблемами любого времени мето-
дологическим путѐм.38 

С другой стороны, обсуждение помогает нам понять 
только одну стадию в историческом развитии общества, 
которое включает эти три фазы. Поэтому Беннаби вво-
дит концепцию трѐх стадий общества, рассматриваю-
щую развитие общества с другой точки зрения. 

 
КОНЦЕПЦИЯ ТРЁХ СТАДИЙ ОБЩЕСТВА 

 
Согласно Беннаби, человеческое общество в своем ис-

торическом развитии находится в психосоциологической 
ситуации, которая влияет на жизнь людей, а также на са-
мо общество. Она изменяется и отличается в разных об-
ществах и в разные периоды. Это изменение зависит от 
общего развития общества и его положения в ходе его 
эволюции. 
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На основании классификации обществ Беннаби, че-
ловеческое общество не останавливается в одной точке 
или ситуации на протяжении всей его жизни. Наоборот, 
оно переходит с одной ситуации в другую следуя за пси-
хосоциальными ценностями его развития. Таким обра-
зом, необходимо знать положение общества на оси раз-
вития, чтобы определить стадию этого общества, связан-
ные с ней проблемы, а также достижения: 

 
«В общем, на оси, представляющей стадии развития, ис-
торическое общество - или сегодняшнее или прошлое - 
должно занимать определенное место». Действительно, 
история показывает существование трѐх стадий: 1) доци-
вилизационное общество; 2) цивилизационное обще-
ство; 3) постцивилизационное общество.39 

 
В любой момент каждое общество находится на одной 

из этих специфических стадий. На каждой стадии оно 
характеризуется определенными ценностями. Цитата 
также говорит о том, что человеческие общества не рас-
положены на аналогичных стадиях. 

Наоборот, каждое общество находится на определѐн-
ной стадии. На протяжении человеческой истории об-
щества должны были находиться на доцивилизационной, 
цивилизационной или постцивилизационной стадиях. 

Как говорилось в предыдущих главах, здесь можно 
проследить использование междисциплинарного подхо-
да Беннаби. В этом параграфе его сосредоточенность на 
использовании истории, социологии и психологии для 
понимания вопросов цивилизации, кажется, имеет мето-
дологическое значение. Он использует психосоциаль-
ную интерпретацию для объяснения исторического пу-
тешествия общества для открытия характеристик совре-
менного мусульманского мира.40 
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Психосоциальная интерпретация рассматривает лич-
ность и общество как две переменные и концепцию трѐх 
стадий можно использовать как инструмент для толкова-
ния развития человеческого общества и положения лич-
ности. С помощью этой концепции мы можем создать 
целостную картину разных ситуаций и состояний эво-
люции общества и ценностей его цивилизации. 
 

(1) Доцивилизационное общество 
 
Общество на доцивилизационной стадии ещѐ не всту-

пило в цивилизационный процесс.41 Однако, оно имеет 
свои особенности не только в части материального раз-
вития, но также в сфере сознательности, стиля культуры, 
качества интеллекта и природы его развития. 

В действительности, этот тип общества все ещѐ неспо-
собен творить историю или играть свою роль в развитии 
человеческой цивилизации. Эта пассивность не даѐт об-
ществу осуществлять своѐ цивилизационное продвиже-
ние или историческое выражение. Поэтому его жизнен-
ная энергия, цивилизационные способности и возмож-
ности остаются в состоянии пассивности; оно является 
неспособным осуществлять те важные действия, которые 
могут продвигать его в истории и подтолкнуть к началу 
цивилизационного процесса. 

Беннаби рассматривает личность в доцивилизацион-
ном обществе как естественного человека (homo natura). 
Он готов - как арабский бедуин во времена пророка Му-
хаммада - осуществлять цивилизационный процесс. 
Личность на этом этапе - если мы используем понятия из 
химии - подобна молекуле воды, полной накопленной 
энергии, способна участвовать в полезных действиях.42 

Доцивилизационное общество находится в мертвом со-
стоянии, в то время как доцивилизационный человек - в 
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состоянии наличия потенциала. Именно в таком состоя-
нии были арабы до прихода ислама. В то время человек 
не имел видения и не осознавал своей миссии. Поэтому 
его мысли не выходили за пределы своего племени и по-
вседневной деятельности. 

Беннаби утверждает, что лучший пример жизни в до-
цивилизационном обществе не изменил свою форму и 
отображает предыдущий опыт человечества в доистори-
ческую эру.43 

Движущая сила, стимулирующая цивилизационные 
способности, является тем, в чем нуждается цивилизаци-
онное общество для создания цивилизации, поскольку 
оно владеет первичными элементами цивилизации, т.е. 
человек, почва и время. Однако, они находятся в непо-
движном положении без силы религиозной идеи. По-
следняя, как мы увидели в предыдущей главе, является 
катализатором цивилизационных ценностей, а также мо-
тиватором, предоставляющим среду для динамического 
взаимодействия между этими элементами. Это общество 
не может начать свой цивилизационный процесс и пе-
рейти на цивилизационную стадию без динамического 
взаимодействия между человеком, почвой и временем в 
пределах модели религиозной идеи, а также общество не 
может осуществлять свой цивилизационный процесс и 
наблюдать какие-либо психосоциальные трансформа-
ции. 

Подводя итоги, Беннаби утверждает, что понимание 
характеристик этой стадии позволит нам увидеть психо-
социальное развитие личности и общества и ознаменует 
начальную точку для рассмотрения этого общества, кро-
ме того, это поможет предложить соответствующие пла-
ны и средства для активации и трансформации его духа и 
ценностей касательно цивилизационного задания. Более 
того, оно описывает психологию человека и культуру 
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общества, являющуюся психологией простого человека, 
который находится в естественном состоянии (фитра), 
ещѐ не истощенного цивилизационный опытом. Обще-
ство на этой стадии готово осуществлять цивилизацион-
ное движение, поскольку все его способности направле-
ны на социальный проект. 

 
(2) Цивилизационное общество 

 
В отличие от доцивилизационного общества, которое 

характеризуется инерцией и стагнацией, цивилизацион-
ное общество отличается своей эффективностью и дви-
жением. Беннаби утверждает, что это рождение обще-
ства,44 поскольку группа достигает качества общества,  
когда начинает двигаться, когда начинает менять себя ра-
ди достижения своих целей. В исторической перспективе 
это событие совпадает с возникновением цивилизации.45 

Цивилизационная стадия отображает способность 
общества организовывать и ориентировать свои цивили-
зационные стремления и способности к максимуму. На 
этой стадии все внимание и способности человека и об-
щества направлены на продвижение цивилизационного 
процесса. 

Динамизм стадии позволяет этой группе людей фор-
мулировать свою цивилизацию, имеющую свои миро-
воззрение и культуру. Поэтому она становится цивилиза-
ционным обществом, и «может удовлетворить необходи-
мые потребности личности, несмотря на ее статус в об-
ществе».46 Беннаби приводит пример: 

«Однажды я сидел в кафетерии (во Франции) с алжир-
ским ученым, который обладал всеми интеллектуальными 
и моральными качествами, позволяющими ему иметь 
высокое социальное положение. Однако, он описывал 
мне, Чилтон страдает от трудностей, с которыми сталки-
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ваются он и его семья. После того, как он ушѐл, а я остал-
ся сидеть, француженка вошла в кафе. Она выглядела 
пьяной и плохо себя вела, ее лицо было страшным. Она 
стояла на одной ноге и начала петь ужасно плохо. После 
этого она пошла в люди просить деньги за их присут-
ствие. Я был удивлѐн, когда она собрала больше, чем 
нужно моему другу и его семье на неделю».47 

Беннаби сделал вывод, что счастье человека является 
не личной проблемой, а социальной. Поскольку человек 
привязан к цивилизованному обществу, он будет иметь 
потребности, которые ему гарантируются. И наоборот, в 
случае алжирца, поскольку он связан с окулированным 
алжирским обществом, которое не обеспечивает или га-
рантирует те обязательные требования, его черты не по-
могают ему жить комфортно.48 

Стремление достичь стадии цивилизации устанавлива-
ет уровень жизнеспособности и зрелости человека и 
стиль его культуры. Как видно из третьей главы, Беннаби 
утверждает, что «цивилизация начинается с интегриро-
ванного человека, который постоянно применяет свои 
усилия к своим идеалам и потребностям, и осуществляет 
в обществе свою двойную миссию деятеля и свидетеля».49 

Он утверждает, что человек является движущей силой 
в любом цивилизационном процессе с интегрированным 
человеком, а заканчивается с дезинтегрированным чело-
веком. Другими словами, эта стадия развития существует 
в хорошо организованном движении человека, готового 
инициировать цивилизационный процесс. 

В этой момент сеть социальных взаимосвязей самая 
сильная и общество обладает своей активной культурой, 
или эффективным движением, чѐтким видением и систе-
матическим процессом для действия. Более того, оно об-
ладает самым высоким уровнем когезии и взаимосвязей, 
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что мы могли увидеть в предыдущем примере об алжир-
ском ученом во время французской окупации Алжира. 

В этом контексте общество имеет способность и воз-
можность защищать свою цивилизацию и сохранять ее 
темп развития. Беннаби упомянул это, когда он утвер-
ждал, что заданием общества является сохранение лично-
сти и достижения целей его группы.50 

Поэтому все личности на этой стадии пользуются за-
щитой общества, а само общество достигает своей цели: 
осуществляет свою цивилизационную роль. 

 
(3) Постцивилизационное общество 

 
Когда общество достигает постцивилизационной ста-

дии, его динамизм заканчивается. Оно также теряет свои 
цивилизационные способности, прекращает двигаться 
своим исходным путѐм и идѐт путѐм отсталости и упадка. 
Следовательно, религиозная идея больше не синтезирует 
цивилизационные ценности, сети социальных взаимо-
связей, начинает деградировать, динамические характе-
ристики общества теряют свою жизненную силу, моти-
вационную функцию и общество катится к духовному 
упадку. 

Упадок не является определѐнным. Другие цивилиза-
ционные действия могут уберечь общество от темной 
судьбы и изменить путь упадка на новый цивилизацион-
ный процесс, хотя это трудно на данном этапе.51 Дезин-
теграция и упадок - это постепенный процесс: «Сначала 
общество порождает дезинтегрированного человека, ис-
тощѐнного и неспособного больше осуществлять какие-
либо исторические действия. 

Потом после дезинтеграции и растворения человека 
общество начинает терять свои критерии и стандарты, 
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которые определяли видение и организацию миссии во 
время второй стадии (цивилизационной стадии). 

Общество потеряло свою культурную модель, его об-
ласть идей сейчас находится в состоянии хаоса и его 
культура больше не является цивилизационной. Наобо-
рот, она становится культурой отсталости и замешатель-
ства, когда общество переходит на пост-цивилизацион-
ную стадию, знамение конца любой цивилизационной 
функции. 

Личность становится дезинтегрированной и раство-
рившейся, а культура сообщества становится децивили-
зационной, она теряет способность предоставлять виде-
ние и миссию для развития. Это дезинтеграция системы 
ценностей, личности и общества. На третьей стадии раз-
вития в общем и в частности Беннаби делает методоло-
гическое замечание: существует неправильное понима-
ние этой стадии и недостаток целостного понимания ее 
характеристик, что ведѐт к путанице среди историков и 
других ученых касательно этой стадии и общества на 
первой стадии.52 

Следующий параграф рассматривает акцент Беннаби 
на отличиях между тремя стадиями с особым вниманием 
к характеристикам третьей стадии и их важности для со-
временной ситуации в мусульманском мире. 

 
(4) Важность постцивилизационной стадии 

 
Историки обычно различают первую и вторую ста-

дии. Однако, им трудно различить вторую и третью ста-
дии. Они не обращают внимания на реалии третьей ста-
дии, которую они считают продолжением второй. Таким 
образом, они убеждены в том, что постцивилизационное 
общество продолжает развитие цивилизации.53 
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Беннаби критикует точку зрения историков, говоря об 
отличиях между этими стадиями. Он считает, что нужно 
избавиться от путаницы между этими стадиями: «постци-
вилизационное общество не может считаться стабиль-
ным обществом, наоборот, оно отменило порядок своего 
развития. Таким образом, оно эволюционирует в обрат-
ном направлении, поскольку оно отклонилось и сбилось 
с пути своей цивилизации».54 Другими словами, постци-
вилизационное общество не является неподвижным, а 
движется вниз или в обратном направлении, после того, 
как отклонилось от пути своей цивилизации и потеряло 
связь со своим идеалом.55 

Эта путаница со стадиями усложняет любые усилия 
для решения проблем общества на этой стадии, посколь-
ку существуют отличия между обществом, которое толь-
ко начало свой цивилизационный процесс (доцивилиза-
ционная стадия) и обществом, которое уже прошло такой 
процесс (постцивилизационная стадия), истощено и не-
способно проводить какие-либо цивилизационные дей-
ствия или деятельность. Путаница стадий также создаѐт 
заблуждение, когда общество третьей стадии рассматри-
вается как такое, которое находится на второй.56 

Отношение Беннаби к путанице историков относи-
тельно третьей стадии не помешало ему признать неко-
торых историков, которые успешно избежали такой пу-
таницы. Ибн Хальдун был способным осознать этот фе-
номен и досконально описать его. Один век спустя после 
падения Багдада и до падения Гранады он смог отметить 
переломный момент в цикле мусульманской цивилиза-
ции. Именно с началом пост-аль-муваххидской эры нача-
лась постцивилизационная стадия мусульманского ми-
ра.57 

Беннаби согласен, что пост-аль-муваххидская эра 
началась с указанного Ибн Хальдуном момента, что обо-
значает переломный момент в развитии мусульманского 
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общества и начало пост-цивилизационной стадии в му-
сульманском обществе. На этой стадии общество вышло 
за пределы своего первоначального пути. Именно этот 
переломный момент дезинтеграции привѐл к кардиналь-
ным изменениям в социально-культурной жизни обще-
ства.58 

Согласно этой точке зрения, общество на постцивили-
зационной стадии продолжает своѐ движение, но может 
быть разрушительным и вредным. Поэтому способность 
различать эти и другие стадии является важной и полез-
ной для определения положения и ситуации общества. 

Это отличие является индикатором трансформации и 
изменения ценностей и ментальности в пределах одного 
общества или разных обществ. Соответственно, наше 
отношение к ситуации должно быть связано с новой 
трансформацией, происходящей в жизни человека и 
общества на данной стадии. Касательно человека, Бен-
наби утверждает, что человек живет в доцивилизацион-
ной стадии, в комфорте цивилизационной стадии или он 
покидает цивилизацию (постцивилизационная стадия). 
Три стадии отличаются друг от друга, поскольку условия 
жизни различаются в зависимости от качества ценностей 
и природы человека в определенный момент развития.59 

Цивилизованный человек отличается от нецивилизо-
ванного, а мы должны сравнивать человека, который по-
кинул цивилизацию, и человека, который ещѐ не вошѐл в 
цивилизационную стадию. Человек, находящийся вне 
цивилизации или который покинул ее, обладает некото-
рыми остатками цивилизации; он создаѐт больше труд-
ностей для общества, чем тот, кто ещѐ не вошѐл в циви-
лизацию.60 

В своих интеллектуальных стремлениях Беннаби пы-
тался решить проблемы современной ситуации в мусуль-
манском мире, считая, что он находится на третьей ста-
дии. 



158 

Беннаби стремился найти решение для мусульманско-
го мира, живущего в стагнации и отсталости, с теорети-
ческой и практической точки зрения. Он интересовался 
третьей стадией, поскольку он осознавал, что мусульман-
ский мир находился на этой стадии, и любое решение 
или действия должны учитывать природу и тип кризиса, 
возникшего на постцивилищационном уровне. 

Если мусульманский мир находится на третьей стадии, 
эти знания позволят реагировать на вызовы этой стадии, 
поскольку общество теряет свою самобытность в мыш-
лении или поведении в сравнении с другими стадиями.61 

Чтобы решить ее проблемы, обществу нужно возро-
дить свою самобытность и динамическое поведение, со-
здав нового человека, свободного от характеристик пост-
цивилищационного человека, способного войти в новый 
синтез со временем и почвой в динамическом взаимодей-
ствии с религиозной идеей. 

Беннаби утверждает, что важно наблюдать на какой 
стадии истории мы находимся, понимать нашу ситуацию 
и знать причины нашей отсталости или нашего развития. 
Другими словами, важно знать наше положение в цикле 
истории для понимания причин развития или упадка в 
нашей жизни.62 

Он настаивает на том, что мы не можем предлагать 
решение для лечения болезней мусульманской цивили-
зации, не учитывая концепцию стадий и факторов исто-
рического развития каждого общества. 

Социальные проблемы являются историческими, что 
означает, что они обычные для данного общества в 
определенный период иди стадию его развития, но могут 
стать разрешительными для другого, поскольку общества 
находятся на разных стадиях, имеют разное призвание и 
разные цели.63 Это мнение ведет к осознанию того, что 
мы не можем предложить решения и методы, не учитывая 
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состояние общества, его идеи, эмоции, высказывания и 
усилия на той стадии, на которой находится общество.64 

Беннаби предоставил анализ трѐх стадий, соответ-
ствующих им характеристик и психосоциальных ситуа-
ций и психокультурных ценностей для того, чтобы поз-
волить ученым понять и правильно рассматривать их 
условия и влияние. Он сосредоточился на стадии пост-
цивилизационного общества и характеристиках постци-
вилизационного человека, чтобы провести разграниче-
ние между тремя стадиями. Ключ к различению между 
этими стадиями открывает характеристики цивилизаци-
онного момента определѐнной стадии. Это позволяет 
наблюдателю развития цивилизации привлечь внимание 
к организации, структуре, функциям и динамизму обще-
ства на этой стадии. Соответственно ученые, лидеры и 
политики могут определить на основании изображения 
общества, нарисованного ими, как справиться с пробле-
мами и оценить достижения. 

Подводя итоги, я предполагаю, что Беннаби исполь-
зовал свою концепцию для предоставления ее исследова-
телям в качестве инструмента анализа для измерения ста-
туса и различных характеристик общества на каждой ста-
дии на шкале развития. Три стадии также объясняют как 
определенные модели и законы руководят человеческом 
обществом. Следовательно, исследователи могут открыть 
характеристики таких стадий и ценности, чтобы пра-
вильно обращаться с ними. Концепция и примеры, пред-
ставленые Беннаби, также показывают, что мусульман-
ский мир сегодня находится в состоянии кризиса и ди-
леммы, и мы должны анализировать его, чтобы узнать на 
какой он стадии: доцивилизационной или постцивили-
зационной. По мнению Беннаби, мусульманский мир 
находится на третьей стадии, и сейчас он предпринимает 
серьезные усилия, чтобы возобновить свой цивилизаци-
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онный процесс. Он должен понять своѐ положение, что-
бы сделать возможными эти перемены и справиться с 
условиями этой стадии для решения соответствующих ей 
проблем в пределах модели новых цивилизационных 
усилий.65 

Сейчас Беннаби подходит к рассмотрению эволюции 
общества с другой точки зрения, психосоциологической, 
и вводит концепцию трѐх веков общества, которая об-
суждается в следующем параграфе. 

 
КОНЦЕПЦИЯ ТРЁХ ВЕКОВ ОБЩЕСТВА 

 
(1) Значение и характеристики трѐх веков общества 
 
Общество во время своей эволюции проходит три 

разных психосоциологических века: век объектов, век 
людей и век идей, которые похожи на этапы личного 
роста человека от детства к зрелости. В случае общества 
переход от одного века в другой не такой очевидный, как 
в личном опыте человека.66 

Беннаби представляет общую концепцию диалектиче-
ской взаимосвязи между областями людей, объектов (ве-
щей) и идей, которые дают смысл концепции трѐх веков: 

 
«В общем, характеристики действий, на индивидуальном 
и коллективном уровнях, зависят от внутренних связей 
между параметрами культурного мира: объекты, люди и 
идеи, взаимодействия которые в деятельности общества 
определяются, в любой момент, внутренней диалекти-
кой, соответствующей его исторической стадии. Более 
того, каждому моменту соответствуют определенные 
взаимодействия между объектами, людьми и идеями, ин-
тегрированными в ткань действия. Именно такой мо-
мент является причиной нормального положения и рав-
новесия в направлении такой диалектики.67 
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Беннаби подчеркивает, что каждое общество имеет 
свою сложную культурную вселенную, в которой обла-
сти объектов, людей и идей взаимосвязаны со скоорди-
нированными обществом действиями. Всегда наблюдает-
ся доминирование одной области над двумя остальными, 
которые проявляют себя в поведении и путях мышления, 
за которыми человеческие общества различаются.68 

Само общество в своем первом веке формирует суж-
дения и решения согласно критерию, налагаемому обла-
стью объектов. Его идеи сосредоточены на объектах.      
В этом веке природа и качество суждений зависят от 
примитивных потребностей человека и в основном свя-
заны с миром его чувств и лежат больше в осязаемой 
действительности, которая укореняет его в области объ-
ектов (вещей). 

Примером такого века является арабское общество до 
прихода ислама. Оно было небольшим племенным об-
ществом, живущим на Аравийском полуострове в огра-
ниченной культурной вселенной, в которой все было 
сосредоточено вокруг объектов. Даже верования были 
сосредоточены вокруг идолов, которыми были неживые 
объекты. Собственно область объектов была очень бед-
ной, характеризовалась кочевническим образом жизни.69 

Беннаби утверждает, что человеческое общество про-
ходит век объектов одновременно со своей доцивилиза-
ционной стадией. Тогда дух и ментальность «предметно-
сти» доминируют над личностью и обществом. Таким 
образом, его культура теряет свою креативность и дина-
мизм, а также способность формировать новое видение. 
Она также становится культурой «предметности», которая 
сосредоточена на предметах, а не на идеях. В современ-
ном мусульманском обществе ее влияние проявляется на 
психологическом, нравственном, социальном, интеллек-
туальном и политическом уровнях. 
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На психологическом и нравственном уровнях, когда 
культура сконцентрирована на предметах, «предмет» ста-
новится вершиной шкалы ценностей, суждения будут 
количественными, а не качественными и все оценивается 
по шкале объектов, а не ценностей. 

На социальном уровне, рассмотрение количественных 
аспектов проблемы приведѐт к формулированию реше-
ний касательно количества, а качеством будут пренебре-
гать. 

На интеллектуальном уровне существуют также харак-
терные симптомы «тирании вещей». Автора книги, 
например, спросят не о том, как нужно рассматривать и 
относиться к его исследованию, а о том, сколько страниц 
оно занимает, что показывает обеспокоенность количе-
ством, а не качеством. Иногда автор сам поддаѐтся логике 
предметного мышления. 

На политическом уровне ментальность «предметно-
сти», т.е. «тирания вещей» отчуждает социальную силу во 
многих областях, особенно в области планирования, ко-
гда страна сталкивается с проблемой низкого уровня раз-
вития из-за методов инвестирования иностранного капи-
тала или из-за поднятия налогов настолько, что это бло-
кирует любую приватную экономическую активность, 
закладывая основания для системы фискальной исклю-
чительности в стране.70 

Во втором веке общество формирует суждения со-
гласно стандартам человеческой модели или примера. 
Он происходит из области личностей, а не объектов. На 
этом этапе личность воплощает человеческую жизнь из-
за ее положения в человеческом разуме. Люди в этом ве-
ке зависят от человеческой модели, предоставляющей 
авторитетную личность для наследования и подражания. 
В этом веке область объектов и идей должны идти рука 
об руку с областью личностей. 
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Идеи не являются свободными от материального во-
площения и персонификации, а личность воплощает их. 
Это значит, что идея всегда связана с областью лично-
стей. 

В этом контексте Беннаби представляет доисламских 
арабов (джахилии) как пример централизации идей в об-
ласти личностей, ограниченной границами племени. 
Область идей воплощалась в тех прекрасных стихах, из-
вестных как му‘аллакат. В них поэты собирали свои яркие 
стихи, чтобы прославить своѐ племя или его лидера и 
рассказать о его победах. Общество джахилии находи-
лось на периферии исторической деятельности и за пре-
делами движения соседних великих народов Византий-
ской, Персидской и Эфиопской империй.71 

В современном мусульманском обществе существует 
взаимосвязь между деспотизмом вещей и людей, и Бен-
наби утверждает, что она плохо влияет особенно на 
нравственном и политическом уровнях. 

На моральном уровне, когда общество связывает свой 
идеал с личностью, идеал персонифицируется, и это ве-
дѐт к опасности, которая равняется всем ошибкам и актам 
злоупотребления этого человека. Это разрушение при-
нимает форму отвержения падшего идеала или вероот-
ступничества, которое, как принято считать, компенсиру-
ет неудачу посредством установления другого идеала. За-
мещение проблемы людей проблемой идей является 
причиной ещѐ большего вреда исламским идеям, пред-
ставленных людьми, квалификация которых не соответ-
ствует им. В этом контексте Беннаби спрашивает о том, 
кто может вопрошать идеи без вреда для общества.72 

Беннаби упомянул, что в Коране сказано об угрозе 
персонификации: «Мухаммад является всего лишь По-
сланником. До него тоже были посланники. Неужели, 
если он умрет или будет убит, вы обратитесь вспять? Кто 
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обратится вспять, тот ничуть не навредит Аллаху. Аллах 
же вознаградит благодарных».73 Это предупреждение не 
включает ожидание ошибки или злоупотребления, кото-
рые невозможны, поскольку мы говорим о Пророке. 
Скорее, это сигнал и предупреждение об опасности пер-
сонификации идей. 

Таким образом, Беннаби считает, что этот аят дей-
ствительно был послан в качестве направления для при-
митивного общества, чтобы ускорить его переход из века 
объектов в век идей.74 

На политическом уровне культ «судьбоносного чело-
века» и «уникальной вещи» проявляется везде в совре-
менном мусульманском мире. В этом отношении коло-
ниализм и новый колониализм могут использовать эту 
нашу нездоровую тенденцию по персонификации 
наших идей. Эта персонификация не даѐт нам получать 
пользу от неудачи, поскольку мы отслеживаем ее причи-
ны прямо к «подлому человеку», вместо того чтобы серь-
езно подумать о выводах, которые мы можем сделать из 
этой ситуации.75 

В третьем веке, веке идей, общество достигает своей 
зрелости. Оно входит в цивилизационную стадию, где 
идеи становятся укоренѐнными в себе и играют ведущую 
роль в ориентации предназначения общества. Общество 
достигает точки равновесия между его областями. Поэто-
му все области функционируют в гармонии. 

Объекты, личности и идеи сосредоточены на исход-
ной модели и идеале, привнесѐнном религиозной идеей. 
Именно таким было первое мусульманское общество, 
когда оно начало разрушать свои племенные границы, 
когда каждый член общества превратился в носителя  
послания общества и где строилась новая культурная все-
ленная, в которой объекты и личности были сосредото-
чены на идеях.76 



165 

Общество развивается вокруг превалирующей области 
с характеристиками каждого века, поэтому действия, цен-
ности и взгляды формируются по этим критериям. 

 
(2) Значения концепции трѐх веков 

 
После рассуждений о концепции трѐх веков автор 

утверждает, что ее можно использовать как важный ин-
струмент для измерения движения общества в ходе исто-
рии и для измерения ведущих ценностей общества в 
определенный момент времени, чтобы мы понимали ка-
кие процессы преобладают в обществе: процессы разви-
тия или упадка. 

Развивая эту мысль, действия общества также должны 
рассматриваться как целостная деятельность, где область 
объектов смешана с двумя областями личностей и идей. 
Структура этой деятельности, хотя и является примитив-
ной, охватывает побуждения и методы реализации. Не-
смотря на смешивание и взаимодействие трѐх областей, 
всегда одна область доминирует над другими двумя, и 
именно это отличает одно общество от другого в отно-
шении их типов мышления и поведения.77 

Таким образом, концепцию трѐх веков можно исполь-
зовать как шкалу для измерения психосоциальной зрело-
сти общества, направления его цивилизационного про-
цесса, организации его деятельности и перехода ценно-
стей из одной стадии на другую в ходе истории. Более 
того, доминирование одной области над другой помогает 
понять в какой точке расположено общество в своѐм ис-
торическом движении. Следовательно, мы сможем узнать 
о его достижениях или решить его проблемы. 

Другими словами, век представляет социальные цен-
ности и культурное окружение, которое доминирует и 
влияет на общество в данный момент его цивилизацион-
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ного роста и изменений. Кроме того, они отображают 
уровень сознательности и эффективности общества. 

В методологическом направлении Беннаби проводит 
анализ мусульманского мира и его лидеров, акцентируя 
внимание на современной ситуации. Он размещает его 
на доцивилизационную стадию, где оно пытается войти в 
цивилизационный процесс. Он говорит, что «в конце 
процесс замыкается и мусульманское общество, огляды-
ваясь назад, наконец осознаѐт, что за несколько веков до 
этого оно вошло в доцивилизационную стадию [сно-
ва]».78 

Соответственно, его диагноз трѐх веков направлен на 
интеллектуальных лидеров, политиков и тех, кто прини-
мает решения в мусульманском мире, чтобы предпринять 
необходимые меры и сделать вклад в решение соответ-
ствующих проблем, особенно современной дилеммы 
отсталости мусульманского мира. 

Беннаби понимал, что его концепция, хотя и направ-
лена предпочтительно на мусульманское общество, мо-
жет стать общим психолого-социологическим инстру-
ментом для анализа психосоциальной эволюции любого 
цивилизованного общества.79 

Толкование движения цивилизации Беннаби прохо-
дит различные уровни анализа для предоставления 
настолько целостного понимания динамического про-
цесса развития цивилизации в истории, насколько это 
возможно. Он использует концепции цикла, трѐх стадий 
и трѐх веков, которые по сути являются многоуровневым 
анализом одного феномена. Следующий параграф по-
свящѐн обсуждению другого уровня движения цивилиза-
ции посредством рассмотрения концепции трѐх стадий 
сети социальных взаимосвязей. 
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КОНЦЕПЦИЯ ТРЕХ СОСТОЯНИЙ СЕТИ  

СОЦИАЛЬНЫХ ВЗАИМОСВЯЗЕЙ 
 
Сеть социальных взаимосвязей, как обсуждалось в тре-

тьей главе, является минимальным набором отношений 
между и в пределах трѐх областей общества, которые 
внутренне связывает компоненты одной области с другой 
и внешне три области между собой. 

Эта сеть придаѐт области личностей ее ключевую роль 
и целостность. Она даѐт области идей ее эффективность, 
точность и богатство, а области вещей ее значение и 
пользу, а также непреходящую ценность. 

Удаляя слои сети социальных отношений как индика-
торы изменений и развития в обществе, Беннаби уста-
навливает структуру трѐх состояний или условия на про-
тяжении исторического развития общества: состояния 
компактности, рыхлости и дезинтеграции. 

Когда социальные взаимоотношения находятся в со-
стоянии компактности, общество практически достигает 
уровня интеграции и гармонии, когда моральная сила и 
открытость достигает наивысшего уровня. «Это наблюда-
лось в Мединском обществе в мусульманской истории и 
в христианском обществе в период русских катакомб»80 
(начиная со ІІ тыс.). И наоборот, разрыв сети социальных 
отношений является индикатором начала разрушения 
или смерти общества.81 

Болезнь общества можно диагностировать, когда тек-
стура сети разрушается настолько, что становится неспо-
собной эффективно выполнять совместную деятель-
ность, и это признак того, что ее ждѐт фатальный конец. 
Если сеть полностью разрушена, общество можно счи-
тать мертвым.82 
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Беннаби считает, что исследование состояний сети 
социальных отношений, по сути, является исследованием 
эволюции и функционирования общества.83 Состояние 
компактности и прочности отображает эффективность и 
жизнеспособность на цивилизированной стадии обще-
ства. Состояние рыхлости, с другой стороны, свидетель-
ствует о том, что сеть социальных отношений больше 
неспособна поддерживать эффективные коллективные 
действия. Более того, она открывает путь для последнего 
состояния, дезинтеграции, которое в свою очередь обо-
значает постцивилизационную стадию. 

Развитие общества в цивилизационном процессе за-
писано как количественно, так и качественно, в сети со-
циальных взаимосвязей, являющейся индикатором ста-
дий общества в ходе истории и индикатором века, в ко-
тором находится общество по своему психосоциальному 
уровню развития.84 

Он представляет концепцию трѐх состояний или 
условий сети социальных отношений, чтобы в дальней-
шем понять динамизм общества в его исторической эво-
люции посредством рассмотрения отношений в этом 
обществе. 

Согласно Беннаби, процесс развития можно выразить 
двумя разными путями: а) количественным, посредством 
уравнения, которое представляет количество связей, вхо-
дящих в сеть социальных взаимосвязей, и б) качествен-
ным, с помощью уравнения, представляющего психо-
временной уровень или эффективность этой сети. 

Предположим, что общее количество людей в обще-
стве N, а каждый человек вовлечѐн в K различных связей. 
Число Х является индексом развития и эволюции с коли-
чественной точки зрения. Он выступает в роли показате-
ля эволюции общества. Поэтому он обязательно колеб-
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лется между 1 и N или, если выразить это в алгебраиче-
ской формуле: 1<X <N.85 

Эти все элементы образовывают следующую формулу 
K = N – X. Общее количество (N) людей, составляющих 
социальную сеть в целом, включая общее количество 
связей, обозначается L и вычисляется следующим обра-
зом: L = NK=N(N–X). 

Состояние сети социальных взаимосвязей может оце-
ниваться на основании значения переменной (Х), в ре-
зультате мы получаем общее количество социальных свя-
зей в каждом состоянии. Именно это мы обсудим в сле-
дующей главе. 

 
(1) Состояние компактности 

 
Беннаби рассматривает состояние компактности, опи-

санное уравнением L1 = N (N – 1), как обозначающее, 
что общество достигло пика своего развития. Это усло-
вие упоминается в хадисе пророка Мухаммада: «Верую-
щий относительно другого верующего подобен строе-
нию, разные части которого поддерживают друг друга».86 

Это уравнение показывает, что L1 (количество связей 
находится в оптимальном положении, общество нахо-
дится в своей цивилизационной и духовной фазе, когда 
все члены общества связаны между собой. Поэтому об-
щество находится в состоянии целостности и гармонии. 

Беннаби рассматривает опыт мусульманского обще-
ства в исторической Медине как модель целостного об-
щества, где все члены общества были взаимосвязаны уза-
ми братства, установленного пророком Мухаммадом   
после его переселения. 

Хотя области такого общества были в первичных со-
стояниях формирования, их сеть социальных взаимосвя-
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зей была сформирована ещѐ в первые дни переселения 
Пророка из Мекки в Медину. 

Соответственно, Беннаби утверждает, что любой ци-
вилизационный процесс начивается в основном даже до 
оформления и развития трѐх областей. Общество начи-
нает функционировать сразу после создания сети соци-
альных взаимосвязей и первичных стадий, а область 
предметов все ещѐ остаѐтся бедной и простой. Область 
личностей, с другой стороны, начинает изменяться и ин-
тегрироваться в новый порядок отношений.87 

Другими словами, после формирования области лич-
ностей сеть социальных взаимосвязей начинает работать, 
хотя другие две области идей и предметов все ещѐ нахо-
дятся на своих первичных стадиях формирования. Бен-
наби также утверждает: 

 
«Где бы мы ни находились, в данном месте, в опреде-
ленный момент времени, действие, которое постоянно 
интегрирует людей, идеи и предметы, является показате-
лем того, что цивилизация уже начала продвижение в 
пределах этой определѐнной модели и синтез был эф-
фективно осуществлѐн в области личностей.88 

 
Специфические отношения в пределах области лич-

ностей обеспечивают необходимые связи между объек-
тами и предметами в ходе обсуждаемой деятельности 
общества.89 Формирование области личностей -
предпосылка для формирования сети социальных взаи-
мосвязей. Здесь Беннаби приводит пример из истории 
мусульманской цивилизации, которая начала развиваться 
в истории до завершения формирования областей идеи и 
предметов. Из истории нам известно, что область лично-
стей прошла глубинный процесс трансформации, кото-
рый привѐл к объединению первой группы сподвижни-
ков, которые осуществляли миссию распространения 
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ислама и прокладывания пути для мусульманского обще-
ства и цивилизации.90 

Он также добавил, что роль сети социальных взаимо-
связей в объединении людей и групп четко выражена в 
случае мусульманского общества, в их собраниях в мече-
ти для пятничной молитвы, служившей постоянным 
напоминанием об его рождении. Действительно, это 
символ и воспоминание. Памятное и символическое зна-
чение собрания людей является универсальным явлени-
ем, которое существует во всех исторических идейных 
обществах, упомянутых во второй главе, обществах, по-
строенных согласно религиозной идее или системы ве-
рований. 

Примеры Беннаби показывают, что возникновение 
цивилизации в истории связано с трансформацией в 
пределах области личностей, которые создают сеть со-
циальных отношений. Таким образом, этот процесс 
трансформации можно использовать для того, чтобы 
показать приход или отход цивилизации. 

Касательно связи между областью идей и сетью соци-
альных взаимосвязей, Беннаби утверждает, что «благосо-
стояние общества не может измеряться количеством 
предметов, которыми оно владеет. Наоборот, оно дол-
жно измеряться идеями, находящимися в ее распоряже-
нии».91 

Идеи являются настоящим благосостоянием и богат-
ством общества, но оно должно контролировать их, по-
скольку без контроля они теряют свою ориентационную 
направленность. Поэтому общество не сможет возобно-
вить какой-либо цивилизационный процесс. 

Как утверждает Беннаби, если трудные и неблагопри-
ятные обстоятельства настигли общество, такие как по-
топ или война, которые могут полностью разрушить его 
область предметов или могут стать причиной временной 
утраты контроля над ними, трагедия может быть более 
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разрушительной, если общество в то же время потеряет 
контроль над областью идей. Однако, если ему удастся 
сохранить свои идеи, оно сбережѐт все для того, чтобы 
возобновить свою область предметов.92 

Поэтому область идей играет роль защитника обще-
ства, пока она прочно связана с сетью социальных взаи-
мосвязей. Это можно понять из того, как Беннаби наста-
ивает на контроле общества над областью идей. Точнее, 
если общество богатое на идеи и все еще контролирует и 
направляет их, они позволят обществу вновь обрести 
свой динамический характер в трудные и неблагоприят-
ные периоды, когда оно теряет свою область объектов. 

В этом контексте, Беннаби использует историю для 
предоставления объяснения. Например, во времена Вто-
рой мировой войны Германия была в сложных обстоя-
тельства, как и Россия в меньшей степени, и пережила 
разрушения своей области предметов. Однако, они обе 
были способны возродить все в течение короткого пери-
ода времени благодаря запасам в области идей.93 

Задание возрождения осуществляется обществом и его 
выполнение является невозможным без сети социальных 
взаимосвязей. Она связывает членов общества друг с дру-
гом, и направляет различные виды деятельности на вы-
полнение общей функции, являющейся особенной мис-
сией и призванием этого общества. Область идей не дей-
ствует изолировано, поскольку этого недостаточно. Здесь 
снова Беннаби указывает на опыт мусульманского обще-
ства в двух различных примерах.94 

Когда мусульманское общество вошло в мировую ис-
торию в VII веке нашей эры, его область идей была все 
ещѐ эмбриональной и неопределенной по сравнению с 
цивилизованными обществами, которые она победила и 
захватила в Египте, Персии и Месопотамии.95 

Спустя шесть веков, когда оно начало разрушаться и 
погружаться в упадок, оно имело в своѐм распоряжении 
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самые богатые библиотеки мира того времени. Оно раз-
рушилось под влиянием новых народов, в частности ис-
панцев, область идей которых была относительно бед-
ной. На самом деле, те библиотеки не помогли избежать 
поражения.96 

Область идей не может одна отвечать за развитие или 
упадок цивилизации. Наоборот, она нуждается в гармо-
ничной деятельности, которая внедряет эти идеи в сеть 
социальных взаимосвязей: 

 
«Таким образом, эффективность идей зависит от сети 
социальных взаимосвязей, иными словами, мы не можем 
рассматривать гармоническую деятельность, включаю-
щую личности, идеи и предметы, без этих незаменимых 
взаимосвязей. Такая деятельность является эффективной 
пока подходы сети взаимосвязей прочные и компактные. 
Соответственно, если богатство общества должно изме-
ряться количеством его идей с одной стороны, оно 
должно рассматриваться как сеть взаимосвязей с дру-
гой».97 

 
Эта цитата даѐт важнейшее замечание о прочности и 

компактности сети социальных взаимосвязей. Когда об-
щество находится на стадии развития и эффективности, 
социальные взаимосвязи сильные, и они достигают свое-
го абсолютного уровня интеграции и гармонии, мораль-
ной силы и открытости. Наоборот, когда сеть социаль-
ных взаимосвязей разрушается, цивилизация начинает 
погружаться в упадок и дезинтегрирует. 

 
(2) Состояние рыхлости 

 
Первые признаки процесса постепенной дезинтегра-

ции заметны в сети социальных взаимосвязей: 
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«До того, как общество полностью дезинтегрирует, бо-
лезни проникают в социальное тело в форме разрывов 
и трещин в сети социальных взаимосвязей в связи с ко-
личественными и качественными причинами, упомяну-
тыми выше. Это патологическое состояние может 
длиться долгий или короткий промежуток времени до 
того, как настанет полное разрушение. Это медленный 
процесс дегенерации, поскольку он проникает в соци-
альное тело. Однако, все причины дезинтеграции кро-
ются исключительно в сети социальных взаимосвязей».99 

 
Состояние рыхлости определяется следующим урав-

нением: L2 = N (N – X). В меру того как Х приравнивает-
ся к N, общество ожидают трудности. Чем больше уве-
личивается N, тем больше разрывов и болезней наблю-
дается в обществе. 

Уравнение показывает, что L2 (количество связей) 
уменьшается, и общество рушится между цивилизацион-
ными и децивилизационными силами в нем. Это состоя-
ние между компактностью и дезинтеграцией. Если обще-
ство может справиться с проблемами и усилить сеть со-
циальных взаимосвязей, оно продолжит свой цивилиза-
ционный процесс. В противном случае оно пойдѐт деци-
вилизационным путѐм, который ведѐт к дезинтеграции и 
упадку. 

 
(3) Состояние дезинтеграции 

 
В отличие от первого состояния, Беннаби говорит: 
 
«Когда общество достигает своей абсолютной дезинте-
грации, его сеть социальных взаимосвязей принимает 
форму следующего уравнения: L3 = N (N – N) = 0. Это 
значит, что сеть социальных взаимосвязей разрушена 
настолько, что не может соответствовать требованиям 
любой общей деятельности, которая становится абсо-
лютно невозможной.100 
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На этом этапе хаос и анархия доминируют в обществе. 
Таким было состояние мусульманского общества во вре-
мена эры мелких королей (Андалусии); сеть была практи-
чески разрушена и общество было неспособным дей-
ствовать коллективно.101 

Согласно Беннаби, о таком положении говорил Про-
рок в одном из хадисов: 

 
«Придет время, когда народы набросятся на вас, как 
ненасытные набрасываются на блюдо с едой». Его спро-
сили: «Это будет из-за нашей малочисленности?». Он 
ответил: «Напротив, в тот день вас будет много. Но вы 
будете подобны пене в потоке воды (из-за слабости и 
отсутствия влияния)…»102 

 
Беннаби убеждѐн в том, что упомянутое в хадисе со-

стояние не является особенной чертой мусульманского 
общества, это характеристика любого общества, сеть со-
циальных взаимосвязей которого достигла состояния 
дезинтеграции. В этом состоянии, как доказывает Бен-
наби, эго берет верх над сознанием и захватывает общий 
интерес. Поэтому общество переходит к тому, что можно 
назвать социальной трагедией. 

Это состояние отвечает веку вещей, когда общество 
находится на постцивилизационной стадии и человек 
больше не является интегрированным, он более неспосо-
бен вступать в динамическое взаимодействие с другими 
элементами или составляющими цивилизации. 

Из анализа, приведѐнного выше, мы можем увидеть, 
как сеть социальных взаимосвязей действует как критиче-
ски важный инструмент для анализа развития цивилиза-
ции в целом. Три состояния компактности, рыхлости и 
дезинтеграции являются индикатором для определения 
стадий развития цивилизации и общества. 
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ВЫВОДЫ 

 
В предыдущей главе автор обсуждал главные концеп-

ции в подходе Беннаби к цивилизации. Акцент, с анали-
тической точки зрения, был на концепциях, которые со-
ставляют фундаментальные элементы цивилизации. Бен-
наби применяет два различных, но тесно связанных ме-
ханизма или уровня. Первый - анализ, который расчленя-
ет феномены на ряд их основных составляющих с целью 
выяснить их структуру. Второй - синтез, рассматриваю-
щий явления в ходе их движения и взаимодействия, что-
бы охватить их динамику.103 

Цель этой главы состояла в анализе толкования Бен-
наби движения цивилизации, в отслеживании уровня 
синтеза для анализа направления движения на протяже-
нии истории и для того, чтобы увидеть то, как Беннаби 
толковал различные элементы цивилизации в их работе в 
цивилизационном и децивилизационном процессе. 

Причина для объединения этих концепций состоит в 
том, чтобы открыть их взаимосвязи как инструменты для 
толкования движения цивилизации и обретения более 
глубокого понимания динамизма общества на его исто-
рическом пути с разных сторон или уровней. 

Талби упоминает, что теория цикла цивилизации 
Беннаби связана с его теорией трѐх стадий и трѐх веков, 
и они все основываются на динамическом видении дея-
тельности общества во время его исторического разви-
тия.104 

Очень важно увидеть различные состояния сети соци-
альных взаимосвязей, отвечающие определѐнным ситуа-
циям в обществе, особенно после анализа их природы во 
второй главе. История общества является историей сети 



его социальных взаимосвязей, созданной изначально ре-
лигиозной идеей.105 

В завершение, эти замечания являют собой много-
уровневый анализ или многогранное понимание с раз-
ных, но интегрированных сторон движения цивилиза-
ции, поэтому мы можем достичь целостного понимания 
социальных условий людей и исторического движения 
общества для создания цивилизации. 
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4 
 

Истоки подхода Беннаби  
к цивилизации: внутреннее  

социальное измерение 
 

Ритзер определяет внутренние социальные факторы 
как таковые, которые проникают в область исследования. 
Но при этом особое внимание уделяется социальным, а 
не когнитивным факторам.1 главный подход здесь сосре-
доточен на общих (социальных) аспектах различных 
теорий.2 «Тенденция в этом подходе должна фокусиро-
ваться на относительно небольших группах теоретиков, 
которые непосредственно связаны друг с другом».3 Это 
включает усилия по определению главных школ в исто-
рии области исследования. Более того, данный подход 
включат исследование связей между группами, а также 
исследования самих теоретиков для анализа их обучения, 
их институционных связей, их карьеры и их положения в 
пределах области исследования4, определение того, как 
этот опыт повлиял на формирование теоретической 
ориентации теоретиков. А в метатеоретическом измере-
нии уделяется внимание происхождению и связям, семье 
и религиозным связям, интеллектуальным связям с глав-
ными мыслителями и личному опыту.5 

Используя определение Ритзера внутреннего социаль-
ного измерения, эта глава сосредоточена на влиянии этих 
факторов на подход Беннаби к цивилизации, а также на 
том, как различные обстоятельства повлияли на его тео-
ретизацию цивилизации и ее проблем. Личный опыт и 
интересы Беннаби повлияли на его подход, а также его 
семья, религиозные взгляды, образование, его интеллек-
туальные стремления и деятельность.6 В этой главе про-
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анализирована (жизнь как активиста и интеллектуальная 
жизнь). Автор будет использовать различные источники 
для исследования его происхождения, но главным источ-
ником является его автобиография. Ритзер говорит о 
важности автобиографии как метатеоретического ин-
струмента,7 и Ханкин считает его средством лучшего рас-
смотрения процесса развития личности ученого. Он го-
ворит: 

 
«Полностью интегрированная биография ученого, 
включающая не только его личность, но также его науч-
ную работу и интеллектуальный и социальный контек-
сты его времени все ещѐ [является] лучшим способом 
подойти ко многим проблемам, которые преграждают 
путь к написанию истории науки... наука создаѐтся лич-
ностями, и хотя на неѐ могут влияет внешние силы, эти 
силы действуют через самого ученого. Биография - ли-
тературные линзы, посредством которых мы можем са-
мым лучшим способом рассмотреть этот процесс.8 

 
Кроме его биографии, существует контекст многих его 

книг, работы некоторых ученых о развитии подхода Бен-
наби к факторам, повлиявшим на него. Автор также об-
ращается к книгам об истории Алжира и мусульманского 
мира в период жизни Беннаби. 

Описать краткую биографию Беннаби сложно, по-
скольку вся информация о его жизни основывается на 
немногочисленных источниках.9 Его автобиография 
охватывает период от его рождения (1905) до 1939 г., и 
предоставляет информацию о его детстве и периоде обу-
чения,10 что дает, в некоторой мере, все данные, необхо-
димые для анализа его социальных условий и личных 
взглядов. Эта ограниченность источников касательно 
жизни Беннаби, особенно от 1940 г. и до его смерти в 
1973 г., может быть дополнена его книгой, содержащей, 
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прямо или опосредованно, некоторую информацию о 
событиях, действиях и факторах, которые повлияли на 
его теоретизирование цивилизации. Некоторые данные 
можно найти в работах его современников и в историче-
ских записях этого периода, таких как журналы, газеты и 
книги на данную тему. 

 
ПРОИСХОЖДЕНИЕ БЕННАБИ 

 
(1) Семья 

 
(а) Семейная структура и обстоятельства 
Малек Беннаби родился в 1905 году в районе Констан-

тины, в восточном Алжире, когда он был под француз-
ской колонизацией.11 

Его семья была бедной, как и большинство алжирских 
коренных семей. Однако, бедность не уничтожила богат-
ство их исламских традиций, которые поддерживались и 
сохранялись. Поэтому Беннаби рост в исламской среде, 
которая сформировала его личность и предоставила за-
щиту для него и его сограждан, алжирских мусульман, 
которые наблюдали брутальное разрушение и аннексию 
их культурного и цивилизационного существования ко-
лонизаторами.12 

Осознание Беннаби роли захватчиков в разрушении 
мусульманской социальной системы в Алжире произо-
шло благодаря бабушке по материнской линии, которая 
передала внуку от своей матери живые воспоминания о 
первом французском вторжении в Константину. Малень-
кий ребѐнок внимательно слушал рассказы о том траги-
ческом периоде и анекдоты, рассказанные его бабушкой, 
которая подчеркивала вознаграждение за благие дела и 
наказание за плохие поступки, и считала благотвори-
тельность ключевой мусульманской добродетелью. Это 
сформировало его сознание и определило его будущее 
призвание: 
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«В этой новой среде, в очень бедной семье я начал по-
знавать мою бабушку. Я слушал много ее рассказов и 
историй о праведных делах и вознаграждении за них, а 
также о плохих поступках и наказании за них. Действи-
тельно, эти религиозные истории подсознательно фор-
мировали мою личность и благодаря им я знаю, что 
проповедь находится в зените исламских ценностей и 
этики».13 

 
Хотя она умерла, когда ему было четыре года, он смог 

запомнить ее истории вместе с ее дочерью (его тетей). 
Эти истории повлияли на него и открыли ему горизонты 
важности исламских ценностей, таких как благословение, 
милосердие, единобожие, благотворительность и их ро-
ли в жизни.14 

Когда ему было семь лет, он стал свидетелем коллек-
тивного переселения многих коренных алжирских семей 
в восточные арабские страны, особенно в Ливию: 

 
«Мне было где-то 6-7 лет. Положение моей семьи ухуд-
шалось, и мой дедушка продал оставшееся семейное 
имущество, покинул колонизированный Алжир и пере-
ехал в Триполи с первой волной, охватившей многие 
города, в частности Константину и Тлемсен. Это кол-
лективное переселение отображало суровый отказ насе-
ления жить вместе с колонизаторами».15 

 
Эта ситуация сильно повлияла на семью Беннаби и ее 

структуру. Обстоятельства вынудили некоторых членов 
семьи эмигрировать, некоторые еле-еле сводили концы с 
концами, а некоторые боролись против колониального 
правления. Конец XIX века и начало ХХ века в колони-
зированном Алжире был важным периодом и перелом-
ным моментом для алжирцев в общем, и для семьи Бен-
наби в частности. 
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События этого периода очень сильно изменили семью 
Беннаби и его личность. В частности, некоторые извест-
ные алжирские семьи эмигрировали. Их миграция была 
протестом против присутствия колонизаторов в их 
стране и свидетельствовала об их отказе жить на одной 
земле с оккупантами и разделять своѐ имущество с ними. 
Они уехали в Триполи в поисках безопасного места для 
своего имущества. Среди эмигрантов был дедушка Бен-
наби, он уехал, когда Беннаби было 6 или 7 лет. 

Эта миграция, кроме социальных трансформаций, 
чрезвычайно сильно изменила структуру алжирского 
общества и экономическое положение многих семей. 
Алжирский суверенитет был разрушен, колонизаторы 
забрали плодородные земли, и источники средств для 
выживания уменьшились. Эта критическая ситуация про-
будила сознание Беннаби и обратила его внимание на 
парадоксы между алжирцами и европейскими поселен-
цами, а также на изменения коренного общества на всех 
уровнях колонизаторами.16 

Беннаби видел кризис инфраструктуры общества, 
проживая в алжирской семье. В те времена традиционная 
исламская среда была полностью разрушена, традицион-
ная жизнь разваливалась и их коллективное существова-
ние было под угрозой. Наблюдался упадок, особенно в 
социальном и моральном аспектах, и репрессии вынуди-
ли алжирцев бежать из своей страны или самоизолиро-
ваться.17 

Положение семьи Беннаби повысило его осознание 
ценностей и сохранения личности человека в очень ран-
нем возрасте. Он также осознал важность социальных 
связей как на микроуровне семьи, так и на макроуровне 
общества, даже в очень ограниченной форме. 
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(б) Между двух сред 
Беннаби родился в условиях сожительства двух об-

ществ. В этих обстоятельствах он делал свои первые ша-
ги взаимодействия с социальным миром. В очень раннем 
возрасте он столкнулся с двумя разными обществами с 
разными уровнями развития. С одной стороны, оседлые 
колонизаторы, которые доминировали во всех аспектах 
жизни; с другой стороны, колонизированное общество в 
очень тяжелой ситуации. Во время своих путешествий 
между Тебессой и Константиной в связи с разделением 
семьи, он наблюдал два разных стиля жизни и два разных 
общества; он мог сравнить их и отметить различия и из-
менения между ними. 

Беннаби также размышлял о своей личности и взгля-
дах. В Тебессе на него влияла традиционная и бедуинская 
среда, которая оставила в его душе дух человека природы 
- человека, который не был истощѐн цивилизационной 
стадией. В Константине, одном из самых больших горо-
дов в истории Алжира, его привлекала городская жизнь.18 

Две среды были абсолютно разными, но они обе по-
влияли на его личность и оставили свой след на его 
взглядах. Тебесса связывала его с собратьями, мусульма-
нами-алжирцами, и их традиционным способом жизни и 
культурой, корни которых ведут к исламу и мусульман-
ской цивилизации со всем ее славным прошлым и драма-
тической современностью. Константина, с другой сторо-
ны, привлекала его внимание к другой культуре, совре-
менному стилю жизни, взглядам и цивилизации колони-
заторов, открывала ему новые горизонты. 

Он впервые начал ощущать драматичность истории, 
общества и цивилизации, что разбудило его длительный 
интерес, особенно когда он обогатил свою личность, 
обучаясь по двум разным образовательным системам, что 
мы обсудим далее в этой главе. 
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(в) Брак Беннаби 
Когда Беннаби поехал во Францию в 1931 г., он же-

нился на Хадидже, француженке, принявшей ислам, ко-
торая повлияла на его жизнь и взгляды, на его образова-
ние и карьеру, на его ориентацию в жизни.19 Она имела 
особенное значение в жизни Беннаби. Она обеспечила 
ему семейную атмосферу, которая социально и интел-
лектуально стимулировала его. Беннаби связал себя с 
наиболее влиятельной женщиной в его жизни, после ма-
тери.20 В своей автобиографии он выражает своѐ уваже-
ние и признание ей, отмечает ее влияние на свое интел-
лектуальное развитие.21 

Она научила его характеристикам и ценностям фран-
цузского общества и западных людей в общем, и стиму-
лировала его понимание, оценку и соответствие духу со-
циальных и культурных аспектов жизни во Франции. Бо-
лее того, она помогала ему распоряжаться его скромными 
финансовыми ресурсами.22 

Размышления о структуре и положении семьи Бен-
наби, его путешествиях и его браке с француженкой по-
казывают богатство его происхождения и множествен-
ность обстоятельств, повлиявших на его личность и 
жизнь в этом анализе микроуровня. 

 
(2) Религиозные основания 

 
Семья Беннаби имела сильные религиозные традиции, 

где все было связано с руководство религиозного учения 
и все члены семьи сделали вклад для того, чтобы укоре-
нить исламские ценности и убеждения в своей душе. 
Один из его коллег и близкий товарищ описывал его как 
обладающего «высокой моралью, с чисто мусульманской 
личностью и приверженностью исламским ценностями и 
нравам». Он обладал самобытностью, высокими стремле-
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ниями и высоким самоуважением, и он никогда не отка-
зывался от этих принципов».23 

Много факторов повлияло на формирование его ис-
ламской личности и направляло его карьеру и стремле-
ние побороть проблемы мусульманского общества и ци-
вилизации, как в раннем возрасте, так и в зрелом, во 
Франции. 

 
(а) Ранние годы Беннаби 
В свои ранние годы Беннаби получил религиозное 

образование и убеждения из разных источников. Кроме 
историй бабушки, упомянутых выше в предыдущем пара-
графе, были ещѐ завия,24 рассказчики на еженедельных 
рынках, мечеть, куттаб,25 и медресе.26 

Роль завии как традиционного института играла клю-
чевую роль в сохранении исламских учений в периоды 
замешательства и сомнений после упадка мусульманской 
цивилизации. Те завии были важны, по крайней мере, 
для поддержания духа запоминания Корана и понимания 
ислама.27 Беннаби цитирует роль завии в своѐм религи-
озном образовании. Благодаря их хорошо организован-
ным программам он постиг определенные обычаи и 
нравственные принципы, связанные с традиционной 
жизнью. Завия была основана орденом суфиев под 
названием аль-кадирийя, возле дома его отца.28 

Известные истории и аль-хакавати (рассказчик) также 
связывали сознание Беннаби с ранним поколением исла-
ма и он признавал важность рассказчиков в своѐм не-
формальном образовании: 

 
«В Тебессе было другое лицо, представляющее извест-
ные черты и облик. В дни общественного рынка я ездил 
туда и слушал аль-хакавати, который рассказывал о ге-
роических поступках раннего поколения ислама».29 
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Образование и официальная арабская литература бы-
ли в упадке, не хватало печатных материалов и других 
медиа, поэтому рассказчики сохраняли общественную 
культуру. Они играли ключевую роль в продвижении 
осознания утери чести и того, что народ был угнетен. 

Как описывал Бариун, «психологическое влияние [аль-
хакавати] на людей было позитивным, алжирская иден-
тичность их была в угнетенном положении и они, в связи 
с этим, были вынуждены оставаться «другими», - как сим-
вол утраченной свободы».30 

Мечеть также играла ключевую роль в образовании 
Беннаби. В мечети люди слушают лекции, речи и про-
поведи имама.31 И в этой атмосфере Беннаби припадает 
к оригинальному источнику исламской культуры. Он ре-
гулярно посещал мечеть, особенно наслаждаясь пятнич-
ными молитвами.32 Как во всех мечетях в мусульманском 
мире, там был куттаб, где мусульманские дети учили Ко-
ран наизусть, полностью или частично, как условие для 
любого мусульманина, чтобы цитировать его во время 
ежедневных молитв и обрести некоторые знания контек-
ста аятов. 

В то же время, он посещал официальную француз-
скую школу, ходил в медресе, где изучал арабскую грам-
матику, литературу, поэзию, а также юриспруденцию, 
теологию и биографию Пророка. В этом отношении он 
вспоминает трех своих учителей, повлиявших на его ре-
лигиозные чувства и воспитавших в нем исламские 
принципы: 

 
«Уроки теологии, биографии Пророка шейха Ибн аль-
Мавхуба и юриспруденции шейха Ибн аль-Абида были 
сильным напоминанием моего духовного пути. С другой 
стороны, шейх Абд аль-Маджид (1882-1972) анализиро-
вал на своих уроках некоторые социальные проблемы и 
концепцию колониальной администрации, что вызвало 
нашу поддержку и энтузиазм».33 
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В ранние годы Беннаби книга «Рисалат аль-таухид» 
позднего лидера-реформатора Мухаммада Абду (1830-
1905) стала популярной. Она вводила новую методоло-
гию преподавания и изучения вопросов теологии и веры. 
Она открыла новые горизонты мышления и рассмотре-
ния важнейших вопросов и взглядов в его поколении. 
Беннаби признавал влияние этой книги на свои взгляды, 
вместе с «Моральным упадком западной политики на Во-
стоке» турецкого реформатора Ахмада Риды (1859-1930): 

 
«Оба автора оказали влияние на студентов моего поко-
ления и благодаря им во мне произошли интеллекту-
альные изменения после их прочтения... я считаю их 
обогатившими меня источниками и детерминантами 
моих интеллектуальных стремлений».34 

 
Когда Беннаби развил свою зрелую интеллектуальную 

личность, он признал пользу, которую он получил бла-
годаря этим книгам, хотя он считал их частичными уси-
лиями, которые не предоставляют модели для анализа 
целостности мусульманского положения. (Более деталь-
ное обсуждение этого вопроса предоставляется в интел-
лектуальном измерении пятой и шестой главы) 

Религиозные основания Беннаби глубоко повлияли на 
его мышление и его подход к исследованию цивилиза-
ции. Это очевидно из его первой опубликованной книги, 
«Феномен Корана» и его концепций о циклическом дви-
жении и религиозной идее. 

Книга, впервые изданная в 1947 г., была его первым 
интеллектуальным трудом. Он пытался осуществить ис-
следование Корана с новой точки зрения, чтобы истол-
ковать многие темы. В качестве первого шага в своей ин-
теллектуальной карьере, Беннаби заложил философские 
и методологические основания своих последующих ра-
бот. Он разработал общую модель своих главных идей и 
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теорий касательно вопросов, которые он изучал до этого. 
С Кораном он мог осуществлять теоретизацию в разных 
общественных и культурных областях. В этой книге цен-
тральный тезис на тему религии направляет его анализ на 
установление ее роли в любом цивилизационном про-
цессе. Он считает, что религия встроена в порядок Все-
ленной как закон, характеризующий душу человека. Он 
говорит: «в свете Корана религия кажется космическим 
феноменом, регулирующим мышление человека, а циви-
лизация как гравитация контролирует вопросы и условия 
ее эволюции».35 В то же время, раннее поколение ислама 
представлено везде во всех его трудах, особенно в «Ми-
лад муджтама» и «Ислам в истории и обществе». 

Следовательно, многие писатели и авторы считали 
Беннаби религиозным мыслителем, верным исламским 
принципам, взглядам и способу жизни. Они считали его 
мусульманским активистом, мыслителем и энтузиастом.36 

Однако, вышеупомянутых источников религиозных 
связей может быть недостаточно, чтобы изучить религи-
озные основания Беннаби, поэтому нужно детально изу-
чить важную часть жизни, которую он провѐл во Фран-
ции. 

 
(б) Религиозный опыт Беннаби во Франции 
Религиозные основания Беннаби в основном усили-

лись во Франции, где он смог освободить себя от тради-
ционных институтов, которые он считал несоответствен-
ными для воспитания исламских принципов творческим 
способом, хотя они предоставляли минимальные знания. 

В действительности, Беннаби открыл ислам в его уни-
версальном масштабе, когда он встречался со многими 
мыслителями и активистами со всего мира в Латинском 
квартале Парижа. Он общался с различными людьми 
разных религиозных традиций, и их открытые дискуссии 
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о всех религиях привели его к переосмыслению своего 
религиозного понимания или показали ему непротиво-
речивость оригинальной и логичной веры. 

Его связи с Христианской ячейкой молодых парижан 
испытали его сознание и нравы на соответственность его 
веры и поддали каждый аспект этой веры основательному 
анализу. В последствии это привело его к пониманию 
ислама в его целостности как религии, способа жизни, 
созидающей силы общества, культуры и цивилизации. 

Поэтому Беннаби считает ислам интегральной частью 
своего мышления и теоретизации, и на многие концеп-
ции в его подходе влияло его исламское религиозное ми-
ровоззрение, особенно на его концепцию причинности, 
положения человека, роли и функции религии в соци-
альных изменениях (больше деталей можно найти далее 
в этой главе). 

 
(3) Образование 

 
Мы обсудим образование Беннаби на пяти стадиях: в 

куттабе, официальной младшей школе, средней школе в 
Константине, во времена его скитаний и на французской 
стадии в Политехнике. 

(а) В куттабе 
Хотя его семья имела финансовые трудности, отец 

Беннаби отправил его в куттаб, чтобы обеспечить его 
исламскими знаниями и образованием. Несколько лет 
спустя он не получал удовольствия от посещения уроков 
в куттабе, не потому что он был нерелигиозным челове-
ком, а из-за метода преподавания и времени, потраченно-
го на уроки.37 

Образовательная проблема в мусульманском мире, ко-
торый переживал свои самые темные времена, была од-
ной из ключевых проблем, интересовавших Беннаби. Ей 
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не хватало видения, методологии, средств, особенно в 
Алжире под колониальным управлением, которое при-
меняло политику искоренения в религиозном, социаль-
ном, политическом, культурном и экономическом 
направлении. Другими словами, это была цивилизацион-
ная эрадикация. 

Колониальная политика угнетения и постоянной 
борьбы против распространения арабского языка и ис-
ламских ценностей не позволила Беннаби продолжить 
обучения в куттабе, поскольку оно не поощрялось. По-
этому он перешѐл в инициальную школу в Тебессе, при 
этом некоторое время он учился по обеим образователь-
ным системам. На самом деле, колониальный режим са-
ботировал программы куттаба в вопросах человеческих 
ресурсов и программ. Он не платил нормально арабском 
учителям, их зарплата не позволяла им получать личное 
финансирование от общества, им назначали уроки после 
рабочих часов. Следовательно, немного людей их посе-
щало. 

Другим фактором, повлиявшим на то, что Беннаби не 
смог продолжать своѐ обучение в обеих школах, была 
бедность отца. Он описывал как его семья не могла пла-
тить учителю Корана: «Я все ещѐ помню, как моя мама 
однажды не смогла заплатить моему учителю Корана. 
Поэтому она должна была отдать ему деревянную кро-
вать, вместо платы за месяц».38 

Кроме того, Беннаби не делал существенных успехов в 
изучении Корана, хотя он провѐл четыре года в куттабе. 
В результате его семья решила послать его в официаль-
ную начальную школу в городе. 

 
(б) В официальное начальной школе 
Официальная начальная школа отбирала алжирских 

детей только после квалификационного экзамена, после 
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которого Беннаби смог присоединиться к третьему уров-
ню.39 

Здесь Беннаби ощущал новое окружение, и впервые 
изучал новую методологию и новые предметы. В этих 
обстоятельствах он сделал мост между этими образова-
тельными системами, который укоренил в его разуме и 
душе стремление к поиску причин упадка традиционной 
системы и развития современной (французской или за-
падной) системы образования. Первая была в ужасном 
состоянии. Она потеряла свою самобытность, креатив-
ность, видение и методологию, сделавшую ее в прошлом 
моделью для всего человечества, первооткрывателем во 
всех областях исследований человека, формой человече-
ского характера и личности и индикатором превосход-
ных достижений ума в сфере культуры и цивилизации.40 
Последняя переживала плодотворный период, она обла-
дала развитыми методологиями и четкими взглядами; она 
пользовалась защитой колониального режима и получа-
ла финансирование и поддержку. Однако, она была чу-
жой для цивилизационной модели мусульманина в связи 
с ее секуляризованным видением и миссией вестерниза-
ции. 

Беннаби обратил внимание на эту дихотомию, когда 
он начал обучаться во французской школе, она продол-
жала обращать на себя внимание на протяжении его 
жизни и интеллектуальной карьеры. В этом контексте, мы 
можем понять идею ориентации Беннаби, являющуюся 
сущностью цивилизационной миссии общества. 

Вскоре он осознал, что традиционная образовательная 
система была в положении двойной отсталости. С одной 
стороны, она не соответствовала архетипу и модели, 
давшей начал это мусульманской цивилизации в VII веке, 
с другой, ей не хватало средства, инструментов и техник, 
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разработанных современной цивилизацией и заслужи-
вавших применения.41 

На самом деле, в этой новой атмосфере Беннаби делал 
весомые успехи. Возможно, это связано с новой методо-
логией преподавания во французской школе и с первым 
контактом с европейскими детьми, а также заботой, кото-
рую он получал от своей учительницы, мадам Билл, ко-
торую Беннаби очень любил и уважал. «Впервые, на этом 
уровне я непосредственно контактировал с европейскими 
детьми».42 Он улучшил свою успеваемость и овладел 
французским языком, который открыл ему новые гори-
зонты французской и западной культуры и цивилизации. 

До 1914 года, во времена Первой мировой войной, он 
должен был вернуться в Константину, чтобы продолжить 
своѐ обучение. Он снова приехал в дом своего двоюрод-
ного деда, и познакомился с новыми членами его семьи. 
Он встретился со своим дедушкой, который как раз вер-
нулся из Триполи, и со своим дядей Махмудом. Эти пе-
ремены предоставили ему возможность ознакомиться с 
природой больших городов, таких как Константина.43 

Он не задержался там надолго, а вернулся в Тебессу по 
окончанию Первой мировой войны. Тебесса была как 
культурный центр, где прошлые поколения и их элемен-
ты встречаются с поколениями будущего и его фактора-
ми.44 В отличие от Тебессы, где изменения происходили 
медленно, в Константине изменения были многогранны-
ми, быстрыми и огромными, особенно в структуре тра-
диционной культуры. Это просматривалось в способе 
мышления, одежде и поведении людей.45 мы можем себе 
представить насколько сильно повлияли изменения в 
обеих городах на личность Беннаби в столь юном воз-
расте. 

Во время Первой мировой войны Беннаби познако-
мился с американскими фильмами, которые показывали в 
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кинотеатрах Тебессы и наблюдал распространение аме-
риканского стиля жизни. Поэтому он написал в своей 
автобиографии, что мир начал американизироваться. 

В двух городах он мог наблюдать много событий. Он 
был впечатлен внешними и внутренними политическими 
и экономическими изменениями, которые повлияли на 
жизнь алжирцев в общем и на жизнь его семьи, в частно-
сти. Он получил пользу от своих путешествий между 
двумя средами и, к сожалению, покинул Константину, но 
получил существенную пользу: «Я мог классифициро-
вать вещи и идеи в моей голове и душе».47 Он наблюдал 
и записывал изменения, происходящие в жизни и мыслях 
людей в европейской и мусульманской алжирской сре-
дах, воспитывая в своем разуме понимание феномена с 
различных углов. 

Для целостного восприятия феномена изменений, его 
нужно рассматривать под следующими двумя углами: 

 
В Тебессе я наблюдал вещи с точки зрения природы и 
простоты, но в Константине я делал это с точки зрения 
общества и цивилизации, встраивая в это выражение ис-
ламский и европейский контекст.48 

 
Эти два контекста, наблюдаемые Беннаби в Тебессе и 

Константине, имеют большое влияние на развитие неко-
торых его концепций, касающихся человека природы и 
человека цивилизации. Другими словами, человеком 
простоты и природы является тот, кто ещѐ не вошѐл в 
новый синтез цивилизационных способностей, а человек 
города или цивилизации - это тот, который находится на 
цивилизационной или постцивилизационной стадии. 
Последняя стадия подразумевает неспособность пред-
принимать какие-либо цивилизационные усилия. Други-
ми словами, этот человек уже истощѐн и разрознен (см. 
вторую главу). 
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Беннаби интересуют в основном мусульмане Тебессы 
и Константины. В то время как жители Тебессы более 
связаны с концепцией homo natura, то население Кон-
стантины было скоплением разрозненных людей, живу-
щих, опираясь на свое наследие. Действительно, алжир-
цы из Константины находились на постцивилизацион-
ной стадии, и жили рядом с европейцами, которые при-
несли новую цивилизацию, находящуюся на цивилиза-
ционной стадии. Западная цивилизация, представленная 
французским представительством и правлением в Алжи-
ре, была в состоянии роста. Однако, мусульманская ци-
вилизация, представленная алжирским обществом, была 
в состоянии стагнации, постцивилизации. 

 
(в) Средняя школа в Константине 
В 1918 Беннаби вернулся в Константину для последу-

ющего получения среднего образования.49 Хотя он бро-
сил религиозную школу в Тебессе, он вернулся в неѐ 
опять в Константине благодаря своим связям с лидерами 
информационного движения, и официально он учился в 
школе Сиди аль-Джили, которая готовила студентов на 
протяжении двух лет к поступлению к высшую школу 
учителей и медицинских ассистентов.50 Он изучал исла-
моведение кроме своих формальных предметов. На этом 
этапе он начал новую фазу в своей жизни, и мы можем 
проследить его ранние интеллектуальные связи. 

У Беннаби было два учителя, повлиявших на него в 
новой школе: шейх Абд аль-Маджид (1882-1972), кото-
рый преподавал исламские курсы, и месье Мартин, учи-
тель французского в той же школе. Они символизирова-
ли два интеллектуальных круга, отображающих две раз-
ные системы образования. В этом контексте Беннаби от-
мечал: «Шейх Абд аль-Маджид, с одной стороны, и месье 
Мартин, с другой, сформировали в моем сознании две 
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тенденции, определявшие в последующие годы мои ин-
теллектуальные склонности».51 

В этой школе Беннаби с огромным интересом учился. 
Он посвятил все свои способности для того, чтобы обре-
сти настолько много знаний, насколько он мог от обеих 
учителей получить. Он посещал уроки шейха Абд аль-
Маджида как в школе, так и в мечети. Он также сильно 
привязался к своему французскому учителю, который 
открыл ему прекрасные работы французских и западных 
авторов. Он привил его душе желание читать и учиться. 
Беннаби ценил влияние месье Мартина на его стремле-
ния и успеваемость: 

 
«Месье Мартин обогащал своих студентов новым слова-
рем и впечатлял вкусом и искусством писать в их ду-
шах... Он привил моей душе вкус к чтению... поэтому он 
предоставил мне возможность читать каждую книгу 
Жуль Верна (1828-1905), Пьера Лоти (1850-1923), Клода 
Фаррера (1859-1952) и других».52 

 
Его алжирский учитель, шейх Абд аль-Маджид, озна-

комил Беннаби с известными классическими работами 
арабской литературы, классической арабской поэзией и 
текстами, связанными с доисламский эрой, Омейядским и 
Аббасидским периодами. Более того, он читал произве-
дения современных арабских поэтов и писателей, озна-
комился с Джебраном (1883-1931) и Иля Абу Мази (1983–
1957), хафизом Ибрагимом (1872-1932), Аль-Русафи 
(1875-1945) и Аль-Манфалути (1872-1924).53 

В то же время, Беннаби читал работы западных и ис-
ламских интеллектуалов и ученых. Скорее всего, его 
французский учитель познакомил Беннаби с трудами 
«Как мы мыслим?» и «Социальная история человече-
ства»54 Джона Дьюи (1859-1952), в которых он обратил 
внимание на когнитивные и социальные вопросы. Бен-
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наби также читал некоторые книги двух французов, при-
нявших ислам: «Благостная сень ислама» Изабель 
Еберхардт и «Ислам между китом и медведем» сенатора 
Эжена Джанга 

Также, в то время книги сторонников движения ре-
формации привезли в Алжир, и их влияние отобража-
лось на его способе мышления. Он читал «Рисалат аль-
таухид» Абду и «Умм аль-Кура» Аль-Кавакиби (1849-
1902), а также «Моральный упадок западной политики на 
Востоке» Ахмада Риды. Эти книги были первопроходца-
ми в своей области. Не только они повлияли на Беннаби, 
но и много образованных людей и интеллектуалов его 
времени.55 Он также открыл для себя Ибн Хальдуна, чи-
тая французский перевод его «Аль-Мукаддима» и познал 
славу исламской цивилизации.56 

К 1921 г. Беннаби сдал экзамен, который позволял ему 
продолжить обучение в высшей школе. Он стал студен-
том в своѐй новой школе, Lycee Franco-Musulman (фран-
цузско-мусульманский колледж). В этой новой среде он 
встретил много студентов из разных регионов Алжира и 
европейских студентов. Он также общался с некоторыми 
студентами шейха Абдул-Хамида бен Бадиса (1889-1940), 
основателя и президента Ассоциации алжирских мусуль-
манских улемов (Алжирских религиозных ученых), лиде-
ра и передовика реформистского движения в Алжире. 
Именно в этот период Беннаби ощутил новые тенденции 
мысли в мусульманских интеллектуальных кругах. Дви-
жение улемов было беспрецедентным в алжирском об-
ществе в отношении его подходов, методов и путей рас-
смотрения различных вопросов, касающихся реформ в 
обществе.57 

Беннаби писал в своей автобиографии, что он провѐл 
очень много времени со своими коллегами в кафетерии 
«Бин Ямина», на той же улице, что и его колледж, обсуж-
дал много вопросов из области культуры, религии и по-
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литики.58 Они обменивались и обсуждали много вопро-
сов, которые поднимались в недавно созданных нацио-
нальных арабских газетах и журналах. 

В этом социально-культурном контексте внимание 
Беннаби было направлено на усилия в разных кварталах 
среди алжирцев, направленных на возрождение и защиту 
алжирской идентичности и культуры. Он был глубоко 
взволновал различными аспектами алжирской культуры и 
общества, все в этой новой среде отображало дезинте-
грацию исламской традиционной жизни доминирование 
французской колониальной культуры и цивилизации. 
Таким образом, Беннаби, как и любой алжирец его по-
коления ощущал ответственность за эту ситуацию. Он 
говорил: «Я несу послание к моему обществу»59 благодаря 
Ибн Бадису, взгляды и социально-культурные усилия ко-
торого вдохновили поколение Беннаби воспринять ди-
лемму алжирского общества во всей ее целостности. 

 
(г) Годы странствования 
Беннаби окончил высшую школу в 1925 году. На тот 

момент он мог или продолжать своѐ обучение или найти 
работу в администрации. Для него, в первую очередь, 
было важно найти работу, поэтому он поехал во Фран-
цию в том же году со своими друзьями. К сожалению, 
проработав некоторое время на тяжелых работах он был 
убеждѐн, что он должен возвращаться в Алжир. У него 
были финансовые трудности, поскольку рынок труда не 
поощрял эмигрантов, приехавших из колониальных 
стран. Поэтому в том же году он вернулся в Алжир. В 
этот раз он думал о том, чтобы поехать в Саудовскую 
Аравию, Судан и Австралию. Он планировал открыть 
бизнес или основать ферму, но все его планы и идеи 
остались только мечтой.60 Он был безработным несколь-
ко лет, хотя он пытался найти работу в местных компани-
ях и офисах. Он пытался устроиться на работу ассистен-
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том судьи в шариатский суд, но его заявка была отклоне-
на поскольку законы не позволяют местным работать на 
таких административных должностях до 21 года. Беннаби 
описал в своей книге «Музаккират» грустные чувства: 

 
«Я вынужден оставаться безработным среди членов моей 
семье. Я был безработным из-за моего возраста, но для 
любого члена еврейской общины Тебессы на рынке 
находились уважаемые должности, для евреев, которые 
были младше меня».61 

 
Чтобы найти выход из положения безработного, он 

послал письмо одному своему другу, работавшему в суде 
Тебессы. Он настаивал на том, чтобы его взяли на работу 
хотя бы без зарплаты, чтобы он смог получить некото-
рый опыт до того, как он достигнет регламентированного 
законом возраста. В конце концов суд принял его. Бен-
наби немедленно начал работать с намерением получить 
опыт в этой сфере до того, как начнѐт работать офици-
ально.62 

После нескольких месяцев волонтерской работы в суде 
Тебессы, его официально назначили ассистентом судьи, 
но в суде Афлу (провинция на западе Алжира). Тем вре-
менем на улице был 1927 год. 

Эта работа предоставляла ему другие способы контак-
тирования с населением и его социальной, культурной и 
семейной жизнью. На самом деле, Афлу был другим ис-
точником знаний для него о природе культуры и лично-
сти алжирцев: 

 
«Афлу был для меня похожим на школу, где я научился 
воспринимать настоящие качества алжирцев, личность 
которых еще сохранила свою самобытность и непри-
косновенность. Определенно, именно этими характери-
стиками обладали алжирцы до прихода колонизато-
ров».63 
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В 1928 Беннаби перевели в Шалгам аль-Ид (террито-
рия на востоке Алжира). 

К сожалению, его новая среда не была мотивирующей. 
Он уволился и начал искать работу в Тебессе. Он осно-
вал бизнес со своим сводным братом, но из-за экономи-
ческого кризиса 1929 года бизнес не был успешным и 
они решили его закрыть. В этот раз его семья вмешалась 
и решила отправить его подальше от этой ужасной ситу-
ации, снова назад во Францию, но в этот раз для того, 
чтобы продолжить обучение, а не искать работу.64 

Это решение изменило его и ход его карьеры, по-
скольку оно сформировало одного из немногих интел-
лектуалов в мусульманском мире, посвятивших свою 
жизнь изучению причин отсталости и развития. Решение 
его семьи было смелым, поскольку их финансовое поло-
жение оставляло желать лучшего. 

 
(д) Французский период и его обстоятельства 
В 1930 году Беннаби приехал во Францию для даль-

нейшего обучения с намерением присоединиться к 
L‘ecole des Etudes Orientales (Школе востоковедения). 
Пока он ждал дня вступительного экзамена, он восполь-
зовался возможностью посетить известные места в Па-
риже, особенно Музей искусств и ремѐсел, который впе-
чатлил его.65 Он впервые видел такое количество арте-
фактов западной цивилизации, расположенных вместе в 
одном месте, как члены оркестра, которые играют сим-
фонию достижений западной цивилизации. 

Такими были чувства Беннаби, когда он посетил му-
зей. Музей разжег его интерес к вопросам цивилизации; 
он считал, что музей был своеобразной мастерской, в 
которой можно было постичь сущность цивилизации. 

Он хотел постичь эти достижения и то, как западная 
цивилизация достигла этого. В этих обстоятельствах он 
начал размышлять об изучении науки.66 
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Ожидая экзамена, Беннаби был в трудном финансовом 
положении. Как алжирцу, живущему в Париже, ему было 
нелегко обеспечить себя дешевыми обедами и прожива-
нием. Он оказался напротив офиса организации Христи-
анской ячейки молодых парижан, предоставляющей для 
своих членов дешевое питание и легкий доступ к книгам 
и журналам для их обучения. Заявление для вступления в 
организацию было для него первым моральным тестом в 
этом новом контексте, ибо речь шла о том, чтобы свя-
заться с организацией, противоречащей некоторым 
принципам его веры.67 

В своей автобиографии он описывал свои чувства: 
«эти моменты были первым моральным и этическим те-
стом в этой новой среде».68 Он был первым мусульмани-
ном из колонизированной страны, который стал членом 
этой христианской организации. 

Этот источник существенно повлиял на его дальней-
шую карьеру и направлял его к размышлению над неко-
торыми характеристиками ислама, которые он не замечал 
до этого. В этой организации Беннаби ощущал себя ду-
ховно богатым. Его ознакомление с новыми путями 
мышления установило стороны его мусульманского духа, 
которые он не осушал до этого, сформировало его спо-
собность к социальному анализу и посеяло в его созна-
нии семя философских размышлений.69 Он ознакомился 
со многими новыми идеями мировых религий и западной 
цивилизации. Он был удивлѐн программами и деятель-
ностью, организованными этой организацией, несмотря 
на то, что он чувствовал себя некомфортно из-за их веры 
в троицу.70 По этому поводу Беннаби сказал: «моя душа и 
разум, которые верили в единого Бога, не могли принять 
концепцию троицы, в которую верили мои коллеги в 
организации».71 Несмотря на разницу в убеждениях, он 
участвовал в деятельности организации и получал пользу 
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из ее источников без страха ассимиляции или чувства 
отчуждения; его духовное развитие и его сознание были 
открыты для восприятия новых вопросов, которые будут 
управлять всей его будущей жизнью. 72 

Участие Беннаби в деятельности христианской орга-
низации помогло ему прикоснуться к живому духу запад-
ной цивилизации. Тесная связь с его коллегами заставила 
его испытать внутренний динамизм французских семей и 
общества, в то время, когда он мог ощутить это только 
внешне в Алжире. Другими словами, его интеллектуаль-
ные и социальные связи с его коллегами помогли ему 
открыть духовный аспект того общества, которое он не 
мог увидеть в колониальной модели в Алжире. Касатель-
но его посещения французских семей с его коллегами по 
организации, Беннаби говорил: 

 
«Посещения французских семей с моими друзьями по-
казало мне сущность европейской жизни изнутри. В 
этих семейных посещениях я понял много вещей, кото-
рые я не мог понять, когда я был в Алжире. В Алжире, я 
рассматривал вещи по внешнему и искусственному виду. 
Моя деятельность и связи в пределах организации поз-
волили мне осознать духовное и моральное измерения, 
которых у меня не было в пределах колониальной моде-
ли.73 

 
Он приписал свое соответствие новой среде этой ор-

ганизации: «Возможно, причина моей гармонии с новой 
средой во Франции была связана с помощью организа-
ции».74 

Перед днѐм вступительного экзамена в школу востоко-
ведения Беннаби был уверен в том, что он сдаст его. К 
сожалению, его заявка была неуспешной и ему не удалось 
поступить. Он не доверял результатам, поэтому он ре-
шил сдать экзамен повторно. Из-за его упорства дирек-
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тор объяснил, что его поступление было недопустимым. 
Тогда он осознал, «что вступительная комиссия Школы 
востоковедения оценивала не научно, а политически».75 
Миссия этого учреждения состояла в предоставлении 
знаний о колонизированных странах и их коренном 
населении. Поэтому коренные люди, такие как Беннаби, 
должны исключаться из-за методов, развитых колониза-
торами и их друзьями-ориенталистами, чтобы коренное 
население оставалось в подчиненном положении, как 
они и хотели. 

 
е) В Политехнике 
После этих бесполезных усилий поступить в школу и 

по совету одного из коллег по христианской организа-
ции Беннаби решил поступить в Политехнику. 

Здесь он опять оказался в новой ситуации, которая за-
ставила его много читать. Чтобы подготовиться к экзаме-
ну, сосредоточенному на математике, Беннаби был вы-
нужден пройти дополнительные курсы, чтобы углубить 
свои знания нужных дисциплин. Кроме того, он нашѐл 
серию книг «Pour Comprendre» (для понимания), которые 
издал священник отец Морро и написал к ним предисло-
вие. Новый мир открылся для Беннаби, он с головой 
углубился в эти предметы, читал и спрашивал обо всем, 
питаясь понять все, связанное с математикой, геометрией, 
электричеством, физикой и механикой.76 

Он сдал экзамен и был зачислен в Политехнику, что 
полностью изменило его академическое направление,77 
но не его главную цель - исследование причин отстало-
сти мусульманского мира. В этом учебном заведении 
Беннаби овладевал новыми знаниями, новыми методами, 
основанными в основном на точности технических наук 
и математической логике.78 
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В то время как христианская организация предложила 
ему один аспект западного общества, Политехника и 
изучение инженерии открыло для него врата науки и 
научной методологии, которые обогатили и системати-
зировали его мышление. 

Два института связали его с основанием западной ци-
вилизации, где развиваются цивилизационные ценности, 
и с динамизмом западного сознания в отношении науки 
и технологии. Поэтому он мог использовать два подхода 
для понимания внутреннего динамизма Западной циви-
лизации касательно цивилизационных ценностей, кроме 
ее внешнего похода к ним, поскольку он наблюдал их в 
контексте взаимоотношений между колонизаторами и 
колонизированными в Алжире и в других колонизован-
ных странах. Беннаби описал эту ситуацию в следующем 
выражении: 

 
«Я начал свою работу с большим желанием, подобным 
желанию человека, который хотел принять новую рели-
гию. Поэтому этот период моих исследований не огра-
ничивался подготовкой к вступительным экзаменам в 
Политехнику. Это также кардинально изменило мое ин-
теллектуальное направление. Это вдохновило мою душу 
любить знания. Книги отца Морро открыли мне двери 
не только в новую школу, а также в новый мир, где все 
было предметом точных стандартов того, как должно 
быть и сколько. Человек в этом стандарте владеет чертой 
точности и наблюдения. Благодаря этому я начал зна-
комиться с Западной цивилизацией заново, после моего 
первого контакта посредством Христианской ячейки 
молодых парижан».79 

 
В этой новой школе Беннаби начал не только расши-

рять свой интерес к изучению науки, но и обдумывать 
некоторые вопросы, связанные с его колонизированным 
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обществом. Он постепенно начал интересоваться раз-
личными проблемами стагнации мусульманского обще-
ства в Алжире и в мире в целом. Более того, он все 
больше убеждался в той роли, которую он должен сыг-
рать и задании, которое он должен начать, чтобы пре-
успеть в нем, чтобы сделать свой вклад, если не понести 
ответственность, в решение различных проблем мусуль-
манского мира 

Беннаби ощущал силу ответственности за эту ситуа-
цию и должен был обрести знания для того, чтобы выйти 
из неѐ: 

 
«Я намеревался овладеть глубокими знаниями, как и 
каждый, кто считал любой вид невежества и все виды де-
градации в своѐм обществе своей ответственностью. 
Потому что никто не может посвятить себя решению 
этого, если он не верит в той или иной мере, в то, что 
он является спасителем, посланным этому обществу... 
Такое ощущение преследовало меня с того времени, как 
я начал учиться в этой школе».80 

 
Очевидно, его инженерное образование имело непо-

средственное влияние на формирование его области 
идей, его критического мышления и концепции мусуль-
манского мира.81 Он также направил своѐ мышление на 
то, чтобы выйти за пределы проявлений какого-либо яв-
ления. Будучи студентом Политехники, Беннаби встре-
тил Хаммуда Бенсаи (Hammudah Benssai), алжирского 
студента, изучающего философию в Сорбонне, и чело-
века, сыгравшего важную роль в познании Беннаби со-
стояния дел мусульманского мира и проблем цивилиза-
ции. Бенсаи писал докторскую диссертацию по фило-
софии под руководством французского ориенталиста 
Луи Масиньона (1883-1962) об Аль-Газали (450–505 г.х./ 
1058– 1112 г. н.э.), выдающегося мусульманского теолога, 
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юриста, философа, специалиста по логике, просветителя 
и мистика.82 

Беннаби был благодарен Бенсаи за то, что он расска-
зал ему о социальном и философском измерениях во-
просов, которые они обсуждали. поэтому он сказал: «Я 
глубоко признателен Хаммуду Бенсаи за мои способно-
сти автора, который специализируется на проблемах му-
сульманского мира».83 

Посредством этих открытых дискуссий со своим дру-
гом и учителем Беннаби разработал некоторые свои кон-
цепции. Он упоминал о своей сосредоточенности на 
анализе причин отсталости мусульманского мира, а также 
наблюдении различных тенденций в мышлении, касаю-
щиеся одних и тех же вопросов.84 

Беннаби выпустился в 1935 г. как инженер-электрик из 
Политехники, но никогда не работал по специальности. 
Наоборот, он занимался своеобразной «инженерией 
идей», поскольку его ранние годы определили его мыш-
ление и карьеру. 

Подводя итоги его образовательных оснований, может 
показаться, что все те образовательные учреждения, т.е. 
куттаб, завия, медресе, французская школа Константины, 
Христианская ячейка молодых парижан и Политехника 
сформировало его личность, наделили его богатым опы-
том и обеспечили различными источниками образова-
ния. Они также окрыли его сознание для многих вопро-
сов, связанных с положением его народа и направили его 
карьеру к разработке теоретической и практической мо-
дели для решения состояния отсталости его общества. 
Жизнь Беннаби не остановилась после того, как он стал 
инженером-электриком. 

Он участвовал во многих видах деятельности и в ин-
теллектуальных кругах, которые сыграли ключевую роль 
в предоставлении его мышлению более практичного ас-
пекта, вследствие чего он пересмотрел некоторые свои 
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идеи в контексте ежедневного опыта. В этом отношении 
на формирование его идеи цивилизационной реформы 
и развитие его подхода к исследованию цивилизации 
повлияли два фактора - его жизненный опыт и связи. 
Опыт Беннаби, его положение как гражданина колони-
зированного Алжира, его обучение в двух образователь-
ных системах, его принадлежность к коренному населе-
нию с одной стороны, и его контакты с европейскими 
колонизаторами с другой, все это прямо повлияло на 
формирование его идей о колонизованных и колониза-
торах и концепции «податливости колонизации» как ин-
струмента анализа психологической ситуации современ-
ных мусульман.85 

Его идея ориентации была результатом его опыта со-
циальной жизни алжирца в Париже и Франции, и му-
сульманина, как такового. Беннаби ввѐл свою концепцию 
«ориентации» мысли, работы и благополучия, чтобы раз-
местить области личностней, идей и вещей в динамиче-
ском взаимодействии вместо стагнации и пассивного су-
ществования. 

Он сформировал понятие «ориентации», возможно, 
благодаря своему опыту обучения в традиционной обра-
зовательной системе. Он считал, что система потеряла 
свою самобытность и не имеет достаточного количества 
методов, техник и идей, которые могут помочь ей сделать 
свой вклад в рассвет нового поколения, которое сможет 
побороть различные проблемы в мусульманском мире и 
встроить их в общую модель, способную диагностиро-
вать симптомы современного состояния мусульманской 
цивилизации. 

Функциональная концепция цивилизации Беннаби, 
скорей всего, была разработана благодаря его длительно-
му опыту наблюдения разных проблем в Алжире и 
Франции. Он сталкивался со сложностями при поисках 
работы, на рабочем месте, продолжая своѐ обучение, по-
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могая своей семье и т.д., поскольку не было сильного 
общества, которое поддерживало бы его, выполняло его 
обязанности и вело бы подобающий образ жизни, вы-
полняя минимальные нормы приличия. 

Беннаби считает, что счастье личности является не 
личным вопросом, а социальным. Чем больше личность 
связана с цивилизованным обществом, тем больше обя-
зательных требований предоставляется ей. В алжирским 
обществе во времена Беннаби и, возможно, в наше время, 
общество не гарантирует или не обеспечивает тех обяза-
тельных требований человеку, не помогает ему пользо-
ваться комфортным положением.86 

Опыт и социальная жизнь Беннаби среди мусульман 
его поколения вынудила его сосредоточиться на роли 
общества. Он подчеркивал концепцию цивилизации как 
нравственные и материальные условия, которые гаранти-
руют данному обществу социальную помощь для его 
членов. Цивилизация является: 

 
«Суммарным результатом моральных и материальных 
условий, которые гарантируют данному обществу спо-
собность предлагать каждому своему члену, на каждой 
стадии его существования от детства до следующей 
жизни обязательную социальную помощь, необходи-
мую для его развития на том или ином этапе».87 

 
Это развивает личность и общество, поскольку лич-

ность не предоставляет эти аспекты самостоятельно. 
Благодаря своему опыту он мог понять как отсутствие 

цивилизованного общества не давало вести уважаемую 
жизнь с мусульманами как с другими, хотя они имели все 
возможности и способности обрести такое положение. 
Следовательно, Беннаби считает общество ключевой 
силой в любом цивилизационном процессе, поскольку 
оно обеспечивает личность необходимыми гарантиями 
для ее прогресса и процветания. 
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ИНТЕЛЛЕКТУАЛЬНАЯ ДЕЯТЕЛЬНОСТЬ 

 
Мы уже проанализировали основания Беннаби, в этом 

параграфе мы рассмотрим интеллектуальную деятель-
ность, а именно, жизнь Беннаби как активиста и его ин-
теллектуальные связи с различными кругами, школами и 
парадигмами мысли. 

Тридцать лет в Европе, усиленные его свободным зна-
нием французского и его любовью к чтению и размыш-
лениям, предоставили Беннаби золотую возможность 
углубить свои знания в области европейской филосо-
фии, особенно в социальных и политических вопросах. 
Как результат, он углубил свою интеллектуальную и по-
литическую осведомлѐнность, и его интересы сдвинулись 
от инженерии к философии и общественным наукам. Он 
все сильнее стал углубляться в реформистское движение, 
много писал, делая вклад в вопросы реформы и возрож-
дения мусульманской цивилизации, и связывая различ-
ные интеллектуальные области для более глубокого по-
нимания положения мусульманского мира того времени. 
 

(1) Жизнь активиста 
 
Обучаясь в разных ученых заведениях, Беннаби начал 

все больше участвовать в деятельности, касающейся ре-
формистского движения, деколонизационного движения, 
усилий по возрождению Алжира и мусульманского мира. 
Он имел много связей с разными мыслителями, научны-
ми школами и движениями активистов. 

Действительно, много писателей и мыслителей счита-
ло его интеллектуалом и ценило его активистскую дея-
тельность. Еспозито считал, что Беннаби был «мусуль-
манским активистом ХХ века и национальными лидером 
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в Магрибе (Северная Африка) вместе с Бен Бадисом».88 В 
другом случае Еспозито описывал его так: «Мусульман-
ский учѐный-активист».89 Такого же мнения придержива-
лись Укаша, Бариун и другие.90 

Чтобы глубже понять мысли и действия Беннаби и их 
влияние на его личность, взгляды и подход к цивилиза-
ции, историческая методология становится инструментом 
для анализа развития его жизни активиста, она может 
помочь прояснить главные идеи, сформулированные им 
благодаря его различному опыту. 

Следующая глава описывает его жизнь активиста на 
трѐх этапах: ранняя деятельность, деятеность во Франции 
и деятельность в Египте и независимом Алжире. 

 
(а) Ранняя деятельность 
В раннем возрасте на Беннаби ожидало много вызовов 

в алжирском обществе, которые втянули его в дискуссии 
с коллегами. Его работа в шариатском суде в сельской 
местности Афлу и непосредственный контакт со студен-
тами Бен Бадиса углубили осознание роли, которую он 
должен сыграть в реформировании своей страны. Он 
получил богатый опыт и знания о динамизме обществ и 
наблюдал деградацию традиционных институтов в ал-
жирском обществе, причиной которой послужила не 
только атака колонизаторов, но также и неспособность 
традиционных институтов справиться с изменчивой 
сущностью общества. Согласно Беннаби, внутренняя 
слабость была первичным источником после разруши-
тельной роли колониализма. 

Автор соглашается с заявлением Кепеля о том, что 
Беннаби стремился изучить изнутри слабость мусульман-
ской цивилизации, которую он называл «податливость 
колонизации».91 Со своим опытом в общественных ин-
ститутах, таких как медресе, куттаб и другие он разрабо-
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тал это понятие, обозначающее внутренние причины 
отсталости и упадка цивилизации. Он также обозначает, 
что колонизация является исключительно следствием 
податливости колонизации. 

В свои школьные годы он сталкивался со многими 
идеями. Кроме изменчивого положения алжирского об-
щества под властью колонизаторов, он начал осознавать 
растущую нищету алжирцев. Его чувства и идеи стано-
вились все более обоснованными во время частых дис-
куссий в кафе «Бин Ямина», где он встречался со своими 
коллегами и студентами шейха Бен Бадиса для обмена 
идеями и повышения степени своего понимания. 

Опыт, обретѐнный на разных этапах своих ранних лет, 
направил его к исследованию причин упадка и возрож-
дения обществ и цивилизаций. 

 
(б) Деятельность во время французского периода 
Хотя Беннаби по специальности был инженером-

электриком,92 он никогда не работал по профессии, а 
посвятил остаток своей жизни вопросу отсталости.93 Он 
больше 30 лет изучал философию, историю, социоло-
гию, психологию и другие общественные науки для того, 
чтобы понять феномен рассвета и упадка обществ и ци-
вилизаций с разных точек зрения; он наблюдал социаль-
ные явления и сделал вклад в динамизм цивилизованного 
европейского общества. Он участвовал в политической 
деятельности североафриканских студентов и политиков, 
и имел сильные связи с различными секторами антико-
лониализма из Африки, Арабского мира и Азии. 

Как алжирский студент в Париже в 1930-е годы, Бен-
наби познакомился с кругами мыслителей и обществами 
с такими же интересами в Латинском квартале.94 Он стал 
больше знать о политических движениях в колонизован-
ных странах и все больше участвовать в дискуссии о про-
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блемах колонизированного Алжира и других мусульман-
ских стран со своими коллегами. 

В этот период Беннаби превратился в реформатора и 
активиста-антисуфиста. Он начал осознавать важность 
движения «улама» и их учений и пропагандировал идеи 
ислах (реформы), единства Магриба (Северной Африки) 
и любых призывов, которые отображали ислам и рефор-
мистское движение.95 

Декартовы идеи также формировали взгляды и культу-
ру образованной французской элиты, и способ мышле-
ния большинства интеллектуалов. На Беннаби оказывали 
влияния идеи ислах, которые боролись с предрассудками 
некоторых суфийских орденов и декартовыми идеями, 
которые он слышал в политехнике. Следовательно, Бен-
наби стал активистом, работающим против суфизма и 
предрассудков.96 

Латинский квартал помогал ему понять ситуацию в 
Алжире, как с болезненной стороны колонизации в Ал-
жире, так и с оптимистической стороны реформы и ли-
берализации. Он поддерживал сильную моральную и 
духовную связь со своей страной и пропагандировал 
идеи реформы, национальности и открыто высказывался 
простив поселенцев.97 Он участвовал во многих полити-
ческих и социальных акциях как член Ассоциации сту-
дентов Магриба и поддерживал их в Латинском квартале 
Парижа, с 1930 года, когда он прочитал свою первую 
публичную лекцию «Почему мы мусульмане?». За свою 
антиколониальную деятельность его допрашивала фран-
цузская полиция и он попал под ее длительное наблюде-
ние, а его семью преследовал колониальный режим.98 

Когда он посетил Алжир в 1932 г., он увидел новую 
атмосферу деятельности и движения, возникающего во-
круг идей реформации, и политическую деятельность 
нескольких групп из числа коренного населения. В част-
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ности, улемы начали процесс возрождения, чтобы защи-
тить идентичность и внедрить первичные элементы сво-
бодного и независимого алжирского общества. 

Беннаби считал, что цель улемов по основанию школ, 
мечетей и клубов была правильной начальной точкой 
реформирования общества и возрождения цивилиза-
ции.99 

Поэтому он ещѐ больше углубился в свою деятель-
ность и высказал свою поддержку Ассоциации улемов, 
хотя он не был официальным ее членом. Когда он вер-
нулся во Францию в том же году, он был оптимистиче-
ски настроен касательно будущего алжирского общества. 
Он был вдохновлѐн реформистским движением улемов, 
сосредоточенным на изменении способа мышления ал-
жирцев, и осуществляющим длительный проект измене-
ния их мировосприятия. 

То, что он увидел в Алжире во время этой поездки, 
убедило его в первостепенном значении образователь-
ной и культурной деятельности, а не политической дея-
тельности. Улемы считали свои усилия обязанностью, 
которую нужно выполнять, поэтому они не ждали возна-
граждения или материальной выгоды. С другой стороны, 
политическая деятельность считает свои усилия таковы-
ми, за которые должно быть вознаграждение. 

Беннаби считает, что политики эксплуатировали ам-
биции людей вместо того, чтобы готовить их брать от-
ветственность за защиту идентичности и независимости 
Алжира. В отличие от политиков, интеллектуалы (улемы) 
были генераторами идей, в которых нуждалось алжир-
ское общество.100 

По мнению Беннаби, целостная мысль заключается в 
том, чтобы рассматривать формулировку цивилизации 
как социального феномена, присущего тем же условиям 
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и обстоятельствам, которые были свидетелями рождения 
той цивилизации в первом цикле.101 

Этими условиями были интеллектуальные идеи, кото-
рые продвигали улемы. 

Вернувшись в Латинский квартал, он продолжил свою 
деятельность активиста, читал лекции, писал статьи и 
общался в разных кругах, особенно с Христианской 
ячейкой молодых парижан и Ассоциацией студентов  
Магриба.102 Это указывает на то, что он не был антихри-
стианским деятелем или религиозным фанатиком, он 
выступал против колониализма. Его религиозные осно-
вания позволили ему быть открытым к сотрудничеству с 
людьми с разными религиозными убеждениями и идео-
логиями. Его понимание Корана и исламских принципов 
научили его по-дружески относиться ко всем людям, 
включая ученых, политических лидеров и людей из та-
ких регионов, как Арабский мир, Китай, Вьетнам, Афри-
ка, Латинская Америка, к европейским и еврейским сту-
дентам.103 

Во время этого периода он встретил Махатму Ганди, 
когда тот посещал Париж в 1932 году и читал лекцию, 
организованную Ассоциацией студентов Магриба на те-
му колонизации.104 

В 1935 году, после того, как он получил специальность 
инженера-электрика, он хотел поехать в Саудовскую Ара-
вию, чтобы соприкоснуться с идеей исла, в Египет для 
дальнейшего обучения в университете Аль-Азхар и в 
Афганистан, Судан, Италию или Австралию, чтобы 
осесть и работать, но все эти попытки были без-
успешны.105 

В начале Второй мировой войны, в 1939 году, он вер-
нулся в Алжир, но понял, что ему нельзя жить там. По-
этому, он вернулся во Францию расстроенным и груст-
ным.106 Он начал работать журналистом в хорошо из-
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вестной французской газете «Le Monde» («Мир»). Во вре-
мя этого периода он начал писать свою первую книгу о 
проблемах цивилизации и возрождения в мусульманском 
мире.107 

Кроме деятельности в Ассоциации студентов Магриба, 
Беннаби также участвовал в политической жизни Север-
ноц Африки, общаясь с некоторыми североафрикански-
ми политиками. 

Весь этот опыт убедил его, что возрождение алжирско-
го народа и мусульманской уммы и цивилизации не такое 
однозначное, как различные тенденции в философии. 
Также, оно не похоже на то, что пропагандируют поли-
тики в своѐм личном желании для временной победы на 
выборах и прихода к власти, в то время как настоящая 
ситуация отсталости людей недооценивается. Он при-
держивался мнения, что политический подход является 
всего лишь эксплуатацией сложившейся ситуации фана-
тичными и прагматичными политиками. Он сосредото-
чен скорее на правах, а не на обязанностях, укореняющих 
и переносящий вопрос с его динамического характера в 
политический дискурс, ограниченный политической не-
зависимостью. С другой стороны, политизация вопроса 
отсталости казалась Беннаби превалированием одного 
аспекта вопроса над другими. Политические деятели его 
времени обвиняли колонизаторов, в то же время игнори-
руя дух податливости колонизации в душах колонизо-
ванных людей. Таким образом, Беннаби считал, что по-
зитивным шагом было не обвинение колонизаторов или 
борьба за права, а, наоборот, признание внутренних 
причин упадка и рассмотрение колонизации как резуль-
тата нашей уязвимости к колонизации.108 

Ни одна политическая программа не будет успешной, 
пока нет оснований для нее, поэтому улемы занимались 
изменением идей, способа мышления, интеллектуальной 
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составляющей и путей рассмотрения вопросов с помо-
щью образовательных программ реформы и ислах. 

Существовала только одна школа, применившая чет-
кую и последовательную парадигму, которая подходила к 
рассмотрению вопроса конструктивно и целостно. Одна-
ко, улемы не оставались верными своему подходу, когда 
они не смогли отстоять своѐ видение: они недооценили 
свою роль и оставили лидерство в обществе политикам. 
Они также занимались политикой и оставили свою пер-
воначальную миссию образования и интеллектуальной 
реформы.109 

Французская полиция жестоко преследовала Беннаби, 
поскольку его приверженность идеям ислах и различным 
антиколониальным группировкам увеличилась. Он чув-
ствовал, что пребывание во Франции больше не было 
полезным для его плана действий, особенно после того, 
как он издал свою первую книгу, поэтому он решил 
найти безопасное место, где он мог бы продолжать свою 
миссию реформы и цивилизационного оживления, а 
также издавать свои книги на арабском языке для араб-
ских интеллектуалов, которых Беннаби считал своей це-
левой аудиторией.110 

Когда в 1954 году началась революция в поддержку не-
зависимого Алжира, он присоединился к борьбе. После 
нескольких попыток ему удалось сбежать от заключения 
во Франции в Египет. 

 
в) Деятельность в Египте и в независимом Алжире 
В 1956 году Беннаби уехал в Каир, где и жил до того, 

как Алжир обрѐл свою независимость в 1962 году, после 
132 лет «деструктивной» французской оккупации, кото-
рая вынудила алжирцев сражаться насмерть с колониаль-
ными властями, чтобы освободиться от их доминирова-
ния.111 
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Как политический беженец в Египте, Беннаби ощутил 
исторический сдвиг и новую фазу, во время которой он 
познакомился с разными людьми, от политических ли-
деров до ученых-религиоведов и студентов университета. 

Ещѐ со своих первых дней проживания во Франции, 
он искал возможность познакомиться с интеллектуалами 
и традиционными институтами, такими как университет 
Аль-Азхар, чтобы углубить свои знания и распространять 
свои идеи. Египет был сердцем мусульманского мира в те 
времена в отношении его интеллектуальной роли и ре-
лигиозного значения, а также его недавно созданного 
панарабского правительства и политической элиты. Это 
также была первая арабская страна, которая открыто под-
держивала алжирскую освободительную революцию и 
стала безопасным убежищем для алжирских национали-
стов.112 

Беннаби четко очертил свою программу, сказав, что 
он приехал в Египет по двум причинам: издать свои кни-
ги и представить их арабским читателям, и так как он был 
алжирским активистом, который двадцать пять лет бо-
ролся против колониализма, продолжить свою борьбу 
вместе с лидерами алжирской революции в Египте.113 

В Каире он перевѐл на арабский и издал свои книги, 
которые были написаны на французском языке «Le 
phénomène coranique», «Les conditions de la Renaissance», 
«Vocation de l‘islam» и «Réflexions sur la société arabe». 
Кроме того, он издал «S.O.S Algérie» (1957), чтобы объяс-
нить алжирский вопрос интеллектуалам, и «L‘Afro-Asia-
tisme» (1958), книгу, рассматривающую теоретическую 
модель африканского и азиатского населения в борьбе за 
независимость и цивилизационную реформацию. 

Его свежие идеи и беспрецедентный подход к процес-
сам развития и реформации обеспечили ему престижный 
статус среди египетских интеллектуалов, несмотря на их 
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принадлежность или идеологические взгляды. Он пере-
направил своѐ внимание на вопросы цивилизационного 
обновления и возрождения в мусульманской умме, а так-
же на преобладание интеллектуальных вопросов над дру-
гими, связанными с ситуацией в умме. 

Недавно сформированное египетское панарабское 
правительство «свободных офицеров» приветствовало 
его, он основал некоторые интеллектуальные групиров-
ки, в которых многие студенты университетов и интел-
лектуалы из различных регионов мусульманского мира 
участвовали в переводе и распространении его идей.114 

Беннаби легко понял их потребность в модели, как 
начальной точке. Поэтому, он посвятил свой «Фикрат 
аль-ифрикийя аль-асйавийя» (афроазиатизм) египетскому 
правительству и национальным движениям развиваю-
щихся стран как вклад в усилия по формулированию но-
вой парадигмы в международных отношениях. 

Признавая важность его идей, египетское правитель-
ство назначило его советником исламской конференции 
и членом Исламской исследовательской академии в Каи-
ре.115 Он участвовал во всех исламских конференциях в 
эти годы и продемонстрировал энтузиазм, энергию, глу-
бину и искренность. 

В1959 году он посетил такие страны, как Сирия и Ли-
ван. Он познакомился с ещѐ большим количеством уче-
ных, сделал ещѐ больше докладов в культурных центрах 
и университетах и участвовал во многих семинарах в 
Египте, Саудовской Аравии, Кувейте и Триполи.116 Все 
это было возможностью представить себя и свои идеи 
Арабскому миру. 

Жизнь Беннаби как активиста не закончилась после 
обретения Алжиром независимости от французских ко-
лонизаторов 5 июля 1962 года, она обрела более интел-
лектуальный фокус. Когда он вернулся в Алжир в 1963 
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году, то подытожил интеллектуальную деятельность в 
Каире, но новое постколониальное правительство про-
игнорировало его настаивание на четком прожекте ре-
формы после 142 лет враждебности и гегемонии так 
называемой французской «mission civilizatrice» (цивили-
зационной миссии) в Алжире. Поэтому он отказалась от 
должности в правительстве социалистов и марксистов.117 

Его вклад в реформу снова независимого Алжира не 
был официально оценен. Однако, он продолжил осу-
ществлять свою интеллектуальную роботу с помощью 
студентов и некоторых друзей, и издавал больше книг. 
После своего возвращения из длительного изгнания в 
Египте в 1963 году, он вместе с некоторыми из своих 
коллег и оставшихся членов организации «Улама», кото-
рая существовала до 1966 года, когда она была запрещена 
алжирским социалистическим режимом,118 основали об-
щественную ассоциацию «Джамиййат аль-кийам аль-
исламиййа» («Асоциация исламских ценностей»). 

Его назначение в 1965 году на должность директора 
высшего образования в Министерстве национального 
образования привело его ближе к тем, кто принимает 
решения, которые помогли ему привить некоторые его 
идеи политической элите этого времени.119 несмотря на 
это, он ушѐл с должности в 1967 году, чтобы освободить-
ся от официальных обязанностей и сосредоточиться на 
основании сети интеллектуалов, которая была представ-
лена мусульманскими интеллектуалами из разных стран и 
с разными мировоззрениями.120 Он также основал кон-
ференцию, которая потом стала именоваться Ежегодной 
конференцией исламской мысли и проводилась до 1989 
года. 

До 1971 года кульминацией активной жизни Беннаби 
стало паломничество в Мекку с последующим посеще-
нием некоторых арабских стран, где он встретился со 
своими друзьями и студентами.121 31 октября 1973 года 
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Беннаби умер в Алжире, оставив неоценимые наследие о 
проблемах мусульманской цивилизации, наследие вели-
кого мусульманского мыслителя, которого вряд ли смог 
бы воспитать современный Алжир.122 

Его связи мы обсудим в следующем параграфе, как 
определено Mu в ее внутреннем социальном измере-
нии.123 

 
(2) Интеллектуальные связи 

 
В центре этого исследования - группы мыслителей, ко-

торые имели непосредственные связи с Беннаби и могли 
повлиять на формулирование и разработку его подхода к 
исследованию цивилизации.124 Обсуждение этих связей 
осуществляется на социальном уровне , а интеллектуаль-
ный уровень будет обсуждаться в шестой и седьмой гла-
вах. 

Во время своего обучения во Франции в 1930-е годы 
Беннаби участвовал во множественных видах деятельно-
сти и убедился в том, что важно развить командную ра-
боту и сильные связи с интеллектуалами мусульманского 
и развивающегося мира для реагирования на сложные 
вопросы недостаточного развития. 

Однако, он признавал, что мусульманским интеллекту-
алам не хватает взаимосвязей и у них отсутствует коллек-
тивный труд. В этом отношении он сказал, что «в то вре-
мя я не осознавал, что коллективная работа и ее результа-
ты являются основаниями, которые мусульманский мир 
потерял и ещѐ не восстановил, особенно его интеллекту-
алы».125 

Беннаби думал об основании традиции общения сре-
ди интеллектуалов, поэтому он стремился общаться со 
многими кругами и стать частью организации. Он также 
поддерживал некоторые движения и тенденции, которые 
он считал близкими к своим идеям. 
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(а) Связи с улемами и реформистами 
У Беннаби самые сильные связи были с движением 

реформистов в мусульманском мире, представленном 
улемами. 

В своей автобиографии он несколько раз упоминает 
свои отношения с его членами, мыслителями и учеными, 
которые имели сходную сферу интересов и он участво-
вал в их деятельности в Алжире и Франции, подбадривая 
ислах, реформизм.126 

В раннем возрасте его привлекала реформа Улама и 
его вдохновили студенты Бен Бадиса, представившие ему 
новую модель религиоведа, который соединяет в себе 
религиозные истоки и жизнь активиста раннего поколе-
ния мусульман. Улама была группой, звеном в длинной 
цепи ученых и мыслителей, которая достигала времѐн 
Ибн Таймийи (661-728 г.х.).127 

Беннаби считал шейха Абд аль-Маджида, Ибн аль-
Мавхуба и Ибн Мханна ранними предшественниками 
реформизма, проложившими путь для Улама, чтобы те 
продолжили их миссию в интеллектуально-религиозном 
движении.128 Он считал их связующим звеном между 
информационным движением Востока и Алжира. Они 
инициировали движение в ХІХ столетии в Алжире.129 

Бен Бадис был известным реформатором и лидером 
ассоциации Улама, который сильно повлиял на Беннаби, 
а также на всех алжирцев, считавших его пропагандистом 
алжирской идентичности в наше время. Благодаря своим 
усилиям по реформации и образованию он смог под-
держивать исламскую идентичность алжирцев во времена 
французского колониального плана очищения и аннек-
сии. 

Приверженность исламу Беннаби, восхищение ран-
ним поколением мусульман, его панисламизм и восхи-
щение Ибн Хальдуном сформировались благодаря связи 
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с Бен Бадисом и Улама. Результат этих тесных связей с 
ними и его понимание их учений130 способствовали 
формированию сильной оппозиции Беннаби к укло-
нившимся мистическим орденам и материалистическому 
сознанию. 

Образовательная и культурная философия и деятель-
ность Улама повлияли на Беннаби таким образом, что он 
начал считать себя членом этой группы, хотя официаль-
но и не становился ее членом.131 Его концепция преоб-
ладания идеи в изменчивой исторической ситуации была 
разработана под влиянием философии Улама, стратегию 
которых подчеркнул Бен Бадис: 

 
«Критическое положение мусульман невозможно ре-
формировать, пока ученые не реформированы». И их 
образование нельзя неформировать , пока оно не отсле-
дит свое происхождение и корни до учения пророка 
Мухаммада и его руководства.132  

 
Поэтому, улемы были сосредоточены на возрождении 

обучению исламу и арабскому языку, они повышали зна-
чение ислама как части алжирской идентичности.133 

В 30-все годы Беннаби встречался с некоторыми чле-
нами Ассоциации Улама. С некоторыми у него были 
дружеские отношения, особенно с шейхом Аль-Укби, 
шейхом Аль-Ибрахими (1889-1964), Тауфиком аль-
Мадани и другими.134 Однако, его тесные отношения с 
Улама позволяли ему критиковать их подходы. Благодаря 
его связям с ними он смог увидеть две проблемы среди 
интеллектуалов в общем и Улама в частности. 

Во-первых, он открыл комплекс неполноценности ал-
жирских интеллектуалов, как традиционалистов, так и 
модернистов, в сравнении с другими интеллектуалами.   
В то время, как традиционалисты испытывали комплекс 
неполноценности относительно интеллектуалов Араб-
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ского востока, то модернисты чувствовали себя второ-
сортными, когда встречали западных интеллектуалов в 
общем и французских в частности. Беннаби расширил 
свое наблюдение относительно интеллектуалов мусуль-
манского мира в наше время, которые чувствовали ком-
плекс неполноценности относительно западной культу-
ры. Поэтому, он пришѐл к выводу о том, что «это общее 
явление; каждое общество, потерявшее свою цивилиза-
цию, потеряет свою самобытность мышления и действия, 
когда оно столкнѐтся с идеями других».135 

Во-вторых, на исламской конференции в Париже 
(1936), где встретились все партии Алжирского нацио-
нального движения, Беннаби указал на неспособность 
Улама выполнять обязанность, которую им доверил ал-
жирский народ. Хотя Улама были самыми надежными и 
способными выполнять ее, они передали ее политикам-
прагматикам. Поэтому, с цивилизационной точки зрения, 
эти интеллектуалы традиционной культуры (Улама) не 
смогли осуществить свою важную миссию в истории, 
поскольку это часть модели, сформированной под влия-
нием и традициями пост-аль-муваххидской эры, постци-
вилизационной стадии мусульманской цивилизации, ко-
гда ее члены потеряли креативность и самобытность.136 

Критика усилий Улама не помешала Беннаби при-
знать их творческий путь реформы. Они помогли ему 
понять важность понятия «ориентация», которое мы об-
суждали в третьей главе. 

Их деятельность и взгляды, а также сосредоточенность 
на том, что сначала нужно трансформировать человече-
скую душу, а потом изменять окружение повлияли на 
него. Беннаби был убеждѐн, что улемы были на правиль-
ном пути и могли начать цивилизационный процесс, 
поскольку они начали с изменения идей и способа мыш-
ления людей. Улемы были сосредоточены на чистоте и 
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сохранении исламских учений, они мобилизовали опыт 
ранних поколений ислама и беспокоились о трансфор-
мации души и способа мышления из состояния их пост-
аль-муваххидской культуры в новую культуру. Это впе-
чатлило Беннаби, который считал, что способ рассмот-
рения ситуации реформы улемами содействовал началу 
нового цивилизационного процесса.137 

 
(б) Связи с ранними мусульманскими учеными 
Беннаби также был под влиянием видения и идей не-

которых ранних мусульманских ученых и писателей, та-
ких как Ибн Таймийя и Ибн Хальдун, которые создали 
разные объемы трудов по мусульманской общественной 
истории, культуре, цивилизации и рассматривали разные 
проблемы, которые исследовал Беннаби. 

В отличие от Аль-Газали, который был мистиком, Ибн 
Таймийя рассматривал проблемы своего времени. Он 
был муджахидом (борец во имя Господа, который жил во 
время вторжения монголов), призывавшим к духовному и 
общественному возрождению в мусульманском мире. Его 
усилия привели к основанию династии Альмохадов и, 
позднее, к возникновению движения салафитов138, за-
рождение которого Беннаби связал с трудами Ибн Тай-
мийи. 

Ибн Абдул-Ваххаб (1703-1792), по мнению Беннаби, 
сделал большой вклад в движение реформистов. Он ос-
новал салафитское движение, которое сосредотачивает 
свои усилия на очищении ислама от всех новшеств, про-
никших в эту религию во время поздней истории ислама. 
Салафиты особенно сильно набросились на культ по-
клонения святым, продвигаемый суфизмом на протяже-
нии длительного времени, считая такие движения поли-
теизмом и неверием. Это отношение имело огромное 
значение для Беннаби и алжирской реформы для ее 
борьбы против мифов, сект и практик.139 Последние 
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поддерживались Аль-Афгани и его друзьями, которые 
разделяли эти идеи. 

Беннаби считал себя творением этой цепи реформа-
торов, начинающейся с Ибн Таймийи. Поэтому он зна-
комился с популяризаторами современного реформист-
ского движения в мусульманском мире. Он упоминает 
Мухаммада ибн Абдул-Ваххаба, Аль-Афгани, Абду и Ри-
ду, а также Арсалана в книге «Музаккират шахид ли аль-
карн» и в других, более ранних, трудах, он черпал знания 
из различных источников, кроме упомянутых выше уче-
ных и мыслителей. 

Хотя Беннаби критиковал сосредоточенность Аль-
Афгани на политике в его призыве к реформированию, 
он считал его пионером информационного движения. В 
своей книге «Шурут аль-нахда» Беннаби сказал: 

 
«В спокойствии ночи [мусульманской цивилизации], ко-
гда мусульманская умма была в глубоком сне, появился 
голос из афганской земли, призывающий к началу но-
вого дня. Это был призыв: «Идите к успеху!». И его эхо 
распространялось вокруг. Это был голос Джамалуддина 
аль-Афгани, человека, который пробудил свою умму для 
нового возрождения и нового дня в ее истории».140 

 
По мнению Беннаби, кроме важного качества Аль-

Афгани как человека с животрепещущей фитрой (врож-
денной природой), которое обозначает то, что он обла-
дал всеми качествами интегрированного человека (смот-
реть первую главу), он был также человеком уникальной 
культуры, который открыл эру Homo sapiens (человека 
знания и культуры). Эта культура будет привлекать в сво-
ѐм пробуждении молодых интеллектуалов мусульманско-
го мира.141 Другие связи с Абду и Ридой описываются во 
многих книгах Беннаби. 
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В целом, на него влияло реформистское движение, 
вдохновляющее его мышление и побуждавшее его ана-
лизировать разные проблемы, касающиеся мусульман-
ского мира. 

 
(в) Связи с друзьями и коллегами 
Путешествие Беннаби в Египет и другие арабские 

страны предоставило ему прекрасную возможность пере-
смотреть и углубить свои знания и опыт. Благодаря этому 
путешествию он познакомился со многими мыслителя-
ми, политиками, политологами и религиоведами, и имел 
студентов из разных регионов мусульманского мира и 
различных областей исследований. 

Благодаря открытым дискуссиям, Беннаби осознал 
важность некоторых своих идей, и смог их объяснить 
другим. Например, когда он был в Египте, то услышал 
много критики таких понятий как «религиозная идея», 
«религия как катализатор», которые не были объяснены 
полностью в первом издании, опубликованном в 1948 г. 
Поэтому, он расширил свой анализ во втором издании 
1960 года. 

Во время египетского периода он также осознал то, 
что в арабских и мусульманских странах возрастает инте-
рес к проблемам, связанным с социологией. Новое поко-
ление продемонстрировало своѐ стремление понять со-
циальные факты и их механизмы. Беннаби признаѐт, что 
его обсуждения и объяснения сбивали с толку ученых и 
студентов, особенно аспекты, связанные с религиозной 
идеей и ее ролью как фактора в ориентации истории.142 

Следовательно, он решил расширить свой анализ, 
чтобы охватить не только ислам, но также другие рели-
гиозные идеи, и проанализировать различные объясне-
ния социального феномена и роли религии в историче-
ских изменениях.143 
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Друзья Беннаби и ученые способствовали развитию 
его концепций и анализа. Хотя его исходные ключевые 
идеи остались такими же, как и в первом издании его 
книг, он усовершенствовал их значения и объяснения в 
результате многих обсуждений и связей со многими мыс-
лителями. Беннаби очень дорожил своей дружбой с Бен-
саи, близким другом и соратником с первых дней в Па-
риже и до последних дней, а также известным филосо-
фом, мыслителем и коллегой. 

Бенсаи повлиял на изменение взглядов Беннаби. Его 
профессионализм в исламоведении, его связи в Сорбон-
не и его обширные знания философии и социологии 
сделали его источником знаний для Беннаби. Благодаря 
длительным обсуждениям, Беннаби мог выработать свои 
личные взгляды на цивилизацию как на социальный фе-
номен.144 

Он признавал в своей книге «Музаккират шахид ли 
аль-карн» влияние Бенсаи на свою личность. (1) Он по-
знакомил Беннаби с философией, социологией и исто-
рией на университетском уровне,145 (2) с французским 
ориенталистом Луи Масиньоном, который был ведущим 
специалистом в ориентализме и исследовании ислама и 
мусульманской культуры, (3) и обществом культурных и 
научных традиций в Сорбонне в Париже.146 Беннаби от-
личался от своего друга. В то время, как он был больше 
погружѐн в математику и декартово мышление, Бенсаи 
был более сентиментальным и перенял взгляды Аль-
Газали и Паскаля.147 

Они оба поддерживали метод улемов по реформиро-
ванию, поскольку они считали, что это был алжирский 
вариант движения салафитов, которых они считали спа-
сителями мусульманского мира. Беннаби был убеждѐн, 
что он и его друг будут преемниками улемов после того, 
как окончат свои исследования.148 
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Беннаби был способным разработать, переоценить и 
углубить свои концепции благодаря своим связям, он ещѐ 
больше убедился в том, что религия занимает централь-
ное место в реформировании мусульманской цивилиза-
ции и в императиве изменения способа мышления и 
культуры людей перед тем, как любой проект станет 
успешным. Также, он подчеркивал потребность осозна-
вать цивилизационную стадию, на которой находится 
мусульманский мир, и рассматривать сеть социальных 
взаимосвязей, которую он считал клапаном безопасности 
общества, предоставляющим минимальное количество 
связей, необходимых для осуществления главных целей в 
цивилизационном процессе. 

 
ВЫВОДЫ 

 
Цель этой главы состояла в том, чтобы найти внутрен-

ние социальные факторы, влияющие на формирование и 
развитие подхода Беннаби к цивилизации, или проана-
лизировать то, как его личный опыт и интересы влияли 
на его теоретизацию. Автор использует внутреннее со-
циальное измерение Mu для анализа жизни Беннаби и 
для установления аспектов, которые влияли на его подход 
к цивилизации. 

На него влияли его семья, религиозное воспитание и 
образование, его интеллектуальные стремления, деятель-
ность и научные связи. 

Различные аспекты его опыта и интеллектуальной дея-
тельности направили его к тому, чтобы посвятить всю 
свою жизнь изучению причин упадка мусульманской 
цивилизации. Его плодотворный опыт увѐл его от акаде-
мической специализации инженера-электрика и он стал 
«инженером» идей, который пытался по-новому сформи-
ровать интеллектуальную жизнь мусульманского мира, 
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которую он считал начальной точкой в цивилизацион-
ном обновлении. 

Он видел пример своей семьи и осознавал роль исла-
ма в сохранении ее ценностей и единства; поэтому он 
отводит центральную роль религии и сети социальных 
отношений в цивилизационном процессе. С приходом 
колонизаторов Беннаби наблюдал систематическое раз-
рушение традиционного способа жизни и коллапс соци-
альных отношений и традиционных институтов в алжир-
ском обществе. 

Его личный опыт, связанный с семьей, религией и об-
разованием, повлиял на его предположения относитель-
но многих тем, и поспособствовал формированию его 
центральной парадигмы цивилизации. 

Образование Беннаби играло ключевую роль при рас-
смотрении причин упадка мусульманской цивилизации, 
которые, в основном, имеют внутреннее происхождение, 
они обусловлены слабостью внутренней структуры, а не 
просто являются результатом колонизации. Поэтому он 
избежал традиции обвинять тьму вместо того, чтобы 
включить свет. 

Его опыт также был важным для понимания двух сто-
рон алжирского общества. Он ощутил на себе влияние 
колонизаторов и понял цивилизационные и колониаль-
ные ценности. Это сожительство помогло ему разрабо-
тать критической взгляд на ситуацию в мусульманских и 
западных странах. 

Как он сам отмечает в своей книге, его религиозные 
основания повлияли на его мышление и подход к кон-
цепции циклического феномена и понимание религиоз-
ной идеи и ее роли в с созидании цивилизационных 
ценностей. 

Беннаби имел возможность, ещѐ недоступную для 
большинства членов его поколения: получить академи-
ческое образование в пределах двух систем. Одна откры-



ла его мышление для критических проблем, с которыми 
сталкивается традиционная система, а другая позволила 
ему понять современные идеи, социальное мышление и 
сущность западной цивилизации. Поэтому, идея или 
«ориентация» всегда объяснялась образовательными ос-
нованиями. 

Его функциональная концепция цивилизации связана 
с длительным наблюдением проблем Алжира и Фран-
ции, а его понимание роли общества в удовлетворении 
потребностей его членов было частично связано с раз-
личными проблемами, с которыми сталкивалась его се-
мья и друзья-мусульмане в то время. 

Интеллектуальное стремление привело его к деятель-
ности, которая помогла ему развить свою концепцию и 
анализ, основанные на опыте и практических данных, а 
его интеллектуальные связи помогли ему по-новому оце-
нить, углубить и сделать его концепции более соответ-
ствующими целой системе мышления и развития знаний 
в то время. 
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5 
 

Истоки подхода Беннаби  
к цивилизации: внешнее  
социальное измерение 

 
Согласно подходу метатеоретизирования, внешние 

социальные факторы сосредоточены на макроуровнях и 
касаются объективных аспектов. Они относятся к инсти-
тутам и историческим истокам мысли. Эти факторы от-
мечают измерение Mu, которое переходит на макроуровень для 
рассмотрения большего общества и его влияния на развитие тео-
ретизации. Другими словами, внешнее социальное измере-
ние подчеркивает взаимосвязь между процессом теорети-
зации и различными институтами, структурами общества 
и другими социальными видами деятельности, которые 
прямо или опосредовано влияют на развитие подхода 
или теории.1 

В этой главе особое внимание уделяется взаимосвязи 
между внешними социальными факторами, формирова-
нию и развитию заинтересованности Беннаби решением 
проблем мусульманской цивилизации в контексте коло-
низации и деколонизации, используя социологию для 
понимания более широкого социально-исторического 
контекста. 

Мухаммад аль-Мубарак в своем предисловии к араб-
скому изданию книги Беннаби «Ислам в истории и об-
ществе» говорил, что Беннаби принадлежит арабской 
мусульманской стране, которая пострадала больше, чем 
любое другое общество, от столкновения с европейским 
материализмом, а именно, - от длительного периода ко-
лонизации, силы конфликта и глубины его влияния. Ал-
жир – самый лучший пример боли и драмы, а также пло-
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дотворного пробуждения и надежды. Беннаби был во-
влечен в эти процессы и обогатился интеллектуально и 
психологически благодаря этому опыту.2 

Хассани и Мириш соглашаются, что процесс колони-
зации как внешний социальный фактор повлиял на тео-
ретизацию Беннаби,3 и его настаивание на цивилизаци-
онном характере колониализма является несомненным. 
Можно сказать, что современный колониализм, по сути, 
является европейским явлением,4 и Беннаби рассматрива-
ет колониализм как часть всех цивилизационных задач 
Запада, и он требует цивилизационной реакции: возрож-
дения мусульманской цивилизации и инициации нового 
цивилизационного процесса в ней.5 

Предполагается, что нужно определить, каике аспекты 
его подхода связаны с явлением колониализма и процес-
сом колонизации, и каким образом они связаны. 

Анализируя истоки подхода Беннаби к цивилизации с 
помощью инструмента внешнего социального измере-
ния Mu, данная глава рассматривает влияние двух процес-
сов, которые кардинальным образом определили ход по-
следних двух веков: колонизация и деколонизация. Так-
же, в ней изучаются взаимосвязь между двумя процессами 
и усилия Беннаби по рассмотрению вопроса цивилиза-
ционной отсталости в мусульманском мире и постоянно-
го состояния упадка и стагнации исламской цивилиза-
ции. 
 

ПРОЦЕСС КОЛОНИЗАЦИИ 
 
Западная колонизация в общем и французская, в част-

ности, во времена Беннаби были в состоянии расцвета. 
Французы доминировали более 70 лет до его рождения. 
Мусульманский мир, как и весь африканский континент 
и большая часть Азии, был колонизирован западными 
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силами. Поэтому, подход Беннаби соответствует этой 
универсальной модели колониализма. 

Колонизация как процесс и колониализм как явление в 
европейской версии перешли из состояния обычных со-
бытий в человеческой истории в положение спланиро-
ванной цели современной Западной цивилизации по 
«цивилизованию» «примитивных» и «варварских» наро-
дов. Однако, их истоки можно отследить до традиций 
греков и римлян, особенно, вторых, для которых «коло-
низация была интегральной частью римской политики».6 

С исторической точки зрения, колониализм является 
деградацией в человеческой истории. Мы считаем, что 
он происходит от римлян, когда римская цивилизация 
впервые внесла свой колонизационный отпечаток в «за-
писи истории».7 

Западная цивилизация с ее современными взглядами, 
выработанными на основании модели греко-римских 
традиций,8 обрела колонизационный характер этой мо-
дели и преобразовала ее в хорошо систематизированный 
порядок. 

Колониализм как цивилизационное явление зародился 
в ХVI веке с началом европейской политической и эко-
номической экспансии. В начале этого века разные евро-
пейские народы открыли, захватили, заселили и начали 
эксплуатировать много земель в Америке, Азии и Афри-
ке. Колониализм как явление и колонизация как процесс 
были инициативой экспансии и доминирования, порож-
денной совместными усилиями рационального буржуаз-
ного капитализма, демографическими давлениями и 
борьбой за власть между возникающими европейскими 
национальными государствами. 

Данный анализ рассматривает общие процессы евро-
пейской экспансии в мире и в Алжире. 
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(1) Европейская экспансия в мире 
 
(а) Энтузиазм экспансии 
Благодаря прямому и опосредованному доминирова-

нию с ХVI века, Запад играл все большую роль в фор-
мировании мира и предоставлении ему многих его прак-
тик и ценностей.9 Четыре века спустя влияние Запада 
стало огромным и постоянным. Процесс экспансии над 
«другими» (как Хантингтон обозначает незападные циви-
лизации [Huntington, 1996]) был сформирован «незакон-
ченным проектом» Западного модернизма,10 вместе с 
ориентализмом и христианскими миссионерами, кото-
рые предлагали западное мировоззрение, подчиняли 
«другого» и выполняли «западную цивилизационную 
миссию» или «цивилизационную миссию», как описыва-
ли или оправдывали себя жители Запада.11 Гордон 
утверждает: 

 
«К 1800 г. Европа контролировала более 35% сухопут-
ных территорий мира, к 1878 - 67% и к 1914 – 84%. По-
сле Первой мировой войны процент еще больше вырос, 
когда Англия и Франция установили свое правление в 
странах-преемниках Османской империи на Ближнем 
Востоке. Это был пик глобальной гегемонии Запада, 
кульминация экспансии Запада, которую можно просле-
дить со времен крестоносцев в ХІ веке».12 

 
Много историков, изучающих колониализм, согла-

шаются с мнением Гордона. Лумба, например, придер-
живался того же мнения.13 

Основательную работу над тем, какими должны стать 
великие современные западные империи, можно более 
точно датировать XVII веком, после чего энергия Запада 
больше экспортировалась, чем направлялась на внутрен-
ние проблемы, чтобы раз и навсегда установить европей-
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ское доминирование секулярной власти над религиозной. 
«Европа», как самоосознанная цивилизация, возникла на 
основании матрикса христианского мира, который чув-
ствует свое отличие от «другого», которое, будь то Азия, 
или Восток, всегда считалось «экзотическим», «негатив-
ным» и «деспотическим».14 

Западная экспансия, которая, по словам Вильяма Мак-
нейла, привела к «непоправимому разрушению традици-
онного порядка всех главных азиатских цивилизаций» и к 
проникновению Запада в «проблему слабых обществ», 
быстро становилась все более необратимой.15 В конце 
концов, в ХІХ веке были разрушены последние стойкие 
«традиционные силы» других цивилизации, чтобы потом 
уступить дорогу стойкости новых сил, вдохновленных 
западным национализмом.16 

Весь мир после XVI века и до 1914 года превратился 
на бескрайние просторы для эксплуатации Западом, с 
которых он получал сказочное богатство. Западное прав-
ление было оправдано милосердными доктринами, таки-
ми как «Ноша белого человека» или mission civilizatrice, но, в 
то же время, Запад также жестоко обращался с «другими» 
и нанес непоправимый психологический, социальный и 
культурный урон культуре коренного населения.17 

Запад использовал новые – так называемые – науки ан-
тропологию, археологию и социологию, чтобы обеспе-
чить рационализацию и научное обоснование провоз-
глашенной им цивилизационной миссии, чтобы цивили-
зовать коренное, примитивное, варварское население 
колонизированных цивилизаций и земель. Они продол-
жали развивать концепцию дихотомии между Западом и 
другими. Например, мы/они, цивилизованные/прими-
тивные, цивилизация/варварство, Запад/остальные, За-
пад/Восток и т.д. широко использовались в различных 
западных кругах. кроме того, Запад представлял себя как 
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центр, а другие цивилизации как периферию. Заявления 
Запада как рационального, цивилизованного, индустриа-
лизованного и свободного мира были всегда противопо-
ложностью Востока, деспотического, эстетического, ро-
мантического, даже варварского и феодального.18 

Западные связи с разными частями Востока варьиро-
вали от романтических взглядов определенных восточ-
ных цивилизаций до вражеских взглядов на других. сле-
довательно, когда европеец оккупировал мусульманский 
мир в начале прошлого века, он действительно принес с 
собой из христианского мира только нечто из его души, 
той, в которой, если заглянуть внутрь, можно найти толь-
ко составляющие пассивных ценностей, в то время как 
мусульмане видели только репрессивную и непроницае-
мую ее часть. Беннаби считает, что европейская душа 
была выше всего этого для колонизатора, который остав-
ляет свой цивилизационный характер перед тем, как вы-
садиться на «варварский» берег, в Индии или на остров 
Ява.19 

 
(б) Пути экспансии 
Уровень отношения западных колонизаторов к корен-

ному населению различается в зависимости от глубины 
проникновения и культурной трансформации. Суще-
ствует много путей, посредством которых Запад устанав-
ливал свое правление в мире, особенно на Востоке, 
например, экономическая система, социальный раскол и 
чужие стандарты. 

После XVI века, с расширением Европы, постепенно 
зарождается мировая экономическая система, которая 
фактически охватила все части мира, сделав их экономи-
ку взаимозависимой. Превалирующим элементом в этой 
системе был Запад, который ввел ее, был первым, кто по-
лучил от нее пользу, и в разной степени подчинил эко-
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номики остального мира своей. Со временем, западная 
гегемония создала новую форму эксплуатации посред-
ством радикальной трансформации местной экономиче-
ской жизни в свою пользу.20 Западные силы рассматри-
вали свое экономическое доминирование, исходя из хо-
лодных деловых подсчетов.21 

Европейская экспансия также создала социальные рас-
колы, несвязанные с явлением экономической зависимо-
сти между элитой, которая стремительно вошла в куль-
турную орбиту Запада и была связана с ним экономиче-
ски и политически, и массами. Эти расколы часто отде-
ляли лидеров от их народа в отношении языка, манер и 
политических интересов, и разделяли общество на «ве-
стернизированное» и «традиционное».22 Экспансия и до-
минирование также были навязаны чужими стандартами. 
Западное влияние ощущалось в таких государствах, как 
Османская империя и Китай. 

Осознавая военное первенство Запада, лидеры этих 
стран решили перенять только линию военных техноло-
гий, не учитывая взаимосвязанности всего западного ци-
вилизационного производства. Они также не понимали, 
что цивилизация подразумевает не только вопрос накоп-
ления ее продуктов. Наоборот, это динамические усилия 
синтезирования ее фундаментальных элементов для того, 
чтобы начать цивилизационный процесс.23 

В этом отношении, элиты в этих странах пытались от-
личать модернизацию и вестернизацию, непростой для 
них вопрос, особенно когда они переняли западные кон-
цепции, такие как национализм. Впоследствии, этот во-
прос стал беспокоить незападные народы. 

В контексте Востока с его сложной комбинацией лю-
дей и разных религий, языков и наследий, западный 
национализм мог только служить инструментом разделе-
ния людей и настраивания друг против друга, поскольку 
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его нельзя отделить от связанных понятий, т.е. этнично-
сти, расизма и идеализации территориального суверени-
тета. Ведь в мусульманском мире, где царило равенство 
во всей умме мусульман, независимо от их этнического 
происхождения, национализм был особенно опасным и 
иногда «еретическим» вызовом. Он разделил людей так, 
как никогда раннее, и фрагментировал мусульманские 
страны по этническим и лингвистическим признакам, 
разрушая таким образом единство уммы. 

Упоминая путаницу, созданную национализмом, в му-
сульманском мире, Гордон писал: 

 
«Среди арабских стран-преемников Османской империи 
путаница идентификации и приверженности длится по 
сей день. Для многих арабов-мусульман перед Первой 
мировой войной, например, было непонятно, чем они 
были в первую очередь: османами, мусульманами или 
арабами. И по сей день часто существует путаница меж-
ду тем, кому они должны быть преданными: арабскому 
народу, религиозному государству (Сирия, Ирак и т.д.), 
городу, большой семье или исламу».24 

 
Высказывание Гордона описывает общую атмосферу, 

которая сложилась в результате процесса европейской 
колонизации мусульманского мира в общем, и принятия 
идеологии европейского национализма, в частности. 

 
(2) Процесс колонизации в Алжире 

 
Алжир пережил один из самых жестких процессов ко-

лонизации.25 Это был «тотальный колониализм», интен-
сивный и дальновидный, который ощущался более глу-
боко, чем в других местах, колонизированных Франци-
ей.26 Процесс колонизации повлиял на все аспекты жиз-
ни коренного населения Алжира. Колонизаторы измени-
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ли структуру общества, социальные институты и их куль-
турные традиции претерпели огромные разрушения. Ни-
кто не может оценить драматические изменения, привне-
сенные в алжирское общества, без целостного понима-
ния условий в доколониальном Алжире. 

Поэтому автор характеризирует природу и значения 
политических, экономических и социальных изменений, 
их влияние на алжирское общество, на жизнь и мышле-
ние Беннаби, в частности. Автор также представит об-
щую картину алжирского общества до инвазии францу-
зов, и их усилия по присоединению алжирцев к Франции 
и Западной культуре и цивилизации. 

 
(а) Алжирское общество в доколониальную эру 
Как часть мусульманской цивилизации, которая за по-

следнее три века пережила состояние упадка, алжирское 
общество доколониальной эры было на постцивилиза-
ционной стадии, если использовать понятия Беннаби. 
Однако, с социологической точки зрения, оно было в 
стабильном состоянии, и характеризовалось высшим 
уровнем развития, чем в любое время всей колониальной 
эры. Его культура была в лучшем состоянии, чем в коло-
ниальную эру, и представляла исламские традиции. Де-
лались многочисленные попытки оживить общество и 
позволить ему снова активизировать свой цивилизаци-
онный процесс, особенно во время трех первых десяти-
летий ХІХ века. Хотя и не наблюдалось большого разви-
тия, жизнь населения была гармоничной, наблюдалась 
политическая стабильность, экономический прогресс, 
культурная креативность и социальная гармония.27 

С политической точки зрения, Алжир был суверенным 
и имел независимость от центрального халифата в Стам-
буле. Номинально, он был частью Османского халифата, 
но, с практической точки зрения, он был абсолютно не-
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зависимым внутренне и внешне. В некоторых случаях, 
именно Алжир предоставлял режиму халифата полити-
ческую, экономическую и военную помощь. Правитель-
ство было в руках коренного населения. Этот суверенитет 
можно было увидеть в различных формах, таких как под-
писанные с европейскими государствами договора и кон-
венции, среди которых Франции уделялось особенное 
значение.28 «Алжир действительно был государством до 
французского вторжения, высокоразвитым, густонасе-
ленным государством с высоким уровнем грамотности».29 
Алжирское общество могло обеспечить образование, 
поэтому практически все алжирцы были грамотными. 
«Существовало по две школы в каждой деревне».30 Суще-
ствовали официальные школы и неофициальные, куда 
коренное население посылало своих детей для изучения 
основных религиозных понятий. Асли сказал, что «в каж-
дом районе коренное население с огромным желанием 
обучало своих детей Корану, традициям Пророка и араб-
скому языку». В системе начального и среднего образова-
ния наблюдалось существенное развитие до прихода ко-
лонизаторов.31 

Даже в западных источниках сказано, что наблюдалось 
заметное развитие в образовательной сфере в Алжире. 
Они обращали внимание на положение и количество 
образовательных учреждений в доколониальную эру. 
Очевидно, в столице Алжира было 2920 образователь-
ных учреждений и школ для мальчиков и девочек. Кон-
стантина, в восточной части Алжира, была известна сво-
ей материальной и интеллектуальной деятельностью с 35 
мечетями, 7 медресе и 90 школ Корана, в которых обуча-
лись 1350 мальчиков. Тлемсен, на Западе, был другим 
важным местом образования с 50 школ Корана и 2 мед-
ресе.32 
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Беннаби получил свое начальное образование в тех 
учреждениях, которые существуют до сих пор (завия, кут-
таб и медресе), несмотря на массовое разрушения с само-
го начала французской колонизации. Беннаби подтвер-
ждал, что его религиозные убеждения объясняются по-
сещением тех оставшихся традиционных школ, которые 
не просто обучают детей, но также, как обсуждалось в 
четвертой главе, сохраняют неотъемлемые характеристи-
ки исламской культуры, традиций и идентичности ал-
жирского общества. Однако, историки соглашаются, что 
Алжир не имел широко известных университетов или 
религиозных центров, как соседние страны. Например, 
Алжир не имел школ, как Аль-Зейтуна в Тунисе, Аль-
Карауин в Фесе или Аль-Азхар в Каире.33 Поэтому ал-
жирские улемы видят в мечетях средство распростране-
ния образования и исламского учения, и сохранения ал-
жирской идентичности. 

Поэтому, как мы увидели в предыдущей главе, инсти-
тут мечети играл ключевую роль в образовании алжир-
цев и в защите их культурных ценностей.34 Беннаби счи-
тал мечети в традиционном алжирском обществе 
направлением всей деятельности и центром повседнев-
ной жизни людей.35 

К сожалению, развитие и процветание не длилось 
долго в Алжире. С того времени, как в Алжир переехали 
первые поселенцы, значительное рассеивание и разру-
шения произошли с алжирскими ценностями, традиция-
ми и институтами, которые привели к беспрецедентным 
изменениям в структуре общества. Давайте углубимся в 
рассмотрение изменений, произошедших под влиянием 
колонизаторов в Алжире. 
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(б) Полная колонизация Алжира 
Чтобы достичь цели по вскрытию противоречий ин-

ститутов алжирского общества36 и показать аннексию и 
слияние алжирской идентичности и общества, француз-
ский процесс колонизации придерживался четырехсто-
ронней стратегии: христианизация, навязывание фран-
цузского языка, политика безграмотности и политика 
разорения.37 

Французское поселение в Алжире не было простой 
случайностью, как некоторые ученые и историки утвер-
ждали.38 Четыре механизма вместе обозначают система-
тический институционный план по вестернизации ал-
жирского общества, процесс, который был хорошо спла-
нированным за тридцать лет до того, как произошло 
непосредственное вторжение, и основанный на «запас-
ном алжирском плане» Наполеона 1808 г., который гото-
вил вторжение в Алжир. Поэтому, когда французы впер-
вые высадились на алжирской земле, они начали разру-
шать алжирские институты, унижать алжирский народ и 
разрушать организованную религию. Французские вой-
ска насиловали, грабили, оскверняли мечети и разрушали 
кладбища. Это было неблагоприятное начало для алжир-
цев так называемой французской mission civilisatrice (циви-
лизационной миссии)39, характер которой, в целом, был 
циническим, высокомерным и жестоким. 

Применяя так называемый régime du sabre (управление 
мечем), Алжир был аннексирован Францией и получил 
генерал-губернатора, высококвалифицированного армей-
ского офицера, наделенного гражданской и военной 
юрисдикцией, который подчинялся военному министру. 

Французы получили во владение бейлик (правитель-
ственные земли), и со временем, с усилением давления, 
чтобы получить больше земли для поселения европей-
цев, государство изымало все больше категорий земель, 
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особенно тех, которые использовались племенами, рели-
гиозными организациями и селами.40 

Чтобы изменить демографическую структуру обще-
ства, колониальная власть буквально «затопила» Алжир 
так называемыми pieds noirs (черными ногами),41 европей-
скими поселенцами, в основном сельскими фермерами 
или рабочим классом из бедных южных районов Италии, 
Испании и Франции. А также другими людьми – крими-
налитетом и депортированными по политическим при-
чинам из Франции, которые перевозились отбывать 
наказание в Алжир. В 1840-х и 1850-х годах, чтобы со-
действовать заселению сельских местностей, официаль-
ная власть предлагала земли бесплатно и обещала, что 
будет улучшать ситуацию в этих регионах.42 

Алжир страдал от массовой миграции европейских 
поселенцев. на пике этого процесса они составляли 13% 
всего насления,43 и присвоили себе приблизительно 27% 
пахотных земель (больше чем 7 млн. акров земли). 

Поселенцы стремительно изменяли инфраструктуру 
традиционного общества и систематически конфисковы-
вали земли коренного населения. Они превратили его в 
более зависящее от рынка труда, предоставляемого коло-
низаторами, до такой степени, что некоторые алжирцы 
работали как наемные работники на своей земле, ото-
бранной колонизаторами. Другой план состоял в том, 
чтобы изменить базовую структуру общества из тради-
ционных форм солидарности в более дифференциро-
ванные социальные структуры. 

Колониализм привел к увеличивающейся дифферен-
циации, разрешении племенной структуры, массовой 
миграции населения из сельских районов и эмиграции 
тысяч людей в другие страны Арабского мира и Европы. 
Автор соглашается со сравнением Энтелис французской 
колонизации Марокко, Туниса и Алжира, при этом в Ма-
рокко наблюдался фрагментированный колониализм, а в 
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Тунисе – инструментальный. Однако, Алжир пережил 
абсолютный колониализм, который «создает неограни-
ченное доминирование целого общества на всех уровнях, 
основанное на отрицании социального, культурного и 
экономического порядков колонизированной страны».44 

С исторической точки зрения, автор соглашается с пе-
риодизацией Энтелис и Агерона стадий колонизации и 
деколонизации в Алжире. В этом параграфе, мы сосредо-
точимся на стадии колонизации, поскольку я перенес 
обсуждение деколонизации в следующие параграфы. 
Ход колонизации прошел четыре важные стадии, кото-
рые оставили свой след на последующих поколениях 
алжирского общества.45 Стадия завоевания и стойкости 
(1830-1848) началась с политики «ограниченной оккупа-
ции», отказавшись от политики аннексии прибрежных 
городов Францией и назначение генерал-губернатора в 
Алжир, который подчинялся военному министру в Па-
риже.46 В отличие от легкого захвата и колонизации ал-
жирского прибрежного региона, французская колониза-
ция других частей Алжира столкнулась с сопротивлением 
коренного населения и потребовалось два десятилетия, 
чтобы преодолеть ее. Сопротивление во главе с эмиром 
Абд аль-Кадиром (1807-1883) было героическим. Хотя 
оно было стойким, бойцы сопротивления не могли срав-
ниться с французскими войсками, которые были хорошо 
вооруженными и обученными. С поражением эмира в 
1848 г., «алжирцы потеряли не только свою свободу, а 
также свою землю».47 

После поражения, французы овладели огромными 
территориями бывших османских земель и религиозных 
фондов, и разделили их между поселенцами и военными 
офицерами. Позднее, политика конфискации охватила 
частную собственность и коммунальную или племенную 
собственность. 
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Европейские поселенцы зашли настолько далеко в 
своей цели овладеть имуществом, что вынуждали земле-
владельцев мигрировать, выселяя мусульман с их зе-
мель.48 Поэтому, «такая земельная политика (попала) в 
сердце общества, поскольку она привела к разрушению 
целого ряда связей и практик производства и прав на 
собственность, которые были основанием социальной 
жизни».49 Политика была тщательно спланированной, 
чтобы изолировать алжирцев от средств сопротивления 
и изменить их социальную, политическую, экономиче-
скую, культурную и религиозную структуру. 

Французы не сомневались, применяя свою политику, 
чтобы достичь своих целей: политика ассимиляции, рас-
правы над людьми, конфискация земель, плохие условия 
жизни, распространение болезней и невежества, плохое 
питание и недостаток пропитания, эмиграция людей из 
страны огромных масштабов: 

 
«Вместе с предыдущими средствами, колонизаторы 
официально поощряли переселения европейцев из 
Франции, Корсики, Испании, Италии и Мальты. Срав-
нительно с 5000 европейскими гражданскими, которые 
жили в Алжире в конце 1832 года, их количество увели-
чилось в пять раз уже семь лет спустя. К 1847 г. больше 
100000 европейцев осели в стране».50 

 
Вследствие этого, алжирское коренное население по-

стигло вытеснение, лишение и зависимость в своей соб-
ственной стране. 

Мы можем вспомнить подобный конфликт между по-
селенцами и индейцами в Северной и Южной Америке, 
когда первые европейцы осели в Новом мире. Процесс 
расширения, политика конфискации, изменения в струк-
туре общества, христианизация и обнищание были ана-
логичными: 
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«Такая же история договоров, заключенных и нарушен-
ных, постоянно отодвигаемая граница; укрепления, по-
строенные для защиты поселенцев; дружба и вражда, и 
спорадические внезапные рейды отчаяния и отмщения, 
предпринимаемые коренными жителями в меру того, как 
они постепенно оказывались затравленными и загнан-
ными в угол.51 

 
Поэтому, двадцать лет спустя количество поселенцев 

увеличилось в двадцать раз и французская колонизация 
совершила глубокое вторжения во внутренние дела стра-
ны. Поражение сопротивления Абд аль-Кадира и разру-
шение его страны позволило французам в дальнейшем 
легко усилить свое положение в Алжире.52 

Вторая стадия сопротивления и колониального усиле-
ния (1847-1871) началась в 1848 году с провозглашением 
правительством Второй Французской республики Алжи-
ра интегральной частью Франции. Во время этой стадии 
количество колонизаторов увеличилось, а количество 
коренных алжирцев уменьшилось от трех миллионов в 
1830 г. до двух миллионов сорок лет спустя.53 Алжир был 
разделен на три части и население было поделено на две 
категории: привилегированные европейцы, с одной сто-
роны, и угнетенное мусульманское коренное население, с 
другой. Это была политика апартеида, аналогичная суще-
ствовавшей в Южной Африке, где существовали отличия 
в политических и гражданских правах, разный социаль-
ный статус и организация, где экономические возможно-
сти были не одинаковые и где не было гармоничного 
сосуществования. Европейцы были землевладельцами и 
собственниками всего, в то же время, коренное население 
должно было жить в послениях-гетто в сельской местно-
сти или в горах.54 

На второй стадии, алжирское общество пережило рас-
селение колонизаторов по всей стране и увеличение ко-
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личества декретов и эдиктов для ассимиляции и присо-
единения Алжира ко Франции и создания так называемо-
го французского Алжира – «L’Algerie Francaise». В 1863 г. и 
1865 г. Франция имплементировала декреты, которые 
имели большое влияние на жизнь коренного населения. 
Те два декрета позволили продажу земли племен и рели-
гиозных организаций как обычного имущества, находя-
щегося в свободном обращении, и, таким образом, уско-
рили их продажу поселенцам.55 Первичная цель этого 
декрета (закона) состоит в следующем: 

 
«…разрушение племени. Его третья статья приписывала 
следующие процедуры: разграничение территорий пле-
мен, разрушение каждого племени Телля и других сель-
скохозяйственных регионов, и формирование частной 
собственности и ее распространение среди членов дув-
вар (подразделений племен)».56 

 
Когда племенные земли конфисковали и продали, це-

лостная система культивирования и права и привилегии, 
которые гарантировали жизнеобеспечение бедных кре-
стьян были разрушены. Экономическая система также 
будет разрушена, что означает, что во всей социальной 
системе будут наблюдаться сильные изменения и реорга-
низация. 

Эдикт играл определяющую роль в формировании 
колонизированного Алжира, искореняя племена, кото-
рые были главным препятствием при умиротворении 
Алжира, и доказали свою эффективность в расчленении 
алжирского сельского общества и усилении развития ко-
лонизации. На этой стадии наблюдались широкомас-
штабные расправы и огромные разрушения, голод и ге-
ноцид, особенно под руководством маршала Буже, пол-
ковника Сент-Арно и генерала Кавиньяка.57 
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Во время стадии абсолютной колонизации и молчали-
вого согласия коренного населения (1871-1919) наблюда-
лись фатальное умиротворение алжирских мусульман и 
распространение населения поселенцев. На этой стадии, 
в результате событий предыдущих стадий «Алжир был 
умиротворен, но его население было, фактически, выпо-
трошено и четвертовано. На протяжении следующих 
пятидесяти лет страна должна была стать территорией 
молчания мусульман, политически, экономически и со-
циально».58 

После разгрома последних протестов коренного насе-
ления ХІХ века в 1871 году, французы намеревались ру-
ководить коренным населением с помощью особенного 
закона под названием «code de L’indigenat» (закон для корен-
ного населения). Он являлся законодательным механиз-
мом, который позволил им контролировать и ограничить 
мусульман. Этот закон охватывал все аспекты жизни ко-
ренного населения. Как отметил Энтелис: 

 
«Его 41 аморальных положения включают: алжирскому 
мусульманину было запрещено высказываться против 
Франции и ее правительства; алжирцам запрещалось 
удерживать бездомных животных на протяжении боль-
ше 24 часов; коренному населению запрещалось стано-
виться школьными учителями без соответствующего 
разрешения, а также они не могли путешествовать с од-
ной местности в другую в пределах Алжира без разре-
шения, определенного типа внутреннего паспорта. 
Наказание за эти преступления или другие, такие как за-
держку в уплате налогов, предоставление убежища для 
незнакомых людей без разрешения, или собрания 
больше 20 людей варьировали от штрафов до конфис-
кации собственности, бессрочной административной 
изоляции».59 
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Прямые налоги для коренного населения были бреме-
нем для их жизни. Чтобы финансировать развитие, ко-
лониальное правительство прибегло к особенной систе-
ме налогообложения, введенной в отношении алжирцев 
с начала колонизации, и зарегистрированной под назва-
нием «Les impôts Arabes» (Налоги для арабов).60 Кроме это-
го, они платили непрямые налоги. «Существовал также 
ряд принудительных трудовых обязательств, таких как 
противопожарный контроль в лесах, тягловая повин-
ность, официальные транспортные налоги и налоги гос-
ударственной службы».61 Суровые наказания были всегда 
готовыми, придуманные для наказания всех коренных 
жителей, которые осмелились выступить против таких 
законов. 

Политика «Le Regime du Sabre» применялась вместе с си-
стематическим процессом христианизации коренного 
населения путем распространения католических институ-
тов и трансформации известных мечетей в церкви. Так 
случилось с мечетью Катшава в Алжире. Христианиза-
ция вводилась также посредством образовательных учре-
ждений и медицинских миссионеров, в добавок к увели-
чению количества европейских поселенцев. Однако, ко-
лонизаторы использовали христианизацию как дополни-
тельный инструмент для усиления своей программы и 
воплощения в жизнь своей колониальной политики.62 

Стадия алжирского пробуждения (1919-1962) началась, 
когда процесс колонизации достиг своего зенита к концу 
ХІХ века и, в то же время, алжирское сознание начало 
восстанавливаться от разрушений, нанесенных француз-
ской гегемонией. Это случилось, во-первых, благодаря 
призыву реформистов и возрождению под влиянием 
панисламизма Аль-Афгани и Абду, пришедшему из во-
сточной части Арабского мира,63 и, во-вторых, благодаря 
появлению местных интеллектуалов и политиков, кото-
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рые стремились достичь большего равноправия коренно-
го населения и поселенцев. Они настаивали на рефор-
мировании положения алжирцев колониальным режи-
мом. 

Третьей причиной возражения был вклад алжирцев в 
Первую мировую войну, когда больше 200000 алжирских 
мусульман верно служили Франции, получая новый опыт 
и знакомясь с новыми идеями и ожиданиями.64 

С течением времени, пробуждение продолжалось по-
средством взаимодействия алжирских интеллектуалов, 
политиков и арабских националистов и активистов как в 
Арабском мире, так и во Франции, таких как Шакиб Ар-
салан и другие из разных регионов мира.65 В конце кон-
цов, мощный призыв ислама, который сквозь века предо-
ставлял алжирцам смысл коллективной идентичности, 
был снова мобилизован в 1920-х и 1930-х как инструмент 
культурной уверенности в себе и национальной само-
оценки.66 Все эти факторы повлияли на четвертую ста-
дию колонизации, во время которой конфликт между 
коренным населением и колониальной властью достиг 
наивысшей точки. На самом деле, два общества сожи-
тельствовали в стране: угнетенные алжирские мусуль-
мане, которые не имели средств для существования и бы-
ли ввергнуты в несчастное положение безграмотности, 
голода, бедности и апартеида, и европейские поселенцы, 
которые имели все средства для богатой жизни и разви-
тия, благополучия и доминирования. Французский со-
циолог Пьер Бурдьѐ описывал ситуацию следующим 
образом: 

 
«Два общества были помещены в отношения вышесто-
ящего и нижестоящего, и отделены институтами или 
спонтанной самозащитой. Европейское общество, мень-
шинство, имеющее права большинства в социальной, 
экономической и политической областях, пыталось по-
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средством расистской идеологии трансформировать 
привилегии в законы».67 

 
Поселенцы имели политические, социальные, эконо-

мические, религиозные, культурные и образовательные 
учреждения и организации, в то время как традиционные 
институты коренного населения, такие как религиозные 
школы, мечети, религиозные организации, политическая 
и экономическая системы и социальная структура были 
запрещены, объявлены вне закона и разрушены францу-
зами. 

Традиционная исламская культура была запрещена и 
арабский язык считался иностранным, запрещенным для 
официального использования. Французы отстаивали се-
куляризм и отделение церкви от государства, поэтому 
они пытались подчинить ислам и исламские учреждения. 
Мусульманские судьи были упразднены и приравнены к 
нотариусам, школы Корана были закрыты или ограниче-
ны, завия контролировались, и разрешалось образование 
только во французских школах.68 Поэтому это была ста-
дия установления полного контроля над колонией Ал-
жир и противостояния коренному населению, которое 
пыталось добиться равенства.69 Джанди упоминает: 

 
«В Алжире план колонизаторов был очень опасным. 
Арабский искоренялся и французский использовался 
как официальный язык образования. В 1938 был издан 
Закон Шутана, согласно которому арабский язык счи-
тался иностранным. Французская власть отказывала дать 
какое-либо разрешение алжирцам открыть школы без 
официального разрешения».70 

 
Они начали терять контроль над своей личной жиз-

нью, поскольку они потеряли его в общественной жизни. 
С другой стороны, данная ситуация впервые вынудила 
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интеллектуалов и лидеров начать настоящую ревизию и 
самокритику унаследованных культурных традиций, ко-
торые, на самом деле, не были истинно исламскими или 
цивилизационными. Они противостояли оккупантам и 
искали модель решения своих проблем. Только потом 
они начали направлять свои усилия на борьбу и пробуж-
дение для восстановления своей независимости. 

 
в) Процесс колонизации в Алжире и его влияние на Беннаби 
Во многих местах своих трудов, Беннаби выражает 

определенные идеи, которые указывают на его отноше-
ние к колонизации и ее влиянию на его жизнь и миро-
воззрение, и на ее присутствие в теоретическом осмыс-
лении им ситуации в мусульманском мире. 

Как часть этого мира, Беннаби рассматривает Алжир в 
состоянии хаоса во время последних трех веков, сравни-
тельно со славной историей и стандартами исламской 
цивилизации. Этот хаос имеет внутренние и внешние 
аспекты, которые вместе формируют диалектику уязви-
мости к колонизации и колониализму. Первая является 
внутренним фактором, а второй – внешним. По мнению 
Беннаби, колониализм сделал вклад в хаос своим непо-
средственным присутствием во всех областях жизни ко-
лонизированного населения в Алжире, Индонезии и в 
других регионах мира.71 

В Алжире колониализм был тоталитарным; француз-
ский эксперимент по колонизации работал. В отличие от 
того, что называется «либеральным» колониализмом, ко-
торый развязывает руки колонизированным, тоталитар-
ный колониализм непосредственно внедряется во всех 
областях жизни колонизированных. Он проникает даже в 
детали их религиозной жизни. Это внедрение охватывает 
образование детей коренного населения в местных шко-
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лах, торговлю в местных магазинах, землю коренных жи-
телей и другие аспекты их жизни. 

Беннаби обращает внимание на элемент колониализ-
ма, который он считает не только важным в кризисе му-
сульманского мира, а таким, который также действует 
скрытым образом, разрушая любые усилия коренного 
населения решать собственные проблемы достойно, по-
ощряя любые виды мифов и бродяжничества.72 

Беннаби рассматривает деструктивную роль колониа-
лизма в рамках коранической модели, в которой он нахо-
дит объяснение философии колониализма: «Когда цари 
вторгаются в селение, они разрушают его и превращают 
его самых славных жителей в самых униженных. Вот так 
они поступают».73 

Этот аят демонстрирует то, что любые виды колониа-
лизма методологически и систематически организованы 
так, чтобы отодвинуть на второй план все самое достой-
ное, уважительное и поэтому приемлемое в обществе, и 
установить систему сохранения, унижения и разрушения, 
направленную против достоинства, благородства и 
скромности. 

Чтобы осуществить колониальные цели, особенно в 
мусульманском мире, колониализм был нацелен на пре-
кращение цивилизационного процесса в колонизиро-
ванных странах, насаждая искусственный архаизм и дихо-
томию между составляющими общества. Возьмем при-
мер дебатов между тадждидом (реформой) и таклидом 
(традицией).74 

Колониализм пытался возродить все виды отклонен-
ных суфийских порядков, марабутизм (движение культа 
святых), чтобы увеличить использование опиума и раз-
личных лекарств среди коренного населения, и распро-
странить фальсифицированные учения Корана. 
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Колониализм также шел путем навязывания морально 
и физически деформированных людей для представле-
ния мусульман в разных группах.75 

В книге «Музаккират шахид ли аль-карн» Беннаби 
упоминает катастрофические изменения, которые про-
изошли в алжирском обществе во время колониальной 
эры. 

Он наблюдал последствия колониализма изнутри и 
видел ежедневное влияние на коренное население во всех 
аспектах их жизни. Он мог видеть реальный ущерб, ко-
торый причинил колониализм в Алжире и других коло-
низированных странах, и его влияние на культуру, совре-
менное положение и будущее человечества. Поэтому, он 
считал, что «колониальной задачей был, на самом деле, 
саботаж истории».76 

Колониализм разрушил сеть социальных взаимосвязей 
алжирцев. Он разрушил семейную структуру и вынудил 
многие семьи покинуть страну в целях безопасности, 
чтобы сбежать от унижения и уничтожения колонизато-
рами. 

Беннаби рассматривал миграцию на Восток известных 
алжирских семей как опасность, которая может повлиять 
на сопротивление алжирцев против поселенцев и их по-
литическую борьбу. Он сказал: «…эта миграция отобра-
жает абсолютный отказ местного населения жить вместе 
с поселенцами. Этот отказ является семенем последую-
щей нестабильности в политической жизни населения».77 

В своем анализе современного мусульманского мира, 
Беннаби обращает внимание на внутренние и внешние 
факторы, которые привели к хаосу. В то время как первые 
относятся к «уязвимости к колонизации», то последние 
связаны с колонизацией. Беннаби считает, что колониа-
лизм не являлся мифом, а был формой уничтожающих 
действий, которые стремились разрушить ценности лич-
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ностей и возможности развития, как мы наблюдали в 
странах под абсолютной колонизацией, таких как Индо-
незия, Ливия и Северная Америка.78 

Колониальная политика в Алжире сильно повлияла на 
Беннаби. В труде «Шурут аль-нахда» он анализирует 
процесс колонизации, который охватил все области жиз-
ни в Алжире, и не допускал возрождения или реформи-
рования, действия или движения.79 В книге «Музаккират 
шахид ли аль-карн» он пишет свою автобиографию и 
описывает будни в Алжире. Во вступлении Беннаби пи-
шет «любой алжирец моего поколения, который является 
грамотным, может написать то, что я написал».80 Другими 
словами, любой алжирец, который наблюдал такие ко-
лониальные явления, будет иметь аналогичные впечатле-
ния. 

Если мы рассмотрим колониализм с социологической 
точки зрения, а не моральной, то можно сказать, что, ка-
залось бы, европейцы играли полезную роль в истории 
мира на протяжении последних двух веков: 

 
«Человек из Европы неосознанно сыграл роль динами-
та, который взорвался в лагере молчания и ожидания. 
Пост-аль-муваххидский человек… оказался в новом по-
рядке, созданном не его руками, и перед двумя необхо-
димыми потребностями. Несмотря на собственную 
несостоятельность, он должен был обеспечить себя ми-
нимумом достоинства, которое ислам требует от своих 
последователей... и он должен гарантировать себе жиз-
ненный минимум питания в безжалостном социальном 
порядке, который больше не содержит спящих».81 

 
Другими словами, с моральной и социальной точек 

зрения, мусульмане (и алжирцы в частности) должны бы-
ли искать новый способ жизни, соответствующий новым 
условиям.82 В такой ситуации оказались не только му-
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сульмане или алжирцы, а все колонизированные люди, 
которые, в условиях упомянутых Беннаби, делали шаги в 
направлении нового процесса деколонизации, которая 
приняла универсальную форму, особенно после Второй 
мировой войны. 

Кроме стагнации мусульманской цивилизации, как 
сказано в третьей главе, Беннаби рос, формировался и 
наблюдал феномен колонизации. Однако, феномену 
колонизации, сформировавший социально-историче-
скую атмосферу для Беннаби, также предшествовал и 
сопровождал его феномен уязвимости к колонизации. 
Это своеобразное психо-ментальное состояние, которое 
вынуждает людей позволить колонизировать себя, захва-
тить и унизить. Эта характеристика является симптомом 
упадка цивилизации и культуры, которая потеряла свою 
креативность под бременем последней стадии своего ци-
вилизационного движения. Слабость мусульман позво-
лила европейцам навязать им свой образ жизни.83 В то 
время как противоположная картина наблюдалась, когда 
захваченные поглотили захватчика и сделали его частью 
своей цивилизационной силы. Такое наблюдалось в VI 
веке мусульманской эры, XI веке христианской эры, когда 
мусульманская цивилизация поглотила татар и монголов, 
обратила их в мусульман, сражающихся за ислам и его 
цели, уязвимости к колонизации не существовало в му-
сульманском духе.84 

Особенно в Алжире, влияние колонизации на подход 
Беннаби к цивилизации является очевидным. Освобож-
дение мусульманского духа от этого психо-ментального 
состояния и рассмотрения колонизации как цивилизаци-
онного феномена, который требует цивилизационного 
ответа, присутствовали в концепции и теоретизации о 
цивилизационной реформе Беннаби. 
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Также очевидно из трудов Беннаби, что он понимал 
причины упадка мусульманской цивилизации и связывал 
их с внутренними причинами, а не с колонизацией. Бен-
наби считал последнюю дополнительным фактором, 
который углубил стагнацию и отставание, а не главной 
причиной упадка.85 

Обвинять колониализм является политическим подхо-
дом, а ситуация в мусульманском мире требует социоло-
гического, а не политического подхода. Первый помогает 
увидеть работу колонизации изнутри, чтобы понять, как 
работает колонизация и как проникает в жизнь людей как 
фактор конфликта. 

Социологический подход помогает колонизирован-
ным осознать свое положение уязвимости к колонизации 
и преодолеть его. Как было сказано выше, Беннаби 
утверждает, что колонизация была весомым элементом в 
хаосе мусульманского мира.86 

Другой концепцией с сильной связью с влиянием ко-
лонизации на алжирское общество была сеть социаль-
ных взаимосвязей, которую он разработал на основании 
своих наблюдений структуры традиционного общества и 
разрушительного процесса колонизации. Это объясняет-
ся следующим образом: 

 
«…функцией сети социальных взаимосвязей является 
обеспечение выживания и продолжительности обще-
ства, а также сохранение его характера на протяжении 
длительного периода… другой аспект этой функции со-
стоит в организации жизненной энергии общества, что-
бы позволить ему осуществлять свои целенаправленные 
действия в истории… Однако, он видел, что колониаль-
ная власть осознавала эту функцию. Поэтому они при-
держивались политики «разделяй и властвуй», создавая 
социальные, политические, религиозные и интеллекту-
альные расколы и фракции в пределах одного обще-
ства».87 
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Как мы видим в пятой главе, различные расколы в ко-
лонизированном Алжире и продолжительная работа ко-
лонизаторов по разрушению социальных систем и 
больших семей, вынуждение последних искать убежище 
за границами Алжира позволило Беннаби понять важ-
ность сети социальных взаимосвязей как фундамента 
общества, который инициирует цивилизационный про-
цесс. Посредством различных стадий колонизации в Ал-
жире колонизаторы осуществляли дальновидное задание 
по искоренению оснований алжирского общества в его 
арабской исламской природе. 

Всесторонняя оценка Беннаби жизни алжирцев под 
властью колонизаторов привела к формулированию од-
ной из его концепций цивилизации, которую мы обсуж-
дали во второй главе. Для него цивилизация – это: 

 
«люди учатся жить в обществе и в то же время воспри-
нимают чрезвычайную важность и роль сети социаль-
ных взаимосвязей в организации человеческой жизни, 
чтобы выполнять свою историческую роль».88 

 
Эта концепция является следствием его понимания ро-

ли социальных отношений в сохранении идентичности 
и существования общества, и он отмечает важность ци-
вилизации для защиты оснований этой сети социальных 
взаимосвязей в обществе, чтобы оно могло воплотить в 
жизнь свои исторические цели. 

 
ПРОЦЕСС ДЕКОЛОНИЗАЦИИ 

 
Обсуждение процесса деколонизации очерчивает дру-

гой социально-исторический контекст, который сфор-
мировал обстоятельства, в которых Беннаби рос и фор-
мировался, и в которых его сознание развивалось. Оно 
анализирует деколонизацию в мире и в Алжире. 
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(1) Универсальная модель деколонизации 
 
Деколонизация в общем понимается как процесс, в ре-

зультате которого население развивающегося мира обре-
ло свою независимость от колониального управления. 
Процесс был длительным, но, на самом деле, он часто 
происходил параллельно с процессом колонизации. Со 
времен первого европейского духа мировой экспансии 
цивилизации, культуры и видения, частичное или полное 
противостояние постоянно присутствует. Между двумя 
мировыми войнами большинство колониальных систем, 
хотя географически было в своем зените, было полити-
чески напряженным или на грани восстания.89 

Существовало много факторов, которые сделали вклад 
в дух деколонизации. «Движение неприсоединения» было 
одним из факторов, свидетелем усилий третьей страны в 
направлении создания новой оси в международных от-
ношениях. 

Другим фактором была большевицкая революция 
1917 года и революция маоистов 1949 года. Они предо-
ставили международное вдохновения многим движениям 
в Азии, Африке и Южной Америке. Распространение 
социалистических движений и революций, и различных 
националистических движений повлияло на политиче-
скую нестабильность колониальных властей и предоста-
вило импульс для движения деколонизации по всему ми-
ру.90 Националистические движения обогащались благо-
даря коммунизму, применяя некоторые из его организа-
ционных механизмов. Некоторые из них видели выгоду в 
том, чтобы присоединиться к международной организа-
ции, которую предоставляет коммунизм. 

В мусульманском мире другой идеей, повлиявшей на 
дух деколонизации, была идея панисламизма. Последний 
возник в конце ХІХ века с упадком Османского халифа-
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та, который был назван «больным человеком», и с увели-
чением давления европейских суперсил на него. Панис-
ламизм развивался благодаря усилиям Аль-Афгани, Абду 
и их студентов, которые пытались основать лигу, которая 
могла бы объединить мусульман под универсальным ло-
зунгом мусульманского братства.91 

Мухаммад Имара разделяет взгляды панисламизма, 
возглавляемого Аль-Афгани и его студенты и сторонни-
ки во всем мусульманском мире сталкиваются с трудно-
стями. Одной из них была дезинтеграция Османской им-
перии, которая в последние века стала силой отсталости 
и стагнации, и была против реформ или оживления сре-
ди мусульман. Другая – колониализм как идеология и ко-
лонизация как разрушающий процесс. Другими словами, 
панисламисты сталкивались с уязвимостью к колониза-
ции с одной стороны, и колонизацией с другой, если мы 
будем говорить терминами Беннаби.92 

 
(2) Процесс деколонизации в Алжире 

 
(а) Факторы национального алжирского пробуждения 
Как было сказано выше, развитие колонизации в Ал-

жире было параллельным развитию противостояния. 
Хотя восстание и сопротивление против колонизаторов 
никогда не прекращались в Алжире, систематическое 
сопротивление началось только в начале ХХ века на 
протяжении третьей и четвертой стадии колонизации. 

Во втором десятилетии ХХ века современный алжир-
ский национализм развивался благодаря двойным усили-
ям Улама на интеллектуально-религиозном уровне и по-
литиков на политическом уровне. Несмотря на различия 
во взглядах и подходах, оба крыла национального движе-
ния соглашаются с тем, что нужно объединить усилия в 
центральном вопросе их борьбы: восстановить незави-
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симость и свободу, а также алжирскую идентичность, 
состоящую в исламе, арабском языке и алжирской Ро-
дине.93 

В труде «Шурут аль-нахда», изданном впервые в 1947 
году, Беннаби упоминает это соглашение между ними. 
Он сказал, что они «соглашаются в одном важном мо-
менте; это было желание движения и реформирования 
алжирского общества».94 

По словам Дюркгейма, существовал тип сознательного 
«разделения труда». В то время как Улама направили свои 
усилия на реформирование алжирской идентичности и 
ее исламской культуры, а также построение новой обра-
зовательной системы, национальных политических пар-
тий, направляющих свою борьбу в направлении полити-
ческих и социальных прав в пределах модели алжирской 
идентичности. 

Элиты, основатели алжирского национализма, не бы-
ли изолированы от универсального движения идей, ин-
тересов и вопросов. Они имели сильные взаимосвязи с 
их арабскими, мусульманскими, африканскими, азиат-
скими и европейскими коллегами за пределами Алжира, 
куда они приезжали для обучения или рабочих целей, 
особенно в Европу и восточную часть Арабского мира. 

Например, алжирские эмигранты во Франции играют 
важную роль в выведении алжирских дел на первый 
план, и, в то же время, они изучили новые пути сражения 
за свой народ.95 Алжирские эмигранты во Франции также 
играли роль в возрастании некоторых их политических 
потребностей. Как утверждал Энтелис, к 1923 году более 
70000 алжирских рабочих были трудоустроены в главных 
французских городах. Многие из них терпели тяжкие 
лишения, характерные для низкооплачиваемых рабочих в 
индустриальных странах. Экономические и социальные 
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протесты рабочих быстро дали импульс для политиче-
ских потребностей.96 

На интеллектуальном уровне миграция многих алжир-
цев, индивидуальная или коллективная, в Тунис, Ливию, 
Марокко, Египет, Сирию, Турцию и другие части му-
сульманского мира объединила алжирцев с мусульман-
ским сознанием.97 Более того, многие алжирские мысли-
тели и активисты среди алжирской элиты получали обра-
зование в высших учебных учреждениях во многих ис-
ламских странах, особенно в Арабском мире. Многие из 
них вернулись в Алжир с четким видением реформист-
ского движения, и стали генераторами ислах в Алжире. 
Среди них были Улама и некоторые политические лиде-
ры алжирской революции. По словам Аль-Курайши, 
«движение миграции обогатило алжирский эксперимент 
социально и политически, и увеличило осознание сво-
боды и независимости среди алжирцев».98 

Обсуждение двух ответвлений алжирского националь-
ного движения открывает основополагающую структуру 
парадигмы Беннаби и двух превалирующих парадигм его 
времени: колониализм и деколонизация. Более того, об-
суждение раскрывает взаимосвязь между парадигмой 
Беннаби и двумя субпарадигмами деколонизации, ре-
формистской и модернистской. 
 

(б) Политические ответвления национального движения 
Алжирское пробуждение зародилось под влиянием 

международных событий и усилий по деколонизации, а 
также идей реформации в Арабском мире. В этом пара-
графе автор обсуждает политическое крыло националь-
ного движения. 

Несмотря на то, что движение соглашается в некото-
рых центральных вопросах алжирской идентичности, 
различные тенденции в его пределах применяют совре-
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менную концепцию национализма. Различают два ши-
роких подхода: партии, призывающие к полной незави-
симости Алжира, и те, которые призывали к автономии в 
составе Франции. Первые известны как радикальные 
националисты, а вторые – либеральные приверженцы 
ассимиляции. 

 
(1б) Радикальные националисты 
Одной из самых влиятельных партий в алжирском 

национальном движении в 1920-х гг. была L‘etoile Nord-
Africaine (Североафриканская звезда), основанная офи-
циально в Париже в 1926 году.99 Однако, ее реальная дата 
основания – 1924 год, и ее основателем был эмир Халид 
(1875-1936), сын эмира Абд аль-Кадира, основателя со-
временного Алжира. После изгнания эмира Халида ли-
дерство партии перенял его генеральный секретарь и по-
следующий ее восстановитель, Мсали аль-Хадж. Послед-
ний был членом французской коммунистической пар-
тии, который потом присоединился к борьбе североаф-
риканцев против французской гегемонии. «Североафри-
канская звезда» была кульминацией продолжительной 
борьбы североафриканских крестьянских групп, работа-
ющих под доминированием поселенцев. Ее главным ма-
нифестом был призыв к независимости от Франции. Во 
время его президентства, национальное видение Мсали 
аль-Хаджа прошло интеллектуальные трансформации, 
как отметил Кливленд, от военного социализма к воен-
ному исламу,100 вопрос, который не потерпели францу-
зы. Поэтому после увеличения им борьбы за защиту ма-
териальных, нравственных и социальных интересов севе-
роафриканских мусульман101 партия исчезла спустя неко-
торые время, и ее лидер Мсали аль-Хадж был лишен сво-
боды за свою антиколониальную деятельность. 
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В 1935 году, после освобождения из тюрьмы, Мсали 
аль-Хадж встретился со многими арабскими и мусуль-
манскими активистами и мыслителями. Среди них был 
широко известный интеллектуал Шакиб Арсалан, дея-
тельность и труды на тему национализма и панарабизма 
которого повлияли на Мсали аль-Хаджа. Таким образом, 
он перенял более революционную позицию и арабские 
и исламские ценности. После его возвращение в Алжир 
он основал Parti Du Peuple Algerien (Алжирскую народ-
ную партию), известную среди алжирцев по абревиатуре 
РРА. Она была более националистической по своей 
природе с попыткой соединить социальные ценности и 
исламское учение. Она также использовала мощный при-
зыв ислама к людям, чтобы мобилизовать различные со-
словия общества в коллективной борьбе за независи-
мость Алжира.102 

Следовательно, постепенно развивался конфликт в 
РРА между Мсали и новым поколением партийных чле-
нов, известный как кризис между Мсали и центристами. 
Последние были членами центрального комитета пар-
тии. Как результат, члены комитета сформировали но-
вую группировку, известную как Революционный коми-
тет единства и действия, который готовился к алжирской 
революции 1954 года, когда он изменил свое название на 
Национальный фронт освобождения (National Liberation 
Front, или FLN). 

Последний принимал радикальные решения, изме-
нившие историю колониального Алжира. Он заставил 
все партии и организации работать вместе на благо во-
оруженной революции за независимость Алжира. На 
протяжении семи лет жестокого сражения и постоянной 
борьбы против французской гегемонии, всех фракций и 
тенденций национального движения, которые объедини-
лись ради единой цели, достигнутой 5 июля 1962 года. 
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(2б) Либеральные приверженцы ассимиляции 
Вторая тенденция в пределах национального полити-

ческого движения исходила от Фархата Аббаса (ум. 1984) 
и была сосредоточена на идее ассимиляции коренного 
населения с французским обществом. Ее развитие в Ал-
жире произошло в 1930-е годы, она включала алжирских 
либералов и буржуазию, получивших образование во 
Франции и пытавшихся защищать права алжирцев.103 
Приверженцы ассимиляции были алжирскими голосами 
против французской политики в Алжире. Главной целью 
не была полная независимость, а «обеспечение равнопра-
вия для мусульман, предоставление им лучших возмож-
ностей для участия во всех аспектах жизни общества 
французской метрополии».104 Более того, Фархат Аббас 
и его коллеги все громче говорили о представлении ко-
ренного населения в выборах. 

Происхождение этой партии можно отследить до 
начала ХХ века, до Движения молодых алжирцев, пред-
ставленного маленькими группами хорошо образованно-
го среднего класса, стремящихся достичь равенства 
французов и алжирцев. Однако, партия оформилась в 
1934 году, когда представители элиты в избранных ал-
жирских органах власти, включая Аббаса, основали 
Federation des Elus Musulmans (Федерацию избранных 
мусульман).105 Данная группа выступала за интеграцию 
мусульман во французское общество, включая полно-
правное гражданство без необходимости указывать лич-
ный статус человека как мусульманина. Среди других це-
лей было представительство во французском парламенте, 
административное равенство, согласно которому мусуль-
мане могли иметь настоящую власть, равенство в воен-
ной и гражданской службах, и ослабление дискримина-
ционного законодательства, направленного против му-
сульман.106 
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Главным вопросом, вызывающим наибольшее количе-
ство критики, была концепция алжирской нации. Она 
отрицала существование алжирской нации в истории. На 
самом деле, Аббас в своей известной статье «La France 
c‘est Moi» («Франция – это я») сказал: 

 
«Если бы я открыл алжирскую нацию, я был бы нацио-
налистом, и я бы не краснел, как будто бы я совершил 
преступление. Однако, я не умру за алжирскую нацию, 
поскольку ее не существует. Я не обнаружил ее. Я изу-
чил историю. Я опросил живых и умерших. Я посетил 
кладбища: никто не рассказал мне о ней. Потом я обра-
тился к Корану, и я искал хотя бы один аят, запрещаю-
щий мусульманам объединяться с немусульманскими 
нациями. И я ничего не нашел. Нельзя строить заимки 
на песке».107 

 
Статья касалась многих областей и получила жесткую 

критику. Ее не приняли алжирские националисты, а так-
же алжирское население. Французские власти во Фран-
ции и в Алжире также отбросили ее. Поэтому многие 
считают, что эта статья ознаменовала конец существова-
ния приверженцев ассимиляции. Среди оппонентов 
предложения сторонников ассимиляции был Бен Бадис, 
который написал статью от имени Улама в их газете 
«Аль-Шихаб». В ней Бен Бадис сказал: 

 
«История учит нас тому, что мусульмане Алжира были 
созданы такими, как остальные. Они имеют свою исто-
рию, которая подтверждается благими деяниями; они 
имеют свое религиозное единство и язык; у них есть 
собственная культура, собственные традиции и соб-
ственные привычки, среди которых есть и хорошие, и 
плохие. Это мусульманское население не является Фран-
цией… Оно не стремится к интеграции с Францией».108 
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Выражение Бен Бадиса было одним из многих, кото-
рые выступали против предложения Аббаса, но оно было 
самым мощным среди них. В последствии сторонники 
ассимиляции и особенно Аббас изменили свой подход к 
алжирскому вопросу. Позднее, Аббас кардинально поме-
нял свои идеи и отношение, поскольку они не принима-
лись или не заслуживали уважения французов и алжир-
цев. В 1939 году он выдвинул идею «присоединения», а 
не ассимиляции.109 Аббас изменил свои взгляды из асси-
миляционных на революционные к началу алжирской 
революции 1954 г. В то время он заявлял: «…моя роль 
сегодня – уступить место предводителям вооруженного 
сопротивления. Методы, которые я отстаивал на протя-
жении последних пятнадцати лет – взаимодействие, об-
суждение, убеждение – показали свою неэфектив-
ность».110 

Беннаби утверждал, что реальные усилия на благо ал-
жирского народа были сделаны партией Улама, которая 
представляла религиозное и интеллектуальное крыло 
национального движения, и которое планировало рабо-
тать молчаливым и организованным образом. 

 
(в) Интеллектуальное религиозное крыло алжирского движения 

Национальное движение в его политическом аспекте не 
разработало систематической модели для предоставления 
общих директив для своей борьбы. В то время, как оно 
оставалось причиной восстановления свободы и чести 
для алжирского народа, оно не имело последовательной 
ориентации к этим великим целям. Поэтому они переня-
ли популярный либеральный и социалистический ход 
мышления и политическую деятельность. Осуществле-
ние только этой работы, хотя и важной, не было доста-
точно для восстановления независимости, усилия Улама 
дополнили политическую борьбу за суверенный Алжир.  
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Ассоциация алжирских ученых-религиоведов, Улама, 
уходит своими корнями в 1913 год, когда Бен Бадис осу-
ществил своѐ паломничество и встретил шейха Аль-
Башира аль-Ибрахими в Медине. Они обсуждали вопрос 
реформирования алжирской культуры и общества и ос-
новали ассоциацию восемь лет спустя, в 1921 году, кото-
рая могла б предоставить образовательную модель для 
культурной, социальной и политической реформы в Ал-
жире.111 

Работа Улама подчеркивает три главные аспекта про-
екта реформы: во-первых, очистить ислам от коррупции, 
мифов и культов; возродить его на основании филосо-
фии реформистского движения Аль-Афгани и Абду; за-
щитить его от миссионерской деятельности и освободит 
его главные институты, такие как мечети, фонды и суды. 
Второй аспект состоял в том, чтобы сохранить алжир-
скую нацию и ее землю, сохранив и возродив культур-
ное, цивилизационное и историческое измерение алжир-
ского народа.112 

По мнению Улама, интеллектуальное сражение было 
более важным в связи с его своеобразностью и главен-
ствующей ролью. Поэтому, в качестве религиозной и 
научной обязанности они работали для воспитания но-
вого поколения посредством образования и сосредото-
чились на борьбе с мифами и религиозной гетеродокси-
ей, культами и коррупцией среди алжирцев. 

Они тщательно спланировали как освободить и очи-
стить ислам посредством искоренения всех злоупотреб-
лений, связанных с религией. Они нападали на некото-
рые суфийские секты, а также группы, деятельность кото-
рых влияла на мусульман и правильное учение ислама. 
Они также осознавали ловушки, созданные этими движе-
ниями и суфийскими сектами, которые побуждают лю-
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дей поклоняться, медитировать или просто танцевать 
вокруг могил, святынь, реликвий или камней.113 

Как упоминает Аль-Тайеб, реформистская программа 
Улама в основном сосредоточена на религиозном воз-
рождении, независимости мусульманского вероисповеда-
ния, социальном релятивизме и культурном возрожде-
нии.114 В своей борьбе против искаженных суфийских 
сект и культов Улама имели очень систематический план: 
они основывали школы, медресе и центры для образова-
ния молодѐжи и верующих, а также очень мощную ис-
ламскую прессу для защиты алжирской культуры и обще-
ства. Они также использовали мечети для распростране-
ния их послания и убеждения людей в идее перестройки 
алжирского народа. 

С их акцентом на религиозной и культурной реформе 
Улама подготовили алжирский народ к жестокому кон-
фликту с Францией. Если бы не было этого движения, 
алжирцы б оставались под влиянием суфийских «святых», 
сторонники которых поддерживали и консолидировали 
французские колониальные администрации.115 

Таким образом, Улама стали самой влиятельной груп-
пой в современной алжирской истории. Их утверждение 
исламского и арабского дискурсов имело огромное влия-
ние на алжирских националистов, и хотя они были обес-
покоены проблемой ислама, их вклад в развитие нацио-
налистической оппозиции увеличил важность ислама как 
интегральной части алжирской идентичности.116 

 
(3) Влияние процесса деколонизации на Беннаби 

 
В «L‘Afro-Asiatisme: conclusion sur la conference de 

Bandoeng» («Идея афро-азиатства в свете Бандунгской 
конференции»), посвящѐнной населению Африки и 
Азии и делам Третьего мира и неприсоединившихся 
народов, в 1950-х и 1960-х гг., Беннаби начал осознавать 
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универсальную модель деколонизации, что конференция 
неприсоединившихся стран была возможностью для тре-
тьего пути, и не обязательно капитализма или коммуниз-
ма.117 

Кроме наблюдения процесса колонизации, Беннаби 
также видел процесс деколонизации и изменения в соци-
альной, политической и экономической областях алжир-
цев. Он также наблюдал с раннего детства (четвѐртая гла-
ва) рождение национального движения с его политиче-
ским и реформистским крыльями. 

Алжирское пробуждение считается многими писате-
лями одним из главных факторов, направивших Беннаби 
к жизни мыслителя-обществоведа.118 

Беннаби считал себя последствием национального 
движения и осознавал все аспекты конфликта межу ко-
ренным населением и поселенцами; он рассмотрел все 
измерения и ощутил потребность восстать за свободу и 
честь Алжира.119 Его внедрение в национальное движе-
ние не помешало ему развить собственные взгляды и мо-
дель проблемы колонизации и деколонизации.120 В книге 
«Музаккират шахид ли аль-карн» Беннаби упоминает, что 
он участвовал в деятельности Мсали и его движения, воз-
никшего среди алжирских рабочих и эмигрантов во 
Франции. Он пишет, что Мсали контактировал с Ассо-
циацией студентов Магриба, членом которой был Бен-
наби, и позднее встретил их в Латинском квартале, чтобы 
предложить им работать сообща ради возрождения по-
литического движения.121 

Это было возможностью для Бенаби встретить одну из 
важных сил в алжирском пробуждении, но он был очень 
разочарован в отношении и подходе Мсали к делам Ал-
жира. Он видел, что его страна, движущаяся в направле-
нии шумных демонстраций, была далекой от того, чтобы 
стимулировать алжирское население осуществить рево-
люцию. 
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Он считал Мсали ответственным за многие ошибки 
Алжира после обретения независимости.122 Хотя он кри-
тиковал Мсали, он признавал вклад Мсали в развитие 
среди алжирцев сознания в их борьбе за свободу и неза-
висимость.123 

Когда он был во Франции, Бенаби высказывал свою 
злость по поводу предложений лидеров сторонников 
ассимиляции. Как он писал в своей книге «Музаккират 
шахид ли аль-карн», «я прочитал заголовок статьи увидел 
имя автора (Фархат Аббас) и был определенно шокиро-
ван в тот день. Несомненно, шок был огромным и на Ро-
дине».124 

Выражая несогласие с обеими политическими крылья-
ми алжирского национального движения, Бенаби решил 
взаимодействовать с интеллектуальным крылом, которое, 
по его мнению, было верным принципам алжирского 
национализма. 

В труде «Шурут аль-нахда» Беннаби утверждает, что 
реформистское движение, представленное Улама, было 
ближе к душам и сердцам, поскольку его метод был осно-
ванным на кораническом принципе, который сосредото-
чен на измерении внутренней сущности перед тем, как 
изменять условия жизни человека.125 Слоган Улама: «Во-
истину, Аллах не меняет положения людей, пока они не 
изменят самих себя»126 - привѐл Беннаби к пониманию, 
что именно этот путь ведѐт к цивилизации. Как мы видим 
в третьей главе, Беннаби считает «человека» первона-
чальным инструментом цивилизации, без которого ци-
вилизационный процесс невозможен. 

На Беннаби интеллектуально и политически повлияла 
методологическая и фундаментальная работа. С одной 
стороны, они формировали алжирскую идентичность, а 
с другой они готовили платформу для политического 
крыла национального движения для дальнейшей поли-
тической борьбы с чѐтким видением.127 
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Беннаби поддерживал близкие отношения с различ-
ными группами и постоянно знал о событиях своего вре-
мени. Как сказано во многих местах его книг, он был спо-
собным оценить ситуацию и записывал влиятельные 
идеи и усилия, существенные для алжирского пробужде-
ния. Хотя Улама имели связи со многими реформист-
скими группами, особенно восточной части Арабского 
мира, они обладали собственной самобытностью и осо-
бенными чертами, и пристальное изучение их деятельно-
сти, идей и работы подчеркивает значение уникальности 
их хода мышления: 

 
«Существовала общая тенденция приписывать этому 
движению восточное происхождение, похожее на Аль-
Афгани м Мухаммада Абду... В действительности, ре-
формистское движение в Алжире характеризуется своей 
длительностью и может быть, что этот факт верный 
также во всем мусульманском мире, где те, которые при-
зывали к реформам, были преемниками Ибн Таймийи в 
XVIII веке мусульманской эры.128 

 
Несмотря на критику участия Улама в политике, в1936 

году Беннаби все ещѐ поддерживал их образовательные и 
реформистские программы, поскольку «хотя они откло-
нились от своего метода и иногда зависели от неметодо-
логического мышления, они оставались авангардом 
аутентичного алжирского сопротивления и одними из 
самых мощных мотиваторов».129 

 
ВЫВОДЫ 

 
Личностный и интеллектуальный рост Беннаби нужно 

рассматривать в контексте колонизации и деколониза-
ции. 

На микроуровне два процесса повлияли на его жизнь. 
Когда он был подростком, он жил и учился в Констан-
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тине, штабе Ибн Бадиса и реформистских движений 
Улама. Беннаби связан с их разными членами и их идея-
ми.130 

На макроуровне, проживая в колонизированной 
стране и получая образование в колониальных школах в 
Алжире и Франции, Беннаби остро осознавал, что его 
особенная идентичность как алжирца, араба и мусульма-
нина была медленно разрушена 132-мя годами француз-
ского колониального режима. Требовалось длительное 
время и огромные усилия Улама и других ответвлений 
алжирского национального движения для поддержания 
этой религиозной, интеллектуальной и культурной иден-
тичности. 

Беннаби наблюдал разрушение традиционных инсти-
тутов и сети социальных взаимосвязей алжирского обще-
ства колонизаторами и их администрацией. Он также 
видел усилия национального движения по реформиро-
ванию, которое стремилось возродить алжирскую иден-
тичность и свободу. Эти усилия перенесли алжирское 
общество в новую эру истории, где начинается цивили-
зационный процесс, где оба крыла национального дви-
жения, особенно Улама, вывели общество из состояния 
пассивности пост-аль-муваххидской культуры и открыли 
путь для культуры динамизма и цивилизационного об-
новления.131 

Два типа опыта направили внимание Беннаби на зна-
чение религиозной идеи (идеала) в создании и продви-
жении новой динамичной культуры, которая формирует 
идеи людей и предоставляет среду для новых парадигм, 
касающихся вопросов исторических изменений. Более 
того, закрытие некоторых учреждений и открытие других 
во время двух процессов позволили Беннаби осознать 
отличие между тем, что он называет постцивилизацион-
ной стадией, и доцивилизационной стадией. 
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Для Беннаби реформистское движение и политиче-
ская борьба после Первой мировой войны ознаменовали 
сдвиг в среде алжирской элиты от постцивилизационной 
стадии пост-аль-муваххидской эры к доцивилизационной 
стадии нового мусульманского цивилизационного цикла, 
требующего больше систематической работы для того, 
чтобы справиться с цивилизационным процессом. 

Наблюдения Беннаби в это время предоставили пло-
дотворный материал для развития определенных элемен-
тов его подхода, особенно его концепции сети социаль-
ных взаимосвязей и ее функции, и роли религии в 
предоставлении динамического взаимодействия для эле-
ментов цивилизации. Беннаби был частью колонизиро-
ванного Алжира во время первых двух третей ХХ века, и 
это позволило ему сформировать взгляд на динамику и 
возможности обновления мусульманской цивилизации в 
наше время изнутри. 

Он мог понять факторы, которые повлияли на ее упа-
док, осознать внутренние и внешние причины болезни, 
проявившиеся в алжирской драме, в частности и в при-
мере мусульманского мира. Поэтому, с того времени как 
его книга была издана, он настаивал на разработке под-
хода к алжирскому положению в пределах модели му-
сульманской цивилизации, которая предпринимала не-
сколько попыток возродить себя. 

В действительности, когда он обсуждал различные 
подходы к состоянию стагнации в мусульманском мире в 
общем и в Алжире, в частности, он утверждал, что отсут-
ствует целостное видение разных проявлений кризиса. 
Поэтому они потеряли много времени на поиски част-
ных решений некоторых аспектов вопроса в связи с не-
систематической и неметодологической диагностикой 
болезни, атаковавшей мусульманский мир на долгие века. 
Поэтому, мы наблюдаем противоположные предложе-
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ния, варьирующие от экономического до политического 
или нравственного подхода вместо того, чтобы предпри-
нимать интегральные действия в направлении различных 
аспектов.132 

В этом же контексте, Беннаби считает, что для реше-
ния проблем, являющихся следствием колонизацию и 
уязвимость к ней, мы должны решить основные пробле-
мы, лежащие в основании всего кризиса. 

Интегральная модель является хорошей начальной 
точкой. Проблемы каждого человека являются пробле-
мами его цивилизации, и чтобы решить любую пробле-
му нам нужно связать ее с состоянием цивилизации. 

В случае Алжира она связана с цивилизацией в состо-
янии стагнации и предложенные решения должны учи-
тывать культурную идентичность в самом обширном по-
нимании этого понятия и общую модель, к которой при-
надлежит это общество.133 

Беннаби предлагает новую парадигму для рассмотре-
ния проблем мусульманского мира, включая колониза-
ции и уязвимость к ней. Цивилизационная парадигма 
предполагает анализ условий жизни людей и социальные 
изменения в пределах модели цивилизации как единицу 
анализа и модель для связывания разных аспектов одной 
проблемы. 

Предложенная парадигма, разработанная Беннаби, ча-
стично связана с внешними социальными факторами на 
протяжении его жизни, а именно с двумя процессами 
колонизации и деколонизации и разными подходами, а 
также с событиями и социальными контекстами, связан-
ными с ними. Внешнее социальное измерение Mu помо-
гает понять то, как Беннаби исследует проблемы цивили-
зации и анализирует исторические изменения на основа-
нии собственного понимания двух процессов колониза-
ции и деколонизации. Внешние социальные факторы 



определи начальную точку для его исследования цивили-
зации. Обеспокоенность ситуацией в Алжире и мусуль-
манском мире того времени привела его к формирова-
нию собственного подхода для адекватного решения 
различных проблем, с которыми сталкиваются общество 
и умма.  
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6 
 

Истоки подхода Беннаби  
к цивилизации: внутреннее  

интеллектуальное измерение 
 

Это исследование обсуждает внутреннее интеллекту-
альные факторы, которые формируют третье измерение 
метатеоретизации в ее подтипе Mu. Она «включает ис-
следование когнитивных факторов»1, связанных с обла-
стью цивилизации и являющихся внутренними по от-
ношению к области исследования Беннаби для решения 
проблем стагнации, отсталости и дезинтеграции мусуль-
манского мира. Это охватывает самые главные когнитив-
ные парадигмы, школы мысли, изменение парадигм и 
общие инструменты метатеоретизирования, с помощью 
которых можно анализировать существующие теории и 
разрабатывать новые.2 

В этом контексте нужно учитывать следующие вопро-
сы: как ученые до Беннаби подходили к исследованию 
цивилизации? Какие самые важные характеристики их 
подходов? Как Беннаби воспринимает область исследо-
вания цивилизации? Как другие подходы повлияли на 
Беннаби? Я использую две точки зрения, чтобы ответить 
на них: 1) превалирующие парадигмы, школы мысли и 
подходы, касающиеся исследования цивилизации и их 
влияния на подход к цивилизации Беннаби; и 2) сравни-
тельный анализ подхода Беннаби и других подходов к 
вопросу цивилизации и толкованию ее развития, а также 
некоторых главных концепций, связанных с ней. 
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ОБЛАСТЬ ИССЛЕДОВАНИЯ ЦИВИЛИЗАЦИИ 

 
Для начала нужно прояснить четыре момента: выска-

зывание Беннаби о центральности цивилизации; согла-
сие между учѐными, изучавшими Беннаби, о центрально-
сти цивилизации; сложность отслеживания идей к исто-
кам трудов Беннаби; и доминирование двух широкий 
парадигм, философии истории и общественных наук, в 
исследовании цивилизации. 

Беннаби четко утверждал, что он больше всего заин-
тересован исследованием цивилизации и проблемой 
условий жизни человека, которая рассматривается как 
единица анализа: 

 
«Проблемой каждого народа, по сути, является его Ци-
вилизация. Поэтому невозможно для кого-либо понять и 
решить его/ее проблемы, если человек не возвышает 
своѐ мышление и возможности до уровня великих чело-
веческих дел и не проводит глубокое обсуждение, чтобы 
понять факторы, создающие и разрушающие цивили-
зации.3 

 
Он рассматривал исследование уникальной области, 

предметом которой является цивилизация, а методология 
и концепции выведены из различных наук, истории, со-
циологии и психологии, интегрально, что позволило 
ученым открыть этот феномен.4 

Поэтому он разработал собственные концепции и по-
нятия, и применил свои взгляды для изучения развития 
цивилизации в истории. Ученые, изучающие Беннаби, 
соглашаются, что его главным интересом и начальной 
точкой было исследование цивилизации.5 Гасум утвер-
ждал, что Беннаби интересовался предоставлением под-
хода к исследованию современного положения мусуль-
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манской цивилизации в состоянии болезни, упадка и от-
сталости во всех аспектах.6 

Третий момент поднимает вопросы о том, насколько 
глубоко Беннаби понимал различные исследования, рас-
сматривающие цивилизации, несмотря на то, что во мно-
гих местах своих трудов Беннаби обсуждает и оценивает 
то, что разные философы и обществоведы говорили на 
эту тему. 

Автор соглашается с Бариуном, который утверждал, 
что можно с уверенностью сказать, что Беннаби читал 
работы большого количества историков и обществове-
дов. Тем не менее, в своих трудах он редко полностью 
описывает свои источники, когда представляет свои 
взгляды на цивилизацию.7 

Читатель может легко найти имена некоторых фило-
софов, ученых-обществоведов или мыслителей, но нет 
прямой ссылки на определенные книги, из которых Бен-
наби цитирует идею. 

В своѐм предисловии к арабскому изданию книги «Ис-
лам в истории и обществе» Беннаби, Аль-Мубарак упо-
минает, что Беннаби был не обычным академическим 
писателем, а мыслителем, который видел преграды для 
своего народа, поэтому он искал решения, а не думал о 
написании академического шедевра о цивилизации. Он 
был больше, чем писатель; в его душе соединялись виде-
ние философа, мыслителя и энтузиазм проповедника, 
который верил в священную миссию.8 

Чтобы преодолеть препятствие, эта глава применяет 
контент-анализ, одну из методик, упомянутую в общем 
вступлении, который отследит некоторые идеи вплоть до 
их истоков, приведет к мыслителям и их трудам. 

Ученые также соглашаются, что исследования цивили-
зации длительное время были предметом изучения и 
спекулятивной частью философии истории.9 Однако 
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после развития в критической философии и возникно-
вения общественных и гуманитарных наук, научный мир 
расширил свои горизонты, если не изменил свою пара-
дигму, в направлении области общественных наук с их 
разными подходами, школами и методами в пределах 
общей модели цивилизационных исследований.10 Следо-
вательно, исследование цивилизации было под влиянием 
двух парадигм философии истории и общественных 
наук. 

Анализ превалирующих парадигм и различных школ 
и мировоззрений устанавливает связи между концепция-
ми, понятиями, методами Беннаби и их происхождением 
в смежных областях и доминирующих научных школах 
во время его жизни и на протяжении истории предмета 
исследования. 

 
ПАРАДИГМА ФИЛОСОФИИ ИСТОРИИ 

 
В пределах парадигмы философии истории существу-

ет три школы, которые исследуют цивилизацию с по-
мощью похожих парадигм: циклическое видение, про-
грессивное видение и парадигма несвязанных историй 
разных народов.11 

В то время, как парадигма несвязанных историй была 
частью истории в ее «первом порядке», другие две пара-
дигмы формируют часть истории в ее «втором порядке» 
и имеют далеко идущие последствия и большее влияние 
на исследование цивилизации. Они формируют главные 
взгляды исторического изменения условий жизни чело-
века и главных школ, которые подходили к рассмотре-
нию вопроса цивилизации, отмечая модели историче-
ских изменений и концептуализировали их.12 

Дальше мы обсудим общий взгляд, разные подходы, 
использованные методы, выдающихся философов исто-
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рии в этих трѐх школах, результаты их исследования ци-
вилизации и то, как школы и подходы влияли на форму-
лирование и развитие подхода Беннаби к цивилизации. 

 
(1) Школа исторического прогресса,  

ее вклад и влияние на Беннаби 
 

(а) Вклад школы исторического прогресса  
в исследование цивилизации 
Исторические изменения, согласно мнению школы 

исторического прогресса, эволюционировали от прими-
тивного к более развитому и более сложному. 

В XIX веке наблюдалось возникновение нескольких 
теорий в пределах этой школы13, ведущими учеными ко-
торой были Гегель, Конт и Маркс.14 Под влиянием рас-
тущего и распространяющегося проекта возрождения и 
современности, сторонники школы рассматривали исто-
рию как прогрессивный процесс, и их вклад в исследова-
ние цивилизации сформировал развитие и подход Бен-
наби. 

Они верили в прогрессивный характер истории, ду-
ховный (Гегель, Маркс) или линейный (Конт), хотя суще-
ствовали отличия в концептуализации движущих сил 
истории. Они были «пророками» прогресса в XIX веке.15 

По мнению Гегеля, мировая история была полем бит-
вы идей и духовных сил, а Маркс считал, что сражались 
классы, технологии и экономические силы. Гегель рас-
сматривал историю как нечто прогрессирующее в 
направлении подобия Прусской монархии, а Маркс счи-
тал, что целью прогресса было бесклассовое общество.16 

На основании своего идеалистического мировоззре-
ния, Гегель считал историческое развитие человеческой 
цивилизации прогрессивным и проходящим последнюю 
стадию, когда сознание иди дух стремились к абсолюту. 
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Существуют три стадии объективного разума или духа: 
абстрактное право; мораль сознания или субъективная 
нравственность и стадия социальной нравственности или 
появление государства. Эти стадии больше метафизиче-
ские, чем исторические, созерцательные, чем эмпириче-
ские. Они формируют рациональный процесс и доказа-
ны спекулятивным восприятием.17 По сути, они не указы-
вают на историческую преемственность, а диалектиче-
ский процесс открывается или проявляется в сознании 
человечества особенно существенным образом в опреде-
ленные моменты исторической эволюции.18 

Например, абстрактное право обычно проявлялось во 
времена Римской империи; мораль сознания или субъек-
тивная нравственность - в век католичества и ещѐ больше 
в XVIII веке Просвещения, в то время как третья и по-
следняя стадия, период, когда все противоречия исчеза-
ют, возникает в истории, когда немецкое протестантское 
общество обретает политическую форму и возникает 
государство как объективация Божественного. Последняя, 
согласно Гегелю, проявлялась в виде Прусского государ-
ства.19 

Главным вкладом Гегеля является его диалектический 
метод. С диалектической точки зрения, вещи, которые 
кажутся противоположностями, на самом деле, являются 
только первыми стадиями окончательного синтеза. По-
этому история является историей прогресса цивилизации 
и человеческой свободы. Согласно Гегелю, человечество 
двигалось прогрессивно в направлении идеи свободы, 
которая является «самодостаточным существованием» 
каждой личности. Гегель утверждал, что прогресс «явля-
ется безграничным импульсом мирового духа - целью его 
непреодолимого призыва». Первой стадией цивилизации 
является Восток, цивилизации Китая, Индии и Ближнего 
Востока. На этой стадии человечество проживает «дет-
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ство» своей истории, в то время как с греками человече-
ство достигло своей «юности» и понятие свободы лично-
сти было принято: «поэтому они были свободны, но они 
знали только то, что некоторые являются свободными, а 
не человек как таковой». 

Согласно Гегелю, римляне привели человечество к 
«зрелости», когда те же свободные люди и их рабы созда-
ли великолепный материал и политическую империю. 
Потом пришли немцы или европейский мир с приходом 
современной цивилизации, представляющей кульмина-
цию прогресса. 

Поэтому Гегель провозгласил, что Европа - абсолют-
ный конец истории, «поскольку история мира является 
ничем другим, как развитием идеи свободы».20 

Будучи отцом идеалистической исторической теории 
нации и исторического прогресса, Гегель верил, что 
проблемы нации-государства вскоре исчезнут. Люди ста-
новятся участниками прочной и стабильной «этнической 
социальной области», созданной экспансией государ-
ственной власти и ее профессиональных и просвещен-
ных гражданских служащих. 

Другим лидером школы исторического прогресса был 
Маркс, который вдохновлялся мыслями Гегеля. Он был 
одной из самых влиятельных личностей в философии 
истории и исследовании исторических изменений, и его 
поход строился на таких же основаниях, что и подход 
Гегеля: «непреодолимый марш человеческой свободы».21 

Если Гегель использовал диалектику разума, Маркс 
использовал диалектику экономических средств, когда он 
определял экономику, а не политику, ключик для откры-
тия человеческого прогресса посредством закона борьбы 
классов. Другими словами, непреодолимые человеческие 
экономические силы управляли людьми и определяли 
тенденции в истории.22 
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Марксистский подход был декларацией о том, что ис-
тория не умирает, как провозгласил Гегель, рассуждая о 
национальных государствах, а переходит на следующую 
стадию, которая расположена выше капитализма: социа-
лизм. На последней общество лишено классов и гегелев-
ское понятие государства лишается смысла. В пределах 
коммунистического общества желания людей регулиру-
ются коммунистическим манифестом.23 После того, ана-
логично заявлениям Гегеля, история закончится с прихо-
дом коммунизма, практической составляющей марксист-
ской идеологии. 

Оба теоретика говорили о детерминистическом конце 
истории; для обеих, история достигает конечной точки, 
достигнув которой она не может идти дальше.24 

Маркс считал, что факторы экономических сил объяс-
няют историческое изменение в направлении высшей 
цели бесклассового общества.25 Поэтому, потребности и 
технические средства составляют ось сил созидания; они 
определяют социальные отношения данной цивилиза-
ции и характеризуют цивилизацию в ее нравственном и 
материальном аспектах. 

Другим пророком школы исторического прогресса 
был французский философ Огюст Конт. Он был интел-
лектуальным преемником сторонников Французской ре-
волюции. Сен-Симон (1760-1825) в этом предсказал при-
ход новой эры человеческого прогресса и рационального 
понимания мира, наподобие новой религии.26 

Конт был везунчиком и нашел более престижную 
должность, основав школу философов истории и со-
циологов. В своей «позитивной философии» он провоз-
гласил спасительное послание, очень похожее на геге-
левское.27 

Под влиянием прогресса, Конт применял теорию эво-
люции Дарвина и развитие физических наук к условиям 
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жизни человека и историческим изменениям. В XIX веке 
его взгляды стали первыми в новом объяснении челове-
ческой истории в эру «политичной науки».28 

В своем понимании закона трех стадий или состояний 
(la loi des trois états), Конт представил другую периодиза-
цию различных состояний в человеческой истории. По 
мнению Конта, человечество и человеческая мысль 
успешно прошли теоретическое (сверхъестественное), 
метафизическое (абстрактное) и позитивное (навечно) 
состояния.29 

В теологическом состоянии все объяснялось сверхъ-
естественными сущностями и волей. В метафизическом 
состоянии, абстрактные оккультные причины заняли ме-
сто сверхъестественных сущностей, и все относилось к 
жизненным силам, формам субстанции и т.д. 

В конце концов, в политическом состоянии наука яв-
ляется уникальным законом - все понимается в свете 
чувств - доказанная наука и «законы» или постоянные свя-
зи между явлениями должны заместить «волю» и «причи-
ны».30 

С исторической точки зрения, закон трѐх стадий явля-
ется, даже в области знаний о явлениях, сомнительным и 
слишком обобщенным. Хотя Конт утверждал, что его 
закон трѐх стадий был «абстрактным выражением общей 
действительности», он не предоставил данных, которые 
могли бы оспорить его теорию.31 

Главным вкладом школы исторического прогресса в 
масштабе этого исследования является объяснение исто-
рического движения, его стадий и причин. В этом отно-
шении, важно увидеть, как Беннаби воспринимает эти 
вклады и как эти объяснения повлияли на его подход к 
цивилизации. 
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(б) Влияние школы исторического прогресса на подход Беннаби 
По мнению Беннаби, толкование движения цивилиза-

ции было предметом изучения различных школ в преде-
лах философии истории в XVIII-XIX веках. Многие ис-
торики и философы исследовали причины, определяю-
щие историческое движение и создающие разные толко-
вания хода истории,32 но были слишком медлительными 
в развитии систематического и целостного подхода к 
анализу исторических изменений. 

Он утверждал, что большинство историков, от грече-
ского Фукидида (460 до н.э.) до французского Гизо (1787-
1874) сосредотачивались на собирании информации об 
исторических событиях, вместо того, чтобы разрабаты-
вать модель для предоставления рациональной интер-
претации этих событий. 

С приходом Гизо и благодаря эпохе Просвещения, 
наука история начала предоставлять некоторые научные 
толкования. Однако, даже у Гизо, существовали некото-
рые декартовские стереотипы, которые не давали ему 
сформировать всесторонний и систематический метод.33 

В своей оценке исторического движения Беннаби изу-
чил вклады Гегеля, Маркса и Конта, в частности,34 и счи-
тал взгляды Гегеля отображением политических пред-
ставлений о роли государства XIX века. Однако, он не 
рассмотрел вклад Гегеля в целом, а только идею проти-
воречия, которая, по мнению Гегеля, формирует стиму-
лирующая силу, которая создаѐт историческое движение 
и может генерировать его причины.35 

Беннаби поддерживает акцент Гегеля на важности об-
ласти идей в истории. Поэтому, исходя из его концепции 
религиозной идеи (см. вторую главу) можно сказать, что 
он разделял взгляды Гегеля, отводя главную роль в сти-
мулировании движения цивилизации идеям. 
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Более того, Гегель приписывал любые социальные 
изменения принципу противоположности между тезисом 
и антитезисом. Поэтому, когда конфликтующие силы 
начали взаимодействовать, они сгенерировала следствие 
обязательного слияния или синтеза. Эти три фазы руко-
водят каждым историческим изменением и составляют 
процесс социальных изменений.36 

Когда Беннаби рассматривал вклад Маркса, он был 
убеждѐн, что существовала связь между гегелевским поня-
тием противоречия или диалектики и марксистским под-
ходом, считающим, что противоречивые причины, гене-
рирующие социальные изменения, являются экономиче-
скими по своей природе.37 

Вместо противоречий Гегеля, основанных на идеях, 
объяснение исторических изменений Маркса основано 
на материалистическом понимании истории. Он считает 
прогресс в направлении лучшего общества результатом 
экономических противоречий;38 каждое историческое 
изменение, предшествующее рождению цивилизации, 
существует только как следствие материальных потреб-
ностей человека. Это мнение, согласно Беннаби, является 
слишком узким и ограниченным некоторыми ситуациями 
в Европе в Викторианскую эпоху. 

Поэтому акцент марксизма на материальном аспекте 
цивилизации привѐл марксистов к тому, чтобы отдать 
первенство экономическому измерению; их толкование 
является более «экономическим» и исторические измене-
ния в цивилизационном процессе в пределах этой марк-
систской парадигмы основаны на классовой борьбе меж-
ду пролетариатом и буржуазией. Таким образом, истори-
ческое движение цивилизации является всего лишь след-
ствием этой диалектической классовой борьбы. 

Хотя подход Маркса впервые объяснил социальные 
события в пределах модели феномена цивилизации, он 
был слишком ограниченным;40 и если бы его лидеры 
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презентовали свой подход универсальными понятиями, 
чтобы указать на его общий характер и возможность 
применять к большому кругу человеческих обществ, они 
не смогли бы освободить свой анализ от духа евроцен-
тризма XIX века.41 

Сосредоточенность Маркса на человеческих потреб-
ностях и технических средствах как на двух полюсах ти-
пов производства, и детерминанте типа социальных от-
ношений любой цивилизации и детерминанте сущности 
цивилизации как таковой, морально и материально, при-
вела Беннаби к утверждению того, что этот подход не 
объясняет фундаментальные вопросы, которые возника-
ют во время разрушения или разрыва социальных отно-
шений и дезинтеграции цивилизаций, когда не происхо-
дило никаких изменений в природе человеческих по-
требностей или в плане средств производства. 

Например, это не объясняет дезинтеграцию и упадок 
цивилизаций Америки до Колумба, Римской цивилиза-
ции, которая не исчезла из-за скудных человеческих по-
требностей и технических средств. 

Поэтому, мы считаем, что прерывание в марксистском 
толковании и объяснение исторических изменений объ-
ясняется злоупотреблением методологией при объясне-
нии событий. Эта методология начинается с материали-
стической предопределѐнности, бессознательного меха-
нического процесса в планировании цивилизации.42 

Очевидно, что подход марксистской школы концепту-
ализирует человека как машину или как безвольное су-
щество, и категоризирует его как существо с одним изме-
рением, которое существует больше физически, чем мо-
рально. Соответственно, Беннаби отмечает: 

 
«Марксистская философия также пренебрегает важным 
понятием цикла, утверждая, что социальный и истори-
ческий процессы двигаются от эры примитивных жи-
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вотных инстинктов к эре изобилия, сознания и свободы, 
хотя завершенность, присущая этому выражению, про-
тиворечит основанному принципу диалектики».43 

 
Следовательно, марксистское толкование истории как 

старого метода было ограничено историческими обстоя-
тельствами Европы ХІХ века.44 С приходом ХХ века по-
явились новые подходы для объяснения генезиса циви-
лизации, которые рассматривали ее шире, чем марксист-
ские факторы человеческих потребностей и технических 
средств.45 

Беннаби считал, что теория человеческих потребно-
стей, сформулированная Марксом, неспособна объяс-
нить динамику рождения цивилизации. Он утверждал, 
что марксисты используют политическое перефразиро-
вание с их акцентом на «классовом сознании». Они при-
писывают политический характер проблеме цивилиза-
ции. Он утверждает, что идея человеческих потребностей 
напоминает индивидуалистские инстинкты людей и 
включает соревнование и конфликт. Поэтому каждый 
человек трудится ради себя, действуя под влиянием био-
логических законов.46 

Другими словами, классовое сознание и идея челове-
ческих потребностей и материальных нужд ведут не к 
кооперации и интеграции, а к ещѐ большему конфликту 
и конкуренции между членами общества или общины, 
которые усложняют процесс объединения ради завер-
шенности своего исторического опыта. 

Беннаби утверждает, что если мы применяем к марк-
систскому подходу собственные законы экономических 
факторов, пределы его объяснения на экономической 
карте мира будут следующими: рассмотрение марксист-
ского движения как экономического феномена приведѐт 
нас к выводу, который действительно отвечает экономи-
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ческой зоне, представляющей уровни, которых достигла 
Япония, с одной стороны, и Англия, с другой.47 Беннаби 
объясняет ограниченность подхода марксистов: 

 
«Мы можем утверждать, что, хотя и доказано противо-
положное, распространение коммунистической доктри-
ны ограничено экономическими рамками, которые от-
вечают географическим границам, и за этими пределами 
марксистские взгляды не смогли найти благоприятных 
для их применения условий. Таким образом, они не мо-
гут дать нам основательное толкование, которое можно 
обосновано применять к тем областям, где они не рас-
пространены».48 

 
Мотивирующая сила истории может объяснить опре-

деленные истории, такие как европейская до периода Ге-
геля или Маркса, но это понятие, в его гегелевской или 
марксистской интерпретации, является ошибочным и 
ограниченным. Его нельзя обобщать и применять к че-
ловеческой цивилизации в целом. Например, к подходу, 
объясняющему генезис мусульманской цивилизации или 
ее развития в истории.49 

Беннаби считал Конта инициатором современной со-
циологии после длительного периода сна со времѐн Ибн 
Хальдуна, который был отцом социологии за десять ве-
ков до Конта.50 Однако, Беннаби очень критически отно-
сился к его позитивистскому видению истории. Основ-
ная парадигма позитивизма и закон трѐх состояний Кон-
та были для него ложным обобщением. Возможно ин-
дуктивно найти некоторые свидетельства такой кон-
струкции, однако, индуктивный результат воспринимался 
и классифицировался в свете ошибочности позитивист-
ской философии и не существует других знаний, кроме 
знаний о явлениях и толковании чувственного опыта.51 
Другими словами, математические и физико-матема-
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тические науки и все другие науки о явлениях имеют 
единую роль установления истины и реальных знаний в 
человеческом мышлении, и, таким образом, религия, ми-
стический опыт, метафизика и поэзия в цивилизацион-
ном сознании являются наследством примитивной и до-
логической ментальности.52 

На Беннаби, во многом, повлияла школа историческо-
го прогресса и ее различные подходы. Он критиковал ее, 
поскольку по его мнению, она является более теоретиче-
ской, чем исторической, она основывается на евроцен-
трической модели, рассматривающей историю совре-
менной Европы как кульминацию прогресса человече-
ской истории без критического анализа различного ци-
вилизационного опыта. Поэтому, она представляет под-
ходы, которые сосредоточены на некоторых переменных 
исторического изменения и пренебрегает сложностью 
цивилизации как многогранного явления. 

Беннаби признавал гегелевские идеи в качестве ката-
лизаторов изменения истории и хвалил марксистов за их 
диалектический анализ. Однако, он утверждал, что школа 
не была связана с природой цивилизации и критиковал 
ее из-за ограниченности методов, концепций и взглядов. 

Поэтому, на Беннаби влиял общий подход школы к 
универсальному процессу цивилизации, по крайней мере 
на его теоретическом уровне, к общей модели историче-
ских изменений, поиску мотивационной силы движения 
цивилизации и использованию очень абстрактных кон-
цепций, обозначающих намерения и осознание ее мыс-
лителями метафизического аспекта цивилизации. 

Упор Беннаби на важность универсальной связи при-
вѐл его к чтению и критическому рассмотрению вкладов 
различных философов истории, включая упомянутых из 
школы исторического прогресса. Они помогли ему по-
нять и открыто универсальную модель цивилизации,53 и 
построить свой междисциплинарный подход. 
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(2) Циклическая школа: вклад и влияние  
на подход Беннаби 

 
В этом параграфе обсуждается вклад и влияние цикли-

ческой школы на подход Беннаби: ее различные точки 
зрения, циклический феномен, стадии цивилизационно-
го движения и сила, которая приводит в движение исто-
рию. 

Ибн Хальдун и Тойнби были ведущими учеными этой 
школы, хотя их подходы к цивилизации отличались, но 
здесь больше внимания уделяется сравнению идей Бен-
наби с их идеями. Основанием для особенного внимания 
является то, что Беннаби склонялся к этой же школе, в 
ней применяли циклическую концепцию движения ци-
вилизации и он чувствовал себя их преемником.54 

 
(а) Вклад циклической школы в исследование цивилизации 
Как говорит Сандерсон, циклическая школа является 

уникальной среди историков, не только в различении 
моделей исторических изменений, а также в классифика-
ции этих моделей как циклических в природе.55 

Цивилизации проходят процесс рождения, роста, раз-
рушения, дезинтеграции и упадка, и имеют общие моде-
ли развития и разрушения.56 Подходы школы отличают-
ся ответами касательно единиц, которые должны приме-
няться в анализе и написании истории.57 

Другой чертой этой школы является ее методология, 
которая в основном включает сравнительное исследова-
ние различных цивилизаций. Другими словами, выдаю-
щиеся персоналии этой школы, такие как Ибн Хальдун, 
Шпенглер, Тойнби, Сорокин и другие занимались срав-
нительным анализом и изучением исторического разви-
тия в различных цивилизациях.58 
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Ученые пришли к универсальным моделям историче-
ских изменений после исследования исторических дан-
ных. Они экстраполировали определенный опыт фор-
мирования и развития цивилизаций и рассматривали че-
ловеческие общества в движении в направлении цивили-
зационных целей, как организмы в биологическом мире. 
По сути, они провели аналогию между жизнью (рожде-
ние, детство, отрочество, зрелость и смерть) живых орга-
низмов и цивилизаций. 

Также, ученые интересовались многогранной приро-
дой цивилизаций как социоисторических и культурных 
единиц. Они упоминали присутствие религиозной идеи 
в разных концепциях: религия и дух солидарности (аса-
бийя)59 в подходе Ибн Хальдуна, вызов и реакция в под-
ходе Тойнби и религиозная идея в подходе Беннаби. 

 
(1а) Вклад Ибн Хальдуна в исследование цивилизации 
В книге «Мукаддима» Ибн Хальдун впервые осуще-

ствил исследование истории, чтобы определить ее зако-
ны и модели. Его исследование природы общества и со-
циальных изменений привели его к развитию того, что 
он называл илм аль-умран, наука о цивилизации.60 

Ибн Хальдун сделал сдвиг в исследовании жизни че-
ловека. Он осознавал модели, управляющие движением 
жизни человека в истории и чувствовал, что создание 
обычных хроник событий было, в лучшем случае, 
начальным заданием для историков. Нужно было осве-
щать объяснительные и аналитические аспекты этих со-
бытий, поэтому в «Мукаддиме» он сделал сдвиг в иссле-
довании истории от обычных хроник событий к объяс-
нению и выявлению моделей изменений в истории (та-
баддул).61 
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Он был знаком с основными принципами анализиро-
вания цивилизационных и децивилизационных процес-
сов. Лауэр определяет следующие принципы: 

 
1) Социальные явления придерживаются законных мо-
делей. 2) Законы действуют на общественном уровне.   
3) Законы в социальном процессе должны быть открыты 
посредством сбора большого количества данных и 
наблюдения взаимосвязей между переменными. 4) В 
обществах с одинаковой структурой действуют одина-
ковые общественные законы. 5) Общества характеризу-
ются изменениями. 6) Законы, применяемые к измене-
ниям, являются социологическими, а не биологически-
ми или физическими по природе.62 

 
Перечисленные Лауэром принципы изучения соци-

альных явлений представлены в работе Ибн Хальдуна. 
Очевидно, что исследование цивилизации Ибн Хальдуна 
сначала было концептуализировано посредством исполь-
зования «государств и династий» как понятных единиц 
анализа, и посредством исследования государств, он раз-
работал свою концепцию стадий и цикла. 

Опираясь на свой личный опыт и знания мусульман-
ской истории, он установил, что государства на протяже-
нии мусульманской истории появлялись и исчезали, все 
они развивались циклически, постепенно проживая 
определенные стадии от рождения до смерти.63 

Ибн Хальдун концептуализировал жизненный цикл 
(рождение, развитие, смерть), универсальную модель, 
общую для всех организмов,64 и применил ее к продол-
жительности жизни государства (династии), являющейся 
организмом, который рождается и проходит жизненный 
цикл, завершающийся упадком и смертью: рождение, 
развитие, разрушение.65 Государство состоит из людей, 
поэтому продолжительность его жизни влияет на их пе-
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риод жизни и жизни трѐх поколений, каждое равное воз-
расту личности, достигшей зрелости (40 лет).66 

Кроме трѐх стадий, Ибн Хальдун обсуждал следую-
щую четвертую стадию: 

«Первое является поколением основателей, когда при-
митивная и оседлая жизнь бедуинов характеризует ста-
дию. Асабийа все ещѐ находится в зените и ее члены 
(племя) все ещѐ придерживаются племенных обычаев и 
простой жизни. Они разделяют силу и славу, доставшие-
ся им, между собой».67 

Второе поколение наблюдает приход оседлой жизни, 
которая украшается на фоне простой жизни бедуинов. 
Члены асабийа постепенно переходят от состояния ли-
шения к хорошо налаженной жизни и продолжают раз-
вивать государство, пока они не достигнут богатства и 
достатка. Потом они переходят к разделению и к абсо-
лютизму правителя.68 После этого асабийя начинает те-
рять свою мотивационную силу и свои объединяющие 
характеристики и переживает начало своего разрушения. 
Хотя ее члены потеряли многие характеристики первого 
поколения, они все ещѐ стремятся восстановить славу 
своих предшественников.69 

В третьем поколении члены асабийя полностью забы-
вают о жизни бедуинов с ее чертами, и забывают мотивы 
смелости и мужества. Культура роскоши распространяет-
ся и достигает своей кульминации в этом поколении, а 
общество начинает вести экстравагантный образ жизни, 
стремящийся к комфорту и снисходительности. Дух со-
лидарности асабийя теряет свою связывающую и моти-
вационную силу. Поэтому, члены общества становятся 
трусами и больше не способны защищать своѐ общество 
от врагов. Следовательно, правитель использует других, 
вместо своих членов асабийя и государство начинает 
умирать. 



311 

В четвѐртом поколении родовые связи исчезают, аса-
бийя дезинтегрируется и государство терпит поражение и 
разрушается. 

Таким образом, мы увидели, что Ибн Хальдун разде-
лил продолжительность жизни на три общие поколения, 
но, когда он обсуждал характеристики каждого, то доба-
вил четвѐртое, которое, после некоторого анализа, не 
является поколением, которое нужно добавлять к преды-
дущему, как продолжение третьей стадии. 

В дальнейшем Ибн Хальдун разделил процесс циви-
лизации или «государства» на пять стадий. Стадия рожде-
ния отвечает первому поколению; стадия доминирования 
и роскоши - второму поколению; начало упадка - третье-
му, и последняя стадия отвечает четвѐртому поколению.70 

Цикл государств и династий будет неполным без его 
концепции асабийя, силы, мотивирующей исторические 
изменения в росте, развитии и дезинтеграции династий и 
государств; но одна асабийя не создает существенного 
развития, и чтобы группа сохраняла доминирование и 
создавала большую династию, она также требует религи-
озной идеи.71 

Асабийя в основании государственного строения по-
могает объединять членов группы друг с другом и застав-
лять их защищать государство. Однако, в связи с тем, что 
асабийя имеет объединяющий и соревновательный ас-
пекты, она требует религиозной идеи, которая не даѐт 
людям заниматься самообогащением, соревнованием 
и взаимной завистью, и направляет их усилия в направ-
лении благих деяний.72 

Религиозная идея не осуществит свои цели без при-
сутствия асабийи, которая поддерживает, несет и защи-
щает ее. Согласно Ибн Хальдуну, так случалось со всеми 
пророками, которые зависели от группы и родов, хотя 
Аллах поддерживал их и все живые существа.73 
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Поиски универсальной модели в истории, цикличе-
ское движение династий и государств и понятие асабийи 
были главными идеями Ибн Хальдуна, которые сделали 
очевидный вклад в исследование цивилизации. 

Арнольд Тойнби был другим сторонником цикличе-
ской школы цивилизации, который тем или другим обра-
зом повлиял на подход Беннаби. 

 
(2а) Вклад Тойнби в исследование цивилизации 
В книге «Исследование истории» Арнольд Тойнби74 

осуществил сравнительное исследование цивилизаций 
для установления законов, определяющих их развитие, 
чтобы разработать теорию природы и цели цивилиза-
ций.75 

Он рассматривал мировую историю как последова-
тельность цивилизаций, и понятной единицей историче-
ского исследования являются не народы или периоды, а 
«общества», «не человечество в целом, а определенные 
группы человечества, которые мы называем обществом 
(цивилизация)».76 

Тойнби пришѐл к такому заключению после исследо-
вания английской истории и выяснил, что эта история 
является частью «целого», которое содержит только части 
(Англия, Франция...) и связана с другими частями во вре-
мени и пространстве. 

Соответственно, «целое» можно определить во време-
ни и пространстве, и части этого «целого» поддаются 
одинаковым стимулам или вызовам. Более того, «целое», 
к которому принадлежит Англия, определяется как «За-
падный христианский мир»; его измерение в простран-
стве в разное время и его происхождение определены.77 
Тойнби применил свою теорию к цивилизациям мира. 
Это позволило ему определить, проанализировать, опи-
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сать и изучить расцвет и падение более двадцати цивили-
заций в ходе человеческой истории.78 

Он также считал цивилизации следствием диалектиче-
ской взаимосвязи между вызовом и ответом, в которых в 
цикле наблюдаются рост и упадок. Рост происходит, ко-
гда ответ на определенный вызов не только успешный 
сам по себе, но и содействует следующем вызову, на ко-
торый опять вырабатывается успешная реакция. 

Более того, рост имеет два синонима: увеличиваю-
щийся контроль над средой человека (захват соседних 
народов) и увеличивающийся контроль над физической 
средой, который выражается в совершенствовании мате-
риальных технологий. В свою очередь, упадок имеет две 
стадии: разрушение и дезинтеграция; разрушение озна-
чает потерю контроля или потерю свободы в пользу ав-
томатизма.79 

Тойнби предполагает, что стадия разрушения имеет 
собственные симптомы и это отличает ее от дезинтегра-
ции. Эти симптомы можно увидеть в потере творческих 
сил креативного меньшинства, которое становится про-
сто «доминирующим» меньшинством,80 в ответ на 
уменьшение сплоченности и мимикрии со стороны 
большинства, и в потере социального единства у обще-
ства в целом. 

Настоящей причиной упадка является недостаточное 
самоопределение, когда рекреативное большинство 
начинает следовать за творческими лидерами посред-
ством механической и поверхностной имитации. 

Впоследствии, лидеры могут перенять механичность 
своих последователей и в результате мы получим «аре-
стованную» цивилизацию. В этом случае креативное 
меньшинство становится доминирующим меньшинством 
и большинство превращается в отчуждѐнный пролетари-



314 

ат. Следовательно, общество находится на пути к дезин-
теграции и теряет способность самоопределения. 

В конце концов, стадия дезинтеграции цивилизации 
знаменует разделения социального тела на три фракции: 
доминирующее меньшинство, внутренний пролетариат и 
внешний пролетариат. 

Когда творческое меньшинство потеряет свою креа-
тивность, оно станет доминирующим и деспотичным в 
отношении большинства, которое, в свою очередь, будет 
заниматься механической имитацией воли доминирую-
щего меньшинства. В результате, большинство потеряет 
свою связь с культурой общества, и внешний пролетари-
ат будет чувствовать себя врагом общества, которое пре-
бывает в упадке. 

Объяснение Тойнби силы, движущей историческими 
изменениями, было выдвинуто в пределах формулы «вы-
зова и ответа», генерирующей те или иные вызовы, на 
которые формируется другая успешная реакция. 

Вызов, создающий цивилизацию, должен прийти в 
первую очередь не от географических факторов, а от их 
человеческой среды, т.е. от «доминирующих мень-
шинств» обществ, к которым они относятся. На этот вы-
зов внутренний и внешний пролетариат реагирует по-
средством отделения от них и от закладки основ новой 
цивилизации. 

Не существует рамок для этого процесса роста, пока не 
возникнет вызов, на который цивилизация не сможет 
среагировать, трагическое событие, которое знаменует 
окончание роста. Последний означает разрушения циви-
лизационного процесса и начало противоположного 
процесса упадка цивилизации. 

Предпринимается вторая судорожная попытка реаги-
рования на него и, если она успешна, рост возобновится. 
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Однако, после частичного и временного успеха, этот от-
вет может также потерпеть неудачу.81 

Идеи Тойнби были очень важны для развития подхода 
Беннаби. Тойнби подчеркивает истинную природу ци-
вилизации как «целого» или понятной единицы исследо-
вания исторических изменений. Он был одним из пер-
вых, кто выдвинул идею циклического процесса истории, 
и его формула «вызова и ответа», согласно которой пре-
пятствие экономической или технической природы явля-
ется вызовом для общества и требует ответа этого обще-
ства. Но эта формула «вызова и ответа» привела Беннаби 
к жесткой критике Тойнби в связи с его детерминистиче-
ским взглядом на неизбежный процесс упадка, как только 
цивилизация оказывается на этой стадии. Детерминисти-
ческий взгляд Тойнби на цивилизационный процесс яв-
ляется очевидным. Несмотря на то, что он высказывал 
надежду на то, что процесс роста может восстановиться, 
он считал это явление частичным и временным. Как Ибн 
Хальдун, он был детерминистом, который концептуали-
зировал цивилизационный процесс, который обязатель-
но закончится разрушением и упадком цивилизации. Пе-
ред абсолютным упадком будет попытка восстановить 
все, за которой последует неудача, затем вторая попытка, 
опять неудача... и так далее. После некоторых признаков 
успеха окончательное поражение настигнет общество. 

Общая теория рассвета и упадка государств и династий 
Ибн Хальдуна и теория цивилизаций Тойнби привлекли 
внимание Беннаби, когда он ознакомился с работами 
первого в раннем возрасте в Алжире и с работами по-
следнего в Париже.82 
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(б) Вклад циклической школы в подход Беннаби 
 
(1б) Влияние Ибн Хальдуна 
В средней школе Беннаби ознакомился с книгой «Му-

каддима» Ибн Хальдуна. Она была источником на про-
тяжении всей его интеллектуальной карьеры, особенно 
после того, как он посвятил свою жизнь исследованию 
цивилизации. Он рассматривал ее, аналогично Ибн 
Хальдуну, как феномен, который нужно анализировать 
аналитическим путем, чтобы открыть его модели.83 

Многие ученые соглашаются с тем, что Беннаби был 
вторым Ибн Хальдуном по своим идеям, методу и обла-
сти интересов.84 Сам Беннаби черпал некоторые свои 
основные идеи из трудов Ибн Хальдуна85 и признавал 
его вклад в развитие философии истории, особенно 
идеи циклического движения цивилизации. Он также 
заявлял, что Ибн Хальдун является гением, который от-
крыл модель истории, отцом и специалистом арабской 
социологии в Средние века. 

Он утверждал, что Ибн Хальдун был первым истори-
ком, который открыл логику в историческом развитии 
истории, поскольку до него «история была бесконечной 
чередой событий». Ибн Хальдун предложил «новый 
взгляд на историю, поскольку он связал историю с идеей 
причинности, что указывает на его понимание значения 
событий».86 

Оба понятия причинности истории и цикл цивилиза-
ции были тем, что привлекало внимание Беннаби к кри-
тическому изучению трудов Ибн Хальдуна. 

В книге «Ислам в истории и обществе» Беннаби 
утверждает, что Ибн Хальдун, возможно под влиянием 
исламских психологических факторов, «разделил поня-
тие цикла в своей теории на три поколения»,87 и обратил 
внимание на два момента: 
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Во-первых, Ибн Хальдун был ограничен политиче-
скими понятиями, что ограничило его новые идеи. По-
этому терминология (государство, династия и племена, а 
также асабийя) «маскирует глубину идеи, сводя измерение 
цивилизации до пределов династии».88 

Во-вторых, несмотря на то, что понятие асабийя Ибн 
Хальдуна является узким, оно заставляет нас подчеркнуть 
переходящий аспект цивилизации. Использование поня-
тия асабийя и интерпретация рассвета и упадка династий, 
хотя и ограничило измерение цивилизации, сведя его к 
одному из ее творений, посеяло семя глубинной идеи 
переходного или циклического хода цивилизации.89 

Весь подход к цивилизации был скрыт и замаскирован 
недостаточной терминологией во времена Ибн Хальдуна. 
Как утверждал Беннаби в следующей цитате: 

 
«Возможно, Ибн Хальдун был первым, кто вывел модель 
исторического и цивилизационного движения. К сожа-
лению, терминология его времени остановила его на 
одном творении цивилизации, а именно – государстве 
вместо того, чтобы рассматривать саму цивилизацию. 
Следовательно, мы не видим, что Ибн Хальдун оставил 
нам больше, чем просто теорию о развитии государства, 
было бы лучше, если бы его теория представила нам 
развитие самой цивилизации».90 

 
По мнению Беннаби, понятие циклического движения 

позволяет обсуждать не только условия прогрессивного 
развития, а также факторы упадка, хотя Ибн Хальдун не 
владел полноценным методом для рассмотрения фено-
мена цивилизации.91 На Беннаби повлиял общий подход 
Ибн Хальдуна к историческим изменениям и его поиски 
универсальных понятий для понимания развития циви-
лизации, но Беннаби выбрал другую единицу исследова-
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ния, рассматривал другие продолжительности жизни ци-
вилизации и движущую силу. 

Беннаби пошѐл дальше государства Ибн Хальдуна как 
понятной единицы в качестве социально-исторического 
исследования, когда он рассматривал «государство» тво-
рения цивилизации, а цивилизацию использовал как 
единицу исследования.92 

Более того, в то время как Ибн Хальдун присвоил 
определѐнную продолжительность жизни государству, 
Беннаби оставил ее открытой с акцентом на динамично-
сти и переходной природе цивилизации.93 

Другой основной идеей Ибн Хальдуна была движущая 
сила, которая начинает цивилизационный процесс, хотя 
значение отличается. 

Ибн Хальдун считал, что человеческая цивилизация в 
движении имеет модели и следует постоянным законам. 
Эти модели он назвал табаи аль-умран, модели цивили-
зации.94 Таким образом, изменения на протяжении исто-
рии имеют движущую силу под названием асабийя, яв-
ляющуюся психосоциальной связью между членами 
группы и основанной на родственных связях или общей 
религии.95 

Беннаби разработал понятие религиозной идеи, когда 
он изучал антропологические и исторические данные. 
Кроме Корана, археологические материалы были среди 
главных источников, которые помогали ему ввести свою 
идею присутствия религии в историческом развитии че-
ловеческой цивилизации и постулировать религиозную 
идею в качестве двигателя цивилизационного процесса.96 

Также, их взгляды отличаются относительно того, яв-
ляется ли исторический процесс открытым или пред-
определѐнным. 

Концепция циклического движения династий Ибн 
Хальдуна и его аналогия века государства с возрастом 
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людей была детерминистической. Он утверждал, что ци-
вилизация является кульминацией процесса роста дина-
стии или государства, которая, в свою очередь, знаменует 
начало неизбежного конца. 

Органическое видение Ибн Хальдуна привело его к 
тому, что он считал, что люди и династии имеют одина-
ковую продолжительность жизни, хотя их длительность 
может отличаться в зависимости от обстоятельств. Одна-
ко, он полагал, что ни одна династия не может избежать 
конца и стать исключением из сформулированного им 
правила. 

Если династия достигла четвѐртой стадии, упадок ста-
новится неизбежным и восстановление роста не проис-
ходит.97 

С другой стороны, Беннаби отрицал детерминистиче-
ское видение истории. Социальные явления не похожи 
на физические, и историческое движения вписывается в 
модели. Однако, последнее не указывает на детермини-
стический взгляд на историю. Скорее, эти модели, опре-
деляющие социо-исторические явления, не являются аб-
солютным детерминизмом. Они представляют опреде-
ленный вызов для воли человека, на который он должен 
отвечать творчески, чтобы освободить себя от узко вос-
принимаемой причинности.98 

Беннаби считал, что концепции Ибн Хальдуна, хотя 
они помогли нам увидеть переходные и динамические 
аспекты цивилизации, были сформулированы с помо-
щью биологических понятий, таких как продолжитель-
ность жизни и поколение. 

В биологическом процессе внутренние противоречия 
ведут сущность к его/ее развитию и потом к его/ее раз-
рушению. Однако, в социальных явлениях эта фаталь-
ность ограничена или адаптирована, поскольку направ-
ление и понятие эволюции зависит от психовременных 
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факторов, в предалах которых может действовать органи-
зованное общество, к определѐнной степени, посред-
ством регулирования своей жизни и используя опреде-
ленные методы целостным образом.99 

Другими словами, несмотря на условия существования 
общества, их можно отследить до духовного состояния 
его членов.100 Если эти члены могут изменить собствен-
ные области идей согласно религиозному идеалу, они 
смогут войти в цивилизационный процесс. В этом ключе 
(как мы видели в третьей главе), мы можем понять утвер-
ждение Беннаби о доминировании идей, а также посту-
лат о том, что люди являются самым важным устрой-
ством цивилизации. Поэтому, по мнению Беннаби, из-
менения в душах людей имеют большую ценность, чем 
изменения условий жизни человека, и не существует 
определенности в исторических изменениях 

 
(2б) Вклад Тойнби в подход Беннаби 
Беннаби ознакомился со взглядами Тойнби, когда он 

был во Франции и обучался в Политехнике (смотреть 
четвертую главу). Понятие Тойнби «вызовы и реагирова-
ния» повлияло на Беннаби и привело его к критическому 
рассмотрению его работы, в частности к толкованию 
исторического движения цивилизации. 

Беннаби считал, что марксистский подход остановил-
ся на определенной точке без дальнейшего продвижения 
или достижений. Он не может попасть в географические 
и экономические условия, выгодные для его применения. 
Поэтому, он не может предоставить нам основательное 
толкование, которое может быть обоснованно примене-
но на территориях, где он не был распространен; где 
распространены исламские взгляды.101 

Поэтому, Беннаби установил связь: толкование Той-
нби может содействовать там, где марксистское не может, 



321 

поскольку Тойнби смог четко определять границы, в 
пределах которых марксистское видение не может предо-
ставить какого-либо существенного ответа. 

Формулировка «вызова и реагирования» навязывается 
сознанию личностей и групп, и ответ на нее коррелирует 
с уровнем важности и стимулирования, содержащихся в 
них. Поэтому «существует равновесие между природой 
стимуляции и характером ответа человеческого созна-
ния».102 

Однако, Беннаби говорит, что, если мы предположим, 
что вызов будет низшего уровня, чем уровень, который 
Тойнби считал оптимальным, ответ на него будет сла-
бым; поэтому не будут инициироваться изменения. Дру-
гими словами, когда вызов неспособен стимулировать 
сознание личностей или групп, не будет наблюдаться 
ответа на него, и не произойдет никаких исторических 
изменений».103 

Следовательно, существует также ограничение того, 
что Тойнби называет оптимальным вызовом, который 
влечет за собой достаточный ответ, стимулирующий си-
лы изменения. Эффективность ответа связана с уровнем 
вызова; когда возрастает вызов, ответ увеличивается соот-
ветственно. Однако, что происходит, когда вызов пре-
вышает «оптимальный» уровень, упомянутый Беннаби? 

Демонстрируя главные стадии истории человечества, 
Тойнби расположил процесс исторических изменений 
между двумя границами, за пределами которых он боль-
ше не существует. Тойнби рассматривает регион Верхне-
го Нила и эскимосов в качестве примера двух обществ, 
которые остались в состоянии стагнации, поскольку их 
вызов был выше или ниже оптимального уровня. Он по-
казывает, как недостаточность, чрезмерность или жест-
кость вызова повлияла в том же направлении на силы в 
истории человечества. Однако, два примера не помогли 
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ему применить эту формулу ко всем цивилизациям,104 в 
частности, когда мы говорим о восходе мусульманской 
цивилизации. 

Более того, среди пяти базовых вызовов в книге «Ис-
следование истории»105 особенный акцент Тойнби на 
географическом вызове, особенно в двух упомянутых 
примерах, привел Беннаби к критике чрезмерного упро-
щения оснований цивилизационного движения.106 Он 
обосновывает свою критику в «Шурут аль-нахда». 

Беннаби в основном анализировал и критиковал гео-
графический вызов. В действительности, он не перехо-
дил к анализу других типов вызовов, поскольку он был 
под влиянием идеи вызова как таковой и ее концепции 
двух пределов, которые существуют в сознании личности 
или группы в пределах интервала позитивного ответа. 

Поэтому, он перенял идею «вызова» Тойнби, чтобы 
использовать ее в контексте духовного вызова «религиоз-
ной идеи», которая объясняет рождение, эволюцию и 
разрушение мусульманской цивилизации, как показано в 
четвертой главе.107 

Беннаби также критиковал детерминистическое виде-
ние Тойнби касательно необратимого процесса рожде-
ния, роста, распада и упадка цивилизации. Хотя Тойнби 
сделал вклад в исследование цивилизации и отставил 
значительное наследие, детерминизм был слабым местом 
в его подходе, который не оправдан как в истории, так и 
в естественных науках.108 

Использование Тойнби цивилизации как единицы ис-
торического анализа, его понятие цикла и главным обра-
зом его формулировка вызова и ответа повлияли на под-
ход Беннаби (смотреть табл. 1). 
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Табл. 1. Сравнение взглядов Беннаби, Ибн Хальдуна и Тойнби 
 

Идеи Беннаби 
Ибн 

Хальдун 
Тойнби 

Мотиватор Религиозная идея 

Главным 
образом 

асабийа + 
религия 

Религии 

Детерминизм Не детерминист Детерминист Детерминист 

Типы 
общества 

Естественное 
общество 

Историческое 
общество 

Бедуинское 
Оседлое 

Примитивное 
Цивилизованное 

 

Причины 
упадка 

Разрушения сети 
социальных 

взаимосвязей; 
отклонение 

религиозной идеи от 
ее идеала; уязвимость 

к колонизации 

Роскошь, 
упадок 

асабийя; 
отсутствие 

религиозного 
ограничения 

(вази) 

Тяжелые вызовы; 
трансформация 

творческой 
элиты в 

доминирующую 
элиту; отсутствие 
универсальной 

церкви 

Стадии 
Доцивилизационное, 

цивилизационное, 
постцивилизационное 

Три 
поколения: 
рождение, 
развитие, 

смерть 

Роста, 
разрушения, 

дезинтеграции, 
упадка 

 
Но не только это влияло на Беннаби. Он находился 

под влиянием философии истории при исследовании 
цивилизации и осознавал основополагающие предполо-
жения и метафизические приоритеты. Он перенял поня-
тия и концепции, а также само понятие циклического 
феномена цивилизации, но сформулировал их по-
другому, что указывает на его открытость и способность 
трансформировать и интегрировать их в собственную 
систему. В своем анализе различных школ, Беннаби про-
демонстрировал неудовлетворенность их толкованиями, 
хотя он уделил внимание исследованию их вклада и при-
знавал пользу, полученную от них. 



324 

Влияние Ибн Хальдуна и Тойнби прослеживается во 
всем его анализе. Это подчеркивает необъективность 
Беннаби в отношении к школе циклического движения 
цивилизации. Так или иначе, он не соглашался с ними 
касательно детерминистического и драматического конца 
цивилизационного процесса. В отличие от биологиче-
ских организмов, он считал, что конец исторических из-
менений или хода развития цивилизации является не 
предопределенным, а связанным с человеческим факто-
ром и с его способностью перенаправлять ход истории. 
Другими словами, хотя цивилизация имеет общую мо-
дель развития, это не означает, что она умирает, особен-
но в наше время, когда разграничение между цивилиза-
циями становятся все более и более незначительными, а 
возможности универсальной модели для цивилизации 
растут с каждым днем.109 

Большинство школ не предоставило методологиче-
ского толкования силы, двигающей рождением, развити-
ем и упадком мусульманской цивилизации, но Беннаби, 
который сформулировал свой подход позднее, пере-
смотрел доступные ранние работы на данную тему. 

Исходя из этого, его главной целью было разработать 
систематическую модель для решения теоретически и 
эмпирически современного положения, Беннаби допу-
стил, что если мы применяем все эти подходы к толкова-
нию мусульманской цивилизации, они не удовлетворят 
нас полностью, поскольку, во всех отношениях, мы не 
сможем увидеть возникновение цивилизации вне есте-
ственных или географических вызовов, основываясь на 
методе Тойнби. Также, мы не сможем найти объяснение 
на основании марксистского подхода, который придает 
особенное значение материальным и техническим фак-
торам. Поэтому, мусульманская цивилизация не была ре-
зультатом естественных или экономических факторов. 
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Как автор демонстрирует во второй и третьей главах, 
Беннаби представил свое толкование движения цивили-
зации, используя свою концепцию религиозной идеи как 
катализатора для необходимых составляющих цивилиза-
ции и донора среды для динамического взаимодействия 
человека, души и времени, которое инициирует цивили-
зационный процесс любого общества. То есть, он уста-
новил, что социоисторические изменения инициируют 
движения посредством религиозной идеи. 

Следовательно, он определил, что «какое бы общество 
мы не рассматривали: исламское или христианское, или 
древние архаические общества, или те, которые уже ис-
чезли, мы можем утверждать, что именно религиозная 
идея была тем, что вдохновляло их на протяжении всей 
человеческой истории».110 

 
ПАРАДИГМА ОБЩЕСТВЕННЫХ НАУК 

 
В сравнении с парадигмой философии истории, ее 

различными школами и подходами к исследованию ци-
вилизации, парадигма общественных наук действительно 
является новым продуктом развития в пределах парадиг-
мы философии, имеющей уникальные характеристики. 
Со времени ее зарождения в ХІХ веке, эта парадигма 
склоняется к игнорированию философских созерцатель-
ных вопросов и сосредоточена на прикладных и эмпири-
ческих исследованиях явлений.111 

В следующем параграфе, мы обсудим разные подходы 
в пределах этой парадигмы, взгляды Беннаби на вклад 
обществоведов в исследование цивилизации и вклад 
Беннаби в социальные науки. 

Обсуждение парадигмы общественных наук отличает-
ся от парадигмы философии истории, поскольку оно 
является новым для исследования цивилизации, и сам 
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Беннаби не опирался на существующую социологиче-
скую литературу, которая, по его мнению, пребывала на 
своей ранней стадии и не была достаточно развитой для 
ее применения. 
 

(1) Различные взгляды 
 
История общественных наук показывает большое ко-

личество подходов.112 С приходом ее западной вариации, 
основной единицей анализа была общественная форма-
ция, тип производства, национальное государство или 
просто общество.113 Общественные науки не имели уни-
кальной картины того, что происходило в истории; ско-
рее, у них были трудности с развитием представления и с 
определением превалирующих парадигм в пределах об-
щей парадигмы общественных наук.114 Следовательно, в 
общественных науках существовало много разных под-
парадигм, подходов и школ, связанных с разными дисци-
плинами. 

Например, социология, по определению ее выдаю-
щихся ученых, является общественной наукой, занима-
ющейся систематическим исследованием человеческого 
общества. С того момента, когда Конт впервые использо-
вал термин «социология», эта область исследований 
наделила себя позитивистским предположением соци-
ального мира. Конт причислял понятие «социальная фи-
зика» к социологии с лежащим в основе предположением 
о том, что ее методология является эмпирической, хотя 
сам Конт, Карл Маркс, Дюркгейм и Макс Вебер (1864-
1920) были больше теоретиками, чем эмпирическими 
социологами.115 

Поэтому, большинство работ социологов посвящено 
исследованию той или иной составляющей части об-
ществ (т.е. личностей, семей, общин и классов) и специ-
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фическим характеристикам и проблемам (т.е. преступле-
ние, расовые отношения, религия, политика). Однако, 
социологи исследуют не только эти темы. Они также со-
средоточены на человеческих обществах как таковых.116 

Следовательно, противоречивые социологические 
взгляды характеризируют социологию.117 Несколько об-
ширных взглядов касательно социальных изменений бы-
ли сформулированы и развиты обществоведами, и начи-
ная с ХІХ века, появилось несколько подходов. 

С некоторым упрощением возможно выяснить главные 
обширные подходы (парадигмы) в пределах обществен-
ных наук до времен Беннаби. Они включают следующие: 
1) функциональный обширный подход; 2) биоэкологи-
ческий обширный подход; 3) эволюционный обширный 
подход; 4) структурный обширный подход. Каждый из 
них включает множество вариаций, ведь двойственность 
и полярные противоположности характеризируют обще-
ственные науки в общем и социологию, в частности. 

Среди этих противоположностей были конфликт-
консенсус, стабильность – изменение, структура – дей-
ствие, субъективное – объективное и материалистическое 
– идеалистическое, а также макро – микро.118 

В следующем параграфе исследуется влияние обще-
ственных наук на подход Беннаби, чтобы увидеть, как он 
рассматривал их вклад в изучение проблем цивилизации. 
 

(2) Взгляды Беннаби на вклад обществоведов 
 
Беннаби признавал то, что хотя обществоведам не 

хватало точности естественных или физических наук, 
они сделали вклад методологически в исследование усло-
вий жизни человека.119 Однако, они был очень критич-
ным к различным школам и подходам. 
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Беннаби осознавал положение общественных наук 
своего времени, их теоретические основания и видел 
компартментализацию знаний на специализированные 
дисциплины, - тенденция, возникшая в конце ХІХ века, 
хотя его истоки восходят к декартовской философии. 

Он также видел влияние естественных наук, которые 
стимулировали и формировали развитие общественных 
наук до момента их сегрегации и подрыва их интегратив-
ного пути рассмотрения социальных явлений в общем и 
той их части, которые имели исторические измерение, 
как феномен цивилизации. 

Однако, это не приуменьшает больших достижений 
общественных наук в изучении социальных феноменов. 
Беннаби считал, что методология этой дисциплины не 
была достаточно развитой, чтобы быть более точной, 
она еще не достигла уровня развития, чтобы предостав-
лять универсальные определения для их концепций и 
понятий. Она может только предоставить общую модель 
исследования социальных вопросов: «Правила в социо-
логии не похожи на правила в математике или в есте-
ственных науках. Она не проводит четкой границы между 
тем, что правильное, а что нет. Она дает только общую 
ориентацию, которая помогает избежать больших оши-
бок».120 В этом направлении, он создал собственный под-
ход к исследованию цивилизации и ее различных про-
блем. 

В отличие от естественных наук, современная социо-
логия имеет концепции, которые в некоторых случаях 
являются запутанными и неоднозначными для читателей, 
особенно для мусульман.121 Беннаби не был удовлетво-
рен положением общественных наук, особенно социоло-
гии. Поэтому его критическая оценка достижений социо-
логического подхода привела его к утверждению о необ-
ходимости «специальной социологии» для исследования 
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современной мусульманской цивилизации, особенно в 
постколониальных странах мусульманского мира.122 

Как подчеркивали некоторые писатели, призыв Бен-
наби к новой социологии для исследования мусульман-
ских обществ основывался на двух уровнях. Первый, он-
тологическо-эпистемологический уровень охватывает 
современные общественные науки и формирует осново-
полагающую теоретическую структуру философского 
предположения. Последнее, в свою очередь, онтологиче-
ски избегает присутствия метафизического измерения в 
человеческой личности и метафизического измерения 
истории. Более того, только материалистическое, сосре-
доточенное на Западе, видение считают современные 
западные общественные науки универсальным и бес-
спорным.123 Второе, практический уровень связывает 
усилия по реформированию в мусульманском мире с со-
временной ситуацией, для изучения которой, согласно 
параметрам мусульманской цивилизации, необходима 
специфическая наука. Ее главной целью был бы анализ 
внутренних и внешних причин упадка мусульманской 
цивилизации и социальной действительности мусуль-
манских обществ.124 

Беннаби заявляет о том, что эта новая социология 
должна иметь особенную методологию, хотя она может 
перенимать некоторые техники из современных обще-
ственных наук. Эта методология должна включать каче-
ственные и количественные измерения: 

 
«…целостная методология, включающая статистику и 
толкование. Другими словами, эта наука должна учиты-
вать анализ аномальных причин и должна анализиро-
вать их происхождение и исторические корни».125 

 
Согласно Беннаби, современные науки эволюциони-

ровали и принимали форму, в западном историческом и 
цивилизационном контексте; поэтому они включают от-
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тенки определенного опыта западных обществ. Поэтому, 
они выводят свои главные концепции и категории из 
культурных и философских оснований этого опыта.126 
Более того, социальные проблемы и явления имеют соб-
ственный опыт и разный ход развития, присущие куль-
турному и цивилизационному контексту, в котором они 
зарождались.127 Беннаби особенно подчеркивает то, что 
любая попытка пренебречь этой истиной и окунуться в 
обычный плагиат является проявлением невежества и 
самоубийством.128 

Предыдущая критика, однако, не должна пониматься 
как абсолютный отказ от принятия современных обще-
ственных наук. Наоборот, она была эпистемологическим 
отношением к современным превалирующим парадиг-
мам и научным школам в пределах общественных наук 
того времени. Он осознавал их философские и метафи-
зические принципы, которые не позволяют им быть уни-
версальными в конкретном исследовании мусульманской 
цивилизации. Поэтому, он не был ограничен определен-
ной школой или подходом, чтобы осуществить это со-
циологическое исследование проблемы социоисториче-
ского и социокультурного изменения. 

Определенные понятия и концепции общественных 
наук и то, что он разделял идеи некоторых социологов и 
некоторых школ, нельзя пересмотреть в его подходе. 
Например, видение дисциплин, таких как история, со-
циология, психология и даже география, систематически 
используются в его анализе и изучении человеческого 
общества и цивилизации.129 

В то время, как интеллектуальное наследие Беннаби 
включает эти науки, путем анализа содержания его трудов 
мы можем сравнить некоторые его идеи с превалирую-
щими идеями его времени, поскольку он был «свободным 
мыслителем, который был убежден, что его философское 



331 

и социологическое понимание и наблюдения освободи-
ли его от педантических обязаностей».130 

На подход Беннаби повлияли общественные науки на 
методологическом и техническом уровне в его формули-
ровании и развитии, в анализе социальных событий его 
времени и в обсуждении роли религии в цивилизацион-
ном процессе. Это также можно увидеть в определении 
общества и в использовании структурно-функциональ-
ной модели анализа, в концептуализации цивилизации и 
в его анализе составляющих цивилизационных действий. 
 

(3) Вклад Беннаби  
с социологической точки зрения 

 
(а) Начальная точка анализа 
Формирование и развитие подхода к цивилизации 

Беннаби было не просто теоретической, а социальной 
действительностью – условиями мусульманской цивили-
зации – требующей анализа и решений. Это было со-
циологической начальной точкой для решения затрудни-
тельного положения; глубоким пониманием человече-
ской сущности, ее способностей и слабостей и созна-
тельным поиском социальных ценностей ислама. Социо-
логия и психология необходимы для того, что открыть 
унаследованные ценности и принимаемые мусульман-
ским возрождением подходы. Они также помогают обра-
тить внимание на различия, связанные с мифами, унасле-
дованными из пост-аль-муваххидской эры.131 Беннаби не 
называет определенных социологов, теории которых он 
применял, но различные подходы общественных наук 
очень отчетливы в его социологии. 
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(б) Типология и определение общества 
Как подчеркивалось во второй главе, Беннаби считал 

антропологическую типологию человеческого общества 
и социальных группировок, – здесь упоминается фран-
цузский антрополог Леви-Брюль (1857-1939), - ограни-
ченной и необъективной. Он критикует такие понятия, 
как «примитивное общество» и «цивилизованное обще-
ство», которые используются этнологией, в частности,132 
и предложил собственные определения: «историческое 
общество» и «естественное общество».133 

Он больше интересовался «историческими общества-
ми», которые представляют динамику, вписывающуюся в 
модели на протяжении истории.134 Они включают два 
подтипа: географическое общество, рождение которого 
происходило в ответ на вызовы естественных обстоя-
тельств, и идейное или идеологическое, появляющееся в 
ответ на призыв к определенному идеалу. 

В отличие от антропологов, Беннаби исключил есте-
ственные стационарные общества из своего определения 
общества, поскольку, по его мнению, общество является 
динамическим феноменом.135 

Описательное определение должно сопровождаться 
диалектическим, чтобы дать определение общества в 
привязке к фактору времени.136 Последний помогает рас-
сматривать общество как группу, которая изменяет свою 
структуру на протяжении истории, чтобы осуществить 
свои исторические цели. 

Таким образом, любая группа, которая не изменяется 
или прогрессирует на протяжении времени, исключается 
из диалектического определения понятия «общество».137 
В то время как взгляды Беннаби отличаются от типоло-
гии и определения социологии антропологов, он не от-
личается от таких социологов, как Конт, с его акцентом 
на социальном динамизме,138 и Дюркгейм, с его струк-
турно-функциональной методологией.139 
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(в) Социальная функция религии 
Беннаби считает религию синтезатором социальных 

ценностей и катализатором, который предоставляет ат-
мосферу для первичных ингредиентов цивилизации, 
чтобы они вошли в динамическое взаимодействие. Он 
рассматривает фактор религии из двух интегративных 
аспектов: с одной стороны, религия является космиче-
ской моделью человеческой личности с миссией связать 
землю с небесами, другим словами, предоставить идеал, 
который расширяет земной потенциал человеческого 
видения. С другой стороны, религия является фактором, 
который обьединяет членов общества для создания сети 
социальных взаимосвязей. Беннаби отличается от совре-
менных социологов в первом аспекте, поскольку в своих 
позитивистских и материалистических предоположениях 
они игнорируют метафизическое измерение религии. 
Они больше сосредоточены на ее роли в обществе, чем 
на ее Божественном происхождении или миссии. 

Рассмотрим Дюркгейма в качестве примера взглядов 
социолога на религию во времена Беннаби. В книге 
«Элементарные формы религиозной жизни» он утвер-
ждает, что роль религии в обществе состоит в том, чтобы 
сдерживать людей от определенных действий. Религия 
не предоставляет моральные заповеди, она просто отоб-
ражает то, что поддерживает общество. Коллективное 
сознание осуждает определенные действия, а не Господь. 
Поэтому религия не имеет Божественного происхожде-
ния, а отображает коллективное секулярное сознание 
общества. Более того, те вещи, которые считаются «свя-
щенными» в религии, получили свой особенный статус 
благодаря услуге, которую они оказывают для сохранения 
социальной солидарности.140 Убеждения и чувства фор-
мируют коллективное сознание общества: 
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«Все убеждения и чувства, общие для среднестатистиче-
ских граждан одного общества, формируют определен-
ную систему, которая живет своей жизнью; мы можем 
называть ее коллективным или общим сознанием… По-
этому, она кардинально отличает разные моменты в ча-
стичном сознании, хотя она может реализовываться 
только через них».141 

 
Дюркгейм считал моральную систему результатом дея-

тельности общества, культурной системой, играющей 
роль в определении того, что является моральным и амо-
ральным в обществе. 

Другим ведущим социологом, который отвел религии 
важное место, был немец Макс Вебер (1864-1920). Хотя 
непонятно, читал ли Беннаби работы Вебера, некоторые 
аналогии касательно важности религиозных идей в раз-
витии человеческой цивилизации являются неизбежны-
ми. 

Они оба изучали различные цивилизации и разные 
религиозные традиции, но Беннаби связывал рождение 
цивилизации с появлением религиозной идеи, а Вебер 
связывал религиозную идею с развитием капитализма. 
Он, в основном, интересовался экономическим развити-
ем. В книге «Протестантская этика и дух капитализма» 
Вебер не опровергает влияние протестантизма на эконо-
мическую алчность, но сосредотачивается больше на 
нравственной и этической системе, предоставленной им. 
Последняя подчеркивает экономический успех.142 

 
(г) Циклическая концепция изменений 
Хотя рассмотрение циклического феномена цивили-

зации обсуждалось в параграфе, посвященном филосо-
фии истории, важно обсудить его здесь в связи с обще-
ственными науками и социологической традицией, кото-
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рая отказалась от философских рассуждений и теорети-
ческих предположений об исторических изменениях. 

Сравнение между Сорокиным и Беннаби указывает на 
различные идеи, разработанные Беннаби. 

Занимаясь сравнительной историей, Сорокин был 
профессиональным историческим социологом, который 
сосредоточился на широкомасштабных структурах и был 
одним из немногих социологов, которые еще в начале 
1930-х гг. признали, что изменения на протяжении дли-
тельных периодов времени могут изучаться социологиче-
ски. Он был очень критичным к философам истории, 
особенно к Тойнби в связи с его концепцией и класси-
фикацией цивилизаций.143 

Согласно Сорокину, цивилизации являются не логи-
чески или осмыслено интегрированным целым, а «неупо-
рядоченными массами».144 В своем труде «Социальная и 
культурная динамика» он применяет количественные ме-
тоды к историческому материалу и выдвигает предполо-
жения касательно Западной цивилизации, имеющие 
предсказательную и объясняющую ценность.145 

Он применил идею циклического движения цивили-
зации и презентовал свое объяснение исторического из-
менения «культурных суперсистем», цивилизаций, кото-
рые, по его мнению, поддаются идентификации, в 
первую очередь, посредством некоторого центрального 
организующего принципа, важного для типа мышления 
людей и их чувств.146 

Развитие цивилизации, по мнению Сорокина, прохо-
дит три фазы цикла: мыслительную, тактильную и идеа-
листическую.147 Они охватывают длительный период и, в 
то же время, формируют культуру и культурную мен-
тальность, которые знаменуют каждый социальный пе-
риод. 
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Мыслительная фаза рассматривает действительность 
как, по сути, нематериальную и сосредоточена на духов-
ных потребностях и целях, а тактильная фаза, в свою 
очередь, рассматривает реальность как, в основном, мате-
риальную, в которой самые важные человеческие по-
требности связаны с телом. Благое состоит в максималь-
ном удовлетворении этих материальных потребностей. 
Девиз этой культурной ментальности на второй фазе – 
удовольствие и использование жизни, которая считается 
короткой. Эта фаза печально известна своим желанием 
доминировать, контролировать и управлять миром при-
роды и человеческим обществом. 

Идеалистическая фаза является смесью двух культур-
ных ментальностей. Она представлена равновесием по-
требностей и целей, восприятием действительности, как 
материальной, так и духовной, стремлением к удовлетво-
рению физических и духовных потребностей.148 

Сорокин и Беннаби разработали и описали свои идеи 
практически в одно время – между 1930 и 1960 гг. Инте-
ресно, что это практически одинаковые мысли, концеп-
ции и периодизация фаз циклического феномена циви-
лизации. Трудно утверждать, кто и что у кого перенимал. 

Это простое сравнение, мы считаем, что концепция 
Беннаби духовной, рациональной и инстинктивной фаз 
(третья глава) отвечает мыслительной, идеалистической и 
тактильной фазам. Они оба считали, что фазы имеют 
разные последствия для культуры и общества, отобража-
ют культурную ментальность или психоментальные со-
стояния. 

Беннаби рассматривал человека (человеческую сущ-
ность) как первичное устройство цивилизации; он созда-
ет изменения и контролирует свое развитие. Цивилиза-
ция начинается с «интегрированного человека» и угасает 
с «расформированным человеком». Сорокин имеет такие 
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же предоположения: люди создают цивилизацию и че-
ловеческий фактор влияет на восход и упадок цивилиза-
ции.149 В конечном счете, они были антидетерминистами 
касательно хода исторических изменений.150 

 
ВЫВОДЫ 

 
Беннаби не был удовлетворен двумя доминантными 

парадигмами философии истории и общественных наук, 
тремя школами и разными подходами к исследованию 
цивилизации, которые, в основном, являются философ-
скими размышлениями над историческими данными, 
доступными для историков. 

Кроме того, каждая школа подчеркивает разные моде-
ли в исторических изменениях цивилизации. В разных 
местах своих книг, он пересмотрел, оценил и критиковал 
толкования движения цивилизации разных школ и мыс-
лителей. Он четко заявил, что ни один из подходов, 
взглядов и методов не был адекватным, поскольку они не 
учитывают множественности феномена цивилизации, и 
они придерживались своего философского восприятия и 
парадигм без исследования социальной действительно-
сти. 

Как было показано в первой главе, Беннаби рассмат-
ривал цивилизацию как многогранный феномен, и, как 
таковой, он требует адекватного подхода к исследованию 
его различных аспектов. Поэтому, он предложил подход, 
который учитывает целостность и включает науки, такие 
как философия, история, социология и психология.151 

Согласно идее Куна о сдвиге парадигмы,152 или идее 
Куна об изменении парадигмы,153 существовала потреб-
ность, по крайней мере в мусульманской интеллектуаль-
ной традиции, в новом подходе и в новой парадигме для 
исследования цивилизации. По мнению Куна, существу-
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ет кризис парадигмы в исследовании цивилизации. Фор-
мулировка Беннаби о цивилизационной парадигме была 
важным новым развитием и альтернативой традицион-
ным фрагментированным и противоречивым парадиг-
мам, школам и походам. Обладая большим количеством 
методологических источников, подход и парадигма Бен-
наби могут играть лучшую роль в исследовании цивили-
зации в общем и мусульманской цивилизации, в частно-
сти. 

Разсуждения Беннаби о двух парадигмах философии 
истории и общественных наук позволили ему избежать 
тупика. Другими словами, он смог избежать конфликта 
между разными видениями, поскольку он не ограничивал 
себя частными желаниями и не ставил себя в положение 
поддержки или оппозиции к таким подходам. 

Перенимая многие концепции и понятия из доступ-
ных источников, он повторно предложил их таким обра-
зом, чтобы позволить себе стать системным строителем, 
который работал с различными системами мысли, не те-
ряя своих специфических характеристик. Беннаби при-
менял методы историков в своем историческом исследо-
вании разных событий и трансформаций в истории. Он 
открыл свой анализ для спекулятивной и критической 
философии истории, поэтому, он мог работать с гори-
зонтом, не обязательно ограниченным унаследованным 
позитивистским и эмпирическим пониманием знаний. 
Более того, его исследование различных социологиче-
ских и социальных научных школ и парадигм позволило 
ему усовершенствовать свои концепции и разработать их 
в свете современных достижений общественных наук, 
особенно в плане использования качественных и количе-
ственных методов. 

Однако, благодаря его знаниям Корана и исследовани-
ям религии он смог избежать материалистических и се-



кулярных концепций знаний и исторических изменений, 
хотя это также было частично связано с его жизненным 
опытом (как мы видели в четвертой главе). 

Беннаби также подчеркивал потребность в междисци-
плинарном подходе, учитывающем все дисциплины. Он 
придерживался мнения, что исследование цивилизации 
требует использования истории, социологии, психоло-
гии, метафизики и других наук. Даже математика и фи-
зические науки помогают исследователю точно опреде-
лять понятия и концепции. 

Следовательно, на интеллектуальном и когнитивном 
уровне Беннаби разработал свой подход к цивилизации, 
основанный на предыдущих подходах; он отличался сво-
ей интегративной манерой и применял элементы раз-
личных дисциплин в одной системе для рассмотрения 
сложного вопроса цивилизации. Последняя имеет три 
главные измерения: историческое, социальное и культур-
ное. 

В конечном счете, использование внутреннего и 
внешнего измерений Mu помогло мне открыть, как Бен-
наби понимал доминирующие парадигмы в исследова-
нии цивилизации и увидеть оценку, исследование и кри-
тику Беннаби различных парадигм, научных школ и под-
ходов, а также концепций и понятий в пределах области 
цивилизационных исследований. 
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7 
 

Истоки подхода Беннаби  
к цивилизации: внешнее  

интеллектуальное измерение 
 

Четвѐртое измерение Mu в подходе метатеоретизиро-
вания, которое применяется в этом исследовании, вклю-
чает внешнее интеллектуальные факторы, представляю-
щие альтернативу другим академическим дисциплинам в 
отношении идей, инструментов, концепций и теорий.1 
Другими словами, внешнее интеллектуальное измерение 
сосредоточено на влиянии наук и областей исследования, 
которые традиционно считаются внешними по отноше-
нию к исследованию цивилизации. 

Поэтому, эта глава анализирует влияние внешних фак-
торов (области исследования или наук) на формирование 
и развитие подхода к цивилизации Беннаби. Она рас-
сматривает концепции, видения, понятия и методы, пе-
ренятые из внешних интеллектуальных действий, кото-
рые помогли Беннаби разработать собственный подход. 
Если точнее, то внимание в этой главе сосредоточено 
больше на когнитивных и интеллектуальных, чем на со-
циальных аспектах этих действий. В случае Беннаби, это 
внешнее интеллектуальное измерение включает влияние 
Корана и Сунны, религиозной реформистской мысли в 
мусульманском мире, психологии, естественных науках, 
философии и других интеллектуальных видах деятель-
ности, внешних по отношению к области исследования 
цивилизации и ее двум доминантным парадигмам. 
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ВЛИЯНИЕ КОРАНА И СУННЫ  

НА ПОДХОД БЕННАБИ 
 

Коран и Сунна являются первичными источниками 
знаний для всех мусульман, и для Беннаби они форми-
ровали не только религиозное и духовное основания, а 
также интеллектуальную карьеру. Однако, с методологи-
ческой точки зрения читатель должен понимать, что 
Беннаби не был профессиональным юристом или рели-
гиоведом в традиционном академическом смысле поня-
тия в пределах мусульманских научных традиций; скорее, 
он был мусульманским мыслителем, который считал ис-
лам и его учение своей интеллектуальной моделью мыс-
ли и действия.2 Поэтому, многие ученые соглашаются с 
приверженностью Беннаби исламским принципам.3 

Если быть более точным, они утверждают, что Бен-
наби был мусульманским мыслителем, на которого силь-
но влияли Коран, Сунна и достижения мусульманских 
научных традиций. Поэтому, Коран, особенно для него, 
был источником видения и вдохновения для новых идей, 
концепций и методологии.4 

Следующие параграфы рассматривают формирование 
и развитие подхода Беннаби. Анализ подчеркивает ас-
пекты источников, которые повлияли на него, и масштаб 
того, насколько они помогли ему сформулировать и раз-
работать свой подход. 

 
(1) Важные аспекты Корана и Сунны для Беннаби 

 
Я вижу четыре момента, которые могут помочь нам 

понять, какие аспекты Корана и Сунны имели большее 
влияние на теоретизирование Беннаби. 
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1. Первой книгой Беннаби, написанной в 1930-х годах, 
была «Le phénomène coranique: Essai d‘une théorie sur le 
Coran».5 В этой книге Беннаби предлагает экзегезу Ко-
рана и толкования с использованием нового подхода, 
основанного на современных научных открытиях и 
разработках социологии, археологии, психологии, 
лингвистики и философии. 
Любой читатель видит, что Беннаби установил свое 
онтологическое отношение и эпистемологические, а 
также методологические основания для своих после-
дующих интеллектуальных работ, которые рассматри-
вают различные вопросы, касающиеся человеческого 
общества и культуры.6 

2. Объясняя циклическую концепцию исторического 
изменения, Беннаби ссылается на Коран в связи с дву-
мя причинами: чтобы объяснить работу религиозной 
идеи в цивилизационном процессе и проанализиро-
вать авторитет коранического принципа в истории. 
Касательно последнего, Беннаби заявлял, что для уси-
ления значения религиозной идеи в изменчивом чело-
веческом характере мы должны опираться не только на 
внутреннюю аутентичность коранических принципов, 
а изучать их работу и аутентичность на протяжении 
истории, чтобы установить, как религия трансформи-
рует человеческую личность и направляет цивилиза-
ционный процесс.7 

3. Беннаби применяет один из коранических аятов как 
свой слоган: «Аллах не меняет положения людей, пока 
они не изменят самих себя».8 Он формирует модель 
для анализа положения человека и доминирования че-
ловеческого фактора в исторических изменениях и 
изменении условий жизни человека.9 Влияние челове-
ческого фактора привело его к рассмотрению социои-
сторических изменений. 
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Другими словами, Беннаби считает, что изменение 
условий жизни человека на всех уровнях является зави-
симой переменной, связанной с независимыми пере-
менными человека и его свободной воли в пределах 
моделей и законов, которые определяют положение 
человека. Поэтому изменения не предопределены или 
неизбежны, но они все зависят от человеческой воли и 
от того, способна ли человеческая воля понять эти мо-
дели изменений в их необратимости. 

4. В своих доводах важности сети социальных взаимосвя-
зей, а также в различном историческом опыте он ссы-
лался на изречения и поступки пророка Мухаммада, 
направленные на то, чтобы основать мусульманское 
общество, умму и цивилизацию.10 
 
Он также ссылался на Сунну, чтобы установить неко-

торые из своих исходных идей и концепций. Очевидно, 
что его концепция врожденной природы или естествен-
ной предрасположенности (фитра) является прямым ци-
тированием хадиса Пророка, приведѐнного в третьей гла-
ве, согласно которому: «Каждый ребѐнок рождается в со-
стоянии фитры (в природном состоянии) и только его 
родители делают из него иудея, христианина или после-
дователя зороастризма».11 

Хадис подчеркивает то, что человек создан Аллахом в 
состоянии homo natura (природной предрасположенно-
сти или фитры), то есть он полностью «вооружѐн» всеми 
врождѐнными инстинктами. Однако, человеческие усло-
вия и социальное окружение сильно влияют на него и 
могут направить его как к процветанию, так и к упадку. 
Это значит, что человек, с социальной точки зрения, яв-
ляется результатом действия социально-исторических 
факторов.12 
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Поэтому, Беннаби утверждал, что для инициации ци-
вилизационного процесса, общество должно изменить 
положение человека из его естественного положения как 
несформированной личности на такое, чтобы он мог 
стать сформированной личностью.13 Первая является 
созданием природы в сыром и элементарном состоянии, 
а вторая формируется обществом. Роль религиозного 
идеала состоит в трансформации положения человека в 
сформированное состояние; он поддаѐт человеческие 
инстинкты процессу адаптации посредством механизмов 
ориентации и совершенствования.14 

Четыре момента, которые обсуждались выше, являются 
примерами аспектов, в которых на Беннаби влияли Ко-
ран и Сунна при разработке его подхода к цивилизации. 
 

(2) Как Коран и Сунна повлияли на Беннаби 
 
Как верующий в исламские принципы, Беннаби был 

одним из ведущих мыслителей, который пытался найти 
все возможные решения дилеммы мусульманского мира. 
Кроме своего начального образования в куттабе, которое 
ознакомило его с Кораном, он читал, чтобы понять, как 
он изменил положение арабов во времена Пророка. Сун-
на была для него другим источником, который помогал 
ему понять и увидеть, как Пророк систематически рабо-
тал для основания нового общества и начала нового ци-
вилизационного процесса. 

Более того, в своем стремлении сформировать подход 
к цивилизации Беннаби ссылается на многие исследова-
ния философов истории, чтобы найти движущую силу, 
позволяющую основным элементам цивилизации нахо-
диться в динамическом взаимодействии и начать цивили-
зационный процесс. С другой стороны, он также приме-
нял различные идеи тех философов, разработанные для 
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определенных цивилизаций.15 Таким образом, он при-
шел к выводу, что присутствие религиозной идеи являет-
ся главной силой во всех цивилизациях. При анализе 
развития мусульманской цивилизации, он сосредоточил-
ся на исламе и его источниках, Коране и Сунне, чтобы 
понять, как они формировали катализатор или мотива-
тор мусульманского цивилизационного процесса.16 

Беннаби утверждает, что мусульманская цивилизация 
начинается с Откровения, со слова «читай», которое уди-
вило Пророка и подняло людей за и против него. С этого 
момента арабские племена вошли в мировую историю и 
возглавляли человеческую цивилизацию на протяжении 
более десяти веков.17 Он обратился к Корану, чтобы от-
крыть то, как и почему Священная Книга и Пророк изме-
нили положение кочевых племен и создали цивилиза-
цию. 

В Коране мы находим первичный текст сущностной 
истории, запечатленный в аяте: «Воистину, Аллах не ме-
няет положения людей, пока они не изменят самих се-
бя».18 Он предоставляет принцип того, как происходят 
исторические изменения, т.е. любое историческое изме-
нение в условиях группы, народа или цивилизации обу-
словлено внутренними изменениями».19 

Беннаби дальше объясняет, когда мы читаем его, мы 
можем «понимать секрет призыва Корана к мусульманам 
обдумать историю прошлых народов, поэтому мы можем 
понимать как может произойти синтез человека, почвы и 
времени».20 Следовательно коранический принцип 
предоставляет основание для понимания исторического 
изменения и роли религии в этом процессе, в то же вре-
мя, историческое исследование помогает нам усовершен-
ствовать коранический принцип и предоставляет эмпи-
рические доказательства.21 Другим фактором, который 
вдохновлял Беннаби читать Коран, был его продолжи-
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тельный спор с модернистской философией или секу-
лярным духом модернизма, который отрицал любую ак-
тивную роль религии в человеческой цивилизации. 

Как мусульманский мыслитель, Беннаби хотел дока-
зать текстуально и исторически, что Коран и Откровение 
(как утверждается в учениях всех пророков) являются ин-
тегральной частью человеческой цивилизации. Идеи, 
установленные Кораном, являются общими правилами, 
которые руководят разумом человека и его сознанием и 
формируют систему существования, руководство, кото-
рое небеса предоставили человечеству для освещения его 
исторического пути, и предоставляют модели для вы-
полнения обязанности установления человеческой циви-
лизации на земле.22 

Хотя Беннаби получил образование в колледже, кото-
рый готовит студентов быть судьями, он не написал кни-
ги на тему экзегезы или исламской теологии или юрис-
пруденции; наоборот, он описал свои наблюдения и 
размышления о социальной действительности. Для него 
Коран является источником понимания, идей и мето-
дов.23 

 
(3) Насколько Коран и Сунна влияли на Беннаби? 

 
Кроме рассмотрения Корана и Сунны как религиозных 

источников, Беннаби использует их как источник дан-
ных, концепций, методов и доказательств, а также источ-
ники понимания истории и ее измерений. Положение 
человека, важность личности и группы, законы истории, 
переходный феномен цивилизации, значение религиоз-
ной идеи и ее роль в цивилизационном процессе, цик-
лическое движение, доминирование идей, доминирова-
ние человека в цивилизационном процессе и другие 
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ключевые идеи Беннаби берут своѐ начало с Корана и 
Сунны. 

Беннаби не опирался только на эти источники, но Ко-
ран касается многих моментов того, что хотел подчерк-
нуть Беннаби, таких как наличие моделей в истории, до-
минирование человеческого фактора, отсутствие пред-
определения в концепции изменения значения внутрен-
него фактора (человеческой души) и роли общества и 
сети социальных взаимосвязей в осуществлении цивили-
зационного процесса, не только возможного, но и по-
лезного для личности и общества. 

Циклическое видение движения цивилизации Бен-
наби, хотя и является философской идеей, также по-
черпнуто из Корана. В книге «Ислам в истории и обще-
стве» он приводит следующий аят Корана перед обсуж-
дением циклического феномена цивилизации: «Мы че-
редуем дни (счастье и несчастье) для людей».24 Беннаби 
применяет идею изменения (тадавул) и именует ее «цик-
лическим феноменом». Главу, в которой он обсуждает эту 
концепцию, он начинает с цитирования Корана25, чтобы 
осуществить анализ аята, который привѐл его к выводу о 
том, что «Коран включает основные модели историче-
ских явлений».26 

Чтобы решить проблему отсталости в мусульманском 
мире нам нужно рассмотреть постоянные модели в исто-
рии, которые упомянуты в Коране и объяснялись Ибн 
Хальдуном.27 

Беннаби был убеждѐн, что этот аят и влияние Корана 
на формирование культуры мусульман позволило Ибн 
Хальдуну развить свои понятия цикла, роста и упадка в 
исторических изменениях, и заметить, что модели и за-
коны в истории являются последовательными и универ-
сальными.28 
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Более того, Беннаби применил концепции в корани-
ческом видении человека как создания, рождѐнного в со-
стоянии фитра (естественной предрасположенности), как 
о том сказано в хадисе Пророка, касательно положения 
человека и роли социальной среды против концепций и 
понятий, выведенных марксистской, либеральной или 
экзистенциальной философий его времени. 

Хотя он не упоминает много хадисов,29 Коран и Сун-
на, предания Пророка, цивилизационный процесс, ини-
циированный Пророком и критически важный опыт из-
менения арабского мышления и ситуации присутствуют в 
теоретизации и формулировках Беннаби, поскольку он 
искал цивилизационный взгляд для прочтения мусуль-
манской истории, особенно на ранних этапах. 

Коранический подтекст очень четко отслеживается ис-
следователями Беннаби. Хотя он не перенимал свои по-
нятия непосредственно из Корана и Сунны, кроме не-
скольких случаев, большинство его идей, понятий и кон-
цепций характеризуются их основополагающей структу-
рой и контекстом. 

Автор убеждѐн, что Коран и Сунна, в контексте Mu, 
были главным внешним интеллектуальным фактором, 
который повлиял на формулирование и развитие подхо-
да Беннаби к цивилизации. Однако, Коран также был 
внутренним социальным фактором, влияющим на его 
религиозные убеждения и помогающим ему формулиро-
вать свои ранние идеи, которые оформили его личность, 
продвигали и ориентировали его видение и понимание 
его положения в обществе и его роли как мусульманина. 
Следовательно, он использовал Коран в Сунну как ис-
точник видения, концепций и модели для понимания, но 
способ их рассмотрения является прямым результатом 
реформистской мысли с ее новой парадигмой в мусуль-
манском мире, которая проложила путь для новой мето-
дологии при работе с этим текстом. 
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ВЛИЯНИЕ НА БЕННАБИ РЕФОРМИСТСКОЙ 

МЫСЛИ В МУСУЛЬМАНСКОМ МИРЕ 
 
В книге «Шурут аль-нахда» видно, что идея ислах (ре-

формы) привлекала его. Предположение Беннаби о ре-
формистском движении в мусульманском мире следую-
щее: 

 
«Мы видим здесь и там сторонников реформ, которые 
ведут нас к другому методу, основанному на рациональ-
ном убеждении, приверженности первому поколению 
ислама и избавления души от остатков эры отсталости… 
реформистское движение, возглавленное алжирскими 
улемами, было близким нашим душам и сердцам, по-
скольку его подход был основан на аяте: «Воистину, Ал-
лах не меняет положения людей, пока они не изменят 
самих себя».30 Это рациональное мышление, которое для 
перестроения цивилизации как социального феномена 
должно осуществляться в таких же условиях, который 
дал толчок для ее первого цикла».31 

 
Ссылка Беннаби на алжирское реформистское движе-

ние не означает, что он не контактировал с реформиста-
ми в других регионах мусульманского мира. В его пони-
мании, терминология ислах, тадждида, Ибн Абдул-
Ваххаба, Аль-Афгани, Абду, Риды и других была сино-
нимичной и обозначала истинную природу реформист-
ского движения в мусульманском мире. 

Краткое обсуждение реформистского движения и его 
первопроходцев направлено на установление интеллек-
туальной связи между школами и мыслями Беннаби. 
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(1) Реформистская мысль: ее первопроходцы и идеи 
 
Реформистская мысль в мусульманском мире известна 

в арабском как мысль ислах и тадждид. Ее школа вклю-
чала много важных имен в интеллектуальной истории и 
религиозной мысли мусульманского мира на протяжении 
последних двух веков,32 таких как Мухаммад ибн Абдул-
Ваххаб (1703-1792), Джамалуддин аль-Афгани (1838-
1897), Абд аль-Рахман аль-Кавакиби (1848-1902), Мухам-
мад Абду (1849-1905), Мухаммад Икбал (1873-1938), Аб-
дул-Хамид бен Бадис (1889-1940) и другие. Хотя эти ре-
формисты происходят из разных регионов и городов, 
они сформировали научную школу с уникальной пара-
дигмой, идеями и подходами к различным проблемам 
мусульманского мира. Они все применяли идеи ислаха, 
тадждида и нахды, отличительные черты этого движения, 
которые обозначают реформу, обновление и ренессанс 
соответственно. Они были выражением новой парадиг-
мы, которая начинала зарождаться в середине XVIII века, 
они вселяли идеи в поколения мусульманской молодежи. 

Первопроходцы реформистской мысли и движения 
прикладывали свои усилия в направлении перестройки 
мусульманского общества и цивилизации, чтобы изме-
нить мышление и обновить мусульманское восприятие 
истинных смыслов ислама и мира и таким образом, до-
стичь ренессанса. Чтобы легитимизировать свои усилия, 
сторонники движения опирались на хорошо известную 
модель, являющуюся ключевым принципом ислама, та-
дждида, основанного на очень популярной аутентиче-
ской традиции пророка Мухаммада. Как сказано в хадисе: 
«Аллах будет посылать для этой общины каждые сто лет 
того, кто будет возрождать для нее ее религию».33 

Обновление является внутренней моделью религии и 
уммы ислама, реформисты используют ее как эпистемо-
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логическое и методологическое основание для продви-
жения своего проекта, не только для легитимизации, но и 
для развития новой парадигмы, которую можно называть 
парадигмой тадждида и реформы. 

Ибн Абдул-Ваххаб инициировал идею ислах в Аравии 
и позже - в Азии и Африке. Он призывал к возвращению 
к исламским принципам, следованию путем Пророка, 
очищению исламские убеждения от мифов и обычаев, 
которые практикуются многими мусульманами, и к при-
менению ислама как религии, убеждений, правил пове-
дения и способа жизни.34 

Главной интеллектуальной трансформацией, проис-
ходящей от движения Ибн Абдул-Ваххаба, была подлин-
ная концепция единобожия, оригинальный и фундамен-
тальный взгляд ислама, в котором идея единства является 
осью других динамических принципов ислама.35 Во вре-
мена таклида (имитации), который длился от XV до XIX 
века, идея единства Бога потеряла свою мотивационную 
силу из-за многих мифов и идей девиационистов, свя-
занных с ней.36 

Поэтому движение Ибн Абдул-Ваххаба было очень 
значительным в контексте оживления оригинального и 
фундаментального мировоззрения ислама, в котором 
идея единобожия является осью других принципов исла-
ма.37 Несмотря на критику, направленную на движение на 
методологическом и практическом уровнях, на эпистемо-
логическом уровне, оно имеет длительное влияние не 
только на своих последователей, но также и на всех му-
сульман. Оно играло важную роль в реформации миро-
воззрения ислама в наше время благодаря сосредоточен-
ности на вопросах смыслов, Откровении, иджтихаде,38 
уникальности и измерениях принципа единобожия.39 

Поэтому, движение требует того, что Икбал описывает 
как «первый импульс жизни в современном исламе. Оно 
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было источником вдохновения, непосредственно или 
опосредованно, для большинства современных движений 
среди мусульман Азии и Африки».40 

Другим ментором реформистской мысли в мусульман-
ском мире был Аль-Афгани. Хотя он не применял такой 
же подход, как Ибн Абдул-Ваххаб, он принадлежал к та-
кой же реформистской парадигме, которая рассматривает 
возвращение к чистому учению ислама и наследию ран-
них поколений ислама, как предпосылку для успешного 
возрождения или реформы. Его главным акцентом была 
политическая, а не интеллектуальная реформа. Он при-
зывал к изменению положения мусульман, основываясь 
на руководстве Корана. В своем шедевре «Аль-урва аль-
вуска» («Крепкая рукоять»), Аль-Афгани утверждает: 

 
«Книга Аллаха (Коран) среди нас, возвращайтесь к ней и 
используйте ее в ваших действиях и поведении… Она 
подарит людям возрождение, чтобы вернуть назад то, 
что было отобрано у них. Они будут вести всех и сохра-
нят свои права. Если смыслам Корана придавали бы 
значение, они бы вдохновляли и вселяли бы жизнь в 
души мусульман. Поэтому мы увидим его значение в 
этой жизни и славу в следующей, данную Аллахом».41 

 
Аль-Афгани считал, что мусульманское население и 

страны могли объединиться вокруг панисламизма как 
политической идеологии. Он стоял за многими полити-
ческими движениями и революциями в Египте, Индии, 
Турции и других частях мусульманского мира в ХІХ ве-
ке.42 

Современником Аль-Афгани был Аль-Кавакиби, ко-
торый в труде «Умм аль-кура» («Мать деревни») предста-
вил интеллектуальную диалектику, касающуюся причин 
отсталости в мусульманском мире. Также, Рида в «Тафсир 
аль-манар», ввел новую методологию экзегезы Корана, 
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чтобы найти политические, психологические и социаль-
ные ориентиры. 

В свою очередь, Абду был пионером в дебатах с ори-
енталистами и традиционалистами. С последними он 
вступил в бесконечные дебаты на тему реформирования 
религиозного образования и продвижения иджтихада и 
реформы.43 

Все это было беспрецендентным в современной му-
сульманской истории. Эти идеи привлекли внимание 
Беннаби и сделали его более критичным к унаследован-
ным интеллектуальным традициям пост-аль-муваххид-
ской эры. «Реформистское движение в мусульманском 
мире со времен Аль-Афгани и его студентов, таких как 
Абду, Рида, Бен Бадис и другие инициировало новые 
пути для обновления мусульманской культуры посред-
ством избавления от унаследованных болезней и причин 
упадка».44 

 
(2) Насколько сильно идеи реформистского 

движения влияли на Беннаби? 
 
Беннаби перенял фундаментальные идеи этого движе-

ния в его интеллектуальных аспектах, а не в юридиче-
ских, но может возникнуть вопрос, как они воспринима-
ли его усилия и интеллектуальную деятельность, а также 
его парадигму тадждида и его идеи? Я считаю, что ответ 
включает два момента: во-первых, я установил связи меж-
ду Беннаби и реформистами (это всесторонне обсужда-
лось в третьей главе), и, во-вторых, я опираюсь на эти 
связи больше интеллектуально, чем социально, чтобы 
установить пределы идей философии Беннаби. 

Движение салафитов воплотило идеи Улама в Алжире 
во времена колониальной эры, и Беннаби читал книги и 
журналы, изданные этими видающимися личностями. 
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С его концепцией религии как мотиватора и катализа-
тора цивилизационных ценностей, Беннаби рассматри-
вал движение салафитов как «единственные исламские 
идеи, которые, благодаря их динамизму, могли реформи-
ровать и модернизировать отсталый мусульманский мир 
со времѐн разрушения Аббассидского халифата в Багда-
де»,45 новую систему мышления, которая возвращает яс-
ность и целостность исламских доктрин, которые вра-
щаются вокруг единобожия. 

Если применять его вместе с кораническим руковод-
ством, единобожие создаѐт критическое сознание и сво-
бодный дух, которые никогда не примут вредоносные 
идѐт или мифические доктрины, которые превалировали 
в мусульманском мире на протяжении последних не-
скольких веков.46 Следовательно, реформистское движе-
ние воспитывало в его сознании критическое отношение 
к религиозным и секулярным сектантским тенденциям в 
мусульманском мире. Он видел, что большинство тен-
денций и типов мышления находятся в оппозиции к уни-
версальному духу единства Бога, к которому призывает 
ислам со времени своего появления. 

По мнению Беннаби, национализм, ататюркизм,47 ми-
стицизм, сектанство и другие подобные «-измы» противо-
стояли любому цивилизационному процессу по двум 
причинам: они не были способны предоставить адекват-
ное видение изменчивого положения стагнации в му-
сульманском мире и инициировать создание первона-
чальных условий для взаимодействия между составляю-
щими цивилизации.48 

Признание реформистского движения и мысли Бен-
наби не остановило его от критики некоторых его идей; 
они касались теоретической реформы, а не открытия пу-
ти для мусульманского сознания к новым методам мыш-
ления.49 Он утверждал, что хотя реформисты принесли 
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новый динамизм в мусульманский мир, им не хватало 
практических, а не теоретических идей,50 они не предло-
жили пост-аль-муваххидским мусульманам новые методы 
рассмотрения практических вопросов. 

Более того, сторонники реформистского движения не 
рассматривали вопрос отсталости с целостной точки 
зрения, хотя они сделали сдвиг парадигмы в понимании 
кризиса. Они переняли парадигму тадждида, которая, по 
сути, смогла обновить наши концепции и восприятие 
ситуации, но они только частично рассматривали про-
блемы мусульманского мира.51 

Будучи политиком, Аль-Афгани подчеркивал полити-
ческое решение, в то время как Абду, религиовед, гово-
рил о реформе теории посредством религиозного обра-
зования. Другие выдвигали разные диагнозы, которые не 
рассматривали болезнь, и потратили больше времени на 
лечение симптомов полумерами. 

Следовательно, даже несмотря на то, что они приме-
няли целостную парадигму для реформирования мусуль-
манской цивилизации,52 реформистские усилия были 
несистематическими и частичными. 

Например, они не подчеркивали человеческий фак-
тор, как это было необходимо, несмотря на применѐнный 
ими коранический аят в качестве девиза, который под-
черкивает импорт человеческого фактора и внутренних 
изменений. Также, реформаторы не уделяли достаточно-
го внимания психологическим факторам, ключевым для 
понимания моделей, изменяющих личность человека в 
направлении активного участника.53 Критикуя это отно-
шение, Беннаби видел, что это был не вопрос убеждений 
мусульман в истинности ислама, наоборот, это был во-
прос того, как заставить их жить как мусульман и чув-
ствовать себя мусульманами, которые должны быть ак-
тивными в жизни.54 
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Поэтому, психология является важной в развитии но-
вой науки, предоставляющей внутренний момент для 
масс, пытающихся побороть собственную инертность.55 

Беннаби был творением реформистского движения в 
отношении своих взглядов, идей и концепций реформи-
стов мусульманского мира последних двух веков.56 Это не 
значит, что он был обычным имитатором. Он был цени-
телем и критиком их неудач в разработке методологии, 
которая систематическим образом рассматривает различ-
ные проблемы мусульманского мира. 

Беннаби видел потребность обогащения собственного 
подхода другими источниками, поэтому в поиске поня-
тий, концепций и видений он переключился на психоло-
гию. 

 
ВЛИЯНИЕ ПСИХОЛОГИИ НА ПОДХОД  

БЕННАБИ К ЦИВИЛИЗАЦИИ 
 
Беннаби был сильно обеспокоен тем, как вывести му-

сульман из их инертного состояния, чтобы они могли 
играть существенную роль в истории и сделать вклад в 
цивилизационный процесс. Хотя он ценил усилия ре-
формистов, он не находил в их новой парадигме полно-
ценно разработанной теории о том, как рассматривать 
психологические аспекты человеческого фактора в циви-
лизации. Поэтому, он обратился к психологии в поиске 
систематического подхода. 

Сейчас я хочу поднять два вопроса, которые, как мне 
кажется, имеют большое методологическое значение: как 
Беннаби связался с психологией и какие главные идеи 
имели влияние на него в каждой школе? 
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(1) Как Беннаби познакомился с психологией? 
 
Существовало множество факторов, которые привели 

Беннаби к чтению психологических работ ведущих пси-
хологов его времени. 

Акцент на человеческом факторе и заинтересован-
ность во внутренних аспектах человеческой личности 
привели его к поиску инструментов и средств для пони-
мания того, как человеческая личность может измеряться 
и развиваться вместе с целью достижения цивилизаци-
онного процесса. Интеллектуальные и социальные связи 
во время пребывания во Франции и Египте побудили его 
к прочтению литературы о новых постулатах в совре-
менной науке, включая психоанализ Зигмунда Фрейда 
(1856-1939), аналитическую психологию Карла Густава 
Юнга (1875-1961) и психологию развития Жана Пиаже 
(1896-1980). 

Аналитическое изучение автобиографии и других тек-
стов Беннаби четко демонстрирует эти факторы:57 он 
утверждал, что, несомненно, психология была одним из 
его главных источников для исследования цивилиза-
ции.58 

Прогресс цивилизации заставил его сосредоточиться 
на психосоциологических аспектах и психологических 
теориях, чтобы понять механизмы психосоциальных 
трансформаций человеческой жизни в цивилизацион-
ном процессе. 

Религия является другим фактором и характеристикой 
человеческой жизни, от самых примитивных стадий со-
циальной организации до наиболее продвинутых стадий 
цивилизации. Другими словами, от «простого дольмена 
до самого величественного храма архитектура эволюци-
онирует вместе с религиозными представлениями».59 
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В то время, как в его трактате это выражение может 
быть исторически правильным, как цивилизационисту, 
ему нужно было понять, как религиозная идея вступает в 
синтез социальных ценностей и как они поднимают че-
ловеческое видение над земной жизнью, чтобы связать 
его с метафизическими амбициями.60 

Следовательно, он считал, что много теологов, фило-
софов, обществоведов и моралистов поддерживают его в 
существовании религии в человеческой жизни и цивили-
зации, и, в то же время, он столкнулся с большим проти-
воречием и диспутом касательно происхождение рели-
гии, ее природы и роли в человеческой жизни.61 Беннаби 
столкнулся с двойным заданием понимания того, как ра-
ботает религия в изменчивой человеческой душе, и про-
ведения связи между психологической ролью религии 
как социального катализатора и ее духовной ролью руко-
водства в земных делах со своими небесными амбициями. 

Автор считает, что среди психологов Беннаби в своих 
работах разделяет идеи Фрейда и Юнга касательно по-
ложения и функции религии, хотя он не соглашается с 
их теоретическими моделями, как мы увидим далее. 

Другим фактором выбора психологии было стремле-
ние понять условия трансформации человека в лич-
ность.62 Такие понятия как адаптация, архетипы, интегра-
ция, угнетение, процесс приспосабливания и обсуждения 
движущих сил и роли религии и психологических аспек-
тов внедрены в работу Беннаби.63 Он искал инструменты 
для понимания и объяснения социокультурного развития 
общества и нашѐл их в психологии развития Пиаже, как 
описано в работе «Проблемы идей в мусульманском ми-
ре». 

Вклад Пиаже в психологию развития повлиял на ти-
пологию психосоциального развития общества Беннаби 
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на протяжении трѐх веков: век вещей, личностей и 
идей.64 

И последнее, ученые, изучавшие Беннаби, соглашают-
ся, что психология была важной областью, из которой 
Беннаби выводил и перенимал свои понятия и концеп-
ции, когда изучал современные науки во Франции.65 

Сейчас автор предлагает обсудить главные идеи в пси-
хологии, которые повлияли на Беннаби и то, насколько 
сильно они повлияли на его подход. 

 
(2) Главные идеи в психологии, 
повлиявшие на подход Беннаби 

 
В этом параграфе автор применяет частичный сравни-

тельный подход для изучения того, что перенял Беннаби 
от психологов в противовес своей оригинальности, но я 
хотел бы обсудить это отдельно для каждого из трѐх 
главных деятелей психологии. 

 
(а) Влияние Фрейда на подход Беннаби 
В книге «Шурут аль-нахда» Беннаби подчеркивает 

необходимость психоанализа для исследования процесса 
адаптации и приспосабливания человеческого фактора, 
чтобы трансформировать его от состояния homo natura в 
сформированного человека.66 У Фрейда он перенимает 
такие понятия, как угнетение, инстинкт и религиозный 
фактор, и другие его идеи, связанные с исследованием 
цивилизации. 

На самом деле, Фрейд выражает свои взгляды на циви-
лизацию в двух своих работах: «Будущее одной иллю-
зии» (1927) и «Недовольство культурой» (1929-1930). Под 
влиянием популярности эволюционных идей XIX века и 
концепции культуры и цивилизации Тейлора с этногра-
фической точки зрения,67 Фрейд концептуализировал 
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цивилизацию эволюционными антропологическими по-
нятиями, использованными для формирования психоло-
гической теории психоанализа. 

Высшие умственные виды деятельности человечества, 
согласно Фрейду, включают религиозные системы, фи-
лософию и стремление людей к идеалу на основании 
высших идей.68 

Другими словами, цивилизация становится возмож-
ной, когда общество принуждает людей отказаться от их 
инстинктивных желаний и дикого поведения. В результа-
те Цивилизация требует огромных жертв не только в 
плане сексуальности человека, но также и его агрессивно-
сти.69 

По мнению Фрейда, подавление желаний является 
обязательным механизмом для осуществления цели ци-
вилизации, т.е. каждая цивилизация должна строиться 
путѐм принуждения и отказа от инстинктов.70 Фрейд по-
лагает, что люди не являются добрыми и дружелюбными 
созданиями, желающими любви, которые просто защи-
щают себя при нападении. Наоборот, сильнейшее жела-
ние агрессии нужно рассматривать как часть инстинктив-
ной составляющей человека, поэтому склонность к 
агрессии является фактором, который мешает нашим от-
ношениям с соседями и делает необходимым для культу-
ры (цивилизации) устанавливать свои потребности. 

Цивилизованное общество постоянно чувствует угрозу 
дезинтеграции посредством этой первичной враждебно-
сти людей по отношению друг к другу, которое ставит 
под удар миссию цивилизации. Поэтому, Цивилизация 
должна предупреждать самые худшие акты жестокости и 
насилия, наделяя себя правом использовать насилие про-
тив агрессии людей.71 

Фрейд признаѐт, что суперэго в религиозном смысле 
рассматривается в качестве выражения Воли Бога. Он 
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считает, что религия обеспечивает суперэго, которое 
контролирует эго и его желания и не даѐт ему перейти в 
неконтролированное состояние. Он также настаивает на 
роли религии в обеспечении гармонии и утешения,72 но 
продолжает свою концепцию «религии как иллюзии». 

Хотя автор понимает, что концепция Фрейда и его от-
ношение к религии являются ограниченным и научно и 
культурно интегрированными,73 Беннаби настаивает, что 
психоанализ привѐл нас к взаимодействию религиозной 
жизни человека, религиозного опыта или религиозных 
идей, работающих в направлении изменения человека 
изнутри; а также на том, что психоанализ является важ-
ным инструментом для более глубокого понимания рели-
гиозного феномена и его роли в направлении жизнен-
ных сил и способностей личности в цивилизационном 
процессе.74 

Беннаби видел, что когда мы хотим с эпистемологиче-
ской точки зрения проанализировать процесс адаптации 
и приспособления человеческого фактора в цивилизаци-
онном процессе, нам нужно ссылаться на такие психо-
аналитические понятия Фрейда, как «инстинкт» и «подав-
ление». Это связано с тем, что начальной точкой челове-
ка в цивилизационном процессе является homo natura 
или то, что мы называем врожденным естеством челове-
ка. Однако, религиозная идея возьмѐт верх над ролью 
приспосабливания его инстинктов. Последнее известно в 
психологии Фрейда как «подавление».75 

По мнению Беннаби, религия подавляет инстинкты, 
но в разном смысле, как говорит Фрейд: «в этом смысле 
личность становится частично свободной от законов 
природы (инстинктов), встроенных в ее тело. В то же 
время, она полностью подвластна потребностям души, 
которые религиозная идея внедрила в ее сознание».76 
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Религиозная идея освобождает душу человека от зако-
нов инстинктов и подчиняет ее закону духа, особенно на 
первой стадии цивилизационного процесса. 

Под влиянием Корана и исламской культуры, Беннаби 
рассматривает инстинкты как часть человеческой лично-
сти и как таковые они не настолько дьявольские, чтобы 
отказываться от них. Их нужно перевести из их есте-
ственного состояния в более динамическое состояние в 
процессе осуществления цивилизационной миссии.77 

Аналогии между пониманием Беннаби роли религи-
озной идеи и концепцией Фрейда о роли религии в ци-
вилизационном процессе включают понятие «подавле-
ние инстинктов» ради суперэго в случае Фрейда и ради 
духа в случае Беннаби. Они отличаются своим толкова-
нием уровня подавления и его ориентацией. В то время, 
как подавление Фрейда обозначает абсолютное подавле-
ние и отказ от инстинктов, концепция Беннаби предпо-
лагает, что врожденные инстинкты отдают приоритет 
амбициям духа в цивилизационном процессе.78 

Хотя Беннаби имеет собственную концепцию религии 
и ее роли в обществе, Божественный аспект религии 
предоставляет соображения для ограничения людей сво-
ими учениями. 

Несмотря на то, что Фрейд придерживается своей 
концепции «религии как иллюзии», он признаѐт роль 
религии в обеспечении гармонии и утешения.79 В «Буду-
щем иллюзии» Фрейд подчеркивает значение религии: 

 
«Доктрина религии не является дисциплиной, которую 
можно оспаривать, как остальные. Наша цивилизация 
построена на ней, и существование человеческого об-
щества основано на большинстве человеческих верова-
ний в истинность этих доктрин. Если учить людей, что 
не существует Всесильного и Справедливого Господа, 
Божественного порядка и следующей жизни, они по-
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чувствуют себя свободными от своих обязанностей и не 
будут подчиняться общепринятым правилам цивилиза-
ции. Каждый, без сдерживания или страха, будет следо-
вать собственным асоциальным, эгоистическим ин-
стинктам и стремиться использовать свою силу; хаос, 
которого нам удавалось избежать на протяжении многих 
тысячелетий работы цивилизации, будет царить опять.80 

 
В любой эпохе цивилизации суперэго возникает на 

индивидуальном и коллективном уровнях; оно основыва-
ется на впечатлении, оставленном выдающимися лично-
стями, людьми великой силы разума или людьми, в кото-
рых некоторые склонности были развиты с необычной 
силой и чистотой. Хотя эти личности принадлежат к 
«области мифологии», они важны для «культурного супе-
рэго, чтобы устанавливать высшие идеалы и стандарты», 
и неспособность достигнуть их карается «страхом созна-
ния».81 

Эти высокие идеалы и стандарты объединены в поня-
тие «этика». Последняя для Фрейда должна упоминаться 
как терапевтическое усилие, как стремление достигнуть 
чего-то посредством стандартов, установленных суперэ-
го.82 Однако, по мнению Беннаби, роль религии, или 
религиозной идеи важна для осуществления цивилиза-
ционного процесса в любом человеческом обществе.83 

Беннаби считает, что религия является не иллюзией, а 
частью вселенского порядка. Более того, значение рели-
гии не только связано с ее сущностью и Божественным 
источником, а с ее социальной ролью катализатора чело-
веческих ценностей. Это вынуждает душу преодолеть ее 
первичные ограничения для достижения высшего уровня 
эффективности и просвещенности.84 

Она направляет личность к ее жизненным силам и 
позволяет обществу осуществлять совместную деятель-
ность. Она играет роль синтезатора составляющих циви-
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лизации, предоставляя нравственный фактор, который 
Фрейд называет этикой или суперэго.85 

На этом этапе дискуссии, автор утверждает, что наибо-
лее значимое влияние на Беннаби произвели взгляды и 
инструменты Фрейда, которые выдвигает психоанализ 
для понимания психовременной роли религии в измене-
нии внутренней стороны человеческой личности, и в 
направлении жизненных сил личностей и групп к поло-
жительной роли в цивилизационном процессе. 

Хотя он использовал теории Фреда, Беннаби чувство-
вал себя свободным от философских взглядов, а также 
мог применить их в собственной системе другим путѐм. 
Чтобы побороть недостатки понимания Фрейда, Беннаби 
обратился к Юнгу. 

 
(б) Влияние Юнга на подход Беннаби 
Беннаби ссылается на Юнга много раз. Он применил 

некоторые из его концепций различными путями.86 Од-
ним из самых важных понятий, который Беннаби пере-
нял у Юнга для исследования области идей, является по-
нятие «архетипов», т.е. форм или идей, которые обозна-
чают «первичные изображения», присущие коллективно-
му сознанию человечества, для того, чтобы доказать при-
сутствие религии в человеческой личности.87 Он считает, 
что понятие обозначает фундаментальные идеи обще-
ства, которые формируют «оригинальную культурную 
плазму общества, которая будет определяться его харак-
теристики сравнительно с другими культурами и цивили-
зациями».88 

Оба ученые придерживаются той же концепции, но 
предоставляют разное содержание и истоки понятия. Ес-
ли архетипы Юнга содержат весь духовных опыт челове-
чества, который создаѐт коллективное сознание,89 то 
концепция архетипов Беннаби укоренена в религии, будь 
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то установленный или созданный человеком религиоз-
ный идеал, который предоставляет обществу мировоз-
зрение и модель для его существования.90 

Более того, он предоставляет ему собственные акцен-
ты. Он считает, что общества на постцивилизационной 
стадии теряют свою креативную связь с собственными 
архетипами, являющимися «основными идеями», которые 
каждое поколение получает в наследство от предыдущего 
и передаѐт следующему: «основные идеи, которые под-
держивают деятельность общества, содержатся в его эти-
ке, в то время, как практические идеи, которые направля-
ют его деятельность, воплощаются через его техноло-
гии». Оба типа основных идей имеют своѐ происхожде-
ние, священное или секулярное, в культурной вселенной 
общества.91 Архетипы также включают некоторые прак-
тические идеи, которые каждое поколение поддаѐт 
большим или меньшим изменениям, чтобы они отвечали 
специфическим обстоятельствам его исторического мо-
мента.92 Когда религиозная идея, которая направляет ци-
вилизационный процесс теряет свою динамическую 
роль, цивилизационный процесс общества начинает де-
градировать и перестаѐт слажено работать вместе с его 
идеями или архетипами. Разрушение цивилизации начи-
нается, когда: 

 
«Разрыв с архетипами достигает своей наивысшей точки, 
поскольку среда наших впечатляющих идей (архетипов) 
практически полностью разрушена нашей субъективно-
стью, и наши высказанные идеи, сформированы соглас-
но этой среде, становятся бесформенными, разрознен-
ными и лишенными ценности».93 

 
Беннаби перенял и внедрил в собственную систему 

другие понятия и концепции Юнга, такие как «экстравер-
ты» и «интроверты», для анализа постепенной интегра-
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ции людей, от детства в общество (их уровень социали-
зации). Беннаби рассказывает, что он использовал эти 
два термина для того, чтобы обучать некоторых негра-
мотных алжирских работников на протяжении девяти 
месяцев в 1938 году во Франции. Результат был интерес-
ным: он смог изменить идеи, способ жизни и даже внеш-
ний вид этих работников.94 

Он также внедрил эти два понятия на социальном 
уровне (коллективном), согласно своему понятию ориен-
тации, чтобы справиться с различными типами групп в 
обществе, такими как сельский и городской тип.95 

В сравнении этих двух теоретиков важно то, что они 
отрицали позитивистскую концепцию человеческого 
сознания, и оба понимали роль религии в цивилизаци-
онном процессе. Они оба подчеркивали эту роль, кото-
рая предоставляет архетипы для общества, для осуществ-
ления его миссии в истории и для личности для жизни и 
действовали согласно коллективному сознанию. 

На данном этапе дискуссии автор не хочет углубляться 
в отказ Беннаби принять основополагающую структуру 
некоторых его взглядов на религию из-за их материали-
стической и позитивистской модели. Кажется, Беннаби 
не удовлетворѐн наследием Фрейда и Юнга, поскольку 
они не помогли ему изучить психосоциальное развитие 
людей в цивилизационном процессе. Поэтому он пере-
нимает другие инструменты анализа у Пиаже. 

 
(в) Влияние Пиаже на подход Беннаби 
Хотя Пиаже вывел свою концепцию стадий в основ-

ном от Ибн Хальдуна (см. третью главу), и несмотря на 
то, что они оба подчеркивали аналогию между ростом 
личности и общества,96 Беннаби пошѐл далее, применяя 
современную психологию развития для анализа психо-
социального прогресса общества. 
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В книге «Проблемы идей в мусульманском мире» Бен-
наби признаѐт, что применял то, что психологи развития 
сформулировали в своих исследованиях ментального и 
когнитивного развития личности посредством контент-
анализа, в частности теории когнитивного развития. Од-
нако, Беннаби сосредоточился больше на последствиях 
каждой стадии в процессе интеграции личности в обще-
ство.97 

После изучения концепции трѐх веков общества Бен-
наби, автор понял, что на него влияла идея универсаль-
ных стадий, выдвинутая Пиаже в его исследовании мен-
тального роста людей.98 Он пытался установить универ-
сальные стадии, которые проходит общество в своѐм ис-
торическом развитии. Более того, он подчеркивает, что с 
исторической точки зрения общество и личность, скорей 
всего, проходят одинаковые три стадии: 1) век вещей; 2) 
век личности, и 3) век идеи.99 

Осознавая отличие между личностью и группой (об-
ществом), Беннаби утверждает, что в обществе переход 
от одного века к другому не такой очевидный, как в слу-
чае личности.100 

Однако, психологический подход позволит наблюда-
телю охватить качественные изменения, происходящие в 
обществе, которые проявляются в сети социальных взаи-
мосвязей общества.101 Более того, техники, развитые пси-
хологами развития, можно применять при изучении пси-
хосоциального развития общества.102 

Также, существуют большие сходства между характе-
ристиками сенсорной моторной стадии Пиаже, фор-
мальной стадией и концепцией Беннаби веков вещей, 
личностей и идей. 

Первая стадия Пиаже обозначает, что взаимодействие 
ребѐнка с внешним миром является сенсорным и механи-
ческим,103 в то время, как первая стадия Беннаби включа-
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ет общество, которое формулирует свои суждения и ре-
шения согласно критериям, навязанным областью вещей, 
которая подразумевает, что общество все ещѐ находится 
на стадии детства. Поэтому, природа и качество сужде-
ний являются предметом примитивных потребностей 
человека и по сути связаны с миром его чувств, который 
укореняет его в области вещей (объектов).104 Менталь-
ность чувств руководит обществом. По словам Беннаби, 
ментальность вещей, «выбор это я», охватывает личность 
и общество во всех аспектах жизни. 

Предоперационная стадия Пиаже подразумевает, что 
ребѐнок все ещѐ неспособен логически мыслить, поэто-
му, он опирается на своих родителей и пытается копиро-
вать их.105 Это отвечает второй стадии Беннаби (век ве-
щей или объектов), на которой общество формирует 
суждения согласно стандартам человеческой модели, и 
люди на этой стадии зависят от человеческой модели, 
которая, в свою очередь, предоставляет им авторитет для 
наследования или копирования.106 

Беннаби называет ее веком «персонификации», когда 
героические и гнусные личности доминируют в жизни 
общества.107 

Последние две стадии Пиаже конкретных действий и 
формальных операций указывают на то, что ребѐнок или 
личность являются достаточно зрелыми для того, чтобы 
мыслить независимо, выделять и осуществлять обосно-
ванное мышление.108 На самом деле, последние две ста-
дии Пиаже отвечают веку идей. На этом этапе общество 
достигает своей зрелости, идеи становятся более аб-
страктными и самообосноваными, они играют решаю-
щую роль в ориентации предназначения общества.109 
Другими словами, Беннаби искал подтверждение в тео-
рии Пиаже процессов и механизмов, которые трансфор-
мируют человека от его состояния homo natura в состоя-
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ние личности, которая живет согласно определѐнному 
идеалу.110 

Он подошѐл к этому процессу адаптации с философ-
ской точки зрения, используя психологию развития 
Пиаже, которая, в основном, разрабатывалась для мен-
тального развития личности, к психосоциальному разви-
тию общества.111 Этот подход к исследованию человече-
ских коллективных психосоциологических условий был 
беспрецедентным среди специалистов, изучающих ци-
вилизации. 

Он повлиял на его теоретизацию и привел его к тому, 
что он не полагался на внешние наблюдения и истори-
ческие классификации стадий, а также к обозначению 
психосоциального возраста общества, чтобы осознать 
фундаментальным и глубинным путями культурную об-
ласть обществ и глубже понять механизмы такого обще-
ства на ранних стадиях его исторического процесса. 

Влияние Пиаже на теоретизацию Беннаби не упускает 
то, что он критиковал теоретические концепции и идеи 
Пиаже, их метафизические и философские акценты и 
основополагающие структуры. 

Влияние психологии на теоретизацию Беннаби было 
отличительной чертой его подхода к цивилизации. В 
своѐм анализе он имплементировал новейшие методики, 
такие как психоанализ, аналитическая психология и пси-
хология развития, поскольку они могут помочь глубже 
понять механизмы, которые изменяют личность человека 
согласно величественному архетипу, выдвинутому рели-
гиозным идеалом.112 Поэтому, Беннаби сделал психоло-
гию одной из четырѐх наук, необходимых для исследова-
ния цивилизационного феномена, вместе с социологией, 
историей и метафизикой. 
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ВЛИЯНИЕ ФИЛОСОФИИ  
НА ПОДХОД БЕННАБИ 

 
Четвѐртым внешним интеллектуальным фактором, по-

влиявшим на поход Беннаби к цивилизации, была фило-
софия. Его друг Бенсаи в Париже познакомил его с этой 
областью во время его обучения в Политехнике.113 Бен-
саи писал свою диссертацию по философии на тему 
Аль-Газали114 в Сорбонне в то время, и его профессио-
нализм в исламоведении, его связи в Сорбонне и обшир-
ные знания философии помогли Беннаби ознакомиться 
со многими философскими идеями115 его времени и 
прошедших времѐн.116 Связи Беннаби с философией, 
декартовской мыслью и дискурсом современности пред-
ставляют внешний источник его подхода к цивилизации. 

 
(1) Связи Беннаби с некоторыми философами 

 
(а) Менее значимые философы и философские теории 
С методологической точки зрения, Беннаби имел два 

типа отношения к различным философским теориям и 
философам: те, что имели меньшее значение, и те, что 
были большее значение. 

Он упоминает много философских идей и филосо-
фов, что обосновывает и добавляет авторитетности его 
анализу. Соответственно, этот параграф содержит много 
имѐн, которые приведены как источник идей, понятий 
или исторических событий, а также личностей, которые 
повлияли на научное мышление Беннаби. 

В своѐм анализе области идей и «ответов космическо-
му вакууму» Беннаби ссылается на два романа, которые 
показывают то, как две разные цивилизации сморят на 
мир: «Хайй ибн Якзан» Ибн Туфайля (ум. 581 г.х./1185 
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н.э.), андалусского романиста и философа, представив-
шего свой взгляд на мусульманскую цивилизацию, и 
«Робинзон Крузо» Даниеля Дефо (1660-1731), предста-
вившего мировоззрение Западной цивилизации.117 

Другой пример - Ибн Рушд (520-595 г.х. / 1126-1198 г. 
н.э.) и Аль-Газали. По мнению Беннаби, они формируют 
модель для интеллектуального диалога, который должен 
происходить в мусульманском мире.118 

Беннаби демонстрирует «механизм обусловленных 
рефлексов» тем путѐм, которым Аль-Газали преодолел 
свой духовных кризис; это пример того, как мы можем 
изменять обусловленные рефлексы посредством образо-
вания.119 

В анализе Беннаби Джон Лок (1632-1704) и француз-
ские энциклопедисты120 обычно упоминались как те, кто 
предоставил научную секулярную модель для европей-
ской и западной культуры.121 

Кроме того, в своем анализе идеального типа общества 
и модели для общества на его цивилизационной стадии, 
и в своей концепции о роли сети социальных взаимосвя-
зей, Беннаби отрицает «Республику» Платона и «Аль-
Мадина аль-фадила» («Трактат о взглядах жителей добро-
детельного города», также известный как «Идеальный го-
род») Аль-Фараби (257-338 г.х. / 870-950 г. н.э.), посколь-
ку моделью исламского города является сама Медина 
времѐн Омара ибн аль-Хаттаба (ум. 23 г.х. / 644 г.н.э). 

В пределах этого исследованиями не будем вспоми-
нать всех философов, на которых ссылается Беннаби в 
своих трудах. Однако, самые значимые из них и их идеи 
будут рассмотрены в следующем параграфе. 
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(б) Более значимые философы 
Автор рассмотрит два момента на основании внешне-

го интеллектуального измерения Mu: Рене Декарт и его 
философия, и дискурс современности. 

Несмотря на то, что существовали другие значимые 
философы, которые повлияли на Беннаби, такие как 
Ибн Хальдун, Гегель и Конт, которых мы обсуждали в 
контексте других измерений Mu, автор оправдывает свой 
выбор Декарта среди других философов тем, что его 
влияние на Беннаби не было достаточно исследовано. 

Все философские влияния на Беннаби будут рассмат-
риваться в контексте современного дискурса. Совокуп-
ность всех философских взглядов в Западном мире со 
времѐн Возрождения повлияла на формирование, ориен-
тирование и формулировку этого дискурса. 

 
(2) Влияние Декарта на подход Беннаби 

 
Влияние Декарта и его идей можно поделить на карте-

зианский дух и аналитический метод анализа. 
 
(а) Влияние картезианского духа 
В своей оценке усилий по реформированию в мусуль-

манском мире, на универсальном уровне, Беннаби пытал-
ся сравнить их с современными европейскими усилиями 
по реформированию, такими как идеи Лютера и Каль-
вина. Он считал, что эти усилия были тратой времени и 
энергии. Поэтому если мы хотим оценить их, мы должны 
сравнить их с трудами Лютера и Кальвина во время Ев-
ропейской реформации и с работами Декарта, которые 
проложили путь в Европе для технического развития.122 

По мнению Беннаби, Декарт был первым в своѐм об-
разе мышления. Он осознавал новый дух, которому по-
надобилось два века для того, чтобы полностью укоре-
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ниться в Европе.123 Более того, в «Рассуждении о методе» 
Декарта Беннаби увидел новый образ мышления и новую 
методологию, которая до сих пор влияет на Западную 
цивилизацию. В «Кадайа Кубра» («Большие темы»)124 
Беннаби цитирует Декарта: 

 
«Возможно достичь знаний, которые будут полезны в 
этой жизни и вместо спекулятивной философии, кото-
рой сегодня учат в школе, мы можем изобрести практи-
ческую, с помощью которой знать природу и поведение 
огня, воды, воздуха, звѐзд, небес и всех остальных тел, 
которые окружают нас, а также понять различные навы-
ки наших рабочих, мы можем использовать эти субъек-
ты для любых целей, для выполнение которых они были 
предназначены, и, таким образом, сделать себя правите-
лями и владельцами природы.125 

 
Беннаби подчеркнул, что эти прекрасные идеи зало-

жили то, что случилось после времѐн Декарта в отноше-
нии научной и технологической трансформации, кото-
рая привела Запад к его современной цивилизации. Дру-
гими словами, «именно метод Декарта в общем сформи-
ровал ментальную и интеллектуальную среду, в которой 
возникла прагматическая ментальность, характеризующая 
современную Западную цивилизацию».126 Беннаби искал 
модель во взаимоотношениях между интеллектуальной и 
ментальной средой такого общества и ориентацией, ко-
торая является ее следствием. Более того, он также черпал 
идеи из аналитической философии Декарта, используя 
два механизма анализа и синтеза. 

Дух декартовой методологии был тем, что сделало его 
первым критическим мыслителем. Многие философы 
пришли к выводам, которые отличались, в той или иной 
степени, от его, но они продолжали работать в духе Де-
карта. Ими двигало желание определить, что можно 
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знать о действительности, и готовность отказаться от 
традиционных убеждений, если результаты исследования 
покажут, что традиционные взгляды нельзя подтвер-
дить.127 

Этот дух привлекал внимание Беннаби. Поэтому, он 
утверждал, что Декарт положительно ориентировал и 
очертил объективный путь для западной культуры. По-
следняя основывалась на эмпирическом методе, который, 
на самом деле, являлся прямым следствием развития со-
временной Западной цивилизации в ее материальном 
аспекте.128 

«Метод был центральным интересом Декарта» и имел 
некоторые очень важные и интересные характеристики. 
Во-первых, он приводил к знаниям, являющимися абсо-
лютно точными. Во-вторых, метод накладывает опреде-
лѐнную структуру на знания.129 

 
(б) Влияние аналитического метода 
Самым важным из того, что Беннаби перенял от Де-

карта, был его аналитический метод. Беннаби применял 
два разных, тесно связанных аналитических механизма 
для исследования структурных элементов цивилизации и 
функции этих элементов в цивилизационном процессе. 
Первый представляет собой механизм анализа, при кото-
ром производится расчленение исследуемых явлений на 
их основные составляющие, чтобы установить их струк-
туру. Второй - это механизм синтеза, который рассматри-
вает явления в процессе их реализации, чтобы охватить 
их динамику.130 

Более того, влияние Декарта на интеллектуальную ис-
торию Западной цивилизации остаѐтся двойственным в 
установлении современной западной культуры: с одной 
стороны, он провѐл критическое рассмотрение средневе-
ковой культуры, инициировав новый способ рассмотре-



383 

ния европейского наследия самими же европейцами, что 
привело к обнаружению множества мертвых и опасных 
идей, унаследованных в истории. 

С другой стороны, Декарт установил рациональный 
образ мышления, который привѐл западную мысль к то-
му, чтобы быть более критичной к себе и к позаимство-
ванным идеям, и быть более объективной и избегать ми-
фологии и непрактичных идей. 

Таким образом, он проложил путь для эмпирического 
метода, который, в свою очередь, был непосредственным 
фактором в развитии современной цивилизации в ее ма-
териальном аспекте.131 

 
(3) Влияние дискурса современности 

 
Говорить о влиянии современности на теоретизацию 

Беннаби означает говорить об атмосфере и среде, в ко-
торой Беннаби жил и рос, особенно во времена своей 
зрелости, когда он был студентом университета и позже 
активистом и писателем. 

Существует методологический взгляд относительно 
дискурса современности, который сосредоточен больше 
на ее общих характеристиках, не учитывая вклада отдель-
ных мыслителей, и нацелен установить общую модель 
мышления на Западе, чтобы ввести теоретизацию Бен-
наби в ее интеллектуальный контекст. 

Беннаби рассматривает различные парадигмы, школы 
мысли и подходы открыто, и хотя он перенял много кон-
цепций, понятий и техник из различных областей иссле-
дования, он был очень критичным к западному секуляр-
ному мировоззрению, которое лежит в их основании.132 

Эти различные подходы опираются исключительно на 
рационализм, эмпиризм и редукционизм. Поэтому, их 
видение человеческой личности и условий жизни чело-
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века исключает духовное измерение и стремится матери-
ализировать и экстернализировать все аспекты человече-
ской личности.133 

Основываясь на личном религиозном опыте и влия-
нии Корана на его теоретизацию, Беннаби провѐл эпи-
стемологическое разграничение между тем, что он поза-
имствовал и внедрил в свой подход, и теоретической мо-
делью, которая была частью западного модернистского 
мировоззрения. 

Во многих случаях он проводил сознательное изуче-
ние различных областей исследования и рассматривал 
современные общественные и гуманитарные науки как 
продукт западной культурной и научной традиций. По-
этому, они формируют интегрированное целое западной 
современности, которое является предпочтительно мате-
риалистическим, секулярным и научным. 

Модернистское мировоззрение создаѐт науки, которые 
по своим фундаментальным парадигмам, подходам, ме-
тодологиям и взглядам на человека и условия его жизни 
являются абсолютно материалистическими и секулярны-
ми. Беннаби презентовал «Коранический феномен», в 
котором присутствует глава, обсуждающая «некоторые 
философские и методологические соображения», чтобы 
ввести собственные концепции исследования религии в 
противовес общему методу аргументации модернистов.134 

Как часть общего творения современности, западные 
взгляды в основном являются секулярными, и характери-
зуются атеизмом, агностицизмом и гуманизмом. Вместе с 
этим мировоззрением, превалирующая тенденция в за-
падной интеллектуальной традиции также является мате-
риалистической и секулярной. 

В современной социологии, психологии, философии 
и мысли в целом условия жизни человека рассматрива-
лись и изучались с материалистичной точки зрения. Как 
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результат, духовное или религиозное измерение челове-
ческой личности меньше осознавалось или отрицалось 
или ему предавали только небольшое значение. 

По мнению Беннаби, современная философия и об-
щественные и гуманитарные науки в их модернистском 
контексте ограничены редукционизмом. Под впечатле-
нием от развития естественных наук, обществоведы и 
философы применяли методологию естественных наук в 
исследованиях человеческих и социальных явлений. 

Соответственно, цель достижения точности и просто-
ты естественных наук привела их к применению эмпири-
ческого подхода в исследованиях социальных феноме-
нов. Таким образом, «социальная физика» Конта привела 
к «положительным» общественным и гуманитарным 
наукам, которые развили свои взгляды в позитивистскую 
модель. 

Позитивизм стал доминирующей методологией во 
всех общественных и гуманитарных науках, включая пси-
хологию. Опыт, сам по себе, провозглашѐн источником 
всех наших знаний и ото всех неэмпирических элементов 
нужно избавиться. 

С эпистемологической точки зрения, основание со-
временной науки становится все больше редукционист-
ским. Редукционизм является главным признаком боль-
шинства современных парадигм и подходов, которые 
можно увидеть в двух аспектах современных знаний. 
Первый из них - избежание внешних источников знаний 
или посланных знаний как источника концепций, поня-
тий, значений, методологий и фактов, начиная с истори-
ческого конфликта между церковью и учеными, и обоб-
щая весь религиозный опыт без рационального основа-
ния. Второй аспект - ограничение человеческих и соци-
альных явлений, сведение их к одному измерению. Свя-
занные эмпирической концепцией «научной методоло-
гии», современные общественные и гуманитарные науки 
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используют методологию, которая рассматривает чело-
века и условия жизни исключительно на уровне вещества 
или тела. Позитивистская парадигма, выдвинутая Контом, 
Сен-Симоном и другими, привела к измерению каждого 
явления, и применения методик наблюдения и экспери-
мента. 

В этой методологии религия и духовная действитель-
ность пустые, незначительные и мифические. Их нужно 
признавать только как придуманный человеком миф или 
идеализацию для предоставления объяснений необъяс-
нимым явлением.135 

Обсуждение не означает отрицания полезного и отно-
сительно достоверного эмпирического исследования яв-
ления или высокоразвитых методик современных наук и 
пользы количественной парадигмы. Однако, упор только 
на нее привел к редукционизму и отказу от религии, од-
ного из важных источников знаний. Материалистическая 
секулярная точка зрения современных знаний эпистемо-
логически не предоставляет целостного видения челове-
ческой личности и условий жизни человека.136 

Ее видение ограничено узкими мирскими целями, в то 
время, как религия в свете Корана установлена человеку 
для того, чтобы предоставлять мотивацию для его циви-
лизационных способностей, связать амбиции человека, 
получить благословение и милость Аллаха. Потребности 
земли, и оценить его амбиции за пределами земной жиз-
ни.137 

Дискурс современности позволил Беннаби, мыслите-
лю, который придерживался исламских принципов, по-
нять философскую и методологическую модель и исто-
рическое развитие различных наук и теорий.138 Хотя он 
перенял много от различных наук, он видел потребность 
в методологии, соответствующей взаимосвязанным ас-
пектам человеческой личности. 
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ВЛИЯНИЕ ЕСТЕСТВЕННЫХ 

НАУК НА ПОДХОД БЕННАБИ 
 
Как инженер, Беннаби находился под влиянием мате-

матики, физики и естественных наук. Они повлияли на 
его терминологию, его поиски точности, образ анализа, 
сознательное разграничение естественных и социоисто-
рических явлений и способ презентации идей. Поэтому, 
в анализе теоретических и практических вопросов он 
использует алгебраическую формулу и математические 
уравнения, а также понятия, происходящие из области 
физики или химии. 

Как утверждает Бариум, научное образование инжене-
ра вселило в Беннаби заинтересованность определением 
своих концепций, обычно, посредством анализа и синте-
за139. Это проявилось в презентации им структурных эле-
ментов и функциональных ролей процесса формирова-
ния цивилизации. В его критической оценке мусульман-
ского религиозного движения в направлении реформы 
он использовал позаимствованные из физики понятия: 

 
«Религиозное движения за мусульманское возрождение 
было, используя физический термин, «центростреми-
тельным движением». Чтобы достичь нового цивилиза-
ционного процесса оно искало религиозный импульс, 
необходимый для гомогенного исторического динами-
ческого синтеза, предоставленного исламом.140 

 
Реорганизованное движение в мусульманском мире 

рассматривало ислам как свой центр ссылок и источник 
понимания. На протяжении его развития оно работало 
для того, чтобы активизировать мусульманское сознание 
и заставить его осознать главную роль ислама в цивили-
зационном процессе. В другом случае, он использует по-
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нятие «энтропия» из термодинамики и понятие «поляри-
зация» из физики, чтобы описать поляризацию или раз-
рушение в мусульманской мысли и жизни из-за псевдо-
развития, богатого на методики и материалы, но бедного 
идеями:141 

 
«Мусульманское сознание разорвано из-за противоре-
чий. Мусульмане не знают, как встроить себя в мир, в 
котором они вынуждены жить; поэтому он был неспо-
собным справиться с этим. Данная ситуация случилась 
из-за энтропийного развития, которое усиливает мате-
риалы, а не предлагает новые идеи...» 
Следовательно, мусульманская мысль находится в состо-
янии двойной поляризации, которая разделила ее душу 
на два отдельных мира: мусульманин живет в страшном 
для него мире, в котором он обладает своими вещами, 
но не идеями.142 

 
Влияние науки на мышление Беннаби можно разде-

лить на четыре фундаментальных аспекта его мысли и 
подхода. Первым, в отличие от других мыслителей его 
времени, он использовал беспрецедентный язык матема-
тики, физики и естественных наук без риторических и 
дословных формулировок. Этот язык использует больше 
теоретических, философских и математических выраже-
ний, которые склонны идти прямо к цели. Его стиль от-
личает его от многих других книг того времени.143 

Второй аспект состоит в его понимании стадий, кото-
рые прошли естественные науки в направлении большей 
точности и научности. Его обучение в области есте-
ственных наук помогло ему установить две их важные 
характеристики. С одной стороны, он видел теоретиче-
ское обоснование современных наук, которые ориенти-
руют науку, направляют ее цели и моделируют ее судьбу 
относительно того, что он называет объективными зна-
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ниями, основанными на количественных понятиях. С 
другой стороны, он понял главную цель современной 
науки, а именно приверженность общим правилам есте-
ственных явлений. 

Касательно первой характеристики, Беннаби был 
очень критичным к позитивистской и рациональной мо-
дели современной науки, которая привела к идеологиче-
ским концепциям, не обязательно основанным на науч-
ном исследовании. В этом отношении, материалистиче-
ское видение естественного мира и превращение матери-
алистического понимания явлений в идеологию или но-
вую религию было одним аспектом модернистского дис-
курса, который критиковал Беннаби, как мы обсудим в 
следующем параграфе. 

Касательно второй характеристики, Беннаби ее под-
держивал. Возможно под влиянием настаивания Корана 
на присутствии законов и моделей для каждого существа, 
события и действия, которые вместе принадлежат Аллаху, 
Творцу всех этих законов и моделей, Беннаби поддержи-
вал достижения современной науки по открытию законов 
естественных явлений, чтобы использовать их ради поль-
зы человеческого процветания. Поэтому он утверждает, 
что открытие естественных явлений побудило ученых, 
исследующих социальные явления, работать сообща ра-
ди того, чтобы открыть модели и законы, которые руко-
водят ими.144 

В этом контексте, все интеллектуальные усилия и тео-
ретизация цивилизации Беннаби установили интеллекту-
альные и научные традиции среди мусульманской элиты 
для аналитического рассмотрения вопросов развития и 
отсталости в мусульманском мире, которое открывает 
основополагающий закон: «отыскать модели Аллаха в 
этих явлениях».145 
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Третий аспект влияния естественных наук на Беннаби 
можно найти в его понимании комплексности обще-
ственного явления в отношении временно-простран--
ственных факторов и человеческого фактора на его лич-
ностном, психологическом, социальном, духовном, мате-
риальном и ментальном уровнях. 

Беннаби поддерживал методологию естественных 
наук, но, в то же время, он осознавал ошибочность при-
менения ее к общественным явлениям; естественные яв-
ления являются предопределѐнными, им не хватает сво-
бодной воли, позволяющей им изменять их предназна-
чение, в то время как общественные явление из-за чело-
веческого фактора трудно определить. 

Более того, поскольку человеческий фактор включает 
множество измерений, обществоведы должны учитывать 
каждое измерение и аспект, они должны разработать це-
лостный подход и принятые обобщения, которые полно-
стью соответствуют общественным наукам.146 

Таким образом, с самого начала своей интеллектуаль-
ной карьеры Беннаби призывал к новому подходу, кото-
рый учитывает все измерения и аспекты цивилизации. 
Именно это автор именует междисциплинарным подхо-
дом к цивилизации: он включает систематическое ис-
пользование различных концепций, понятий, методов и 
методик разных наук интеграционным образом, предо-
ставляя глубинно показания и знания феномена цивили-
зации.147 

 
ВЫВОДЫ 

 
Беннаби был обеспокоен центральным вопросом му-

сульманской отсталости, поэтому он искал во всех 
направлениях и всеми интеллектуальными средствами 
стремился к формулированию собственного подхода для 
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рассмотрения данного вопроса. Он не интересовался об-
суждением различных систем мышления или философи-
ями, а сосредоточился только на систематическом синте-
зе, который позволил ему рассмотреть данную проблему. 

Внешние интеллектуальные факторы, согласно Mu, 
которые повлияли на формулировку и развитие подхода 
Беннаби, можно разделить на четыре главных типа: Ко-
ран и Сунна, психология, философия и естественные 
науки. 

Коран и Сунна формировали его онтологию и эпи-
стемологию в контексте Mu, и были главным внешним 
интеллектуальным фактором и источником видения, 
концепций и модели для понимания и осознания. 

Психология предоставила ему инструменты для пони-
мания психологической роли религии с одной стороны, 
и трансформаций, происходящих в человеческой лично-
сти в цивилизационном процессе с другой. 

Философия открыла его разум для основополагающих 
структур и теоретических моделей в различных областях 
исследований, с которыми он взаимодействовал. 

В конце концов, современные естественные науки вос-
питали в нем остроту и точность, а также стремление к 
определенности, присущее этой области. 

Реформистская мысль в XVIII, XIX и начале ХХ века 
имела плодотворную почву для усилий по реформиро-
ванию мусульманского мира. Она инициировала новое 
мировоззрение, предложив новую парадигму тадждида, 
которая имела устойчивое влияние на все интеллектуаль-
ные круги. Беннаби также находился под огромным вли-
янием этой мысли и, на самом деле, был продуктом ре-
формистского движения в отношении взглядов, идей и 
концепций. Без их усилий на протяжении последних 
двух веков он бы не имел основания для таких живых 
идей и парадигм реформы. Хотя он признавал их влия-
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ние на своѐ мышление и поддерживал сдвиг парадигмы, 
который реформистское движение принесло в мусуль-
манский мир, он очень критически относился к их не-
способности разработать систематическую методологию, 
которую можно применять к вопросам отсталости в му-
сульманском мире. Он перешѐл к психологии, вместе с 
социологией, историей и метафизикой, чтобы отыскать 
понятия, концепции и взгляды для развития своего ана-
лиза человеческого фактора в цивилизационном процес-
се, где он применил последние разработки главных от-
ветвлений или школ психоанализа, аналитической пси-
хологии и психологии развития. Таким образом, он об-
рѐл важные знания о психологических исследованиях и 
ощутил потребность интегрировать психологию в иссле-
дование условий человеческой жизни. Контакты Беннаби 
с множеством школ психологии демонстрируют то, что 
он понимал их структуру, а также их философскую мо-
дель и ориентацию. Поэтому, он был очень избиратель-
ным в своих интеллектуальных заимствованиях из этой 
области исследования. 

Философия также играла важную роль. Беннаби обла-
дал глубокими знаниями о философских идеях филосо-
фов того периода и прошлых времѐн. Однако, Декарт и 
дискурс современности были самыми главными аспекта-
ми философии, которая повлияла на его подход и идеи. 

В конце концов, он понимал основополагающую мо-
дернистскую структуру в различных науках и это помог-
ло ему не потеряться среди их доменов и доменов гума-
нитарных и общественных наук.  
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8 
 

Выводы 
 
 

ВКЛАД БЕННАБИ В ИССЛЕДОВАНИЕ  
ЦИВИЛИЗАЦИИ 

 
(1) Критическое рассмотрения  

доминирующих парадигм 
 

Эта работа установила, что в исследовании цивилиза-
ции доминируют два направления философии и обще-
ственных наук. Две парадигмы также имеют в пределах 
своих моделей разные субпарадигмы и подходы. Многие 
мыслители признавали слабость существующих подхо-
дов из-за их ограничений и односторонних и изолиро-
ванных взглядов. Это ведет к выводу, что феномен циви-
лизации требует междисциплинарного и целостного 
подхода, учитывающего комплексность социально-куль-
турных и социально-исторических аспектов. 

Автор решил изучать подход Малека Беннаби к циви-
лизации в связи с его междисциплинарным основанием. 
Он был одним из некоторых теоретиков, которые рас-
сматривали цивилизацию как многоаспектный феномен, 
и как таковой метатеоретический метод хорошо работал 
для разбора пластов, развитых Беннаби, для глубокого 
понимания ее сути. 

Вклад Беннаби можно считать важным развитием и 
альтернативой традиционным фрагментированным и 
противоречивым парадигмам. 

В 1930-е годы Беннаби увидел, что фрагментирован-
ные подходы философии истории и общественных наук 
к цивилизации, разработанные во французских и араб-
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ских университетах, были одинаково несоизмеримы, и 
самый лучший из них не может быть применен в любой 
функционирующей всеохватывающей системе. 

Это исследование установило, что он был пионером, 
разработавшим много передовых подходов для изучения 
этой ситуации. Во-первых, он обнаружил, что руковод-
ствовавшийся благими намерениями эклектизм мертв 
ввиду отсутствия методологической базы. Во-вторых, ему 
пришлось преодолевать идеологические вызовы того 
времени, марксизм и либеральные идеологии, которые 
были популярными для выхода за границы предмета. 

Они были догматическими, а не научными, и время 
показало их несоответственность. Третий вариант – вы-
брать направление понимания и исследования социаль-
но-исторического феномена с широким подходом, кото-
рый охватывает все эти измерения. Этот последний под-
тверждается истинной природой феномена цивилиза-
ции, который является психологическим, историческим и 
социально-культурным по своей природе. 

Беннаби был очень критичным к методологическим 
ошибкам, допущенным фрагментарным использованиям 
различных наук. Первой ошибкой было отличие между 
физическими и социально-культурными историческими 
феноменами. Хотя Беннаби настаивал на том, что они 
подчиняются хорошо известным универсальным зако-
нам, он утверждал, что механистическое основание и 
влияние в естественных и физических науках отличаются 
от таковых в социальном феномене – цивилизации – ко-
торый состоит из огромного количества переменных. 
Кроме того, обществоведам еще предстоит разработать 
более утонченные методы для понимания человеческой 
природы, как это сделали ученые в области естественных 
наук. 
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Второй ошибкой было то, что доминирующие пара-
дигмы среди обществоведов были, по сути, позитивист-
скими, и концептуализация науки таким путем привела к 
пониманию социально-культурных и исторических фе-
номенов только посредством взглядов и концепций фи-
зических и естественных наук, к поиску точности и огра-
ничений естественных явлений в социальном явлении. 
Более того, развитие общественных наук за пределами 
парадигмы биологического эволюционизма и теории 
эволюции, а также стремление достичь точности и до-
стижений физики и естественных наук, привело обще-
ствоведов к количественной оценке данных и к исполь-
зованию правил измерения и статистического анализа. 

Поскольку на них влияло развитие знаний в есте-
ственных науках, обществоведы и гуманитарии рассмат-
ривали социальные феномены всего лишь так, как есте-
ствоиспытатели и физики подходят к изучению есте-
ственных явлений. 

Следовательно, они не разработали соответствующей 
теоретической модели для рассмотрения предмета иссле-
дования, и они не смогли применить адекватные методы 
и техники для исследования социальных феноменов. 

Хотя изучение работы Беннаби говорит о том, что он 
заимствовал многое из различных парадигм и областей 
исследований, он осознавал идеологическую войну за 
доминирование и их разрозненность. Он также понимал 
доминирующие парадигмы в общественных и гумани-
тарных науках, философии, естественных и физических 
науках. Беннаби был убежден, что принятие доминиру-
ющей парадигмы в естественных науках и физике и при-
менение ее к социальному явлению, особенно в мусуль-
манском мире, было разрушительным для самобытности 
мусульман, которые на протяжении длительного периода 
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искали новый синтез цивилизационных ценностей для 
возобновления цивилизационного присутствия. 

Беннаби пришел к выводу, что большинство мусуль-
манских ученых и студентов, которые поехали в Европу в 
поиске знаний, не могли справиться с развитием знаний. 
Скорее, они больше стремились к престижной степени, с 
которой они возвращались из европейских университе-
тов. Кроме того, неспособность понять дух Западной ци-
вилизации не позволяла мусульманским элитам того вре-
мени отличить установленные научные традиции и 
идеологические начинания, псевдонаучные постулаты и 
фальсификации колониальных властей под именем 
науки, такие как «цивилизационная миссия Запада» и раз-
личные оправданные западные типы экспансии, такие как 
колонизация, евроцентризм, коммунизм и империализм. 
Таким образом, Беннаби пытался дать критическую 
оценку научным достижениям в контексте западной экс-
пансии в мире.1 

Именно поэтому он разработал собственный подход, в 
который он внедрил отличительные черты мусульман-
ской цивилизации и ее многогранный характер. 

Это исследование установило то, что, по мнению 
Беннаби, ни реакционный метод, ведущий к отрицанию 
научных достижений Запада, ни ассимиляционный ме-
тод, состоящий в принятии истинного результата запад-
ных научных исследований, не способны решить циви-
лизационную проблему в мусульманском мире. 

Он считал, что междисциплинарный подход, который 
совмещает различные области исследования интегратив-
ным путем, предоставляет теоретическую модель, поня-
тия, концепции и техники понимания вопроса цивилиза-
ции в общем и исследования мусульманской цивилиза-
ции, в частности. 
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(2) Междисциплинарный подход Беннаби 

 
Беннаби сформировал собственную парадигму, спо-

собную предоставить основание для разумного подхода к 
человеческому существованию: цивилизации. Он пред-
ложил собственное определение понятия с разных инте-
грированных точек зрения и определил его масштаб. Это 
было его ключевым интересом на протяжении более 50 
лет интеллектуальной карьеры. 

Автор подытожит особенные характеристики подхода 
Беннаби следующим образом: 

 
1. Среди наук Беннаби использовал историю, социоло-

гию, философию и психологию, но он также непо-
средственно использовал религию, исламские религи-
озные науки, физические науки, естественные науки и 
математику при разработке своего видения, концеп-
ций, понятий и анализе. 

2. Чтобы систематически изучить феномен цивилизации 
с его множественными измерениями, он подчеркивает 
значение использования исторических, аналитических 
и сравнительных методов и техник, и других процес-
сов для достижения более глубокого понимания дина-
мизма цивилизации. Он также был сильно заинтере-
сован историческим, социальным, культурным и пси-
хологическим измерениями. 

3. Беннаби предложил собственное определение циви-
лизации с различных точек зрения и уровней, а потом 
концептуализировал цивилизацию как понятную еди-
ницу исследования социально-исторических измене-
ний. 

4. Он разработал свои главные концепции, формирую-
щие фундаментальные элементы цивилизации или ба-
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зовые составляющие цивилизационного процесса. Он 
ввел свое уравнение цивилизации, которое имеет сле-
дующую форму: человек + почва + время = цивили-
зация». В этом уравнении он ввел три концепции: че-
ловека (человеческий фактор), почвы и времени. По-
том он ввел концепцию «религиозной идеи», которая 
играет роль катализатора, придающего уравнению ци-
вилизации динамическую атмосферу, в которой его 
элементы позитивно взаимодействуют. 
Беннаби также концептуализировал человека как пер-
вичное устройство цивилизации, которое нужно 
направлять и интегрировать. Поэтому он ввел идею 
ориентации и идею интегрированного человека про-
тив дезинтегрированного человека. Он считал, что че-
ловек, почва и время вместе с религиозной идеей при-
ведут к формированию трех областей: идей, людей и 
вещей. Вместе они формируют три социальные кате-
гории, полученные из уравнения цивилизации. 
Чтобы завершить картину социальных категорий об-
щества, Беннаби ввел концепцию сети социальных 
взаимосвязей для формирования четвертой области. 
Она является совокупностью связей между тремя обла-
стями и своединяет эти области внутренне и внешне. 

5. Беннаби разработал собственное толкование пути ци-
вилизации в истории, рассматривая феномен в его 
движении и взаимодействии, чтобы охватить его ди-
намику. Он включил в свое толкование анализ работы 
различных элементов цивилизации в их цивилизаци-
онных и децивилизационных процессах. 
 
В своем толковании пути цивилизации в истории он 

подчеркивает ее циклическое движение, важность обще-
ства и стадии, которые общество и цивилизация прохо-
дят во время своего исторического путешествия. Вместе с 
таким акцентом, он ввел параллельную группу концеп-
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ций: цикл цивилизации, три стадии цивилизации, три 
века общества и три состояния сети социальных взаимо-
связей. 

Это исследование установило, что толкование движе-
ния цивилизации Беннаби является многоуровневым 
анализом и многосторонним понимаем социальных 
условий жизни людей, и определяет то, как историческое 
движение общества можно рассматривать с разных, но 
интегрированных точек зрения. 

Он представил свой подход, основанный на собствен-
норучно созданной парадигме, которая имеет способ-
ность организовывать и объяснять специфическую об-
ласть проблемы, как это происходит в реальном мире, 
особенно в случае мусульманской цивилизации. 

Это исследование также обнаружило то, что анализ 
парадигмы Беннаби, основанной на ее философских ос-
нованиях и исторических данных, продемонстрировал, 
что объяснительная сила парадигмы имеет большой по-
тенциал. Автор убежден, что это связано с тем, что он 
использовал обьяснительные концепции из многих дис-
циплин; его применением междисциплинарного подхо-
да, который позволил ему интегрировать все дисципли-
ны для формулирования теоретической модели своего 
подхода, и его комбинацией теоретического исследова-
ния вопросов цивилизации и личного опыта жизни бо-
лее 50 лет в пределах двух цивилизационных и культур-
ных областей в Европе и мусульманском мире.  
Автор показывает, что применение междисциплинарного 
подхода развивает осознание глобальных вопросов и 
идей, и позволяет исследователям понять феномены в 
пределах их универсальной модели. Поэтому они могут 
установить связи и понять их в динамическом взаимодей-
ствии. Таким образом, предложенные решения будут со-
ответствующими, адекватными, целостными и обновлен-
ными. 
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ПОЛЬЗА MU 

 
(1) Эффективность Mu в открытии 

оснований подхода Беннаби 
 
Автор не достиг бы результата без применения Mu, ко-

торая раскрывает различные факторы, повлиявшие на 
формирование и развитие подхода Беннаби. 

Автор применил внутреннее социальное измерение 
Mu для того, чтобы открыть аспекты жизни Беннаби, ко-
торые повлияли не его поход. Аспекты его опыта и ин-
теллектуальной деятельности направляли его к тому, что 
он сосредоточился на пожизненном исследовании при-
чин упадка мусульманской цивилизации. Несмотря на 
специальность инженера-электрика, его плодотворный 
опыт позволил ему подчеркнуть значение перестройки 
интеллектуальной жизни в мусульманском мире, которую 
он считал начальной точкой в цивилизационном обнов-
лении. 

Автор установил, что на Беннаби влиял личный опыт 
(его семья, религиозные убеждения и образование) и его 
интеллектуальная деятельность (жизнь активиста и ин-
теллектуальные связи). 

Беннаби осознавал значении ситуации в семье и роль 
ислама в сохранении ее ценностей и структуры на про-
тяжении колониальной эры с одной стороны и разруше-
ние традиционной жизни с приходом колонизаторов с 
другой, который вынудил его наблюдать разрушение со-
циальных связей и коллапс традиционных институтов в 
алжирском обществе. Последнее отвело в его сознании 
центральное место религии и позволило осознать значе-
ние сети социальных взаимосвязей для цивилизационно-
го процесса. 
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Его личный опыт, связанный с семьей, религией и об-
разованием повлиял на формирование его предположе-
ний касательно многих вопросов и на развитие его пара-
дигмы, рассматривающей разные темы, связанные с цен-
тральной единицей «цивилизацией». Образование Бен-
наби сыграло ключевую роль в осознании того, что упа-
док мусульманской цивилизации объясняется больше 
внутренними причинами, слабостью внутреннего строе-
ния общества, а не влиянием колонизации. 

Он разработал критический взгляд на затруднительное 
положение мусульманской цивилизации, а также на ев-
ропейскую цивилизацию, наблюдая присутствие коло-
низаторов рядом с колонизированными алжирцами. 

Его религиозные убеждения сильно повлияли на его 
мышления и подход, достоверность которых подтверди-
лась, когда автор анализировал свои первые книги и кон-
цепцию циклического феномена, а также своѐ понима-
ние религиозной идеи и ее роли в синтезе цивилизаци-
онных ценностей. 

Функциональная концепция цивилизации объяснялась 
длительным опытом столкновения с разными проблема-
ми в Алжире и во Франции. Более того, его понимание 
роли общества в обеспечении потребностей его членов 
было связано с различными проблемами его лично, а 
также его семьи и братьев-мусульман в то время. 

Его интеллектуальные стремления помогли ему, с од-
ной стороны, начать принимать участие во многих видах 
деятельности, что позволило ему разработать свои кон-
цепции и осуществить анализ на основании опыта и до-
казательства. С другой стороны, его интеллектуальные 
связи помогали ему оценить, углубить и определить свои 
концепции, больше соответствовать целостной системе 
своего мышления и развитию знаний того времени. 
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Внешнее социальное измерение Mu, в свою очередь, 
помогло автору понять то, как Беннаби исследовал про-
блемы цивилизации и изучал исторические изменения на 
основании своего понимания таких обширных процес-
сов колонизации и деколонизации, под влиянием кото-
рых он формировался и развивался как личность. 

Автор обнаружил, что внешние социальные факторы 
помогли Беннаби определить начальную точку для ис-
следования цивилизации. Его обеспокоенность ситуаци-
ей в Алжире и в мусульманском мире привела его к фор-
мулированию своего подхода для адекватного решения 
различных проблем, с которыми сталкивался он и обще-
ство, в котором он жил. 

Внешние социальные факторы повлияли на его под-
ход на микро-и макроуровнях. На микроуровне они вли-
яли на его жизнь в ранннм возрасте, когда он жил и 
учился в Константине, в которой были штабы Бен Бади-
са и реформистского движения Улама. Последние по 
сути были научной школой, к которой относился Бен-
наби; он был знаком и общался с разными ее членами и 
идеями. Кроме того, политическое движение с его раз-
личными тенденциями сформировало личность Бен-
наби.2 

На макроуровне, проживая в колонизированной 
стране и обучаясь в колониальных школах в Алжире и во 
Франции, Беннаби глубоко осознавал свою особенную 
идентичность алжирца, араба и мусульманина. Он осо-
знавал, что коллективная идентичность сталкивалась с 
процессом жестокого разрушения на протяжении более 
132 лет французского колониального режима. Это был, в 
основном, религиозно-интеллектуальный и культурный 
процесс, который требовал длительного времени и 
огромных усилий Улама и других ответвлений алжирско-
го национального движения. 
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Оба процесса колонизации и деколонизации указали 
его сознанию на потребность целостного проекта ре-
формы и цивилизационного обновления. Он наблюдал 
разрушение традиционных алжирских институтов и раз-
рушение сети социальных взаимосвязей посредством си-
стематического процесса колонизации, а также усилия по 
реформированию и национальное движение, стремяще-
еся возродить алжирскую идентичность и свободу. 

По мнению Беннаби, тяжелая работа двух крыльев 
национального движения, особенно Улама, привела ал-
жирский народ к тому, что он отказался от пассивности 
пост-аль-муваххидской культуры и начал прокладывать 
путь к культуре динамизма и цивилизационному обнов-
лению. 

Два типа опыта на макро- и микроуровне привели Бе-
наби к исследованию механизмов исторического изме-
нения, помогли осознать важность религиозной идеи в 
формировании и продвижении динамичной культуры, 
которая генерирует и оформляет новые идеи и делает 
доступными новые парадигмы для рассмотрения вопро-
сов исторических изменений. 

Беннаби осознал, что отсутствие мусульманской циви-
лизации на глобальной арене ослабило мусульман на 
личностном уровне в противостоянии колонизации. За-
крытие некоторых институтов и внедрение новых учре-
ждений во время колонизации и деколонизации позво-
лило Беннаби концептуализировать отличие между тем, 
что он называл постцивилизационной стадией и доци-
вилизационной стадией. 

Реформистское движение и политическая борьба по-
сле Мировой войны предоставили ему пример сдвига в 
алжирской элите, который он концептуализировал как 
сдвиг от постцивилизационной стадии пост-аль-мавах-
хидской эры к доцивилизационной стадии нового му-
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сульманского цивилизационного цикла, который, в свою 
очередь, требует более систематических усилий для про-
должения своего цивилизационного процесса. 

Мое исследование установило, что некоторые состав-
ляющие подхода Беннаби, особенно его концепция сети 
социальных взаимосвязей, ее функционирование и роль 
религии в обеспечении динамического взаимодействия 
элементов цивилизации, не были простыми теоретиче-
скими концепциями, выведенными на основании его 
размышлений, а также были результатом наблюдений. 

Длительный опыт Беннаби предоставил ему возмож-
ность взглянуть изнутри на динамизм и возможности об-
новления мусульманской цивилизации в наше время. Он 
мог понять факторы, повлиявшие на ее упадок и осо-
знать внутренние и внешние причины болезни, которая 
проявилась в алжирской драме. 

Соответственно, со времени появления первой издан-
ной им книги, он призывал к разработке стратегии в ал-
жирском вопросе в пределах модели цивилизации. Он 
считал, что для решения различных проблем, часть ко-
торых заключается в колонизации и уязвимости к коло-
низации, мы должны решить базовые проблемы, форми-
рующие основание всего кризиса. 

По мнению Беннаби, в случае Алжира, где цивилиза-
ция была в состоянии стагнации, все предложенные ре-
шения должны учитывать каждую грань культурной 
идентичности и общую модель, к которой принадлежит 
общество. Автор установил, что на основании социаль-
ного и исторического опыта он предложил новую пара-
дигму для решения проблем в мусульманском мире, 
включая проблемы колонизации и уязвимости к колони-
зации. Он предложил анализ условий жизни человека и 
социальных изменений в пределах структуры цивилиза-
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ции как единицы анализа и модели для связывания раз-
ных аспектов одной проблемы. 

Применяя внутреннее интеллектуальное изменение 
Mu автор установил, что Беннаби понимал доминирую-
щие парадигмы в исследовании цивилизации и то, что 
разработка его концепций циклического движения циви-
лизации, религиозной идеи, типов общества и его кон-
цепции функционального определения цивилизации, а 
также его понимания переходных аспектов цивилизации 
были следствием критического рассмотрения им этих 
парадигм, школ и подходов. 

Беннаби не устраивали две дисциплины, философия 
истории и обществоведение, с различными школами и 
единичными подходами к исследованию цивилизации. 
Он утверждал, что они в основном были философскими 
размышлениями об исторических данных, предоставлен-
ных им историками. Более того, каждая школа подчерки-
вала другую модель в историческом измерении цивили-
зации. В своих книгах он рассматривал, оценивал и кри-
тиковал различные толкования, поскольку он считал их 
несоответствующими. 

Учитывая идею Куна о сдвиге парадигмы или его идею 
об изменении парадигмы, существовала потребность в 
новой парадигме для исследования цивилизации. По 
словам Куна, наблюдался кризис парадигмы в исследова-
нии цивилизации. Автор заметил, что Беннаби осознавал 
этот кризис и потребность в сдвиге в области цивилиза-
ционных исследований. 

Критическое рассмотрение двух дисциплин филосо-
фии истории и обществоведения позволило ему избе-
жать конфликта между разными взглядами, когда он не 
ограничивал себя частичными ориентациями или не 
поддерживал такие подходы. 
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Хотя он заимствовал много своих концепций и поня-
тий из доступных источников, он толковал их таким об-
разом, который позволил ему стать строителем системы, 
работающей с различными системами мысли, не теряя 
своей самобытности и особенных характеристик. 

На методологическом уровне, Беннаби применил ме-
тоды историков посредством своего исторического ана-
лиза разных событий, а также критической философии 
истории. Он использовал их также для того, чтобы от-
крыть свой анализ идей спекулятивной и критической 
философии истории. Он мог работать с точкой зрения, 
не обязательно ограниченной унаследованным позити-
вистским и эмпирическим пониманием знаний. 

Его исследование разных социологических и соци-
альных научных школ и парадигм позволило ему осуще-
ствить двойное задание: с одной стороны, он мог форму-
лировать, совершенствовать и разрабатывать свои кон-
цепции в свете современных достижений в обществен-
ных науках, особенно ввиду использования ими каче-
ственных и количественных методов. С другой стороны, 
он очень критично относился к материалистическим и 
концепциям знаний и исторических изменений, которые 
использовались в общественных науках. 

Формулируя свои идеи, Беннаби сосредоточился на 
потребности междисциплинарного подхода к цивилиза-
ции, который включает все уместные дисциплины. Он 
открыто призывал к применению такого подхода и был 
убеждѐн в том, что исследование цивилизации требует 
знаний в области истории, социологии, психологии, 
философии и других наук, и даже математические и фи-
зические науки важны для точного определения понятий 
и концепций. 

Следовательно, на интеллектуальном и когнитивном 
уровне подход Беннаби интегрирует и перенимает зна-
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ния у различных дисциплин, чтобы рассмотреть слож-
ный вопрос цивилизации, состоящий из трѐх главных 
измерений: исторического, социального и культурного. 

Автор применяет внешнее интеллектуальное измере-
ние Mu, чтобы найти позаимствованные концепции, ви-
дения, понятия и методы из внешней интеллектуальной 
деятельности; акцент был на когнитивных и интеллекту-
альных, а не на социальных аспектах этой деятельности. 

Внешние социальные факторы включали Коран и 
Сунну, религиозную реформистскую мысль, филосо-
фию и другие интеллектуальные виды деятельности, 
внешние к области исследования и ее двух традицион-
ных доминирующих парадигм. 

Обеспокоенность Беннаби центральным вопросом 
мусульманской отсталости привела его к поиску всевоз-
можных путей и интеллектуальных средств для форму-
лирования собственного подхода. Его интересовало не 
обсуждение различных систем мысли, а систематический 
синтез, позволяющий ему справиться с областью своих 
интересов. 

В контексте Mu, Коран и Сунна влияли на формиро-
вание и развитие подхода Беннаби к цивилизации. Он 
применил их для видения, концепций и как модель по-
нимания и проницательности. Другими словами, Коран 
и Сунна формируют его онтологию и эпистемологию; 
психологию, наделяющую его инструментами для пони-
мания психологической роли религии и трансформаций, 
происходящих в личности человека во время цивилиза-
ционного процесса. 

Реформистская мысль и новая парадигма тадждида 
имели длительное влияние на интеллектуальные круги 
мусульманского мира в общем и на Беннаби в частности. 

Хотя он очень критически относился к неспособности 
реформистов разработать систематическую методологию 
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для вопроса отсталости в мусульманском мире, он при-
знавал их влияние на его мышление и прагматическое 
изменение, инициированное реформистским движением. 

Поэтому в отношении видения, идей и концепций, 
Беннаби был продуктом реформистского движения. Без 
наследия, унаследованного им от тех видающихся ре-
форматоров, он смог сделать шаг вперѐд к развитию соб-
ственного подхода уже цивилизации, в общем, и к му-
сульманской цивилизации, в частности. 

Автор также установил, что психологические понятия, 
концепции и взгляды были Улама способствовали его 
пониманию и помогли при анализе человеческого фак-
тора в цивилизационном процессе. Он применил по-
следние разработки в этой области посредством их от-
ветвлений или школ психоанализа, аналитической пси-
хологии и психологии развития. 

Он также интегрировал психологию в исследование 
условий жизни человека, но был очень избирательным в 
своих интеллектуальных заимствованиях из этой области 
исследования. Философия также играла важную роль, в 
ней Беннаби хорошо разбирался. хотя Беннаби упоми-
нал и о других философах в своих книгах, философской 
диссертацией, которая повлияла на него и позволила 
осознать многие идеи в западной цивилизации, был 
«Дискурс современности Декарта». 

Понимая декартовы основания современной критиче-
ской философии и модернистскую основополагающую 
структуру различных наук, Беннаби не путает их области 
и область гуманитарных и общественных наук. 

Автор убеждѐн, что «цивилизация» как феномен со 
многими измерениями, привлекала внимание многих ис-
следователей на протяжении истории. Разнообразие 
подходов, школ и парадигм в исследовании цивилизации 
привело к постоянным дебатам. Однако, мнение автора 
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состоит в том, что отличия можно вместить в две общие 
и широкие парадигмы, которые доминируют в исследо-
вании цивилизации: философия истории и обществен-
ные науки. Обе парадигмы включают широкий спектр 
школ и подходов. 

Тезис автора также продемонстрировал то, что Бен-
наби не был удовлетворѐн литературными источниками, 
изданными этими двумя парадигмами, касающимися ис-
следования цивилизации. 

На основании анализа литературы, подход Беннаби 
ещѐ не был открыт и систематически осознан, в суще-
ствующих текстах не наблюдается ни одной целостной 
попытки выяснить основополагающую структуру его 
подхода и отыскать истоки его формулировок и разви-
тия. 

Поэтому это исследование утверждает, что только по-
средством метатеоретизирования можно досконально 
понять подход Беннаби, поскольку Mu предоставляет 
многоуровневый анализ. Я достиг двух самых главных 
целей, ибо рассмотрел главный вклад Беннаби в его меж-
дисциплинарный подход к цивилизации и показал, что 
метатеоретизирование (Mu) - самая продуктивная мето-
дология для исследования формулировок и развития 
идей, теорий и подходов. 

 
(2) Методологические инструменты, 

предоставленные Mu 
 
Одним из результатов этого исследования является ме-

татеоретизирование (Mu), целостная методология с мно-
гоуровневым анализом и рассмотрением многих измере-
ний для исследования формулирования и развития идей, 
подходов, теорий и областей исследования. 
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(а) Mu предоставляет понимание идей, теоретиков и 
теорий в пределах парадигмы с использованием некото-
рых особенных концепций, таких как изменение пара-
дигмы, микро-макроуровни, школы и подходы, внутрен-
ний, внешний социальный и интеллектуальный. 

Применение концепции «парадигмы» и «школы» поз-
воляет автору найти доминантные тенденции мысли, а 
также исследования цивилизации. Оно таже помогает 
автору понять изменения, которые произошли историче-
ски в пределах области цивилизационных исследований 
в широком понимании, и рассмотреть эти изменения в 
рамках их взаимосвязей и целостности. 

Оба понятия играли методологическую роль в предо-
ставлении средств категоризации, используемых для раз-
личения разных идей и исторических эр. Таким образом, 
легко классифицировать, к какой школе Беннаби при-
надлежит и к какой парадигме склоняется. 

Более того, микро- макроуровни анализа помогли ав-
тору рассмотреть социально-исторические процессы, в 
пределах которых Беннаби разработал собственный под-
ход. Микро-макроконтинуум предоставил связь между 
макро- и микроисторическими контекстами. Два уровня 
анализа вместе помогли автору исследовать подход Бен-
наби от маленького круга к большому контексту. Поэтому 
опыт Беннаби (образование, семья, религиозные убежде-
ния и интеллектуальные связи) как круги микроуровня 
были связаны с социально-историческим контекстом 
(процессами колонизации и деколонизации), как два ши-
роких макроисторических и макросоциальных контекста, 
которые создали атмосферу, в которой Беннаби рос и 
развивал свои идеи. 

Использование четырех измерений помогло автору 
внедрить все факторы, которые внутренне, внешне, со-
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циально и интеллектуально сделали вклад в формирова-
ние и развитие подхода Беннаби. 

Разделение между интеллектуальным измерением и 
социальным измерением предоставляет методологиче-
ский инструмент для поиска социальной и интеллекту-
альной структуры Беннаби. Здесь Mu объединяет социо-
логию знаний и философию науки, рассматривая общие 
и когнитивные аспекты знаний. 

Более того, внутренние и внешние взгляды дают ши-
рокое понимание процессов, которые повлияли на фор-
мирование и развитие идей, подходов и теорий. 

В этом отношении, внутренне социальное и внешнее 
социальное измерения (факторы) предоставляли гори-
зонт для автора для рассмотрения микроуровня и макро-
уровня социально-исторических процессов, которые по-
влияли на развитие подхода. 

Посредством Mu и внутренне-внешних социальных 
факторов автору удалось разделить два измерения соци-
альных факторов. Отсутствие тех измерений, как методо-
логических инструментов, присутствующих в литературе 
о Беннаби, не позволяет категоризировать то, какие фак-
торы были внутренними, а какие внешними в их иссле-
довании интеллектуального наследия Беннаби. Хотя не-
которые писатели освещали колонизацию и историче-
скую ситуацию, а также карьеру Беннаби как инженера, 
они не проводили систематический анализ. 

На внутреннем социальном уровне, данное исследова-
ние демонстрирует, что личный опыт и интересы были 
очень важными для понимания его подхода. С метатеоре-
тической точки зрения, опыт Беннаби использован для 
того, чтобы найти связи между его подходом и его лич-
ной жизнью, а его интеллекутальная деятельность ис-
пользовалась как внутренний социальный инструмент 
для понимания базовых микросвязей, которые Беннаби 
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имел на социальном уровне, а не на интеллектуальном 
уровне. 

На внешнем социальном уровне, Mu расширяет об-
ласть заинтересованности к широкому социально-
историческому контексту, в котором Беннаби получал 
опыт и обогащал свои знания и сознание с новыми идея-
ми и концепциями, особенно процессы колонизации и 
деколонизации. 

Автор смог отследить интеллектуальные истоки под-
хода Беннаби посредством внутреннего/внешнего ин-
теллектуального измерения; Mu, как метатеоретический 
инструмент, помог автору понять интеллектуальную 
структуру подхода Беннаби с анализом внутреннего и 
внешнего факторов. Различие между внутренними и 
внешними интеллектуальными факторами – один из 
вкладов Mu, которому доступная литература о Беннаби 
не уделяет много внимания. Однако, ее применение поз-
воляет автору установить внутреннюю интеллектуальную 
область исследования, особенно посредством парадигма-
тического понимания исторического развития исследо-
вания цивилизации. 

С помощью внутреннего интеллектуального измере-
ния Mu автор выяснил, что цивилизация является внут-
ренней областью исследования Беннаби и она была 
охвачена двумя парадигмами философии истории и об-
ществоведения с одной стороны, и внешним интеллекту-
альным измерением с другой. Автор также осознал до-
полнительные области исследования, которые помогли 
Беннаби разработать собственный подход к цивилиза-
ции. 

(б) Mu включает внутреннее и внешнее понимание 
предмета, а также совокупность социологии знаний, фи-
лософии науки и истории идей. Поэтому оно подчерки-
вает внутреннюю и внешнюю динамикой знаний и ее 
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социальную структуру, и когнитивное основание, а также 
историческое измерение идей. 

Метатеоретизирование предоставляет инструменты 
для того, чтобы увидеть формирование и развитие зна-
ний, определенное внутренними факторами (внутренняя 
логика) и внешними факторами (социальный и культур-
ный контекст). Поэтому Mu изучает знания не только как 
внутреннюю диалектику (историю идей и философию 
науки) или социальный феномен (социологию знаний), 
но и соединяют их все в единый набор измерений, кото-
рый, по сути, предоставляет парадигматическое понима-
ние развития знаний. 

Mu не замещает другие науки или методики для иссле-
дования развития знаний, а предоставляет набор инстру-
ментов, который учитывает все измерения и факторы, 
влияющие на формирование и развитие знаний. Поэто-
му автор считает, что метатеоретизация (Mu) в связи с его 
целостностью может играть лучшую роль в получении 
глубокого понимания теорий и подходов, а также разви-
тия знаний в общем. 

В конце концов, автор призывает к большему внима-
нию к междисциплинарному подходу для исследования 
цивилизации, сформулированному и разработанному 
Беннаби, и к применению подхода метатеоретизации в 
исследовании формирования и развития идей, подходов, 
теорий и областей исследований из-за его потенциала в 
предоставлении целостного понимания генезиса и роста 
знаний. 



1. Bennabi, Islam in History and Society, pp.32–34. 
2. Bariun, Malek Bennabi: His Life and Theory of Civilization, 

p.58. 
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ПОДХОДА МАЛЕКА БЕННАБИ
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Что касается результатов, то безошибочная убеждённость Беннаби в том, 
что, если мусульмане не изменят своего духовного состояния то, они не 
смогут добиться каких-либо далеко идущих, значимых изменений в 
обществе, отражено в стихе Корана: «Воистину, Аллах не меняет положения 
людей, пока они не изменят самих себя» (13:11).

осле публикации книги Сэмюэла Хантингтона «Столкновение Пцивилизаций» беспокойство по поводу цивилизованного мира 
вновь повлекло за собой дискуссию о мировом порядке. Малек 

Беннаби (1905–1973) – выдающийся алжирский мыслитель и великий 
мусульманский интеллектуал, сосредоточил свое пристальное внимание на 
разборе причин упадка мусульман и успеха западной цивилизации и 
культуры. Основная, теоретизируемая им проблема, заключается не в 
Коране или исламской вере, а в самих мусульманах. Автор исследует подход 
Беннаби к цивилизации и разработанные им фундаментальные принципы, 
используя методологию метатеоризации. В этой связи, он проливает 
дополнительный свет на, возможно, один из наиболее интригующих 
элементов теории Беннаби о том, что цивилизацией управляют внутрен-
ние-внешние и социально-интеллектуальные факторы, а также, что 
уравнение может быть составлено для самой цивилизации. Это уравнение: 
Человек + Земля + Время = Цивилизация, в котором религия, согласно 
Беннаби, образует важнейший катализатор, объясняющий и оценивающий 
его значение с точки зрения обращения вспять упадка мусульман. Совер-
шенно очевидно, что для Беннаби человек – это центральная сила в любом 
цивилизационном процессе, и без него два других элемента не имеют 
ценности. 

Бадран Бенлахсен – доцент кафедры цивилизационных исследований и 
философии истории факультета исламских, социальных и гуманитарных 
наук Университета Батны, Алжир. Он является экспертом по работе Бенна-
би, опубликовал статьи в ряде журналов и представил доклады о Беннаби и 
цивилизационных исследованиях на конференциях в Алжире, Марокко, 
Саудовской Аравии и Малайзии.
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