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ПРЕДИСЛОВИЕ 

Во имя Аллаха милостивого, 
милосердного 

Ислам – религия людей, покорных духом, 
религия со славной историей, богатым куль-
турным и научным наследием, полученным в 
результате построения этой религиозной си-
стемы на божественных постулатах. Кроме то-
го, источники откровения в Исламе – свет 
знания. Следуя этим величайшим источни-
кам, которые открыли путь к универсализму, 
умеренности, толерантности, мусульмане 
раннего периода исламской истории сумели 
разрушить языческие порядки древних об-
ществ (ал-джахилийа) и создать идеологиче-
ские, культурные и религиозные основы но-
вого миропорядка. С большими трудностями 
было образовано государство нового типа, где 
осуществлялся культурный и общественный 
прогресс. Эти достижения привели к возник-
новению большой мусульманской общины 
(уммы) с религией единобожия и богатой 
культурой. Умма в итоге создала могуще-
ственный халифат, обладала богатым науч-
ным и правовым наследием. Почти каждое 
столетие в недрах уммы рождались выдаю-
щиеся личности, создавалась особая полити-
ко-культурная панорама и писалась славная 
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история, которая вошла в эпические сказа-
ния, и о ней вспоминают до сегодняшнего 
дня. Всѐ это было возможно только потому, 
что мусульмане правильно понимали и сле-
довали установкам исламской религии, сде-
лавшей умму уммой, явившейся толчком 
разрушения старого порядка и установления 
новых ценностей как в религиозной, мысли-
тельной, политической, так и в социальной 
сферах. Именно правильное осмысление это-
го наследия превратило ценности свободы, 
толерантности и умеренности в неотъемле-
мую часть общественных отношений, послу-
жило поводом для развития и прогресса в 
большинстве сфер жизни. Однако позже со-
хранить эти достижения не удалось. Свобода 
сменилась тиранией, умеренность радика-
лизмом, толерантность нетерпимостью. Па-
дение уммы случилось не только по причине 
раскола и развала единого государства и от-
нюдь не только по причине экономического 
упадка. Этому способствовали и такие явле-
ния, как последовавшая отсталость в науке и 
культуре, тотальное следование мнениям 
различных поздних религиозных авторитетов 
(таклид). Все это ввергло умму, которая ра-
нее была примером и даже объектом зависти 
других народов, в тяжелое положение. Таким 
образом, мусульманское мышление стало пе-
реживать серьезный кризис в экономической, 
политической, культурной, научной и даже 
религиозной областях. 
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Но радует тот факт, что начиная с 70-х го-
дов прошлого столетия началось «исламское 
пробуждение», причиной которого явилось 
стимулирующее воздействие на умы мусуль-
ман прошлого исторического величия и мо-
гущества. На различных направлениях ведет-
ся активная борьба по преодолению отстало-
сти и кризиса. Одним из средств этой борьбы 
является просветительство. С этой целью 
глубже и активнее изучается исламское науч-
ное и культурное наследие и предлагаются 
реальные методологические пути решения 
различных проблем. В этой сфере больше 
внимания уделяется не столько вопросам, 
связанным с верой и совестью, сколько про-
блемам мусульманской мысли, так как эта 
тема представляется наиболее актуальной и 
серьезной. Дело в том, что мысль формирует 
мировоззрение, от которого зависит практи-
ческое поведение человека. По этой причине 
были написаны серьезные труды по пробле-
мам кризиса мысли. Одной из таких работ 
является книга иракского правоведа Мухам-
меда Шарифа Ахмеда «Новый взгляд на Ис-
лам в фикхе, мысли и политике». Значение 
этой книги заключается в том, что автор сде-
лал попытку исследования некоторых серьез-
ных проблем нетрадиционными методами, 
выступил с интересными умозаключениями 
по правовым вопросам, которые в наше время 
являются предметом бурных дебатов. Он от-
метил, что по различным вопросам, связан-
ным с фикхом, Сунной, политикой, культурой 
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имеет место следование мнениям определен-
ных авторитетов (таклид). В связи с этим 
необходимо в этих областях отказаться от та-
ких консервативных подходов. 

В книге рассмотрена классификация кате-
горий «шариатского дозволительного» и 
«шариатского недозволительного», указано 
на необходимость вывода сущностного фикха 
из-под воздействия фикха формального, про-
анализировано понятие «государство» в   Ис-
ламе с позитивно-религиозной стороны, осу-
ществлена попытка объективного коммента-
рия относительно «повелевающих» айатов   
в пределах их контекста, института «мудро-
сти» – в качестве одного из решений религи-
озно-политических и научно-культурных 
проблем, и др. 

Несмотря на то, что методы подхода к про-
блемам у автора отличаются своеобразием и 
новизной, тем не менее в работе просматри-
ваются и заблуждения. Некоторые умозаклю-
чения вызывают вопросы, отдельные поло-
жения анализируются поверхностно. По этой 
причине мы в некоторых случаях вмешива-
лись в мысли автора и выражали свое отно-
шение к ним в ссылках. Надеемся, что наше 
вмешательство устранит все возможные со-
мнения у читателя и внесет ясность в тему. 

Уважаемый читатель! В этой книге вы 
ознакомитесь с проблемами мусульманского 
восприятия относительно фикха, Сунны, по-
литики, культуры, а также приобретете инте-
ресную и полезную информацию по различ-
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ным вопросам. Вам станет ясно, что наше по-
ложение достаточно удручающе, а проблемы 
серьезны. Но не забывайте, что постановка 
правильного диагноза является ключом, об-
легчающим решение проблемы. Прочитайте 
книгу, чтобы ознакомиться с проблемой и по-
ставить диагноз. Не забывайте, что это в ва-
ших руках. 

 
Эльвюсал Мамедов, 

доктор философии Института востоковеде-
ния им. З. Буниятова Национальной акаде-

мии наук Азербайджана 
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ВВЕДЕНИЕ 
 
 

По мере формирования диалектического 
мышления человек осознал, что развитие – 
это закон жизни. Развитие начинается еще в 
утробе матери, а потом продолжается на про-
тяжении всей жизни: с самого молодого воз-
раста до старения. Все находится в развитии и 
претерпевает изменения, застой отрицается. 
Все бытие движется в своем русле. Горы, как 
и облака, находятся в движении. Бог, кото-
рый является наилучшим мастером, создал 
все наилучшим образом. Ни один из нас не 
может дважды войти в одно и то же течение 
реки. Как сказал выдающийся древнегрече-
ский философ Гераклит (540–480 гг. до н.э.), 
при повторном купании человека омывают 
уже новые воды. Он считал, что за всей этой 
природной изменчивостью стоит космиче-
ский (универсальный) разум, или единое бы-
тие, которое является сущностью всего. Оно 
также является неизменным, стабильным. 
Это и есть Аллах. 

Возможно, вышеизложенные мысли явля-
ются разъяснением коранического айата об 
условном развитии всех вещей и вечности 
Творца: 

«…Он занят делом» (Коран, 55:29). 
А Аллаху это ведомо лучше! 
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Развитие является не только мыслительно-
философским процессом, это также конкрет-
ная реальность, видимое проявление. Мы все 
знаем, что человеческое общество находится 
в развитии и ни в каком его компоненте нет 
застоя. Если для превращения ранних, при-
митивных, обществ в общества промышлен-
ных технологий нужны были тысячи лет, то 
превращение технологических обществ в об-
щества информационных технологий и Ин-
тернета произошло, можно сказать, молние-
носно. 

Развитие, осуществлявшееся в недалеком 
прошлом, не ограничивалось изменением 
только лишь материальной стороны прошлой 
формации, но и перестроило многие другие 
аспекты жизни. Ранее считалось, что рабо-
владение, расовая и национальная рознь, 
эксплуатация слабых народов, диктатуры и 
другие обычные для своего времени реалии 
останутся навечно и никогда не изменятся. 

Экономический строй общества на опреде-
ленной ступени его развития складывается 
объективно и является основанием всей об-
щественной жизни, влияет на все ее стороны 
и происходящие в обществе процессы. Если в 
базисе это так, то нет нужды долго думать над 
тем, в каком состоянии находится надстрой-
ка. Она идет вслед за изменениями, которые 
происходят в соответствии с изменением об-
щества. В результате подвергаются измене-
ниям и некоторые условия и положения. Если 
так, то возможно ли отсутствие изменений и 
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нахождение в неизменном состоянии право-
вых, торговых, социальных и экономических 
сфер? Соответствует ли это здравому смыслу? 
Если общество будет лишено развития и гар-
монии, то не сможет выполнять свои функ-
ции и фикх, который превратился бы в этом 
случае в неактуальный свод законов, время 
которого уже прошло. 

Что же касается исторической практики и 
сущности фикха, то очевидно, что это являет-
ся наследием и исторической летописью, 
опирающейся на многовековую практику, со-
зидательную деятельность тысяч муджтахи-
дов (богословов-правоведов). Это та самая ле-
топись, которая показывает свойство фикха – 
возможность обновления в процессе полити-
ко-экономического развития. Дело в том, что 
гармоничность его источников, универсаль-
ность критериев, всеобщность законов и пра-
вил, обширность методов создают условия 
для обновления и соответствия новым усло-
виям жизни общества. Здесь мы имеем в виду 
область фикха, которая основывается на вре-
мени и пространстве, определенных религи-
озных текстах и постановлениях муджтахи-
дов-факихов. Исключением являются не под-
вергающиеся изменениям во времени и про-
странстве абсолютные религиозные тексты. 
Сюда входят религиозные тексты, связанные 
с основами веры (акида) и служением, ай-
аты, а также достоверные хадисы. Обновлен-
чество, или новаторство (тадждид), не явля-
ется вторжением в исламский фикх чуждых 
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ему ценностей и правил. Тадждид не должен 
восприниматься в качестве попытки внесения 
в исламское право чего-то чужеродного. Мы 
также не следуем идее махдизма, которая 
строится на ожидании пришествия в качестве 
новатора религиозного лидера (имама-
махди). Того самого махди, который является 
в конце каждого столетия и приводит в поря-
док религиозные дела. В хадисе, который пе-
редал Абу Хурейра, говорится, что Пророк (да 
благословит его Аллах и приветствует) ска-
зал: «…в конце каждого столетия Аллах по-
шлет в эту умму человека, который обновит 
религиозные дела». Этот хадис поместил в 
свой авторитетный сборник «ас-Сунан» Абу 
Давуд. 

Отметим, что эта идея широко распростра-
нена в исламской традиции. Факихи (религи-
озные правоведы), мыслители пытались 
определить, кто именно является тем самым 
имамом-муджаддидом (обновителем веры). 
Например, одни считали обновителем Исла-
ма в первом столетии хиджры Умара ибн Аб-
дул-Азиза. Другие считали, что во втором 
столетии им был имам Шафии. Многие счи-
тали муджаддидом в пятом столетии имама 
Газали. Таким образом, объявляли муджад-
дидами тех своих современников, чьим уче-
ниям они симпатизировали. 

Муджаддидизм, о которм мы говорим, по 
смыслу не отличается от этих исторических 
идей. Это не только социальное явление, но и 
общественная необходимость. Необходи-
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мость, которая приводит законы в соответ-
ствие с реальностью, регулирует мышление! 
Новаторство имеет место в общежитейских 
положениях фикха, но не в вероучительных и 
шариатских принципах, которые остаются 
неизменными. Их разница в том, что фикх 
проявляется как следствие человеческих по-
нятий, соответствующих шариату трактовок, 
различных ограниченных временем и про-
странством подходов. Он не является прямым 
божественным откровением. Это свод знаний, 
который может быть подвергнут изменениям. 
Шариат же основывается на священных ре-
лигиозных текстах, на установках, которые 
напрямую вытекают из Корана и спаситель-
ного источника – достоверной Сунны. 

Известно, что шариат направляет челове-
ка в мир веры, которая сближает верующие 
сердца с Создателем. В результате сердце ве-
рующего покоряется божественной воле, до-
вольствуется ею. 

Шариат утверждает правила верного по-
ведения, семейные законы. Его окончатель-
ные повеления и запреты закрыты для 
иджтихада1. 

                                     
1 Иджтихад – старание, усердие. В шариате – труд, 
усердие в вынесении правовых предписаний и реше-
ние различных религиозных проблем или вопросов на 
основании айатов Корана, хадисов, кийаса и иджмы. 
Ученый, который занимается иджтихадом, называет-
ся муджтахидом. Он должен иметь обширные по-
знания и отвечать определенным нравственным кри-
териям, принятым в Исламе. 
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Что же касается общественно-полити-
ческих проблем, состояния индивида в обще-
стве и государстве, то можно сказать, что ша-
риат и по этим вопросам не ограничился 
общими критериями. В данном случае речь 
идет о критериях справедливости, совести и 
добра или, говоря юридическими терминами, 
о «естественном законе». Применение этих 
критериев, извечных принципов к реально-
сти, нетрадиционной среде должно происхо-
дить в соответствии с требованиями изменя-
ющихся во времени и пространстве условий. 
Судьи, гази, перенося неограниченные пол-
номочия на общие интересы и цели мусуль-
манского права, должны проводить какие-
либо изменения по справедливости. При 
установлении закона в этой сфере было бы 
желательно изучить мнения специалистов по 
тем же критериям, которые выражены в сво-
дах законов различных народов. 

Если дело обстоит таким образом, то нова-
торство является неизбежной общественной 
необходимостью. В некоторых случаях статус 
закона приобретают народные обычаи (ада-
ты), а религиозные тексты выражают лишь 
предположение. Бывает и так, что вскрыва-
ются все новые и новые прецеденты, по раз-
решению которых нет никаких однозначных 
указаний в религиозных текстах. В этих слу-
чаях для выхода из ситуации использование 
классических традиционных понятий ислам-
ского права или выданных по схожим случа-
ям старых фетв было бы нецелесообразно, 
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противоречило бы мудрости и даже шариа-
ту. Наоборот, для этого необходимо создать 
положения фикха, соответствующие реально-
сти. Он должен нащупать «пульс» времени, 
соответствовать ему, не усложнять, а облег-
чать решение проблемы. В то же время все 
это не должно отпадать от традиционного 
правового наследия, должно подпитываться 
им с соответствующей стороны. 

Все это не является ни нововведением (би-
да), ни введением ранее неизвестных мето-
дов, ни неуважением к традиционному му-
сульманскому правовому наследию. Это явля-
ется обеспечением развития закона и права в 
современной правовой мысли. При этом, 
естественно, примером должны послужить 
труды мусульманских ученых прошлых веков. 
Тех правоведов, которые не ограничивались 
решением правовых проблем лишь своего 
времени, но учитывали и те проблемы, кото-
рые должны были возникнуть в будущем. 

Исламская умма была свидетельницей 
многочисленных фактов обновления фикха. 
Наблюдались и случаи диаметрально различ-
ных подходов к религиозным текстам с целью 
постижения мудрости и достижения оконча-
тельных целей. Умар ибн Хаттаб (да пребудет 
над ним довольство Аллаха) сохранил це-
лостность Ирака после его завоевания и пре-
вратил его земли в государственную соб-
ственность в интересах всех мусульман. При 
этом он не стал делить земли Ирака между 
воинами в соответствии с указаниями в Ко-
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ране и Сунне. По этой причине завоеватели 
Ирака из числа сподвижников Пророка стали 
протестовать против решения халифа и, по-
считав его решение несоответствующим ша-
риату, стали требовать свою долю. Однако 
халиф Умар (да пребудет над ним довольство 
Аллаха) понимал, что день ото дня расширя-
ющееся государство, у которого становилось 
все больше врагов, нуждается для своей 
устойчивости в твердой экономике и надеж-
ной финансовой системе. Только при нали-
чии таковых государство может быть крепким 
и могут быть обеспечены все необходимые 
требования. Дело в том, что справедливый 
халиф опасался накопления большой денеж-
ной массы в руках определенных групп лю-
дей. В этом смысле он правильно понимал и 
нижеприведенный айат Корана: «Добыча, 
которую Аллах вернул Своему Посланнику от 
жителей селений, принадлежит Аллаху, По-
сланнику, родственникам Пророка, сиротам, 
бедным и путникам, дабы не досталась она 
богатым среди вас. Берите же то, что дал вам 
Посланник, и сторонитесь того, что он запре-
тил вам. Бойтесь Аллаха, ведь Аллах суров в 
наказании» (Коран, 59:7). 

По этим причинам он был категоричен в 
своем решении и утвердил вместе с другими 
избранными знатоками фикха из числа спо-
движников Пророка принцип «первенства 
мудрости и наивысших интересов в политике 
и управлении в обществе». 
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Также халиф Умар в годы голода распоря-
дился не отрубать руки ворам. Кроме того, он 
отменил оказание принявшим Ислам неофи-
там материальной помощи. Эти мусульмане 
религию принимали, но их сердца все еще не 
были в Исламе. Для укрепления их веры на 
первых порах им выплачивалась помощь, и 
это соответствовало предписанию Корана. 
Однако времена изменились, и больше не 
было необходимости привязывать души та-
ких людей к Исламу и заручаться их нейтра-
литетом во время войн. Управленческие ре-
шения халифа Умара не были упразднены и 
последующими халифами. 

Надо отметить, что изменения некоторых 
положений фикха зависят не только от пери-
ода жизни уммы, но происходят и от города к 
городу. Явным примером этого является раз-
личие иракского шафиитского фикха от еги-
петского, мединской школы фикха от школы 
имама Малика. Эту истину халиф Умар ибн 
Абдул-Азиз со всей ясностью представил сле-
дующим образом: «Люди бывают судимы 
столько раз, сколько совершают проступки»2. 

Жизнь полна постоянно возникающих и 
меняющихся проблем и трудностей. Их мож-
но разрешить соответствующими каждому 
случаю путями. При этом было бы неверно 

                                     
2 То есть за каждый совершенный проступок выносит-
ся свое решение. Дело в том, что различные ситуации 
и случаи неверно оценивать с помощью одного за-
ключения. Для этого требуются различные решения. 
– Примеч. пер. 
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«копирование» старых установок, обращение 
в отдельных случаях к традиционному фикху. 
Напротив, существующее положение должно 
быть тщательно исследовано, выведены 
принципы и критерии, регулирующие схожие 
случаи, либо же нужно обратиться к коллек-
тивным решениям специалистов и факихов, 
получая пользу от сравнительного фикха. 

Как было ранее отмечено, здесь разговор не 
идет об основах веры, служении и правиль-
ной морали. Все перечисленное является аб-
солютными ценностями. Исламский шариат 
определяет и представляет эти ценности кон-
кретно. Они неизменны. Значит, исламский 
шариат вечен, приспособляем к каждому 
времени и пространству. 

Слова: «Врата иджтихада всегда открыты 
для специалистов права для изыскания 
надлежащего решения» – выражают возмож-
ность обновления и развития исламского 
фикха в соответствии с реальностью и обстоя-
тельствами. Имамитский (шиитский) фикх 
всегда уделял особое место новаторству. Уни-
верситет ал-Азхар во времена шейха Мухам-
меда Абдо и после него переживал период 
расцвета в результате движения новаторства 
(тадждид). 

В настоящее время можно сказать, что 
большинство правовых школ говорят тадж-
диду «да». Однако некоторые правоведы    
сомневаются, а другие выступают с инициа-
тивой, чтобы прежние правовые разъяснения 
оставались неизменными. Например, в свое 



18 
 

время некоторые правоведы не учитывали 
факторы времени и места, а также общечело-
веческие изменения взглядов на ценности.    
И большинство разногласий правоведов тоже 
было велением времени. Это не было связано 
с базой религиозных доказательств. В резуль-
тате изучения различных правовых иджти-
хадов было создано следующее правило: при 
изменении времени и окружающей среды 
изменение правовых установлений является 
нормальным событием. 

Выдающийся богослов Мухаммед Тахир 
ибн Ашур (ум. в 1973 г.) писал: 

«Шейх Абу Мухаммед ибн Абу Зейд держал 
в своем дворе собаку. Ему сказали: ―Ведь 
имам Малик считал содержание собак осед-
лым населением крайне нежелательным 
(макрух)‖3. Абу Зейд на это ответил следую-
щим образом: ―Если бы Абу Зейд жил в это 
время, он бы держал перед дверьми своего 
дома льва‖4». 

Становится понятным, что правовые реше-
ния подчинены обычаям (адатам). Имам ал-
Карафи сказал: 

«Все, что находится в ведении мусульман-
ского права, подчиняется обычаям. Если ме-

                                     
3 Макрух – в шариате деяние, совершение которого 
является не полностью запретным, но крайне нежела-
тельным. 
4 Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. Тунис, 
1978. С. 87. 
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няются обычаи, то в соответствии с ними ме-
няются и правовые решения»5. 

По нашему мнению, произносивший эти 
слова ал-Карафи опирался на следующий ай-
ат Корана: 

«Аллах желает дать вам разъяснения, пове-
сти вас путями ваших предшественников и 
принять ваши покаяния, ведь Аллах – Знаю-
щий, Мудрый» (Коран, 4:26). 

Толерантная исламская религия создает 
условия для обновления фикха; считает ос-
новные цели религиозных текстов приори-
тетными по сравнению с их формальным со-
держанием; призывает мусульман к иджти-
хаду и исследованиям для получения хоро-
ших и эффективных результатов. 

В наше время отношение к иджтихаду 
научно-правовых учреждений положитель-
ное. Однако при этом суждения по новым 
проблемам находятся под влиянием тради-
ционного фикха. Они основываются на тра-
диционных механизмах формального фикха 
(фикх ал-Мабани), науки о фундаментальных 
принципах фикха (усул ал-фикх). Однако 
иджтихады должны вестись в соответствии с 
изучением реального положения вещей и 
сущностного фикха (Фикх ал-Маани), кото-
рый основывается на установках шариата. 
Известно, что цели шариата конкретны. Что 
же касается лингвистических, разъяснитель-

                                     
5 Субхи Махмасани. Философия законодательства в 
Исламе. Бейрут, 1961. С. 214. 
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ных и повелительных механизмов науки об 
основах фикха, то это является спорным во-
просом. Примером является понятие «муха-
лафат»6, приведение хадисов-«ахад»7 в ка-
честве доказательства, конкретность «всеоб-
щего», выражение обязательности приказа и 
другие вопросы. 

Исследователи, которые ищут соответствие 
исламского фикха постоянно изменяющейся 
реальности, должны придавать особое значе-
ние целям и основным принципам шариата. 
Потому что цели и принципы определяют 
правильное решение проблем человечества, 
преодолевают противоречия, возникающие 
во время разъяснения религиозных текстов. 
Дело в том, что разъяснения великих имамов 
и факихов во многих случаях не могут рас-
сматриваться как правовые вердикты. На са-
мом деле иджтихад должен основываться на 
религиозных текстах, мудрости (которая яв-
ляется источником фикха), однозначных до-
казательствах. Не является иджтихадом 
скурпулезное следование традиционным 
комментариям из книг по фикху. Вместе с 
этим муджтахид должен учитывать и тради-
ционные решения проблем. 

                                     
6 Мухалафат (араб. – порча, выход за пределы) – тер-
мин исламского права, означающий движение против 
общепринятых правил. – Примеч. пер.  
7 Ахад – хадис, который был передан одним передат-
чиком из каждого поколения передатчиков. – При-
меч. пер. 
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Никто из великих муджтахидов не утвер-
ждал, что его иджтихад является единствен-
но и навечно правильным. Они не призывали 
других им следовать. Но каждый считал свое 
мнение наиболее верным. Но когда они виде-
ли, что какое-то другое мнение более целесо-
образно, безоговорочно принимали его. 
Имам Абу Ханифа (да упокоит его Аллах) был 
одним из таких муджтахидов. Помимо него, 
и многие имамы сделали эти слова своим де-
визом: «Какой хадис является более досто-
верным, я принадлежу к этому мазхабу (пу-
ти)». Имам Шафии (да упокоит его Аллах) 
также часто повторял: «Наше мнение верное. 
Но можем и ошибаться. В то же время есть 
вероятность того, что в конечном счете мы 
окажемся правы». Как видно, разговор идет 
об иджтихаде и свободе исследования. Ни 
один муджтахид не утверждал, что его исти-
на открылась только ему. 

В целом множественность иджтихадов не 
должна быть причиной замешательства в му-
сульманском обществе, не должна приводить 
к противоречиям. Потому что, несмотря на 
множественность, они не могут быть проти-
воречивыми, это невозможно. Иджтихад то-
го или иного факиха не должен приводить к 
закреплению только его мнения. Обязанно-
стью государства и судов является системати-
зация нововведений в соответствии со време-
нем и местом для вынесения конкретных вер-
диктов. 
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Новые иджтихады должны проводиться в 
пределах основных принципов фикха. Они 
должны соответствовать развитию, решать 
нетрадиционные проблемы. 

Я не призываю к упразднению способов и 
основ фикха. Основополагающие его прин-
ципы – это достижения в области методоло-
гии, лингвистики, мысли и логики. Благодаря 
этой науке мы можем правильно осмыслить 
правовое наследие различных мазхабов, ко-
торые были в историческом прошлом. Метод 
фикха укрепляет способность к иджтихаду, 
развивает силлогистическое мышление, ко-
торое основывается на сравнении и результа-
том которого является умозаключение. Одна-
ко я считаю, что эта область науки неудовле-
творительна для разрешения нетрадицион-
ных проблем и новаторских идей (тадждид). 

Количество религиозных текстов, которые 
связаны с проблематикой социальных отно-
шений, невелико и носит общий характер. 
Если так, то муджтахид, выводящий реше-
ние в нетрадиционных условиях, вначале 
должен изучить реальность, определить, что 
находится в интересах людей. И только потом 
выносить правовой вердикт, который осно-
вывается на целях шариата и мудрости. 

Высказывая вышеприведенные доводы, я 
подтверждаю идеи выдающегося богослова 
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Ибн Ашура. Он назвал это наукой о целях 
шариата (Макасид аш-Шариа)8. 

Матуридитские каламисты9, мутазилиты10, 
факихи и алимы по методу фикха говорили, 
что в повелениях и предписаниях Аллаха за-
ложены интересы и мудрость. Например, Ибн 
Каййим писал: 

«Представляется совершенно невозмож-
ным, чтобы Судья Судей и Знаток Миров был 
бы далек от идеалов мудрости и интересов. 
Коран, Сунна, сущность и божественные зна-
мения подтверждают это»11. Пречистый Про-
рок Аллаха и шариат были посланы, чтобы 
выстроить для людей определенную систему, 
которая заставила бы их понять собственные 
интересы и создала условия для утверждения 
справедливости. В Коране это положение, ко-

                                     
8 Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. Тунис, 
1978. С. 8. 
9 Калам – рационалистическая религиозная школа, 
которая появилась с целью защиты Ислама от чуждых 
ему учений и их влияний; исламская схоластика. – 
Примеч. пер. 
10 Мутазилиты – последователи первой в истории Ис-
лама рационалистической школы. Основанная Васи-
лом ибн Атой (ум. в 749 г.), эта школа первоначально 
защищала положения Ислама от критики оппонентов 
и инородных влияний. Однако потом они в своем ра-
ционализме стали впадать в крайности. По этой при-
чине мутазилиты стали объектом нападок богословов 
относительно методов фикха. – Примеч. пер. 
11 Ибн ал-Каййим ал-Джаузийа. Средства мудрости в 
шариатской политике. Каир: Ас-Сунна ал-Мухам-
мадия, 1953. С. 14. 
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торое имеет фундаментальное значение для 
уммы, представлено следующим образом: 

«Мы уже отправили Наших посланников с 
ясными знамениями и ниспослали с ними 
Писание и Весы, чтобы люди придержива-
лись справедливости. Мы также ниспослали 
железо, в котором заключается могучая сила 
и польза для людей, для того, чтобы Аллах 
узнал тех, кто помогает Ему и Его посланни-
кам, хотя и не видит Его воочию. Воистину, 
Аллах — Всесильный, Могущественный» (Ко-
ран, 57:25). 

В арабском тексте слово «ал-адл» означает 
справедливость. Справедливость сохраняет 
интересы человека, ограждает от затрудне-
ний. Там, где есть справедливость, там есть 
предписания Аллаха! Справедливость не яв-
ляется лишенным сущности, формальным, 
слепым лицемерием. Напротив, она является 
подтверждением правды, спокойствием сове-
сти. В отношении к судье же она является си-
нонимом восприимчивости, а для сердец – 
спокойствия. Кроме того, справедливость – 
это добро, на котором выстроено здание ре-
лигии и закона цивилизованных народов. 

Мусульманину разрешается нарушить свою 
клятву ради благополучия и интересов других 
людей. Имамы Бухари и Муслим передали, 
что Пророк (да благословит его Аллах и при-
ветствует) сказал: «Кто дал клятву о чем-то, а 
потом нашел нечто лучшее, чем это, пусть по-
следует за лучшим и нарушит свою клятву». 
Создание новой области фикха требует, чтобы 
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выбранная при этом методика была конкрет-
ной и бесспорной. Так, для сторон, участвую-
щих в полемике, необходимо создать рацио-
нально-логическую систему аргументации, 
которая завершалась бы аксиоматическими 
заключениями, с целью положить конец дис-
куссиям и спорам. 

Новая область фикха должна опираться в 
том числе на общие цели шариата, отдель-
ные эпизоды из практики Пророка, выведен-
ные из основных вопросов шариата, общие 
критерии и правила и признаваемые всеми 
народами основные принципы. Известно: 
большинство правовых вопросов имеет тен-
денцию к множественности среди различных 
наций. Эта множественность проявляется в 
тех проблемах, которые вытекают из основ-
ных (фуруат). Однако «усул» (тут имеются в 
виду основные принципы фикха. – Примеч. 
пер.) не может положить конец непрерывным 
спорам, а, напротив, создает их. Существую-
щая методика фикха в настоящее время не 
подходит для сближения позиций по право-
вым вопросам и создания единства идей в 
этой области. В этой связи я бы хотел напом-
нить мысли тунисского богослова Шейха Му-
хаммеда ат-Тахира по этому вопросу. Этот 
выдающийся мусульманский религиозный 
правовед был сторонником обновления и ре-
формации «усулитских» (традиционных 
принципов той или иной религиозной сферы) 
методов. Ибн Ашур писал: 
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«Если мы желаем учредить конкретные 
правила в религиозном праве, тогда наша 
обязанность состоит в необходимости вывода 
новых установлений из правового ―котла‖; 
менять их в рамках умозаключений и крити-
ки; отбросить странные моменты, которые 
стали ―ярмом‖ на ―шее‖ и при этом предло-
жить надежные способы понимания и умоза-
ключения. При всем этом необходимо опи-
раться на традиционные правила фикха. По-
том нужно дать этому делу форму и назвать 
его ―наукой о целях шариата‖. Здесь необхо-
димо оставить методику фикха как есть и ис-
кать синтез правовых решений. В связи с 
этим нужно доверять правилам фикха, кото-
рые помогают достигнуть этой цели. Нашим 
идеалом является представление целей ша-
риата и превращение их в принципы этой 
великой науки – науки о целях шариата»12. 

Некоторые считают, что нет необходимости 
в неизменных правилах фикха. Потому что 
методика фикха близка к правовым вердик-
там, но далека от методики религии. Нельзя 
обвинять в нечестивости и ереси тех, которые 
имеют конфликтные мнения по правовым за-
конам13. 

Другие считают, что, вероятно, использо-
вание аргументов «лафзи» (формальное, 

                                     
12 Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. Тунис: 
Тунисия, 1978. С. 8. 
13 Ибн Таймийа. Черновая (книга) по основополагаю-
щим правилам фикха / подг. к печ. М.М. Абдулхамид. 
Каир: «Ал-Мадани». С. 366. 
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морфологическое) необязательно, за исклю-
чением одного случая. Это использование его 
для пользы очевидного в пределах контекста. 
При этом нет разницы, упомянут этот кон-
текст позже или если аргументы дошли до 
нас общеизвестными путями (мутава-
тир14)15. 

Откровенно говоря, эта книга написана не 
только для того, чтобы высказать идею об-
новления правовой методологии в паралле-
лях с обновлением фикха. В целом я изыски-
ваю подходы для расширения области 
иджтихада и эксперимента. Такие подходы 
спасают исследователя от формального сле-
дования религиозным текстам. Вдохновением 
для этой работы служит для меня то, что ре-
лигия не отменила полностью все традиции и 
обычаи периода невежества (джахилийи). 
Даже напротив, религия подтвердила поло-
жительные традиции, истоки которых восхо-
дили к глубокой древности. Однако те из них, 
которые не сочетались с основами и фунда-
ментальными ценностями Ислама, были от-
менены. Основное правило состоит в том, что 
природа всех вещей разрешенная (мубах). 
Ограничения же являются исключениями из 

                                     
14 Мутаватир – одни и те же повествования, которые 
переданы одной группой лиц от других, в которых не-
возможно их соглашение для фальсификации этого 
повествования. – Примеч. пер. 
15 Имам Рази. Книга о следствиях в основополагаю-
щих принципах / подг. к печ. Таха Джабир ал-Алвани. 
Т. 1. С. 408. 
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этого правила, и их принципы и условия 
определены конкретным образом в шариате. 

Действительно, в мирских делах есть такие 
вопросы, в которых для принятия правильно-
го решения на основе традиций и обычаев 
требуется глубокий разум и мудрость. Также 
и достоверные (сахих) хадисы в большинстве 
случаев не выражают принуждения (ильзам), 
а носят назидательный и инструктивный 
(иршад) характер. 

Те, кто в курсе правовых разногласий, хо-
рошо знают, что в большинстве случаев они 
возникли в результате изменения условий и 
среды. Известно, что имам Шафии после пе-
реезда в Египет поменял некоторые свои пра-
вовые предписания, которые он давал в Баг-
даде. Поздние ханафитские правоведы во 
многих случаях не соглашались с мнением 
Абу Ханифы. При этом они знали, что если 
бы Абу Ханифа жил в их время, то он под-
твердил бы их мнение. В частности, раньше 
по ханафитскому праву только султан (халиф, 
судья) мог кого-то к чему-то принуждать. Од-
нако потом времена изменились. Люди пере-
стали сторониться судей, стали господами 
друг перед другом. Поэтому правоведы вы-
несли фетву о том, что помимо султана чело-
века могут к чему-то принудить и другие (к 
примеру, на основе договора)16. 

Алламе Ибн ал-Каййим ал-Джаузийа пи-
сал: 

                                     
16 Ибн Абидин. Рисала. Т. 3. С. 125. 
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«Существует два вида фикха, и судья дол-
жен их знать: 

а) фикх по предписаниям относительно 
общих случаев; 

б) фикх реальности и особых состояний 
людей. 

Посредством фикха реальности (судья) от-
личает правду от лжи, истину от беззакония. 
Потом он приспосабливает их друг к другу. 
Обязанностью (судьи) является вынесение 
вердикта, соответствующего реальности, а не 
действие, противоречащее ей»17. 

Такой подход отражает многочисленные 
положения «усулитских» комментариев. По-
этому нельзя рассматривать это как странный 
случай. Это является соблюдением правила 
«свободной прогулки на обширных пустых 
полях». Это дает возможность казиям и судь-
ям, основываясь на потребностях и реальных 
изменениях, рационально мыслить, восполь-
зоваться универсальными законоположения-
ми, общими критериями и принципами. Это 
те самые законоположения и критерии, кото-
рые окутывают милостью каждого, снимают 
затруднения в религии, отражают вредное и 
вредоносное, призывают к благу, справедли-
вости, единству и миру; превращают Ислам в 
религию каждого верующего, воспринимают 
возможность существования своей киблы для 

                                     
17 Ибн ал-Каййим ал-Джаузийа. Средства мудрости в 
шариатской политике. Каир: «Сунна ал-
Мухаммадия», 1953. С. 122. 
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каждой религии в этом мире: «Никто не ста-
нет обращаться к кибле других»18; признают 
Землю свободной для каждого человека: 
«Каждого из тех и других Мы наделяем дара-
ми твоего Господа, и дары Его не являются 
запрещенными»19; призывают не к столкно-
вению цивилизаций, а к соревнованию между 
людьми в вопросе совершения благих деяний: 
«Стремитесь же опередить друг друга в доб-
рых делах»20. Эти законоположения и крите-
рии являются составной частью мудрости, ко-
торая должным образом оценивает истину. 

По моему мнению, такой подход показыва-
ет, что исламский шариат не содержит всех 
подробностей политических систем и зако-
нов. Напротив, это все отпущено на усмотре-
ние уммы. Политика была рассмотрена с по-
зиции обширных сфер. В этих сферах спра-
ведливость, терпение, религия, братство меж-
ду людьми играют основную роль. Реформа-
торство и исламская божественная система 
морали выступает в регулирующей роли. 

Основываясь на вышесказанном, я поста-
рался представить основные контуры регули-
рования известного подхода, основываясь на 
определенном методе и способе. Каждый из 
этих методов и способов обогатит проблему 
обновления фикха. Новый взгляд на ислам-
ское право (а также новые подходы) заполнит 

                                     
18 Коран, 2:145. 
19 Коран, 17:20. 
20 Коран, 2:148. 
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пустоты, большинство из которых является 
результатом грамматической [лингвистиче-
ской] и формально-правовой [формального 
фикха] деятельности в правовом наследии, 
превратит в целостную цель шариата защиту 
человека и усилит заботу о нем по совести и 
справедливости. 

В эти методы входят следующие положе-
ния: 

1. Исследование функции Сунны; 
2. Приоритетность сущностного фикха над 

формальным; 
3. Изучение исламской политической мыс-

ли; 
4. Исследование исламской культурной 

мысли; 
5. Проявление мудрости в решении про-

блем. 
Понятно, что эти методы расширят мысли-

тельные и практические возможности в поис-
ках соответствующих решений современных 
общественно-политических проблем. 

Мы не утверждаем, что эти новые подходы 
к проблемам безупречны и идеальны. Тем не 
менее хотим собрать все наши мысли об этом 
в одной книге, для того чтобы они стали объ-
ектом научных дискуссий и полезных деба-
тов. Искренне желаем, чтобы эти идеи, цели-
ком или частично, были положительно 
встречены исследователями. Однако если 
этого не будет, то мы станем довольствоваться 
нашими наилучшими и чистыми намерения-
ми. 
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Глава I 
О ФУНКЦИЯХ СУННЫ: 

ОБЪЕКТИВНОЕ  
ИССЛЕДОВАНИЕ 

 
 

Мы можем поставить вопрос таким обра-
зом: что в словах, поступках и одобрениях 
Пророка Мухаммада (да благословит его Ал-
лах и приветствует) является откровением, а 
что результатом собственной воли и мыслей? 
Обладает ли все сказанное и сделанное Про-
роком статусом закона и является ли это обя-
зательным для мусульман? 

С этой целью мы затронем три темы: 
1. Функции Сунны; 
2. Особенности предписаний хадисов отно-

сительно регулирования мирских проблем; 
3. Хадисы, выражающие общие предписа-

ния. 
 

Каковы функции Сунны? 
 
Коран в открытой форме оглашает обязан-

ности Пророка Мухаммада! В Священной 
Книге говорится: 

«Мухаммад – Посланник Аллаха» (Коран, 
48:29). 

Пророчество это – сам Коран. Коран объ-
являет самому Мухаммаду это пророчество и 
приказывает ему открыть это людям: 
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«А тебе Мы ниспослали Напоминание для 
того, чтобы ты разъяснил людям то, что им 
ниспослано…» (Коран, 16:44). 

«О Посланник! Возвести то, что ниспослано 
тебе от своего Господа» (Коран, 5:67). 

Поэтому Пророк Мухаммад пропагандиро-
вал свое пророчество (рисалят), оберегал 
вверенные ему ценности и возвестил обо всем 
этом в речи при своем прощальном хадже: 
«Дошло ли (до вас мое пророчество)? О Ал-
лах, будь свидетелем!» 

Если бы он не довел до людей приказы и 
запеты Корана, если бы не оставил летопись 
своей жизни (Сира), основные виды ислам-
ских служений, обрядности, законов оказа-
лись бы предметом споров и дискуссий. По-
этому с точки зрения возвещения откровения 
людям нельзя отделять Сунну и Сиру от Ко-
рана. Вместе с этим пророческая миссия от-
нюдь не исключает человеческой сущности 
Пророка Мухаммада. Коран приказывает ему 
открыто заявить об этом: 

«Скажи: ―Воистину, я — такой же человек, 
как и вы‖» (Коран, 18:110). 

В Пророке Мухаммаде было соединено 
пророчество с человеческими качествами. Не 
каждое его слово преследовало целью устано-
вить религиозный закон, ввести обязатель-
ные религиозные предписания. Он не любил, 
когда ему задавали слишком много вопросов, 
так как опасался, что умма впадет в затруд-
нение от его ответов на них. Его жизнь пока-
зывает, что он (да благословит его Аллах и 
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приветствует) переживал за свою умму и был 
к ней благосклонен. В одном хадисе, досто-
верность которого была подтверждена всеми 
единогласно, Пророк (да благословит его Ал-
лах и приветствует) сказал: «довольствуйтесь 
тем, что я вам оставил. Те, которые жили до 
вас, задавали своим Пророкам слишком мно-
го вопросов и в большинстве случаев не со-
глашались с их ответами. Поэтому они вверг-
нуты в ад. Сторонитесь того, что я вам запре-
тил и, в силу своих возможностей, делайте то, 
что я вам приказал». 

Также в достоверном хадисе, который был 
передан Аишей (довольство Аллаха над ней) 
говорится: «Порой Пророк оставлял начатое 
дело. Он остерегался того, что люди посмот-
рят на это его деяние и станут повторять его. 
Этим самым совершение этого станет обяза-
тельным (ваджиб) для них». 

Богословы, специализирующиеся на мето-
дике фикха, обращали внимание на эту про-
блему и утверждали, что побудительной Сун-
ной являлось все пропагандировавшееся 
Пророком, полученное им от Господа, благо-
даря чему у уммы появилась религия и нор-
мы поведения. 

Что же касается Сунны, учрежденной Про-
роком с целью вынесения решений в опреде-
ленной ситуации; по поводу соответствия 
действий условиям войны и мира; для выра-
жения мнения на основании медицинской и 
торговой практики; относительно назиданий, 
не имеющих отношения к обязательным по-
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веденческим правилам, богословы разделяли 
закрепляющую (обладающую свойством 
учреждать обязательные религиозные прави-
ла) Сунну (ас-Сунна ал-мулзима) от предпи-
сывающей, назидательной, рекомендатель-
ной Сунны (ас-Сунна ал-Иршадия). 

Мухаммад был Пророком и возвещал лю-
дям божественное откровение. Кроме этого, 
он был судьей, принимавшим правовые ре-
шения. Он также был подлинным лидером, 
который формировал умму, руководил со-
здавшейся ситуацией и управлял ведением 
военных действий. Также Пророк обладал 
возвышенными личными качествами. По-
нятно что, скорее всего, будучи со своей семь-
ей, навещая кого-то, либо же советуясь со 
своими сподвижниками относительно какого-
то вопроса, он принимал какие-то обязываю-
щие (обязательные для исполнения) реше-
ния. Однако ознакомление людей с боже-
ственными повелениями и запретами, ком-
ментарий общих положений Корана являлись 
чисто религиозными актами, и здесь были 
повеления принудительного или обязатель-
ного для исполнения характера. 

Существует четыре мнения на те поступки 
Пророка, которые касались его самого21 и не 
были обязательными. Первые два сводятся к 
тому (этого мнения придерживался, в частно-

                                     
21 Обратить внимание на айат: «Тебе сделаны исклю-
чения для того, чтобы ты не испытывал никакого 
стеснения» (Коран, 33:50). 
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сти, Алламе Тафтазани22), что решения отно-
сительно какого-то деяния23 не восходят 
непосредственно к Пророку (да благословит 
его Аллах и приветствует), либо это представ-
ляется не столь очевидным (таваккуф). По-
этому распространение этого решения на всю 
умму является весьма сомнительным; теперь 
должны ли мы подчиниться решению по это-
му деянию или нет? 

Согласно двум другим мнениям, они сво-
дятся к тому, что Пророк имел полномочия 
совершить или не совершать какое-то деяние. 
Поэтому наше следование или не следование 
этому примеру является спорным вопросом. 

«Окончательным решением относительно 
деяний Пророка (да благословит его Аллах и 
приветствует) является то, что некоторым из 
них необходимо следовать. Следование же 
является либо мубах24, либо мустахаб25, ли-

                                     
22 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 15. 
23 В исламской традиции это называется исполни-
тельная Сунна (ас-Сунна ал-Фелия). – Примеч. перев. 
24 Разрешенное деяние – в религии действия, совер-
шение или несовершение которых является свобод-
ным выбором верующих. Их совершение не является 
богоугодным, а несовершение не ввергает в грех. – 
Примеч. перев. 
25 Мустахаб – деяние, совершение которого желатель-
но. В религии такие деяния не являются обязатель-
ными, однако их совершение приносит верующему 
духовную пользу и является богоугодным актом. – 
Примеч. перев. 
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бо обязательным (ваджиб), либо же настоя-
тельно обязательным (фард). Некоторым же 
его деяниям следовать не нужно. Они либо 
связаны с его личными делами, либо же были 
совершены им не с каким-то умыслом. Общие 
деяния Пророка (ал-Афал ал-Мутлака) об-
ращают в необходимость неследование неко-
торым его примерам по причине невежества. 
Некоторым же его деяниям необходимо сле-
довать». 

Тунисский богослов шейх Ибн Ашур опи-
сывая хадисы, в которых рассказывается об 
обязанностях Пророка (да благословит его 
Аллах и приветствует) писал: 

«Согласно Корану и Сунне, на пути пропа-
ганды религии сказанное и сделанное им до 
дня Суда является, по сути, повелением; если 
это приказ, то каждый стремится его испол-
нить или же свободен в этом. Если же это за-
прет, то каждый должен остерегаться этого. 

Пример Пророка в качестве имама (лиде-
ра, руководителя) может быть использован в 
том случае, если на это будет разрешение 
имама (государства). Потому что это не носит 
характера религиозной установки. Он совер-
шал эти поступки только и только в качестве 
лидера. Тут речь идет о назначении намест-
ников, заключении мира, руководстве арми-
ей, и это касается лишь лидеров государства. 
В определенных случаях Пророк совершал 
деяния в качестве кази (судьи). Нельзя повто-
рять его поступки, если на это не будет реше-
ния судьи. Потому что это деяние относится к 
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разряду судебных решений»26. Все это озна-
чает, что, прежде чем принять решение, 
необходимо установить, носят ли слова и по-
ступки Пророка (да благословит его Аллах и 
приветствует) обязательный или назидатель-
ный характер. Понятно, что при вынесении 
решения по вопросам назначения наместни-
ков, раздачи должностей, распоряжений о 
мобилизации, отправке войск на войну он вы-
ступал в качестве руководителя. Но при выне-
сении решения относительно семейных проб-
лем, раздела имущества Пророк выступал в 
качестве кази. 

Что касается слов и деяний Пророка в об-
ласти религиозного служения, то тут он вы-
ступал в качестве пропагандиста веры. Но 
есть и такие его слова и деяния в которых его 
качество не является определенным. По этой 
причине факихи впали в разногласия по по-
воду вынесения решений по таким его словам 
и поступкам. По этому поводу ниже будет ве-
стись речь. 

Необходимо отметить, что сподвижники 
Пророка не совсем точно знали, что из его 
речений и поступков является следствием 
божественного откровения, а что исходит от 
него самого. Согласно шейху Ашуру27, впер-
вые эта проблема была исследована Алламе 

                                     
26 Алламе Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. 
Тунис: «Тунисиййа», 1978. С. 29. 
27 Алламе Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. 
Тунис: «Тунисиййа», 1978. С. 29. 
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Шихабеддином Ахмадом ибн Идрисом ал-
Карафи28. 

В книге «Анва ал-Бурук фи-л-Фурук» со-
брал в тридцати главах примеры поступков 
Пророка в качестве судьи, религиозного про-
пагандиста и лидера: 

«Посланник Аллаха был могущественным 
лидером, мудрым судьей, самым знающим 
муфтием, имамом имамов, кадием кадиев, 
ученым ученых. Нет такого религиозного те-
чения, в котором бы его не почитали самыми 
высокими эпитетами. Но его основной дея-
тельностью было религиозное просвещение. 
Ведь прежде всего он был Пророком. Только 
после этого следуют его другие дела и деяния. 
Значит, часть его деяний была связана с про-
свещением, выдачей фетв, некоторые – с 

                                     
28 Эту проблему приблизительно за три века до Ши-
хабеддина Ахмада ибн Идриса ал-Карафи исследовал 
Абу Мухаммад ал-Кутайба (IX век). Другие авторы 
называли его «литератором факихов, факихом лите-
раторов» за обладание им энциклопедическими зна-
ниями. Абу Мухаммад ал-Кутайба в книге «Тавил 
Мухталаф ал-Хадис» классифицировал хадисы сде-
дующим образом: 
А) Хадисы, ниспосланные ангелом Джабраилом;  
Б) Хадисы, отражающие точку зрения Пророка и 
одобренные Аллахом; 
В) Хадисы, высказанные в назидательных и мораль-
но-воспитательных целях. Более подробно см.: Йусуф 
ал-Кардави. Сунна как источник знания и культуры. 
Каир: «Дар аш-Шурук», 2002. С. 25–27. – Примеч. 
пер. 
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принятием решений, а некоторые – с лидер-
ством». 

Правда, в фикхе и «усулитском» наследии 
людские проблемы не отделены от религиоз-
ных дел; людские проблемы относительны, 
свободны (мубах); религиозные дела абсо-
лютны и обязательны (таклиф). Поэтому ре-
лигии дается такое определение: она является 
божественным явлением, которое ведет к 
благу справедливых людей при условии их 
правильного религиозного выбора. Однако 
людские состояния, формы управления, бы-
товые вопросы не соотносились с религией, 
потому что они подвержены постоянным из-
менениям. 

Также известно, что в Коране говорится о 
человеческой сущности Пророка: 

«Скажи: ―Воистину, я – такой же человек, 
как и вы. Мне внушено откровение о том, что 
ваш Бог – Бог Единственный‖» (Коран, 
18:110). 

Сам Пророк (да благословит его Аллах и 
приветствует) подтверждал это. Так, в хадисе, 
переданном имамом Муслимом, Ибн Мад-
жей, Ахмадом ибн Ханбалем, Пророк (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) сказал:  
«Я только человек. Если я что-то прикажу 
вам от религии, следуйте этому. А если я что-
то сказал вам по своему мнению, то знайте, 
что я тоже человек». Это показывает, что 
Пророк был как Пророком, так и человеком. 
Его сподвижники хорошо понимали, что    
является установлением неизменной рели-
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гии, а что изменчивым личным мнением,   
относительно которого можно вести дискус-
сию. Потом эти тенденции нашли отражение 
в иджтихадах факихов. Некоторые считали 
это личным мнением и людским взглядом,     
а некоторые Божественным откровением. 

Согласно Ибн Ашуру в Сунне имеется две-
надцать функций: 

1. Законодательная. 
2. Выдачи фетв. 
3. Судебная (вынесение решений). 
4. Руководящая (лидерство). 
5. Наставления на истинный путь. 
6. Примирительная. 
7. Совещательная. 
8. Наставленческая. 
9. Духовного воспитания. 
10. Обучения высшим истинам. 
11. Моралистская. 
12. Состояний, не повелевающих и не за-

прещающих чего-то в практических науках, 
искусстве, традициях. 

Во всем этом нас интересует то, какие 
функции носят принудительный характер, а 
какие лишь назидательный и рекомендатель-
ный. Сыны уммы имеют право на выбор того, 
чего они хотят. Известно, что Сунна, возве-
щающая от имени Господа и раскрывающая 
основы традиции, является обязательной. Но 
Сунна, которая определяет приоритеты, но-
сит назидательный и совещательный харак-
тер является не обязательной, а рекомендуе-
мой, богоугодной. 
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Свобода, предоставляемая Исламом в жиз-
ненных вопросах, обладает многими прогрес-
сивными перспективами. Известно, что коли-
чество коранических айатов по проблемам 
социальных отношений, в частности по во-
просам управления, ничтожно мало. В право-
вых решениях использовано в различных во-
просах не более 245 айатов. А всего же айа-
тов более 6000. Повеления по вопросам фи-
нансов и имущества содержатся только в се-
мидесяти айатах. Айатов, которые можно 
использовать для составления основ консти-
туции, всего лишь десять. Из двадцати пяти 
айатов можно вынести решения по вопросам 
международных отношений. Некоторые из 
них основываются на определенных преце-
дентных позициях. Такие прецеденты отно-
сятся только и только к язычникам и, за неко-
торыми исключениями, не могут быть ис-
пользованы в других случаях. 

Большая часть Сунны Пророка (да благо-
словит его Аллах и приветствует) относитель-
но этих вопросов (имеются в виду социальные 
отношения, мирские дела. – Примеч перев.) 
состоит из наставлений, назиданий и реко-
мендаций и не носит принудительного, обя-
зательного характера29. Отказ от различения 

                                     
29 Мы не согласны с этим мнением автора. Ведь 
утверждение о том, что большинство хадисов, связан-
ных с социальными отношениями (муамалат), не 
носят характера вердиктов, ограничивает законода-
тельный статус исламской религии в социально-
экономических и политических сферах. По этому по-
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этого – свидетельство склонности к своим 
личным страстям. Для того чтобы понять это, 
надо обладать глубокими знаниями, знать 
сущность исламской культуры, а также цели 
гуманизма и толерантности. 

Также я хотел бы отметить, что выдающий-
ся богослов-муджаддид Ибн Ашур в своей 
ценной книге привел относительно функций 
Сунны множество примеров30. Здесь я огра-
ничусь лишь рекомендательными (предписы-
вающими, назидательными) особенностями. 
 

                                                                        
воду шейх Йусуф ал-Кардави писал: «Реальность та-
кова, что принадлежащие к Исламу люди по этому 
вопросу разделились на две группы. Одни считают все 
предписания Сунны обязательными для исполнения… 
Другие же считают, что действие Сунны необходимо 
ограничить во всех практических вопросах, традици-
ях, социальных отношениях, а также в вопросах эко-
номического, военного, административного характе-
ра… Но в качестве заключения нужно отметить, что 
большая часть Сунны Пророка носит обязательный 
характер для нас. Потому что Аллах в Коране обра-
тился к мусульманам следующим образом: «Уверуйте 
же в Аллаха и в Его Посланника, неграмотного (не 
умеющего читать и писать) Пророка, который уверо-
вал в Аллаха и Его Слова. Последуйте за ним, дабы вы 
последовали прямым путем» (Коран, 7:158).                
См. Йусуф ал-Кардави. Сунна как источник знания     
и культуры. Каир: «Дар аш-Шурук», 2002. С. 19, 22, 
48. – Примеч. пер.  
30 Алламе Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. 
Тунис: «Тунисиййа», 1978. С. 30; Мухаммад Шариф 
Ахмад. Исламская проницательность. Амман: «Дар 
ал-Башир», 1997. С. 84. 
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«Предписывающая»  
особенность Сунны 

 
Ранее мы говорили, что различали «зако-

нодательную» (устанавливающую религию, 
накладывающую обязательства) Сунну от «не 
законодательной». Когда Пророк провозгла-
шал общие запреты и предписания Корана, 
устанавливал божественный закон, Сунна 
расценивалась как законодательная. Но когда 
он выступал в роли военачальника, советчи-
ка, наставляющего на верный путь, его Сунна 
носила рекомендательный и предписатель-
ный характер, призывала к наилучшему. 

Покажем несколько примеров. Их в свое 
время уже озвучивали правоведы, специали-
сты по методике фикха, мухаддисы31. 

1. В книгах под общим названием «Джами 
ас-Сахих» имамов Бухари и Муслима, со 
ссылкой на Нумана ибн Башира приводится 
хадис, согласно которому его отец Башир по-
дарил ему раба. А для других сыновей он это-
го не сделал. Его жена же, Амра бинт Рабия 
(мать Нумана), сказала ему: «Я не соглашусь с 
этим, только если ты не приведешь свидете-
лем Посланника Аллаха». Тогда Башир по-
шел к Пророку и рассказал ему об этом. Про-
рок же (да благословит его Аллах и привет-

                                     
31 Алламе Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. 
Тунис: «Тунисиййа», 1978. С. 29. Мухаммад Шариф 
Ахмад. Исламская проницательность. Амман: «Дар 
ал-Башир», 1997. С. 14.  
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ствует), спросил у него: «Всем ли сыновьям 
ты подарил одну и ту же вещь?». Башир отве-
тил отрицательно. Тогда Пророк сказал ему: 
«Если так, то не призывай меня в свидетели в 
несправедливом деянии». 

Внешний смысл слов – «Если так, то не 
призывай меня в свидетели в несправедливом 
деянии» – означает, что нельзя (харам) де-
лать различия между сыновьями в вопросе 
подарков. Однако основная цель слов Проро-
ка заключается в сохранении семьи, а не объ-
явлении запретным подарка, который хотел 
подарить отец сыну. Основываясь именно на 
этой важнейшей цели хадиса, а не на его 
внешней форме, имам Абу Ханифа и имам 
Шафии утверждали, что Пророк не объявлял 
подарки запретными и неправомочными. Он 
просто запретил это Баширу в назидательных 
целях, чтобы сделать ему близкими всех его 
сыновей, не рассматривать их по-разному. 
Поэтому дача подарков является разрешен-
ной и законной. Это нельзя запрещать. 

Что же касается имама Ахмада ибн Ханба-
ля, Исхака ибн Рабии, Суфьяна, Давуда ибн 
Алия, они брали за основу внешний смысл 
этого хадиса. Таким образом следовали не 
сущностному, а формальному фикху. 

2. До Битвы при Бадре к Пророку (да благо-
словит его Аллах и приветствует) обратился 
один его сподвижник, который был недово-
лен выбранной боевой позицией. Он спросил 
его: «Является ли это ниспосланным Алла-
хом, или это только война, прием (т.е. выби-
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рая эту позицию, ты основывался на боже-
ственном откровении, или же это твое мне-
ние)?» Этот сподвижник предложил другое 
место для боевой позиции. Оно было более 
выгодным для обороны и наступления, а так-
же располагалось ближе к колодцам. Выслу-
шав его, Пророк (да благословит его Аллах и 
приветствует) согласился с ним и выстроил 
войска в соответствии с его предложением, 
отказавшись от своего прежнего плана. 

3. Во время Битвы «у рва» Пророк (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) хотел дать 
половину урожая Медины племени Гатафан. 
Этим шагом он хотел добиться того, чтобы га-
тафанцы отошли от союзников и не участво-
вали в войне. Тогда его сподвижники Сад ибн 
Убада и Сад ибн Муазз сказали ему: «Если это 
божественное повеление, то мы готовы поко-
риться. Но если это твое личное мнение, то 
кроме острия своих клинков мы им ничего 
дать не должны. Во времена джахилийи 
(невежественного язычества) ни у них, ни у 
нас, не было религии. Они питались за счет 
мединцев, покупая у них товары. Теперь, если 
Аллах подарил нам эту святую религию и воз-
высил нас над ними, почему мы должны 
уступать им урожай нашего города?» Выслу-
шав их Пророк (да благословит его Аллах и 
приветствует) сказал: «Предвиделось мне, что 
арабы хотят поразить вас стрелой. Поэтому я 
хотел увести вас от них. Но если вы хотите по-
ступить именно так, то пусть будет по-
вашему». Потом он обратился к послам и ска-
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зал: «Идите назад. Кроме острия своих клин-
ков мы вам ничего не дадим». 

4. В достоверных преданиях повествуется 
об одной женщине по имени Бурайда, кото-
рая освободилась от рабства. Ее еще с тех 
времен очень любил муж. Он попросил Про-
рока, что бы он позволил ему быть с ней. То-
гда Пророк (да благословит его Аллах и при-
ветствует) имел разговор с Бурайдой. Она 
спросила его: «О Посланник Аллаха, является 
ли сказанное тобой приказом для меня?» 
Пророк ответил: «Нет, это только пожела-
ние». Женщина ответила: «Если так, то я в 
нем не нуждаюсь». 

5. Есть повествования о том, что как-то 
Пророк (да благословит его Аллах и привет-
ствует) проходил мимо людей, которые искус-
ственно опыляли финиковые пальмы. Он им 
сказал: «Не опыляйте их». Он посчитал, что в 
этом не было нужды. Те последовали его сло-
вам. Однако во время сбора урожая выясни-
лось, что пальмы не принесли так много пло-
дов, как было бы при искусственном опыле-
нии. Когда об этом сообщили Пророку, он 
сказал: «Дела мирские вам известны лучше, 
чем мне». 

Ибн Ашур описал этот известный случай в 
книге «Джами ал-Утейба фи Сима ибн ал-
Касим». Там он привел слова имама Малика: 

«Однажды Пророк (да благословит его Ал-
лах и приветствует) проходил мимо группы 
мединцев и увидел, что они искусственно 
опыляют финиковые пальмы. Он обратился к 
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ним со словами: ―А что будет, если вы этого не 
сделаете?‖ Тогда они перестали это делать.     
В тот год пальмы не дали хороший урожай. 
По этому поводу пожаловались Пророку.     
Он ответил: ―Несомненно, я всего лишь чело-
век. Делайте то, что подходит для вашего 
дела‖». 

Ибн Рушд писал в книге «Ал-Байан ва-т-
Тахсил»: 

«Этот хадис повествовался в разных вари-
антах. Например, в одном из них Посланник 
Аллаха сказал: ―Не думаю, что от этого что-то 
убудет. Даже если вы прекратите это дело, 
вреда не будет. Опыление не так важно‖». То-
гда люди прекратили искусственно опылять 
пальмы. Потом не стало урожая. Когда об 
этом сообщили Пророку, он сказал: ―Я не 
земледелец и не владелец пальм. Продол-
жайте опылять пальмы‖»32 

Человек, который считается факихом, дол-
жен изучить ситуацию, которая сделала то 
или иное поведение необходимостью, для то-
го чтобы представить истину, не отдаляться 
от цели, не выдвигать безосновательных 
мыслей, не считать вообще все религиозной 
обязанностью. 

Понятно, что если бы не было последних 
комментариев сподвижников Пророка по ис-
тории искусственного опыления, то многие 

                                     
32 Алламе Тахир ибн Ашур. Цели исламской религии. 
Тунис: «Тунисиййа», 1978. С. 29. 
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посчитали бы это запретным (харам) или 
крайне нежелательным (макрух) деянием. 

6. Есть и такие хадисы по некоторым слу-
чаям, в которых определение обязательности 
или рекомендательности слов Пророка явля-
ется спорным. Например: 

а) Пророк (да благословит его Аллах и при-
ветствует) сказал: «Тот, кто сделает неплодо-
родную землю плодородной, пусть станет ее 
хозяином». 

Факихи спорили между собой по поводу то-
го, считать ли эти слова фетвой или нет. Так, 
имам Малик и имам Шафии считали, что ес-
ли даже имам (государство) не даст разреше-
ния, то все равно каждый может поработать 
на неплодородных землях и сделать их пло-
дородными. Или, может, это дело государ-
ственное? Согласно Абу Ханифе и его школе, 
без разрешения государственных органов, 
нельзя работать на неплодородных землях33. 

                                     
33 Согласно шейху Йусуфу ал-Кардави, в этом вопросе 
позиция Абу Ханифы более приемлемая. Правда, и 
имам Малик отмечал, что нельзя без специального 
разрешения проводить земледельческие работы на 
землях, которые приближены к центрам страны.         
В то же время он не поставил критерии определения 
этих земель. Абу Ханифа же дал фетву о необходимо-
сти разрешения со стороны государственных органов 
во всех подобных случаях. Ведь и отдаленные от цен-
тров земли могут иметь важное значение для страны. 
Там могут быть размещены военные полигоны, хими-
ческие и ядерные объекты, могут располагаться важ-
ные археологические строения древних времен и дру-
гие объекты. См.: Йусуф ал-Кардави. Сунна как ис-
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б) однажды Хинд бинт Утба, жена Абу 
Суфьяна, пожаловалась Пророку (да благо-
словит его Аллах и приветствует) о том, что ее 
муж был чрезмерно скупым и не давал доста-
точно денег своему ребенку. Пророк Аллаха 
ответил ей: «Забери по-хорошему из его 
имущества столько, сколько достаточно тебе и 
твоему ребенку». 

Предназначены ли эти слова основой для 
выведения фетв, является спорным. Ведь 
возникает вопрос о том, правомочно ли заби-
рать у какого-то человека (второй стороны) 
часть общего с ним имущества без его ведома. 
Или же это действие из разряда необходимо-
сти разрешения в суде? Брать из имущества 
второй стороны можно только с разрешения 
судебных инстанций34. 

в) Повествуется о том, что Пророк (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) как-то го-
ворил: «Тот, кто убил врага на войне, пусть 
ограбит его». 

Правоведы долго спорили по поводу этого 
хадиса. Согласно некоторым, убивший не 
имеет права грабить убитого без разрешения 

                                                                        
точник знания и культуры. Каир: Дар аш-Шурук, 
2002. С. 29. – Примеч. пер. 
34 Многие авторы считают, что этот хадис не имеет ха-
рактера фетвы и не выражает общего решения. По-
тому что Пророк не потребовал дополнительных ар-
гументов у Хинда и не позвал для выяснения этого 
вопроса самого Абу Суфьяна. См.: Йусуф ал-Кардави. 
Сунна как источник знания и культуры. Каир: Дар аш-
Шурук, 2002. С. 30. – Примеч. пер. 
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руководства (военачальника, командира). То 
есть правовое действие хадиса связано с ко-
мандованием35. Имам Шафии считал право-
вое действие хадиса из разряда шариатских и 
фикховских. То есть согласно ему убитого 
можно ограбить и без разрешения руководи-
теля. 

г) Имам Бухари и имам Абу Давуд повест-
вовали о том, что Пророк (да благословит его 
Аллах и приветствует) сказал: «Убейте того, 
кто поменял свою религию». 

Этот хадис был предметом многих споров. 
Любому видно, что он направлен против сво-
боды исповедания религии и противоречит 
кораническим айатам: 

- «Нет принуждения в религии» (Коран, 
2:256). 

- «У вас есть ваша религия, а у меня – моя!» 
(Коран, 109:6). 

- «Скажи: ―Истина — от вашего Господа. 
Кто хочет, пусть верует, а кто не хочет, пусть 
не верует‖» (Коран, 18:29). 

- «Если бы твой Господь захотел, то Он сде-
лал бы человечество единой общиной веру-
ющих. Однако они не перестают вступать в 
противоречия, за исключением тех, над кем 
смилостивился твой Господь. Он сотворил их 
для этого» (Коран, 11:118–119). 

                                     
35 Это мнение имама Малика. По нашему мнению, оно 
является наиболее правильным. Для дополнительной 
информации см.: Йусуф ал-Кардави. Сунна как ис-
точник знания и культуры. Каир: Дар аш-Шурук, 
2002. С. 30–31. – Примеч. пер. 
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По этой причине применение из этого ха-
диса принудительного для исполнения реше-
ния является весьма сомнительным. 

Кроме того, в кораническом айате совер-
шенно ясно показано, что наказание за веро-
отступничество будет определено в день 
Страшного суда. Относительно наказания в 
этом мире в айатах ничего не сказано: 

«Воистину, Аллах не простит и не наставит 
на путь тех, которые уверовали, затем стали 
неверующими, затем опять уверовали, затем 
опять стали неверующими, а затем приумно-
жили свое неверие. Обрадуй вестью о мучи-
тельных страданиях лицемеров» (Коран, 
4:137–138). 

Известно, что проблема веры является 
предметом совести. Поэтому ответ за это 
должен происходить только у Аллаха. 

В этой связи хочу привести здесь мысли 
профессора университета Загазиг Мухаммеда 
Нура Ферхата относительно юридических ас-
пектов вероотступничества36. 

Во-первых. Эти аспекты были учреждены 
в первые века исламской эры факихами на 
основании иджтихадов. 

Во-вторых. Эти аспекты не основываются 
на каких-то конкретных коранических ай-
атах, а выводились на основании мнения по 
хадисам «ахад». Согласно некоторым бого-

                                     
36 Мухаммед Нур Ферхат. Ислам и свобода вероиспо-
ведания: первичные заметки // Журнал «Права чело-
века», специальный выпуск. С. 85. 
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словам прошлого и современного, на основа-
нии только хадиса «ахад» не может быть вы-
ведено окончательное решение по какому-то 
вопросу. В этой связи уместно привести хадис 
Пророка (да благословит его Аллах и привет-
ствует): «После меня умножится количество 
хадисов обо мне. Если от моего имени кто-то 
будет повествовать хадис, то сверьте его с 
Книгой Аллаха. Если он будет ей соответство-
вать, то следуйте ему, а если нет, то отвергни-
те». Алламе Садр аш-Шариат, прокомменти-
ровавший, этот хадис, писал: «Согласно этому 
преданию, противоречащий Книге Аллаха 
―хадис‖ не является речением Пророка. Соот-
ветственно, хадис, противоречащий более   
весомому аргументу, является безоснователь-
ным37. Ведь религиозные аргументы не могут 

                                     
37 Считаем, что эта мысль нуждается в уточнении. Де-
ло в том, что есть такие достоверные хадисы, которые 
на первый взгляд представляются противоречащими 
айатам Корана, в то время, как, углубившись в их 
смыслы, становится понятным, что на самом деле 
противоречия нет. По этому поводу шейх Йусуф ал-
Кардави писал: «Мы должны осознавать, что в досто-
верных религиозных текстах нет никаких недостатков. 
Потому что не может быть противоречивой истина. 
Если утверждается противоречие между достоверны-
ми религиозными текстами, тогда оно может быть 
только лишь внешнее и не касается их сути. То есть на 
самом деле не существует никакого противоречия. 
Нашей задачей как раз и является устранение таких 
―противоречий‖… Для того чтобы правильно понять 
Сунну, свободную от искажений, вымыслов и оши-
бочных комментариев, необходимо сравнить ее с Ко-
раном и содержащимися там божественными уста-
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быть противоречивыми. Противоречия воз-
никают только и только от явного невеже-
ства»38. 

Из богословов последнего времени шейх 
Мухаммед ал-Газали тоже исследовал эту 
проблему и собрал свои мысли в книге под 
названием «Сунна Пророка согласно факи-
хам и мухаддисам». 

В третьих. Исторические факты не играли 
роль аргумента в обосновании факихами, ко-
торые занимались этой проблематикой, юри-
дических аспектов вероотступничества. Вой-
ны, которые вел Абу Бакр с вероотступника-
ми, были связаны с тем, что они отказались 
выплачивать налог закят исламскому госу-
дарству. Но это подрывало устои государства. 

                                                                        
новлениями. Не противоречит ли возвещаемое воз-
вещаемому, ветви корням. Возвещенное Пророком 
вращается вокруг Корана и не выходит за его рамки. 
Поэтому невозможно встретить достоверное повест-
вование (Сунну), противоречащее ясным аргументам, 
надежным (махкам) айатам Корана. Если некоторые 
люди станут утверждать о каких-то противоречиях, 
тогда приведенные ими хадисы либо не являются до-
стоверными, либо они были неправильно поняты 
ими, либо это противоречие безосновательно… Я не 
являюсь сторонником поспешных решений по этому 
вопросу, не сторонник отрицания достоверных хади-
сов по причине того, что там могут быть некоторые не 
открывшиеся для нас моменты». См.: Йусуф ал-
Кардави. Как мы должны понимать Сунну? Каир: Дар 
аш-Шурук, 2008. С. 113, 118, 133. – Примеч. пер. 
38 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 10. 
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В связи с этим та война не была борьбой 
убеждений! Это подтверждается словами ха-
лифа Пророка Аллаха: «Клянусь Аллахом, 
даже если они не дадут веревку для верблюда, 
которую они давали Пророку, я буду с ними 
воевать из-за этого». 

Выдающиеся современные богословы Ах-
мед Шалби, Ахмед Омар Хашим, Абд ас-
Сабур Марзух и Мухаммед Хамди Загазраг 
считали, что этот хадис не охватывает всех 
вероотступников. Тут речь идет о тех предате-
лях, которые поменяли свою религию и пе-
решли из расположения мусульман в лагерь 
врагов перед началом военных действий39. 

Однако, с другой стороны, мы должны 
найти ответ на следующий вопрос: является 
ли смысл хадиса результатом божественного 
откровения и носит религиозно-пропаган-
дистский характер или является решением 
только для определенной ситуации. 

Понятно, что если будет доказано, что этот 
хадис следствие иджтихада Пророка, то то-
гда он будет рассматриваться в качестве ре-
шения для определенной ситуации. 

Как и Мухаммед Нур Ферхат и другие, мы 
также считаем, что решения по вероотступ-
никам могут охватывать только текущую по-
литическую ситуацию. Эти политические ре-
шения были вынесены в соответствии с дав-
ней исторической обстановкой. То есть рели-

                                     
39 Ахмед Шалби и др. Ислам: между истиной и утвер-
ждениями. С. 85. 
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гия является показателем гражданского 
единства и основным критерием верности ис-
ламскому государству. Выход из религии был 
показателем вызова государству, попыткой 
его подрыва. С этой точки зрения вероотступ-
ничество было показателем бунта против по-
литической системы. 

Нижеследующий хадис подтверждает вы-
шесказанное: 

«В трех случаях кровь мусульманина раз-
решенная: если замужняя женщина совер-
шила прелюбодеяние, если мусульманин не-
справедливо убил мусульманина, если му-
сульманин отказался от религии, внеся рас-
кол в обществе». 

Таким образом, хадис об убийстве вероот-
ступника не является результатом открове-
ния. Он имел определенный смысл при поли-
тической обстановке того времени. Хадис не 
должен пониматься в смысле того, что веро-
отступничество подрывает основы единства и 
силы уммы. Это не является показателем 
ограничения свободы вероисповедания! 

7. По поводу религиозного статуса многих 
деяний, которые описаны в хадисах, суще-
ствуют разногласия в различных мазхабах. 
Факихи, основываясь на трактовках (тафси-
рах) по поводу одной и той же вещи выноси-
ли разные решения, объявляли их запретны-
ми (харам), нежелательными (макрух) и т.д. 
Например, это имеет место по поводу следу-
ющих слов Пророка: «Нельзя заключать 
брак, если не будет двух справедливых свиде-
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телей и опекуна». В частности, велись споры о 
том, насколько верно участие опекуна для до-
стигшей совершеннолетия девушки. Согласно 
имаму Шафии, он должен быть. Однако ха-
нафиты считали, что совершеннолетняя де-
вушка вполне может пойти на заключение 
брака и без опекуна. 

Если бы данное толкователям (муфасси-
рам) (причины ниспослания мекканских и 
мединских айатов, вывод заключений со-
гласно сложившейся обстановке) было бы да-
но знатокам хадисов (мухаддисам) – если бы 
они хорошо изучили причины появления ос-
нованных на откровении и личном мнении 
хадисов с конкретным смыслом с целью их 
различения, не было бы недопонимания и 
проблем в их толковании. Однако реальность 
состоит в том, что в большинстве случаев сре-
да, которая привела к появлению хадисов, 
нам неизвестна. Дело в том, что Пророк Ал-
лаха запретил запись хадисов по причине    
того, что их смешают с айатами Корана и 
они могут доставить дополнительные слож-
ности для уммы. По этой причине его спо-
движники не помышляли о том, чтобы соби-
рать хадисы. Записывались только договоры 
и другие официальные тексты. Только халиф 
Умар ибн Абд ал-Азиз в 100-м году хиджры 
написал письмо Абу Бакру Мухаммаду ибн 
Муслиму аз-Зухри и Ибн Хазму с просьбой о 
том, чтобы они начали собирать и записывать 
хадисы. 
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Хадисы стали записываться во II-III веках 
хиджры. Имам Бухари (ум. в 870 г.) и имам 
Муслим (ум. в 875 г.) собрали и записали ха-
дисы в сборниках с одинаковым названием 
«Джами ас-Сахих». Аналогичную работу 
проделали Абу Давуд (ум. в 889 г.), Тирмизи 
(ум. в 895 г.), Насаи (ум. в 915 г.) и Ибн Маджа 
(ум. в 886 г.), которые собрали и записали ха-
дисы в сборниках под названием «Сунан».     
В связи с тем, что знатоки хадисов предъяв-
ляли повышенные требования к отбору и 
классификации хадисов, лишь малому коли-
честву из них был придан статус достоверно-
сти. 

Наличие сведений об условиях и причинах 
появления хадиса, дает возможность для вы-
ведения соответствующих шариатских реше-
ний. Например, предписание Пророка о том, 
чтобы мусульмане брили усы и отпускали бо-
роду было сделано по причине военных дей-
ствий для того, чтобы его бойцы отличали 
друг друга и не смешивались с противостоя-
щими им язычниками. По этой причине 
можно сказать, что это предписание не явля-
ется принудительным для всех, а носило 
лишь временный характер в соответствии с 
политическим положением того времени. 

В мае 1945 года в журнале «Закон и поли-
тика» была опубликована статья профессора 
Абд ал-Ваххаба Халлафа «Источники ислам-
ского законодательства», где он написал, что 
хадис: «Отличайтесь от язычников. Брейте 
начисто усы и отпускайте бороды», – основы-
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вается на осторожном поведении и носит ха-
рактер временного распоряжения. При этом в 
целях осторожности было отдано распоряже-
ние отличаться от внешнего вида язычников. 

Внешний вид и одежда людей не остаются 
неизменными. Выдающийся богослов Изз ад-
дин ибн Абд ас-Салам говорил: «Бессмыслен-
ным является то поведение (сказанное слово, 
движение), которое не имеет целей». 

Одной из таких проблем является ходьба 
резкими шагами во время обхода (таваф) 
Каабы. По этому поводу Умар ибн Хаттаб ска-
зал: «Почему мы ходили резкими шагами? 
Этим самым хотели отличаться от язычников 
(то есть хотели показать, что мы сильнее них). 
Аллах уничтожил их». Но самое интересное, 
что Умар продолжил свою речь следующими 
словами: «Это было одним из деяний Проро-
ка. Он тоже (во время тавафа) ходил резки-
ми шагами». Таким образом, поступок Умара 
в целом соответствовал идее взятия примера с 
Пророка Аллаха во всем. Потому что Пророк 
(да благословит его Аллах и приветствует) 
сказал: «Научитесь правилам хаджа на моем 
примере». 

Правда, выведенные относительно пере-
менчивых обычаев шариатские решения тоже 
не остаются постоянными, а изменяются. 
Иджтихады тоже изменчивы. Некоторые 
считают, что если существуют айаты и хади-
сы, толкование которых невозможно, то эти 
два вопроса надо различать. Однако контекст 
религиозных текстов зависит от связи с опре-
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деленной реальностью, которые называются 
причинами их ниспослания и появления. 
Этим самым открывается дискуссия относи-
тельно проблемы правового решения и при-
чин, сделавших его необходимостью. Соглас-
но целому ряду муджтахидов, определенное 
решение может быть верным для лиц, кото-
рые охвачены язычеством и невежеством. 
Однако спустя время, когда вера находит себе 
место в сердцах людей, отпадает угроза воз-
врата к язычеству, а также к мерам предосто-
рожности в понимании религиозных тек-
стов»40. 

8. В особенности Сунна является предписа-
тельной (назидательной) в политических и 
мирских делах. Таких хадисов достаточно 
много. Например, имам Муслим и другие по-
вествовали о том, что Пророк Аллаха (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) сказал 
одному из своих сподвижников следующее: 
«Если ты, во время войны окружишь какую-
то крепость и ее жители обратятся к тебе, что-
бы ты судил их судом Божьим, ты не суди их 
судом Божьим. Ибо тебе неведома воля Божья 
для них. Ты суди их своим судом и судом сво-
их товарищей». 

Это предписание Пророка можно понимать 
в смысле того, что управленцы (правители) 
имеют большую власть. Поэтому они свобод-
ны в своих решениях в интересах общества и 

                                     
40 Ахмед Шалби и др. Ислам: между истиной и утвер-
ждениями. С. 65. 
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времени. Также согласно этому предписанию 
можно сказать, что действия, происходившие 
во время исламских завоеваний (футухат), 
совершались по волеизъявлению руководите-
лей, в соответствии с интересами уммы. То 
есть по поводу происходивших событий не 
было конкретных божественных предписа-
ний. И они совершались в соответствии с дей-
ствиями и волей людей. Все это из тех про-
блем, изучение которых требует особого вни-
мания и при ведении сражений и завоеваний 
должны быть учтены объективные обстоя-
тельства. 

Также является правдой то, что исламский 
фикх, при всем своем богатстве, не может 
конкретно различить основы, регулирующие 
религиозные дела, от основ, регулирующих 
мирские дела, различить абсолютное и отно-
сительное. 

Известно, что все, поддающееся практиче-
скому опыту, является мирским. В эту катего-
рию входит политика, экономика и вообще 
все, что находится вне пределов откровения. 
То есть все это не эсхатологические пробле-
мы. 

Самая большая беда заключается в том, что 
не имеющие понятия о причинах, побудив-
ших Пророка сказать те или иные слова в 
сложившихся к тому времени обстоятель-
ствах, некоторые люди выносят фетвы на ос-
новании хадисов. Тот, кто не имеет понятия 
об исламском фикхе, не может отличить его 
форму от сущности, окончательные вердикты 
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от предписательных, обязательное (ваджиб) 
от дозволенного (мубах), откровение от люд-
ского мнения. Однако ничего невозможно 
поделать с тем, что некоторые люди следуют 
за политическими процессами и становятся 
жертвами мазхабного фанатизма. Те, кто не 
обладает познаниями в области толкования 
(тафсир), аллегорий (тавил), занимаются 
собственными религиозными изысканиями 
(иджтихад). 

Богословам уммы вменяется в обязанность, 
чтобы они не допускали к источнику фетв 
невежд и глупцов, которые, не основываясь 
на серьезных аргументах, «определяют» доз-
воленное (халал) и запретное (харам); обви-
няют людей в неверии (куфр), нечестивости, 
невежестве и склонности к нововведениям 
(бида). 

 
Хадисы общего  

предписывающего содержания 
 
Увеличение числа дозволенных (мубах) 

вещей и деяний, которые иногда называют 
«помилованием в фикхе», является важным 
средством для стимулирования обеспечива-
ющего гармонию новаторства. Так, шариат-
ские структуры должны искать пути прием-
лемого решения проблем, которые сочета-
лись бы с мудростью и общими интересами, 
учитывали требования времени, среды и ре-
альности. Верно и то, что требования шариат-
ской политики вынуждают государство (ли-
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дера) уменьшать или увеличивать число доз-
воленных деяний. Однако это уменьшение 
(увеличение) проводится не на основании 
вердиктов прежних муджтахидов, а на осно-
вании того, что диктует существующая обста-
новка. 

Увеличение числа дозволенного достигает-
ся только и только за счет хадисов предписы-
вающего характера. Для того чтобы понять 
достоверные хадисы относительно мирских 
дел, надо определить, носят ли они предпи-
сывающий (назидательный) характер или 
нет. Разумеется, речь не идет о таких одно-
значно запретных вещах, как взимание про-
цента, так как повеления хадисов, содержа-
щих это, являются принудительными, обяза-
тельными, законодательными. 

Для того чтобы показать очевидную связь 
между хадисами с предписывающим содер-
жанием и дозволенным (мубах), надо обра-
тить внимание на известное принципиальное 
правило: «В сущности вещей лежит дозво-
ленность». 

По этому поводу имам Рази писал: 
«В сущности полезных вещей лежит дозво-

ление, а в сущности запретных вещей запре-
щение»41. 

Рази представил свои аргументы по этой 
проблеме. Например, айаты с ясным смыс-

                                     
41 Имам Рази. Разработанная книга об основополага-
ющих правилах / подг. к печ. Таха Джабир ал-Алвани. 
Т. 6. С. 97. 
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лом были аргументированы им словами Ко-
рана: «Скажи: ―Кто запретил украшения Ал-
лаха, которые Он даровал Своим рабам, и 
прекрасный удел?‖» (Коран, 7:32). Другим 
доказательством является кийас42 (суждение 
по аналогии). Потому что в дозволенности 
(предоставлении свободы) имеется польза, 
которая будет не во вред человеку, также как 
не вредит дереву его тень. 

По поводу разумных аргументов Рази пи-
сал: 

«Аллах сотворил высокие материи либо в 
назидательных целях, либо не впустую. Вто-
рое утверждение не обоснованное, потому что 
в Коране говорится: 

- «Мы не сотворили небеса, землю и то, что 
между ними, забавляясь» (Коран, 44:38); 

- «Неужели вы полагали, что Мы сотвори-
ли вас ради забавы и что вы не будете воз-
вращены к Нам?» (Коран, 23:115). 

Ведь бесполезно использовать мудрость 
впустую, так же как бесполезное поведение не 
подходит мудрецу. Ну, а если в сотворении 
Аллаха есть мудрость, она должна быть 
направлена либо к Нему, либо к нам. Однако 
первое утверждение невозможное, так как 
Аллаху не нужна польза от своего же дела. 
Это по необходимости означает, что Он        

                                     
42 Кийас – исламский термин, означающий вынесение 
решений по какой-то не описанной в Коране и Сунне 
проблеме на основе аналогии с подобными случаями 
из айатов и хадисов. – Примеч. пер. 
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создал все для пользы тех, кто в этом нужда-
ется. А это приводит к необходимости взятия 
за основу пользы нуждающегося. Если так, то 
необходимо считаться с его нуждами. Запре-
щение этого означает закрытие пути нужда-
ющегося. Потому что в результате ему нано-
сится вред. Если Аллах нам что-то запретил, 
то мы должны знать о том, что он сделал это 
по своему знанию и посчитал эти вещи вред-
ными, либо в момент их совершения, либо по 
результату. Однако это противоречит сущно-
сти. Потому что полезные вещи дозволены 
(мубах)»43. 

Имам Рази объяснял вышеприведенные 
разумные аргументы следующим образом: 

«Это слово соответствует характеру факи-
хов и кадиев, даже если подтверждается ска-
занное мутазилитами по этому поводу (ре-
зультат неизменный)». 

По этому поводу существует много хадисов, 
согласно которым посланный к умме мило-
сердный Пророк, который был милостью ми-
ров (да благословит его Аллах и приветству-
ет), придавал большое значение свободе вы-
бора мусульман. Он хотел, чтобы запреты 
применялись в отношении мерзостей и огра-
ничивались злыми деяниями и чтобы для 
этих случаев применялись наказания, ука-
занные в Коране. Он также хотел, чтобы при-

                                     
43 Имам Рази. Разработанная книга об основополага-
ющих правилах / подг. к печ. Таха Джабир ал-Алвани. 
Т. 6. С. 97. 
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казы и запреты ограничились необходимыми 
религиозными актами, а в остальном было 
больше свободы. Нижеследующие хадисы 
подтверждают это: 

1. Имам Бухари и имам Муслим в одно-
именных книгах «ал-Джами ас-Сахих» по-
вествовали со ссылкой на Сада ибн Абу Вак-
каса, что Пророк Аллаха (да благословит его 
Аллах и приветствует) сказал: «Самый греш-
ный мусульманин тот, кто объявит первому 
же пришедшему запретной вещь, которая 
между ними, если его спросят об этом». 

2. Тирмизи и Ибн Маджа повествовали со 
ссылкой на Салмана ал-Фариси, что однажды 
Пророку (да благословит его Аллах и привет-
ствует) задали вопрос относительно сыра, 
масла и шерсти. На это он ответил: «Запрет-
ное и разрешенное закреплено в книге Алла-
ха. Если там об этом не сказано, то, значит, 
данная вещь разрешена». Этот хадис также 
мы читаем у Байхаки в книге «ас-Сунан ал-
Кубра» (т. 10, с. 12) и у Хакима в книге «ал-
Мустадрак». 

3. Абу Дарда сказал, что однажды Пророк 
(да благословит его Аллах и приветствует) 
сказал: «То, что Аллах назвал запретным (ха-
рам) в своей Книге, то запретно, а что разре-
шено (халал), то разрешено. То, о чем он не 
сказал, то является милостью. Примите ми-
лость Аллаха и знайте, что он не забыл ниче-
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го». После этого он прочитал айат Корана: 
«Господь твой не забывчив»44. 

4. Даракутни со ссылкой на Абу Саламу ал-
Хашани повествовал о том, что как-то Пророк 
(да благословит его Аллах и приветствует) 
сказал: «Аллах сделал все обязательное 
(ваджиб) необходимым к исполнению (фард). 
Не пренебрегайте им. Он установил некото-
рые ограничения и границы. Не переступайте 
через них. Некоторые вещи он сделал запрет-
ным (харам), не нарушайте это. О некоторых 
вещах Аллах не упомянул ничего. Это не по 
забывчивости, а только как милость к вам. Не 
открывайте их (не исследуйте их суть)». 

Ибн Салах считал этот хадис достоверным 
(сахих), а Хафиз Абу Бакр ибн ас-Самани – 
хорошим (хасан). 

Нужно отметить, что эти хадисы, свиде-
тельствующие о неограниченной милости 
Аллаха, являются доказательством свободы и 
совпадают с рядом айатов Корана: 

- «Сегодня вам дозволена благая пища…» 
(Коран, 5:5); 

- «Он – Тот, Кто сотворил для вас все, что 
на земле» (Коран, 2:29); 

- «Скажи: ―из того, что дано мне в открове-
ние, я нахожу запрещенным употреблять в 
пищу только мертвечину, пролитую кровь и 
мясо свиньи, которое (или которая) является 
скверной, а также недозволенное мясо жи-
вотных, заколотых не ради Аллаха‖. если же 

                                     
44 Коран, 19:64. 
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кто-либо вынужден пойти на это, не проявляя 
ослушания и не преступая пределы необхо-
димого, то ведь Аллах – Прощающий, Мило-
сердный» (Коран, 6:145). 

В основе смыслов этих айатов стоит «доз-
воленность» (мубах). Запретное является ис-
ключительным случаем и закреплено в рели-
гиозных текстах. Имам Шафии сказал: «Бо-
гоугодное это то, относительно чего нет ниче-
го, что доказывало бы его запретность (ха-
рам)»45. 

Один из наших современников сказал:      
«В ниспосланном откровении Ислама грани-
цы дозволенного (мубах) широкие, а обяза-
тельного – узкие. Обязанности есть, но они не 
заглушают теплоту веры. В фикхе Ислама 
сфера ответственности расширяется, а грани-
цы дозволенного сужаются»46. 

Богословы, специализирующиеся на пра-
вовой методике, основательно изучили эти 
сферы, говорили во всех подробностях о дея-
ниях Пророка (да благословит его Аллах и 
приветствует)47: «У Пророка были такие дея-
ния, которые связаны с людским началом и 

                                     
45 Мухаммед Ясин. Очевидная польза от сложения в 
стихотворной форме правовых правил по вопросу по-
добия и аналогий по шафиитскому фикху. Т. 1. Амман: 
Дар ал-Башир, без даты. С. 2008. 
46 Абд ал-Джавад Ясин. Власть в Исламе. Ад-Дар ал-
Байза: издание Центра арабской культуры, 1998. С. 9. 
47 Аш-Шаукани. Указания великих в нахождении ис-
тины в науке Усул / подг. к печ. Мухаммед Субхи ибн 
Хасан Халлак. Бейрут: Дар ибн Кясир, 2000. С. 157. 
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поведением. Это дозволенные (мубах) дея-
ния. Такие его действия, как прием пищи, 
прогулка и т.д., являются чисто человечески-
ми категориями и, согласно большинству бо-
гословов, относятся к дозволенным деяниям. 
Но есть и такие деяния, которые относятся 
только к Пророку, а не к другим людям. От-
носительно еще одной группы его деяний бо-
гословы впали в разногласия, так как отнесе-
ние их только к его личности или ко всей ум-
ме является предметом споров. Фахр ад-дин 
Рази писал: 

Имам Малик говорил, что в этих деяниях 
есть дозволенность (мубах)48. Придержива-
ющиеся этого мнения выдвигают аргументом 
то обстоятельство, что поступки Пророка (да 
благословит его Аллах и приветствует) лише-
ны греховности, так он безгрешен. Если так, 
то его деяния могут быть только дозволенны-
ми (мубах), либо желательными (мандуб), 
либо же обязательными (ваджиб) для му-
сульман. Эта триада играет совместную роль в 
устранении трудностей в деяниях. Что же ка-
сается приоритетности какого-то деяния, то 
на этот счет нет никаких данных. То деяние, 
которое с точностью известно, его соверше-
ние является дозволенным (мубах). Надо из-
бегать совершения неизвестного. По этому 

                                     
48 Мандуб – желательное. Термин исламского права, 
означающий общее название допустимости поступков 
и поведения, для которых не требуется постоянства и 
обязательности. – Примеч. пер. 
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поводу богословы выдвигали разные мне-
ния»49. 

Основным преимуществом Ислама являет-
ся увеличение числа дозволенного для того, 
чтобы они оказались полезными для различ-
ного поколения мусульман и государств. Для 
того чтобы делать соответствующий выбор 
для своего времени, необходимо подключать 
разум и действовать с мудростью. Целью 
написания этой книги и является это. Мы же-
лаем открыть особенности предписаний ха-
дисов по проблемам руководства, социальных 
отношений. Сделав это мы увидим, что имен-
но такой подход сочетается с общечеловече-
скими качествами Пророка: 

«Скажи: ―Воистину, я – такой же человек, 
как и вы. Мне внушено откровение о том, что 
ваш Бог – Бог Единственный» (Коран, 18:110). 

В одном из хадисов Пророк (да благословит 
его Аллах и приветствует) говорил: «Я такой 
же человек, как вы. Так же, как вы, я забыв-
чив. Если я что-то забуду, то напомните мне». 
Хадис повествовали имам Бухари и имам Му-
слим. 

Именно по этой причине Пророк иногда 
проводил совещания, на которых сподвижни-
ки в некоторых вопросах могли не соглашать-
ся с ним. Вспомните те события, которые 
происходили перед подписанием Худайбий-
ского мира. Если бы они считали каждое его 
слово откровением (вахй), то не возражали 

                                     
49 Имам Рази. Разработанная книга об основополага-
ющих правилах / подг. к печ. Таха Джабир ал-Алвани. 
Т. 6. С. 230. 
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бы ему, обязательно приняли бы сказанное 
им и записали это. 

Значит, становится ясным, что в основе и в 
корне всего лежит разрешенность (мубах).    
О чем ничего не было сказано в первоисточ-
никах, то является свободным для исполне-
ния. В основе слов и деяний Пророка относи-
тельно мирских дел лежало не принуждение, 
а рекомендательные предписания50. 

Во все времена проблема определения пра-
вовых решений в соответствии с современно-
стью занимала правоведов. Это была основ-
ная проблема, так как от этого зависит люд-
ская жизнь. Это, в частности, касается фикха, 
связанного с проблемой управленчества. 
Именно по большинству вопросов этой про-
блемы в Коране и хадисах ничего не говорит-
ся. 

Определяя человеческие особенности Про-
рока в хадисах предписывающего содержа-
ния, мы подчеркиваем его мирское величие. 
Пророк (да благословит его Аллах и привет-
ствует) обладал характером совершенного че-
ловека; его возвышенная человечность раз-
вивалась эволюционно и достигла совершен-

                                     
50 Как было сказано выше, мы с этим мнением в абсо-
лютном смысле не согласны. Потому что по целому 
ряду мирских дел имеются регулирующие приказы 
Пророка. Надо отметить, что религия не вторгается в 
дела, связанные с практикой. Но если в регулирова-
нии их обнаружатся крайности и отход от принципов, 
то религия станет вторгаться в эти дела. Более по-
дробно см.: Йусуф ал-Кардави. Сунна как источник 
знания и культуры. Каир: Дар аш-Шурук, 2002. С. 25–
27. – Примеч. пер. 
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ства. Ясно и то, что его обязанности не огра-
ничивались только распространением небес-
ных истин. Он также был образцом идеаль-
ных человеческих качеств. 

Да, Пророк (да благословит его Аллах и 
приветствует) обладал всеми этими общече-
ловеческими качествами. Пророк Аллаха был 
образцом наивысшей морали для тех, кто об-
ладает разумом и верой! Господь научил его 
моральным нормам. 

Один из немусульманских авторов писал: 
«Над Мухаммадом взошло солнце истории. 

Историчность его личности подтверждается 
многочисленными документами и фактами. 
Ни об одном другом Пророке, который жил 
до него, мы этого сказать не можем. Доста-
точно только одного закрепленного в письме 
и памяти Корана, который дошел до нас уси-
лиями многочисленных передатчиков (му-
таватир), для доказательства этой истины. 
Считаю, что оценка деяний и слов Пророка в 
качестве рекомендательных предписаний, ко-
торые были продуктом соответствующей об-
становки, является показателем наиболее 
правильного отношения к проблеме. Потому 
что он был милостью и спасением. Поэтому 
Коран характеризует его следующим образом: 

«К вам явился Посланник из вашей среды. 
Тяжко для него то, что вы страдаете. Он ста-
рается для вас. Он сострадателен и милосер-
ден к верующим» (Коран, 9:128)»51. 

 

                                     
51 Мухаммад Шариф Ахмад. Исламская проницатель-
ность. Амман: Дар ал-Башир, 1997. С. 45. 
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Глава 2 
ФОРМА И СОДЕРЖАНИЕ  

ОБЛАСТЕЙ ФИКХА 
(ФИКХ АЛ-МАБАНИ  

ВА ФИКХ АЛ-МААНИ) 
 
 

Когда мы говорим о содержании фикха, не 
имеем ввиду 3-ю статью кодекса «Юридиче-
ских вердиктов» относительно правовых 
(фикховских) правил. Эта статья звучит так: 
«Необходимо выводить решения о браках и 
других договорах на основе содержания и це-
лей, а не формы и слов». Здесь также не ве-
дем разговор относительно правила «Дела и 
цели», 2-й статьи того же кодекса. На самом 
деле эти два правила снимают противоречие с 
внешнего и внутреннего желания и подтвер-
ждает то, что должны браться за основу чи-
стые намерения, даже если есть проблемы в 
комментариях. Эти два правила не безраз-
лично относятся к буквальным смыслам. 
Напротив, учитывают цели и содержание, 
выведенные из материальных признаков, 
объективных критериев, форм и выражений. 

Формальный фикх является областью пра-
ва, которая довольствуется словами, словар-
ными смыслами и не соизмеряет их с реаль-
ностью и мудростью. Содержание (сущность) 
же фикха выступает с позиции реального 
применения и целей религиозных текстов, 



74 
 

духа шариата. Эта область права вначале 
ставит диагноз, а потом лечит; «излечивает» 
реальность с позиции фикха на основе целей 
шариата и религиозных текстов. 

Если формальный фикх является результа-
том производной и искусственной деятельно-
сти, сущностный фикх является научной сфе-
рой, которая приближает дух религии к ре-
альности. 

Здесь мы не демонстрируем безразличие к 
формальному фикху. Наоборот, для опреде-
ленной реальности он играет роль основ ре-
лигиозного текста при выведении решений, 
которые опираются на откровение (вахй) или 
иджтихад. И он является фикхом, регулиру-
емым религиозным фикхом для существую-
щей ситуации. Однако при изменении усло-
вий, когда ситуация принимает различные 
формы, возникают все новые проблемы, ста-
новится затруднительным применять право-
вое регулирование, основываясь на формаль-
ном фикхе. 

Известно, что в иджтихадах надежных 
правовых школ (мазхабов) отдается явный 
приоритет форме над содержанием. Другими 
словами, формальный фикх имеет в той или 
иной степени преимущество над содержани-
ем. Для определения степени искусственной 
механистичности в развитии фикха рассмот-
рим нижеследующие примеры: 

Ханафиты и шафииты разошлись относи-
тельно проблемы возможности заключения 
брака с рабынями (наложницами) теми обес-
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печенными мужчинами, которые имеют воз-
можность жениться на свободных женщинах. 
Поэтому возникает вопрос о том, разрешено 
ли (джаиз52) достаточно обеспеченному муж-
чине, имеющему возможность заключения 
брака со свободной женщиной, жениться на 
рабыне? 

Причиной этого разногласия является раз-
личное отношение к понятию условия 
(шарт), который имеется в кораническом 
айате: 

«Кто не обладает достатком, чтобы женить-
ся на верующих целомудренных женщинах, 
пусть женится на верующих девушках из чис-
ла невольниц, которыми овладели ваши дес-
ницы…» (Коран, 4:25). 

Имам Шафии считал такой брак непра-
вильным. Потому что если отрицаемо условие 
(шарт), то должна быть отрицаема и обу-
словленная (машрут) вещь. Абу Ханифа же 
считал такой брак правильным, так как тут за 
основу взято условие. Он считал, что, если не 
реализуется условие, не может существовать 
никакого шариатского решения. До тех пор, 
пока мы находимся в условиях его отсутствия, 
мы обязаны искать другой аргумент для регу-
лирования ситуации. То есть если нет условия 
(материального достатка), мы должны поду-

                                     
52 Джаиз – термин исламского права, означающий 
разрешенность любого деяния, если оно не запрещено 
в шариате. – Примеч. пер. 
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мать о другом решении. Абу Ханифа сказал 
по поводу этого вопроса следующее: 

«Решение заключается в том, что брак 
обеспеченного человека с наложницей верен 
с точки зрения общей аргументации корани-
ческого айата «…Вам дозволены все осталь-
ные женщины, если вы добиваетесь их по-
средством своего имущества, соблюдая цело-
мудрие и не распутничая…»53. Это общее пра-
вило, которое распространяется на обеспе-
ченных мужчин, которые имеют возможность 
жениться на наложницах. 

Хорошо знающий арабский язык имам 
Шафии же расценивал это условие в общем 
смысле айата как исключительный случай. 
По его мнению, общий смысл айата не пол-
ный и в нем присутствует исключение. То, о 
чем нами ведется речь, имам Шафии рас-
сматривал как исключение. По причине 
сложной формализации углублялись и еще 
более усложнялись разногласия в фикхе. Да-
же те арабы, которые были отличными зна-
токами языка, не понимали, о чем идет речь. 

Оба мазхаба учредили метод комментария, 
который опирался на формальное толкование 
(тафсир). Имам Шафии говорил, что обу-
словленная вещь (машрут) более надежна, 
даже при отсутствии условия (шарт). Со-
гласно ханафитам же, надежность обуслов-
ленного (машрут) зависит от наличия усло-
вия. В фикхе по этому поводу было высказано 

                                     
53 Коран, 4:24. 
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много различных мнений. Причина этого в 
следующем: 

«Согласно языковедам (речь идет о знато-
ках арабского языка. – Примеч. пер.), вывод в 
условном предложении выражается только в 
заключении (джаза). Условие (шарт) же 
ограничивает его согласно состоянию. Даже 
если вывод будет в виде сказуемого (накл), 
условность тоже будет такой. А если вывод 
будет «сочиненным», то и условность будет 
«сочиненной»54. Что касается полемистов, то 
они считают, что условие и вывод представ-
ляют собой единое выражение (фразу, выра-
жающую законченную мысль), которое пока-
зывает связь двух вещей друг с другом. Если 
одно будет утверждено, то и другое подтвер-
дится. Это выражение при отрицании усло-
вия не станет доказательством отрицания 
обусловленного. Как условие, так и вывод, 
являясь подлежащим и сказуемым, представ-
ляют собой части предложения. Да смилости-
вится Аллах над имамом Шафии, он разделял 
подходы языковедов, которые утверждают 

                                     
54 Сказуемые и сочиненные предложения: в арабском 
языке под сказуемыми понимаются предложения, ко-
торые можно обсудить на основании критериев лжи и 
правды. Например, «Ахмед пришел»; «Мухаммад 
возле меня»; «Мой отец худой», и в других подобных 
этим сказуемых предложениях сказанное может быть 
как ложью, так и правдой. В сочиненных же предло-
жениях невозможно установить, правду или ложь го-
ворит утверждающий. Например, «Что это»; «весна»; 
«отец» и т.д. Как можно обвинить во лжи того, кто во-
прошает: «Что это?» – Примеч. пер. 
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выражение решения в выводе (джаза аш-
шарт) и ограничительную роль условия. Со-
гласно имаму Шафии, если существует усло-
вие, «талик» (запаздывание в руководстве 
существительного глаголом; прекращение 
руководства над глаголом не с позиции логи-
ки, а с точки зрения грамматики. – Примеч. 
пер.), приводит к необходимости вывода ре-
шения. Если же условия нет, то решение не 
выводится. Раз так, то существование реше-
ния логично, его отсутствие же воображаемо. 
Условие – особое состояние, которое является 
исключением в общем. 

Абу Ханифа же склонялся к мнению второй 
стороны – «людей собственного мнения» 
(Ахл ар-Рай). Он считал, что при наличии 
условия, слово делает необходимостью при-
нятие решения. При отсутствии же его слово 
не выражает ни подтверждения, ни запрета.. 
А раз так, то при отсутствии условия отрица-
ние решения является небытием, которое ос-
новывается на отсутствии доводов утвержде-
ния. Ведь оно не является аргументацией к 
общему, чтобы ограничить его части»55. 

Причиной всех этих сложных умозаключе-
ний стал формальный фикх. Наше правовое 
наследие изобилует такими примерами. Если 
бы наши правоведы подумали о всестороннем 
мировоззрении Ислама относительно про-

                                     
55 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1. Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 146. 



79 
 

блем прав человека, упразднения рабства и 
равенства мужчин и женщин, то возникли бы 
другие виды фикха. А истину знает Аллах. 

Несмотря на грандиозность исламского 
правового фонда, который считается резуль-
татом помпезного труда надежных школ фик-
ха, наблюдаемые сегодня коренные социаль-
но-экономические, научные и экономические 
реалии современности разрушили прежний 
мир, стали причиной коренных изменений во 
внутренних и международных отношениях. 
Эти изменения в свою очередь делают необ-
ходимостью создание новой области фикха, 
который должен основываться на реальной 
борьбе. Причем он должен подпитываться не 
нереальными, формально-логическими спо-
рами, а общими принципами, человеческими 
критериями, главными религиозными ценно-
стями. 

Если мы не проявим инициативу дать при-
оритет целевому фикху над формальным, то у 
нас возникнет еще больше проблем со связью 
фикха с постоянно меняющимся миром. 
Прежде сравнения сущностного фикха со 
схожими религиозно-законническими идея-
ми мы должны коснуться проблем, с которы-
ми сталкивается формальный фикх. По при-
чине этих проблем некоторые богословы по 
методологии фикха с недоверием стали отно-
ситься к аргументам «лафзи» (буквальным, 
формальным, морфологическим). Мы здесь 
имеем в виду формальный фикх. 
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Известно, что шариат (религиозные пред-
писания) состоит из текстов, в которых со-
держатся предложения с определенным со-
держанием. Буква и форма (лафзи) является 
материалом текста и представляет собой сле-
пок на котором отражен смысл. Форма явля-
ется носителем груза содержания. Она не 
только в переносном, но и в действительном 
смысле обладает свойством символизма.         
С этой точки зрения некоторые богословы 
правовой методики (усул) начали вести об-
суждение вопроса о том, играют ли слова   
решающую роль в качестве аргумента. По по-
воду этого Рази писал: 

«Знай, что (по этому поводу) самым совест-
ливым (взглядом) является то, что смысл, 
буквальный смысл (лафзи), не является      
неоспоримым. Однако если в нем будут учте-
ны неоспоримые необходимые моменты, то 
это вопрос другой. Эти моменты либо осно-
вываются на наблюдении. Либо же дошли до 
нас в качестве неоспоримого факта (мута-
ватир). Причина этого в том, что выставле-
ние буквальных (лафзи) аргументов основы-
вается на неконкретных умозаключениях.  
Такие умозаключения выводятся на основе 
перевода, синтаксиса, замены глагола по вре-
менам, передачи преданий, эллипса (пропуск 
слова, которое легко и быстро понимается. – 
Примеч. пер.), обособления, выведения впе-
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ред и назад, замены и воображаемой проти-
воположности»56. 

Честно говоря, с точки зрения некоторых 
богословов – знатоков правовой методики 
(усул) и мутакаллимов недоверие к аргумен-
там буквализма (лафзи) является не научным 
подходом. Дело в том, что если такой аргу-
мент является ясным и достоверным религи-
озным текстом, его смысл является конкрет-
ным. Может ли кто-то подвергнуть сомнению 
смысл нижеследующего слова Аллаха: 

«Вам принадлежит половина того, что 
оставили ваши жены» (Коран, 4:12)? 

Однако и то является истиной, что на слова, 
являющиеся наивысшим божественным бла-
гом, порой переходят сомнения говорящего. 
Поэтому ему надо понять положение, состоя-
ния, обусловливающие религиозные тексты. 

Богословы, занимающиеся правовой мето-
дологией (усул), которые высказывались от-
носительно многочисленности вероятностей в 
содержании религиозных текстов, а также 
написавшие множество томов книг по иссле-
дованию слов (формы) в книгах по усулу, 
наряду с согласием с имеющими место спра-
ведливыми сомнениями, основываясь на ло-
гических вероятностях, говорили и об искус-
ственных сомнениях. Те, кто знает о прове-
денных исследованиях по темам приказов и 

                                     
56 Имам Рази. Разработанная книга об основополага-
ющих правилах / подг. к печ. Таха Джабир ал-Алвани. 
Т. 1. С. 390. 
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запретов, смыслов, общем и частном с точки 
зрения науки усул, понимают как умствен-
ную, так и практическую сложность этих ис-
следований. Здесь мы хотим поговорить о не-
которых проблемах, которые с точки зрения 
смысла создают препятствия в однозначности 
понимания религиозных текстов, делают 
необходимостью иджтихад для определения 
сути вопросов. Таким образом, правовой вер-
дикт представляет собой синтез религиозного 
текста, мышления правоведа относительно 
него и фикха. 

 
Какие смыслы выражают  

повеления и запреты? 
 
Известно, что в положительной и отрица-

тельной аргументации правового решения 
повеления и запреты составляют основу ре-
лигиозных текстов. Говоря словами Алламе 
Тафтазани: «Дом Ислама выстроен на их ос-
новании»57. Большинство правовых решений 
также закреплены на их основе. Сархаси пи-
сал: 

«Когда возвещение начинается с повеле-
ний и запретов, это самое верное. Ведь этим 
самым ставится разница между дозволенным 
(халал) и запретным (харам)». 

                                     
57 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1 Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 149. 



83 
 

Богословы спорили по поводу действитель-
ного смысла формы повеления. Например, в 
нижеследующих айатах повеление произно-
сится в смысле акта, деяния, глагола: 

- «…хотя повеление Фараона было нера-
зумным» (Коран, 11:97); 

- «…совещаются между собой о делах…» 
(Коран, 42:38); 

- «…стали бы препираться при принятии 
решения» (Коран, 8:43). 

Согласно некоторым, повеление выражает-
ся в форме «ифал» (сделай, выполни), и это 
показатель истины. Есть и такие, кто говорит 
о том, что повеление выражает обязатель-
ность (ваджиб). При этом повеление выража-
ется не действием, а словом. Нижеследующий 
хадис подтверждает это: 

«Абу Саид ал-Худри повествовал о том, что 
однажды Пророк (да благословит его Аллах и 
приветствует) совершал намаз со своими спо-
движниками. Он снял свою обувь и положил 
ее слева от себя. Увидев это, собравшиеся на 
молитву сделали то же самое. После намаза 
Пророк (да благословит его Аллах и привет-
ствует) спросил у них: ―Почему вы сняли 
обувь?‖ Они ответили ―Мы увидели, что ты 
снял обувь, и поэтому мы сделали то же 
самое‖. Пророк Аллаха сказал им: ―Джабраил 
(да будет приветствие Аллаха над ним) при-
шел ко мне и сообщил о том, что к моей обуви 
прилипла мерзость. Раз так, то, придя в ме-
четь, обратите внимание на обувь. Если вы 
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увидите, что к ним прилипла мерзость, со-
вершайте намаз с ними, только очистив их‖». 

Также сообщается, что Пророк (да благо-
словит его Аллах и приветствует) беспрерыв-
но постился. Когда его сподвижники стали 
делать то же самое, он им это запретил сло-
вами: «Никто из вас не является таким, как я. 
Ведь меня кормит и поит Господь». 

Если бы Пророк посчитал это действие 
обязательным, он бы не запретил это спо-
движникам. По этому поводу Алламе Тафта-
зани писал: 

«Имам Газали говорил, что сподвижники 
не покорялись во всех своих действиях Про-
року. Если так, то как же получается, что в 
некоторых действиях их подчинение считает-
ся правовым аргументом, а в некоторых та-
ким же аргументом является их несогласие с 
ним?»58 

Необходимо отметить, что повеление вы-
ражено в шестнадцати смыслах: 

1. Обязательности: «Совершайте намаз…» 
(Коран, 6:72). 

2. Желательности (мандуб): «…дайте им 
такое письмо…» (Коран, 24:33); 

3. Учении о морали: «Кушай спереди…» 
(хадис); 

                                     
58 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1 Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 152. 



85 
 

4. Повелении: «Но призывайте свидете-
лей, если вы заключаете торговый договор» 
(Коран, 2:282). 

Согласно Алламе Тафтазани, желательное 
(мандуб), учение о морали и повеления – это 
разные понятия. Желательное – для получе-
ния эсхатологического превосходства. Учение 
о морали и повеления связаны с исправлени-
ем традиций и мирскими интересами. Это 
подтверждает нашу мысль о том, что по пово-
ду мирских интересов хадисы носят предпи-
сывающий характер59. 

5. Рекомендательности: «…ешьте и пей-
те…» (Коран, 2:60); 

6. Угрозы: «Воистину, те, которые укло-
няются от истины в отношении Наших айа-
тов, не сокрыты от Нас. Тот, кто будет брошен 
в Огонь, лучше или тот, кто в День воскресе-
ния явится, будучи в безопасности? Посту-
пайте, как пожелаете! Он видит то, что вы со-
вершаете» (Коран, 41:40); 

7. Благосклонности: «Ешьте из того, чем 
вас наделил Аллах...» (Коран, 6:142); 

8. Почитания: «Входите сюда с миром, бу-
дучи в безопасности» (Коран, 15:46); 

9. Бессилия: «Если же вы сомневаетесь в 
том, что Мы ниспослали Нашему рабу, то со-
чините одну подобную суру…» (Коран, 2:23); 

                                     
59 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1 Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 152. 
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10. Сарказма: «…Мы сказали им: ―Будьте 
обезьянами презренными!‖» (Коран, 2:65); 

11. Оскорбления: «Вкушай, ведь ты – мо-
гущественный, благородный!» (Коран, 44:49); 

12. Отождествления: «Горите в нем! Вам 
все равно, будете вы терпеть или нет» (Коран, 
52:16); 

13. Мольбы: «…Прости меня Господи…»; 
14. Пожелания: «О, длинная ночь, не про-

яснишься ли?»; 
15. Унижения: «Когда колдуны явились, 

Муса (Моисей) сказал им: ―Бросайте то, что 
вы хотите бросить!‖» (Коран, 10:80). 

16. Сотворения: «…Он принимает решение, 
то стоит Ему сказать: ―Будь!‖ – как это сбыва-
ется» (Коран, 2:117); 

В то же время, понятие запретности ис-
пользовано в нескольких значениях. Напри-
мер: 

1. Запретности (харам): «…Не пожирайте 
лихву в многократно умноженном размере…» 
(Коран, 3:130); 

2. Нежелательности (макрух): как в слу-
чае совершения намаза на захваченном ме-
сте; 

3. Пустоты: «Не оказывай милости, чтобы 
получить большее!» (Коран, 74:6); 

4. Недружелюбности: «Не заглядывайся 
на блага, которыми Мы наделили некоторых 
из них, и не печалься о них…» (Коран, 15:88); 

5. Будущего и злодеяния: «Не извиняй-
тесь…» (Коран, 9:66); 
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6. Предписания: «…Не спрашивайте о ве-
щах, которые огорчат вас, если станут вам из-
вестны…» (Коран, 5:101); 

7. Сострадания: как в случае использова-
ние животных в целях сидения на них. 

По причине множества таких моментов не-
которые предполагали, что решение (основ-
ное правило) – это воздержание до выясне-
ния цели. Однако этот подход неверен. По 
этому поводу говорится: «Причина одна. По-
тому что целью разговора является объясне-
ние». Некоторые последователи имама Ма-
лика заявляли, что целью повеления является 
желательное и рекомендательное (мубах). 
Дело в том, что оно требует существования, 
как минимум желательности какого-то дела. 
Мнением некоторых правоведов и всех мута-
зилитов является то, что причиной повеления 
является желаемое (мандуб). Имам Шафии 
тоже подтверждал эту мысль. Большинство 
же богословов считали, что в повелении за-
ключается обязательность (ваджиб). Потому 
что это – конкретное требование. 

Мы здесь не хотим говорить о деталях 
науки методологии права (усул) относитель-
но оттенков смыслов повелений и запретов. 
Только хотим отметить, что фетвы людей, не 
имеющих понятия о правилах фикха и опыта 
практической работы, являлись причиной от-
ставания уммы. 
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Что такое общий смысл? 
 
В понятии общего есть такие проблемы, ко-

торые увеличивают предположения в смысле, 
перечеркивают ясность и точность. Правове-
ды имели разногласия по поводу того, выра-
жает ли общее нечто конкретное или выра-
жает предположительное. Имам Шафии и 
большинство богословов считали, что общее 
выражает предположительное. Они доказы-
вали это тем, что в каждом общем есть част-
ное (конкретное). Есть такое популярное вы-
ражение: «Нет такого общего в которое не 
было вкраплено частное». 

Согласно же мнению иракских богословов 
смысл общего конкретен. Они пытались дока-
зать, что общее является по смыслу ясным и 
однозначным. Если так, то согласно традици-
онному решению должна быть определена 
выражающая его форма (слово). Ясно, что со-
гласно факихам, считавшим общее выраже-
нием конкретности, то общее, в которое 
вкраплено частное, играет роль предположи-
тельного аргумента. 

Обобщение личностей не делает необходи-
мостью обобщение ситуаций, периодов вре-
мени. Например, даже если приказ Аллаха 
«убивайте многобожников»60 делает необхо-
димостью их умерщвление, это решение не 

                                     
60 Коран, 9: 5. 
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является аргументом для всех времен, ситуа-
ций, состояний61. 

Также общее в некоторых случаях выража-
ет похвалу, а в некотоых упрек. Похвала и 
упрек в арабском стихосложении означают 
преувеличение. Разъяснение общего бывает 
ограниченным и узким. Поэтому, согласно 
имаму Шафии, такое обобщение нельзя отно-
сить ко всем индивидуумам. Некоторые ша-
фииты в вопросе доказательства взимания 
закята с изделий из золота и серебра запре-
тили приводить в качестве аргумента айат: 
«...которые накапливают золото и сереб-
ро...»62. Потому что это обобщение упрека, 
нет у него никакого общего свойства63. 

Если мы изучим причины разногласий 
правоведов и подробно исследуем их воздей-
ствия, станем свидетелями безграничной ме-
лочности в формальных смыслах, умственных 
и логических вероятностях. 

После таких необходимых заметок мы хо-
тели бы провести сравнение между мусуль-
манскими законоведческими школами и об-
ластями фикха содержания. 
  

                                     
61 Конец дурных мыслей (Нихайа ас-Сул). Т. 2. С. 81; 
Украшенная книга о сложении воедино собравших 
(ал-Мухалла ал-Джамал-Джавама). Т. 1. С. 408. 
62 Коран, 9:34. 
63 Мухиббуллах ибн Абд аш-Шакур. Фаватих ар-
Рахмут: Шарх Муслим ас-Субут. Хамиш ал-Мустасфа-
ли-л ал-Газали. Т. 1. С. 283. 
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Фикх содержания и школа  
«Собственного мнения» (рай) 

 
Когда мы упоминаем понятие «фикх со-

держания», то понимаем более широкое по-
нятие из школ «Собственного мнения» (рай) 
и «Хадиса»64. 

 
а) Школа «Хадиса» 
 
Эта школа не доверяла человеческому мне-

нию, не придавала значения логическому и 
литературному содержанию религиозных 
текстов и ограничивалась лишь их формой. 

Эта школа была основана после смерти 
Пророка, в период жизни его сподвижников. 
Сообщается что, большинство сподвижников 
не выносили фетвы на основании своего 
мнения (рай) и предпочитали обходить мол-
чанием те ситуации, относительно которых не 
было однозначных религиозных текстов.        
В период жизни табиинов эту школу воз-
главлял Саид ибн ал-Мусеййиб. После него 
традиции школы в разных странах продол-
жали Амир Шаби, Суфьян Суфри, Лейс ибн 
Сад, Давуд Захири, имам Авзаи и другие. 
Шаби говорил о них: «Возьми от них то, что 

                                     
64 Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение граждан-
ских юридических текстов: сравнение мусульманского 
права с культурным правом: докторская диссертация. 
Багдад, 1981. С. 183. 
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они повествовали от Пророка, а свое мнение 
отбрось в отстойное место»65. 

Относительно выдачи фетв о проблеме, 
которая не была освещена в религиозных 
текстах, представители этой школы по тради-
ции говорили: «Не знаем». По их мнению, 
именно эти слова являлись половиной науки. 
Даже Абу Ханифа говорил в их адрес: «Пусть 
они повторят слово ―не знаю‖ два раза. Тогда 
они завершат науку». 

Эта школа еще более развилась усилиями 
имама Давуда Захири (201–270 г.х.), который 
был основоположником захиритской школы. 
Он рассматривал религиозные тексты с кон-
сервативных позиций и отрицал суждение по 
аналогии (кийас). Он не искал причинно-
следственных закономерностей и отрицал 
все, что в той или иной степени связано с вы-
ражением своего мнения. Он считал, что в 
религиозных текстах (в частности, в хадисах) 
закреплены правовые законы и нет необхо-
димости в суждении по аналогии66. 

Несомненно, Школа подчинения текстам 
(The Literal or Grammatical Approach) была со-
здана в результате уклона к следованию за 
религиозными авторитетами (таклид) в те 
ранние годы, когда тексты религиозных книг 
переходили в правовые установления. Однако 

                                     
65 Шах Валиуллах Дехлеви. Надежные аргументы Ал-
лаха. Т. 1. Каир: ал-Амириййа, 1384 г.х. С. 370. 
66 Ибн Хазм Аз-Захири. Надежные правила относи-
тельно решений. Т. 6. Каир: ал-Асима. С. 929. 
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по мере развития общества при изменении 
условий судьи, законоведы и комментаторы 
были вынуждены изучать сокрытые аспекты 
и мудрость текстов. Либо же введением пози-
тивных решений подменяли их. Французское 
право также пережило этот процесс после пе-
риода гегемонии наполеоновского законода-
тельства и раннего периода Текстовой школы. 

 
б) Школа «Мнения» (рай) 
 
Из истории исламского фикха известно,  

что некоторые великие сподвижники – Али, 
Умар, Муазз ибн Джабал, Абдуллах ибн Ма-
суд (довольство Аллаха над ними) не следова-
ли лишь за буквальными смыслами рели-
гиозных текстов и стали носителями знаме-
ни мнения (рай). После них последователями 
этого метода стали некоторые великие та-
бийины. Однако больше всего эта школа из-
вестна как школа (мазхаб) ханафитов, осно-
вателем которой был Абу Ханифа (70-150 г.) 
она основывала свой метод на суждении по 
аналогии (кийас) и выражении мнения (ра-
циональных умозаключений, иджтихада) по 
религиозным проблемам. Спустя некоторое 
время правоведы этой школы стали скло-
няться к абстрактным логическим умозаклю-
чениям и отдаляться от реалий учений фикха. 
Этим самым их школа стала «обрастать» не-
реальными гипотезами и была названа оце-
ночным или «показным» фикхом. 
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Потом на историческую сцену пришел 
имам Шафии. Он придал школе «Мнения» 
практический характер, который основывал-
ся на реальности. Этим самым имам Шафии 
соединил обе школы и учредил новую область 
фикха, который основывался на стабильных 
научных основах. 

Как видим, сущностный фикх не подобен 
школе Хадиса. Они являются противоречи-
выми учреждениями. Однако в некоторых 
вопросах иджтихада содержательная школа 
приближается к методам школы Хадиса, как, 
например, по проблеме истихсана (апроба-
ции) и «масалих ал-мурсала». На мой взгляд, 
истихсан является заключением муджтахи-
да. Потому что он принимает и воспринимает 
определенные решения, которые выводятся 
из чувства справедливости67. Ибн Рушд ска-
зал об истихсане следующее: «Во многих 
случаях истихсан склоняется к общим инте-
ресам и справедливости». 

«Масалих ал-Мурсала» же является соот-
ветствующим представлением применения 
решения, которое, в пределах основных целей 
религии, соединяет его с принципом «отра-
зить вред, привлечь пользу». Однако несмот-
ря на то, что школа близка к формальному 
фикху, она все же обращала внимание не на 
форму, а на суть; предпочитала рационализм 

                                     
67 Мухаммед Шариф Ахмед. Понятие естественного 
закона с точки зрения мусульман: сравнительный 
анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 1974. С. 174. 
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на основе методов истихсана, маслаха и 
кийаса; приближалась к содержательному 
фикху. Несмотря на это, сущностный фикх 
более широкая и охватная область. Потому 
что эта область фикха обращает внимание на 
внутренний смысл, содержащуюся в них муд-
рость и дух текстов, для того чтобы открыть 
ворота иджтихада соответственно реальной 
обстановке, если нет по этому поводу подхо-
дящего религиозного текста. Однако это не 
означает того, что сущностный фикх не учи-
тывает формальный фикх. Ведь, как было ра-
нее сказано, формальный фикх играет суще-
ственную роль в изучении сущности и духа 
текстов. Также не представляется целесооб-
разным искать отчуждения в этих двух шко-
лах. Однако является истиной и то, что любой 
текст теряет свой формальный смысл по мере 
отдаления от своего времени, перемены места 
и условий. Этим самым его историческая 
ценность заменяется целью и сущностью.       
А если так, то факихи должны искать и нахо-
дить мудрость в текстах. Каждый раз с обнов-
лением законодательства искусство коммен-
тария должно активизироваться, тексты 
должны толковаться. 

По мере временнóго отдаления от того или 
принятия иного законоустановления, по мере 
изменения ситуации факихи задумываются, 
обращаются к толкованию или же историче-
ским понятиям в толковании религиозных 
текстов с целью применить все это по мере 
протекающих в обществе изменений. 
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Что бы там ни было, нельзя изолировать 
тексты по отношению к существующему месту 
и времени. Ознакомление с условиями их по-
явления дает возможность извлечения из них 
мудрости, прояснения характера их формы. 

Это совершенно не противоречит следую-
щему положению науки усул: «Урок должен 
быть извлечен не из частных причин, а из 
общих смыслов». Правда, это правило не во 
всех случаях себя оправдывает, но в опреде-
ленных условиях шариат его подтверждает. 
По сути, общий смысл создает проблемы с 
определением истинного руководства. По 
этой причине среди богословов науки усул 
распространено такое выражение: «Нет тако-
го общего, чтобы в нем не было частного 
(конкретного)». По этому вопросу существует 
разногласие между правоведами, богослова-
ми науки усул и мутакаллимами. Тафтазани 
писал, что, согласно ашаритам, в ситуациях 
общего содержания правило такое: воздер-
жаться от принятия решения до тех пор, пока 
не будет найден конкретный и общий аргу-
мент. 

Согласно же подавляющему большинству 
богословов, нужно доказать решение во всех 
частных случаях, связанных с ним. 

Иракские богословы и богословы последу-
ющих времен по вопросу связи частных     
случаев с правовым решением выдвигали 
условием очевидность, а факихи и мутакал-
лимы – предположение68. 
  

                                     
68 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1. Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г. х. С. 37. 
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Понятия «фикха содержания»  
и «фикха целей» 

 
Содержательный (или сущностный) фикх 

не является нововведением (бида), он берет 
свое начало от целевого фикха, который воз-
ник во времена правления Праведных хали-
фов. В книгах по истории исламского законо-
дательства представлены иджтихады халифа 
Умара, связанные с целевым фикхом. Напри-
мер, он лишил «муаллафа ал-кулуб» выде-
лявшегося им до этого закята, несмотря на 
то, что на это было повеление Корана; 

«Пожертвования предназначены для ни-
щих и бедных, для тех, кто занимается их 
сбором и распределением, и для тех, чьи 
сердца хотят завоевать, для выкупа ра-
бов, для должников, для расходов на пути 
Аллаха и для путников. Таково предписание 
Аллаха. Воистину, Аллах – Знающий, Муд-
рый» (Коран, 9:60) (Выделение авт.). 

Халиф Умар не держался за внешний 
смысл этого айата и учитывал условия, при 
которых он был ниспослан, и то, почему при 
тех условиях был ниспослан этот айат. Спра-
ведливый халиф посчитал, что в новом обще-
стве нет необходимости согревать сердца но-
вообращенных мусульман закятом. Ведь в то 
время уже исламская религия утвердилась в 
обществе, установилось мусульманское госу-
дарство. Ранее именно для этой цели давался 
закят новообращенным – чтобы их сердца 
согрелись Исламом. А это означает, что фикх 
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должен основываться не на форме, а на смыс-
ле и цели. 

Еще одним примером приоритета целевого 
фикха над формальным, который проводили 
Праведные халифы, является проблема отру-
бания рук ворам в голодные времена. Дело в 
том, что эти халифы хорошо понимали, что 
целью этого айата является обеспечение 
здорового климата в обществе. В голодные 
годы из-за угрозы голода некоторые люди из 
нужды были вынуждены воровать. Если бы 
каждому из них за это отрубали бы руки, то 
получилась бы огромная армия инвалидов, 
что создало бы проблемы в обществе. Очень 
жаль, что параллельно с ростом почтения к 
хадисам целевой фикх постепенно утратил 
свое значение. Известно, что почтение к ха-
дисам сопровождается их собиранием, запи-
сыванием, критикой передатчиков. В то вре-
мя, как сам Пророк (да благословит его Аллах 
и приветствует) запретил это делать и его 
сподвижники не были склонны к этому. 

Почтение к хадисам, возможно, является 
попыткой оправдания содержательного фик-
ха. Мусульмане поняли, что запись хадисов 
не угрожает смешением Сунны с айатами 
Корана. Вместе с этим люди начали прояв-
лять интерес к получению религиозных зна-
ний; была необходимость создания новых об-
ластей науки; возникли исследовательские 
методы, основывающиеся на формальном 
фикхе. Появились такие науки, как синтаксис, 
морфология, риторика. Мусульмане стали со-
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здавать произведения, толковать религиоз-
ные тексты, выносить решения, вводить 
научные и методологические правила в 
смыслы текстов. Мы тут имеем в виду науку 
об основах фикха (усул ал-фикх). 

Также мусульмане с использованием пра-
вил арабской риторики и методов стилисти-
ческой науки изучали чудотворность прозы и 
стихосложения Корана. Мусульмане, основы-
ваясь на таких литературных средствах, осно-
вательно изучили религиозные тексты, про-
анализировали содержащиеся в них слова и 
значения и высказали определенные версии 
и гипотезы, обозначили логику арабского 
языка и лингвистических правил. Согласно 
этому даже каждое слово религиозного текста 
является особенным. Есть разногласия и по 
поводу вопроса о решении частного. Это раз-
ногласие сыграло большую роль в развитии 
формального фикха. Именно это разногласие 
по вопросу о подчинении частного общему 
стало причиной конфликта между богосло-
вами. Каждый подход имеет свою аргумента-
цию. Одной из них является то, что слова в 
религиозных текстах носят общий смысл и не 
несут в себе частного. По поводу статуса об-
щего существуют конкретные и гипотетиче-
ские виды решений; а также различные мне-
ния, выраженные вокруг понятия «таваг-
гуф» (временная или постоянная отмена ре-
шения). Правовые книги содержат все эти 
мысли. Примерами являются книги Тафтаза-
ни «ат-Талвих», Фахраддина Рази «ал-
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Махсул», Шаукани «Иршад ал-Фахул», Суб-
ки «Джам ал-Джавама». 

Помимо этого, одним из таких мнений яв-
ляется содержание в словах религиозных тек-
стов, в одних случаях, истинных смыслов, а в 
других – гипотетических. 

Другой вероятностью является содержание 
истинного смысла в слове. То есть в сущности 
слова лежит истинный смысл. Другой веро-
ятностью является иносказательный смысл 
слова, который проявляется в необходимых 
ситуациях. Также общие смыслы некоторых 
религиозных текстов, неопределенность цели, 
явность смыслов и их открытость для толко-
вания порождают ряд разногласий. Спор-
ность понятий религиозных текстов, выра-
жающих отрицание и подтверждение, разно-
гласие по поводу ясности их смыслов (смысл 
выражений айатов и хадисов, указание на 
что-то, утверждение чего-то необходимым), 
создает еще целый ряд конфликтов. 

По всем этим проблемам в результате мно-
гочисленных исследований сформировалось 
огромное наследие фикха. Большая часть это-
го наследия основывается не на содержании и 
цели религиозных текстов, а на их формаль-
ной структуре. 

В то же время правда и в том, что все эти 
исследования обогатили исламский фикх. 
Так, когда факих ищет правовое решение в 
пределах формального фикха по любому воз-
можному случаю, он его с легкостью находит 
в книгах. Такое не встречается в англо-
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саксонских, латино-романских и китайских 
законодательных сборниках. 

Возможно, что именно по причине такого 
грандиозного правового наследия мусуль-
мане не считали необходимым искать в рели-
гиозных текстах смыслы и цели. Все это 
наследие было нацелено на то, чтобы му-
сульмане обращали внимание не на общий 
смысл текстов (который составляет основу 
религиозного текста), а на их лингвистиче-
ские особенности и методы. В правовых ком-
ментариях необходимо коснуться двух вопро-
сов: 

Первый. Способность к точной логическо-
правовой аргументации была для мусульман 
рациональным удовольствием, умственным 
наслаждением. В обществе, в частности в сре-
де неарабских народов, эта способность была 
критерием для того, чтобы считаться фа-
кихом и муджтахидом. А это в свою очередь 
побуждало людей из разных стран покорять 
большие расстояния для обучения наукам. За 
получением знаний люди устремлялись из 
Самарканда в Багдад и Фас, из Андалуса в 
Багдад, Бухару, Дамаск, Эрбиль, Мосул. 

В возникновении сложной обстановки в 
фикхе не исключено и воздействие известных 
правовых источников. Примером этого явля-
ются сотни таких книг, как «Тохфа ал-
Мохтадж фи-л-Фикх аш-Шафии» Ибн Хад-
жара, «ал-Хидайа фи-л-Фикх ал-ханафи». 
Стиль этих книг очень сложный. Они напол-
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нены сложными терминами, выражениями, 
похожими на загадки. 

Второй. Смысловой фикх не является об-
ластью, связанной с морально воспитатель-
ными вопросами, проблемами служения.        
В таких вопросах достаточно довольствовать-
ся внешними смыслами текстов, а их содер-
жание надо рассматривать сквозь призму 
формального фикха. Фикх содержания зани-
мается политикой (управленчеством), разви-
вающимся обществом, устойчивыми измене-
ниями. Факихи, которые обладают правом 
принятия политических решений, управляют 
обществом, прежде всего должны знать эту 
область фикха. 

Известно, что факихи с давних пор были 
отдалены от управления государством. По-
этому они отдавали приоритет формальному 
фикху. Они в основном занимались религи-
озными текстами и отдалились от реалий об-
щества. А это означает, что факихи в целом 
перечеркнули понятие целевого фикха. Мы 
видим, что они в некоторых иджтихадах 
склонялись к фикху содержания. Как было 
упомянуто выше, применение ими «истихса-
на», «масалих ал-мурсала» и «кийаса» пока-
зывает, что они учитывали эти проблемы. 
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Фикх содержания и Школа  
подчинения текстам (The Literal  

or Grammatical Approach) 
 
Несмотря на то, что эти две области при-

ближены друг к другу, герменевтика и глосса-
торство соответствовали представленному 
школой «мнения» (рай) формальному фикху, 
а не методам захиритов. Известно, что глосса-
торство стало известно как метод после напо-
леоновской кодификации (1804 г.)69. Право-
ведам этот акт настолько понравился, что они 
объявили наполеоновскую кодификацию 
неприкосновенной и относились к ней как к 
священному тексту. Они считали, что какими 
бы ни были требования постоянно обновля-
ющегося мира, эта кодификация в состоянии 
решить любую новую правовую проблему70. 
Французский правовед Де Мо Ломп с гордо-
стью говорил, что раздумывал поэтапно над 
(религиозным или правовым) текстом, и лег-
ко приходит к законному выводу: «Мой девиз 
и убеждение: текст прежде всего». 

Однако со временем стали меньше обра-
щать внимание на буквальные смыслы тек-
стов. При необходимости глоссаторы (ком-
ментаторы) начали придавать буквальному 
содержанию текстов приблизительные смыс-

                                     
69 Введение в систему существующих законов. – При-
меч. пер. 
70 Абд ал-Хайй Хиджази. Введение в науки о Законе. 
Кувейт: ал-Кувейт, 1973. Т. 1. С. 563. 
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лы. Затем одна группа глоссаторов объявила, 
что, если общественные интересы потребуют, 
можно придать текстам вероятностный 
смысл71. В этом случае глоссаторская школа 
приближается к фикху содержания, отдаля-
ясь от формального фикха и учения о грамма-
тическом глоссаторстве. 

Также истинно то, что сакрализация зако-
нодательных текстов подобна традиционному 
методу комментариев религиозных или пози-
тивистских текстов. Сакрализация законовед-
ческих текстов – явление не новое. Это логи-
ческий метод познания при определении за-
конодательного решения. Этот познаватель-
ный метод в свою очередь делает упор на 
необходимости почтения к тексту, сопровож-
дается появлением на свет сборников зако-
нов. В периоды распространения римского 
права законоведы считали искусство коммен-
тария видом деятельности изучающего корни 
слов и их смыслы законоведа по части того, 
что он хочет сказать. Кроме того, это вид 
комментария, основанного на использовании 
логических форм аналогий (сравнений). 

Несмотря на малое количество законода-
тельных текстов, такой комментарий был не 
чуждым для английского права. Английский 
правовед Алан писал: 

                                     
71 Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение гражданских 
юридических текстов: сравнение мусульманского пра-
ва с культурным правом: докторская диссертация. 
Багдад, 1981. С. 170. 
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«Одним из правил, полезных в коммента-
рии закона, является то, что письмо должно 
оставаться в пределах синтаксического ком-
ментария и традиционного смысла, при усло-
вии того, что все это не противоречит наме-
рению законодателя»72. 

 
Фикх содержания и социологизм 

 
Согласно социологизму, который был ос-

нован в Германии Савьени и И.Г. Фихте, со-
весть народа или дух нации должен быть 
единственным источником закона. Это явля-
ется основной идеей этого учения73. То есть 
тексты закона должны зависеть от развития и 
социальной среды. Также, для соответствия 
времени, эти тексты нужно прикрепить к 
мышлению того, от кого они исходят. Поэто-
му законы (или тексты законов) должны быть 
прокомментированы в соответствии с требо-
ваниями общественной среды. Одним из тех, 
кто подтверждал эту мысль, был французский 
законовед Сали. Он обобщил свое учение из-
вестным изречением: «Посредством граждан-
ской кодификации к гражданскому кодифи-
цированию!» 

То есть комментарий начинается с текстов, 
но не ограничивается ими. Наоборот, в соот-

                                     
72 Там же. Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение 
гражданских юридических текстов: сравнение му-
сульманского права с культурным правом: докторская 
диссертация. Багдад, 1981. С. 170. 
73 Там же. 
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ветствии с прогрессивными потребностями, 
превосходит их74. 

Действительно, фикх содержания регули-
рует тексты (эти тексты отличаются от кон-
кретных законодательных текстов), которые 
охватывают общие правила и критерии, а 
также цивилизации, которые не поддаются 
регулированию текстов. Фикх содержания 
определяет основную цель, содержание и вы-
ражает отношение к постоянно меняющейся 
реальности с этой позиции. Даже если в нем 
есть несогласие с некоторыми мыслями исто-
рического учения о текстах, в большинстве 
случаев говорит «да» изложенной выше кон-
цепции Сали: «Посредством гражданской ко-
дификации – к гражданскому кодифициро-
ванию!» 

Ведь фикх содержания исследует истинный 
смысл правовых и религиозных текстов с по-
зиции их цели и духа. 

 
Формальный фикх,  

морфологический комментарий  
и поверхностное разъяснение 

 
На первый взгляд кажется, что формаль-

ный фикх – это буквальный комментарий; 
буквальный же комментарий – это поверх-
ностное разъяснение; эти три вида коммента-
рия являются противоположными для ком-

                                     
74 Самир Танагу. Теория общего закона. Александрия, 
1974. С. 753. 
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ментария (фикха) содержания. Разъясним эти 
понятия по одному: 

1. Как было ранее сказано, формальный 
фикх является областью, которая ограничи-
вается словами текста, их морфологическими, 
словарными и логическими смыслами и но-
сит более широкий смысл, чем простой бук-
вальный и морфологический комментарий. 

2. Морфологический комментарий явля-
ется соответствующим пониманием предло-
жений, выражений и слов в соответствии с 
законами языка. Общее правило состоит в 
том, что комментарий основывается на бук-
вализме до тех пор, пока не возникнет некая 
причина, которая изменит до противополож-
ного это состояние. То есть текст является 
слепком и формой целей и желаний его авто-
ра, который его посредством доводит до нас 
свою мысль. Например, в известной пьесе 
Шекспира о торговце ружьями Порция (со-
стоятельный наследник) для лишения 
надежды Шейлока (состоятельного иудея) 
использует буквальный комментарий. 

Морфологический комментарий является 
противоположностью логическому коммен-
тарию. Как было сказано выше, формальный 
фикх соединяет в себе логический и морфоло-
гический комментарий. 

3. Поверхностное разъяснение ограничи-
вает широкую семантику слов. Иногда текст 
имеет более широкий смысл, нежели пресле-
дуемые автором цели. Несмотря на это, чело-
век, который комментирует текст, доволь-
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ствуется только тем, что имел в виду автор за-
кона, отдает приоритет поверхностному разъ-
яснению75. Поэтому говорят: «Морфологиче-
ский комментарий – более широкое понятие, 
нежели поверхностное разъяснение». 

В некоторых случаях упоминают и другие 
три вида: 

а) буквальный комментарий, который до-
вольствуется буквальным смыслом текста; 

б) поверхностный комментарий, который 
отдаляется от буквального значения и при-
ближается к тому, что имел в виду говоря-
щий; 

в) всесторонний комментарий, который от-
дален от буквального смысла и основан на 
аналогии76. 

Если так, то формальный фикх, как в бук-
вальном, так и понимаемом в приведенном 
выше смысле, подобен поверхностному ком-
ментарию. А фикх содержания является более 
широкой областью, даже если близок к все-
стороннему комментарию. 
  

                                     
75 Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение гражданских 
юридических текстов: сравнение мусульманского пра-
ва с культурным правом: докторская диссертация. 
Багдад, 1981. С. 242. 
76 Ахмад Салама. Введение в закон. Каир, 1947. С. 216; 
Сулейман Маркос. Введение науку о Законе. 1957.      
С. 244. 
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Фикх содержания  
и объемлющий комментарий 

 
Профессор Маркос считает, что поверх-

ностный комментарий является комментари-
ем, который привносит ясность в пожелания 
автора закона77. Во всестороннем коммента-
рии не только уточняется смысл выражений, 
но и проводится сокрытое сравнение либо же 
выводится решение из общих принципов. 
Сказанное по поводу этого вида комментария 
нельзя распространять на тексты по уголов-
ному праву. Согласно Маркусу, логический 
комментарий отличается от всестороннего, 
буквального и поверхностного комментариев. 
Действительно, в терминах нет сомнений. По 
этому пункту формальный фикх подобен по-
верхностному комментарию, а фикх содержа-
ния всестороннему фикху. Фикх содержания 
является областью права, в целом основыва-
ющейся на духе, содержании, цели религиоз-
ного текста и мудрости цели закона. Это по-
нятие в праве позитивных законов является 
близким понятием к виду аналогии, которое 
называется «правовая аналогия». Правовая 
аналогия является аналогией, применяемой к 
случаям, которые не описаны в хадисах. То 
есть если даже есть тексты по поводу принци-
пов закона и сущности правовой системы, то 
все равно может не быть содержащих частные 

                                     
77 Сулейман Маркос. Введение науку о Законе. 1957.   
С. 342. 
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случаи текстов. А раз так, то если нетрадици-
онные случаи, по сути, будут подобны тради-
ционным случаям и если не будет никакого 
текста, который не будет выражать отноше-
ние к ним, решение выносится на основе ана-
логии. Это правило сохраняется и относи-
тельно случаев, когда общая идея выводится 
из существующих текстов. Речь идет об общих 
идеях, способных играть основную роль для 
других законов, которые подобны тому, что 
имел в виду автор закона. Это основывается 
на конкретных религиозных текстах и похоже 
на правовые упражнения, подразумевающие 
вынесение решений на основе кийаса для по-
добных случаев. 

Под аналогией подразумевается в том чис-
ле и открытие идей, которые лежат в содер-
жании текстов закона. Это нужно для опреде-
ления общих принципов правовой системы. 
Таким образом можно получить возможность 
прийти к заключениям, которые проистекают 
из этих принципов78. 
  

                                     
78 Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение гражданских 
юридических текстов: сравнение мусульманского пра-
ва с культурным правом: докторская диссертация. 
Багдад, 1981. С. 307. 
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Фикх содержания и соответствие фикха 
реальности с точки зрения мудрости 

 
Английский правовед И. Бентам в своей 

книге «Основы законодательства»79 привел 
следующий пример относительно соответ-
ствия текста реальности: был принят соответ-
ствующий закон о народе страны, в которой 
было много случаев убийств. В этом законе 
был пункт о том, что, кто прольет кровь на 
улице, относительно того должен быть выне-
сен смертный приговор. Однажды произошел 
следующий случай. Проходящий по улице 
хирург увидел человека, который потерял со-
знание. Он привел его в себя путем выпуска 
крови из вен. Его привели к судье. Если бы 
был применен этот закон, то хирурга должны 
были казнить, ведь он пролил кровь на улице 
(согласно формальному праву и буквально-
морфологическому комментарию). Но если 
бы судья подошел к делу с мудростью и захо-
тел привести текст в соответствие с реально-
стью, как того требует фикх содержания, то-
гда текст закона не был бы применен. Потому 
что он предназначен для преступника, а не 
для того, кто спас жизнь человеку путем пус-
кания крови. 

По этой причине мы видим, что фикх со-
держания в решении сложных проблем пред-
ставляет соответствующие варианты. Фор-

                                     
79 Бентам И. Основы законодательства / пер. Ахмеда 
Фатхи Заглула. Каир: Амирия, 1409. С. 161. 
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мальный фикх же превращает умму в залож-
ника старого мышления, не дает возможно-
сти для соответствия культурному развитию. 
Фикх содержания же дает возможность для 
совместного существования в обстановке по-
коя и дружбы в международной сфере. Фикх 
содержания подтверждает, что исламская ре-
лигия обладает достаточными ресурсами для 
того, чтобы воспитывать людей и общества, 
благоустраивать землю. Одним из тех, кто 
разделял это мнение, был тунисский факих 
Тахир ибн Ашур, который хотел видеть целе-
вой фикх на месте науки усул. Но надо отме-
тить, что фикх содержания не должен быть 
индивидуальным методом, существует необ-
ходимость создания Международной акаде-
мии фикха. Она должна основываться не на 
устремлениях мазхаба и субъективных жела-
ниях, а на соответствии целям шариата. 

Каждому, кто размышляет о будущем ис-
ламского фикха, известно, что многие извест-
ные факихи в выдаваемых фетвах относи-
тельно социальных проблем не соблюдают 
требований фикха содержания. Например, 
брак мисйар80 по форме верен, однако по со-
держанию нет. А лучше знает Аллах. 

                                     
80 Мисйар – распространенный в последние десятиле-
тия вид брака в арабских и других мусульманских 
странах, который соответствует всем требованиям 
шариата (согласие родителей, участие опекуна и 
свидетелей). Однако как муж, так и жена идут на 
определенные уступки друг другу. Например, жена 
соглашается, чтобы муж не обеспечивал ее, а муж со-



112 
 

Фикх содержания,  
интересы и разум 

 
Как точно высказал эту мысль Ибн Ашур: 
«Религия призывает человека судить об 

общих интересах и не определила конкрет-
ные формы этих интересов для людей. 
Напротив, человеку дан разум, чтобы он сам 
определил их. Далее религия требует, чтобы 
сын человеческий осознал интересы, опреде-
ленные разумом. То есть как только человек 
осознает интересы, он начинает их применять 
и вести себя в соответствии с их сутью. По су-
ти, это необходимость, установленная рели-
гией в определении интересов, которые воз-
никают как следствие рационального рассуж-
дения или практики. Также это является од-
ним из наивысших превосходств Ислама в 
отношении к человеку, так как эта религия 
представляет собой единство рационального 
познания с откровением (вахй)»81. 

Это означает, что: «Мышление каждого че-
ловека, который истинно подчиняется проро-
честву, для удовлетворения отдельных инте-
ресов соучаствует в даче определения универ-
сальной сущности пророчества». 

Имам аш-Шатиби, который по достоинству 
оценивал роль мышления в вопросе боже-

                                                                        
глашается, чтобы жена работала, оставалась, где по-
желает, и т.д. – Примеч. пер. 
81 Ибн Ашур. Исламские исследования. Тунис: ад-Дар 
ал-Ислами. С. 20. 
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ственной преемственности, в книге «ал-
Мувафагат» описал Ислам следующим     
образом: «Исламская религия возвышает 
своих последователей на высокие вершины, 
как в этом мире, так и в мире ином. Даже    
если нет физического присутствия Пророка, 
оно проявляется всегда». 

Иджтихад, который считается основой 
вечности исламского шариата, также во 
многих случаях является рациональной дея-
тельностью, силлогистическим умозаключе-
нием. Он нужен для того, чтобы прояснились 
цели религии, определились интересы, смыс-
лы религиозных текстов и правил, установи-
лась справедливость и истина в новых ситуа-
циях… Исламская религия открыла для своих 
последователей врата научного суждения, 
призвала человеческий разум к размышле-
ниям и новаторству. Нижеследующий кора-
нический айат подтверждает это: 

«…Прислушайтесь же к назиданию, о обла-
дающие зрением!» (Коран, 59:2). 

По этой причине муджтахиды, выводили 
решения по вопросам, не освещенным в Ко-
ране и Сунне. Исследования показывают, что 
при этом они учитывали цели шариата и 
общественные интересы. С точки зрения зна-
чения общих интересов я бы хотел коснуться 
сказанного по этому поводу в книгах усул. 

При глубоком изучении религиозных ре-
шений можно увидеть, что их причиной были 
именно общие интересы. Общие интересы – 
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это отражение вреда и принесение пользы 
людям. 

Богословы науки усул говорили82: 
«Каждое религиозное решение должно со-

держать соответствующее содержание. Имен-
но это содержание должно подтверждать это 
решение. Этих содержаний три: 

а) Содержание, которое принимается ша-
риатом и представляется им выражениями 
«соответствует, подходит». 

б) Содержание, отвергаемое шариатом. 
Примером этого является сдача позиций вра-
гу. С первого взгляда сдача представляется в 
качестве общего интереса. На самом же деле 
она заставляет нас забыть о более важном ин-
тересе, каким является защита бытия уммы. 

в) Содержание, которое не отвергается и не 
принимается шариатом. Это и называется 
«масалих ал-мурсала». 

Мне думается, что это является прямым 
или косвенным методологическим делением, 
которое различает между собой виды интере-
сов с точки зрения подтверждения и отрица-
ния. Нет сомнения в том, что интерес, проти-
воположный целям шариата, должен быть 
отвергнут. Другие же интересы приемлемы. 
Они либо определяются на основе ясных ре-
лигиозных текстов, либо известными мето-
дами, либо же выводятся из основных целей 
шариата и общего смысла религиозных тек-
стов. 

                                     
82 Имам Шатиби. Ал-Итисам. Т.2. С. 113. 
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Для того чтобы цели совпадали с шариа-
том, нужно соблюдать следующее: 

1. Ислам является такой универсальной 
системой, которой пользуется каждый му-
сульманин в убеждениях, вере, служении, ин-
дивидуальной и общественной жизни. 

Для того чтобы узнать отношение Ислама к 
какой-либо проблеме, разум должен выбрать 
себе путь, которым является аргументация. 
Знание аргумента делает необходимым зна-
комство с другими вещами. 

2. Если мы глубоко изучим Коран, обра-
тимся проницательным взором к Сунне, то 
станем свидетелями одной истины: не рели-
гия заточает жизни мусульман в кандалы и 
закрывает двери изменениям времени! Она 
говорит «нет» ограниченности мышления и 
открывает объятия широкому кругозору, все-
сторонней деятельности, для того чтобы мы 
обратили творческий взгляд на существую-
щий мир, получили пользу от всех сторон 
жизни. Ислам не ограничил человеческую 
жизнь необходимыми указаниями и запрета-
ми, расширил область дозволенного для об-
легчения жизни людей как благо для них: 

«Он – Тот, Кто сотворил для вас все, что на 
земле…» (Коран, 2:29). 

Извечное правило заключается в том, что в 
сущности вещей содержится дозволитель-
ность. Запретное же является исключением. 

3. Религиозные тексты регулировали от-
дельные проблемы, касающиеся решений по 
практическим действиям (например, по про-



116 
 

блемам семейных отношений), только и толь-
ко с позиции стабильности и в большинстве 
случаев ограничивались общими правилами. 
На самом деле в религиозных текстах суще-
ствуют предписания, стимулирующие идж-
тихад. 

По этой причине богословы в каждом во-
просе основывались на Коране и Сунне, вы-
водили решения из них; учредили религиоз-
ные правила на основе основательных иссле-
дований целей шариата. Их труды в этой об-
ласти дали эффект, и в результате появилась 
область религиозного права под названием 
«усул». Именно благодаря этой науке му-
сульмане смогли овладеть методом исследо-
вания фикха и методом разъяснения религи-
озных текстов. 

4. Религиозно-правовое решение должно 
четко строиться на аргументах, его смысл 
должен быть ясным. То есть оно с позиции 
смысла и надежности должно опираться на 
конкретные религиозные тексты. Следование 
этим текстам должно быть необходимостью. 
Если они есть, то нельзя проводить иджти-
хад. 

Если же нет конкретного религиозного тек-
ста, на основе смысла, выраженного «илла» 
(причиной), разыскиваются другие подобные 
тексты. «Илла» разъясняет нам общие инте-
ресы, которые поставил целью Законодатель 
(Шаре), при вынесении решений. Это отра-
жение вреда и принесение пользы. Значит, в 
этом положении кийас (суждение по анало-
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гии) выступает как аргумент, который следует 
из смысла религиозного текста. 

Точно так же отнесение не имеющего места 
разговора (маскут анх) к тому, о чем был 
разговор (масус), играет роль причины кийа-
са. Когда мы говорим о причине, имеем в ви-
ду в том числе основной принцип, который 
часто представляется как доказательство фа-
киха, но на самом деле представляет его ин-
тересы. В это время он не ссылается на прин-
цип «отношения частного к частному». Из-
вестно, что это правило в методологии фикха 
называется «масалих ал-мурсала». 

Не входя в противоречия богословов по по-
воду подробностей терминов и форм, под 
обобщением науки усул подразумевается 
именно это. 

Согласно богословам науки усул причины, 
делающие необходимостью религиозные ре-
шения, должны быть соответствующими. То 
есть если причина отражает вред и приносит 
пользу, то это соответствующая причина. 

Тафтазани, который обобщил сказанное до 
него богословами, писал: 

«Согласно джумхуру (подавляющему 
большинству богословов) формальное подо-
бие не может быть свойством причины. 
Наоборот, причина должна носить разумный 
смысл, содержание, которое соответствует 
решению. Причина также должна быть соот-
ветствующей формой для свидетельства, ко-
торое должно соответствовать разумности 
свидетеля, его совершеннолетию, принад-
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лежности Исламу и свободе. Наконец, причи-
на с точки зрения отмены запретов религии 
должна быть справедливой. Значит, нечто, 
считаемое причиной решения, является под-
ходящим соответствию и справедливым по 
воздействию. Если аргумент не соответствует 
вышеизложенным условиям, он не может  
играть роль причины решения. Дело не кон-
чается соответствием. Согласно ханафитам 
причина должна обладать и определенной 
силой воздействия. Шафииты же в качестве 
дополнительного условия выдвигают необхо-
димость представляемости причины… 

Те, кто подтверждает соблюдение свойства 
соответствия, разделяются на две группы. Со-
гласно первой следование соответственному 
должно соответствовать основам религии. То 
есть причина (илла) должна совпадать с ша-
риатскими законами и не приводить к проти-
воречиям. Мы тут имеем в виду самоотвод 
причины в связи с несоответствием ее рели-
гиозному тексту или иджме. Например, гово-
рится: не относится закят к коням (самцам). 
Если так, то соответственно религиозному 
правилу о равенстве самцов (коней) и самок 
(лошадей) закят не должен взиматься и с 
лошадей»83. 

Свойства, делающие причины причиной, 
можно разделить на нижеследующие виды: 

                                     
83 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
Мухаммед Абу Сабих и сыновья, 1367 г.х. С. 69. 
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1. Действующее свойство. Это свойство 
в религии считается основным превосход-
ством решения. Аллах повелел: 

«Испытывайте сирот, пока они не достиг-
нут брачного возраста. Если обнаружите в них 
зрелый разум, то отдавайте им их имущество. 
Не пожирайте его, излишествуя, в спешке, 
пока они не вырастут…» (Коран, 4:6). 

Финансовое попечительство для лиц, не до-
стигших совершеннолетия, верно только для 
опекунов. 

2. Действующее и приемлемое свой-
ство. Это такое свойство, которое не содер-
жит в себе религиозного аргумента о своей 
надежности с точки зрения причины реше-
ния. Но согласно религиозному аргументу 
(айат, хадис, иджма): 

а) либо это свойство характеризует причи-
ну других решений, которые относятся к раз-
ряду какого-то решения; 

б) либо другое свойство, подобное этому, 
характеризует причину одного и того же ре-
шения; 

в) либо же другое свойство, подобное это-
му, определяет причину другого решения, ко-
торое подобно одному и тому же решению. 

То есть определение причины должно со-
ответствовать методу определения причины в 
религии. В правовых книгах по этому поводу 
имеется подробная информация. 

3. Позволительное и приемлемое 
свойство. Согласно этому свойству относи-
тельно надежности причины или ее несоот-
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ветствия истине не существует какого-то ар-
гумента. Однако для того, чтобы выносить 
правовое решение на основе причины с таким 
свойством, должен быть учтен соответствую-
щий общим принципам религии интерес, ко-
торый называется «масалих ал-мурсала». 
Например, собрание Корана в одну книгу, 
сбор хадисов, выпуск денег, индустриализа-
ция страны, установление налогов и т.д. – из 
этой категории. 

Имам Байдави писал в книге «Метод пра-
вил к ―Комментарию Аснави‖» (Минхадж ал-
Усул фи Шарх ал-Аснави): 

Так же, как в стане неверных (кяфиров), ко-
торые напали на мусульман и окружили их, 
если приведенный аргумент полноценный и 
необходимый, то он из разряда позволитель-
ного и приемлемого. А если нет, то это не счи-
тается как «масалих ал-мурсала». Согласно 
имаму Малику, ограничение интереса невер-
но, так как если считать надежными одно-
родные интересы, то это делает необходимым 
это же для других интересов. Сподвижники 
тоже хорошо понимали понятие интересов»84. 

Если повеления шариата будут служить 
интересам человека и отдалять от них вред, 
тогда религиозные повеления являются пре-
творяющими в жизнь цели, сущность шари-
ата и обеспечивающими интересы. 

                                     
84 Имам ал-Байдави. Метод правил к «Комментарию 
Аснави» (ал-Минхадж ал-Усул фи шарх ал-Аснави). 
Т. 4. С. 375. 
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Однако непродуманное открытие врат ин-
тересов может повредить, так как открывшие 
их не обладают достаточными знаниями в 
фикхе и религии в целом. Это означает, что, 
говоря «интересы», мы подразумеваем соот-
ветствие основам шариата, общим целям 
религии и ее духу. Такой интерес требует ле-
гитимного облегчения жизненного пути как 
человека, так и общества. 

Значит, истинный интерес это тот, кото-
рый соответствует сущности и основам шари-
ата. С этой точки зрения исламский фикх 
должен основываться на передовых иджти-
хадах, быть эффективным во все времена, для 
того чтобы мусульмане проводили религиоз-
ную политику в интересах личности и обще-
ства. Но только в рамках основных принци-
пов Ислама! 
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Глава 3 
ИСЛАМСКАЯ ПОЛИТИЧЕСКАЯ 

МЫСЛЬ 
 
 

Мы желаем, чтобы наша книга содержала в 
себе все виды знания, которые раскрывают 
всесторонность, гуманизм, толерантность 
(ведь именно толерантность является главной 
особенностью Ислама) исламского фикха. 
Некоторые люди могут утверждать, что нуж-
но изучить глубины какой-то темы, изучить 
ее подробности. Без этого собрание в одной 
книге других тем неправомерно. Однако мы 
думаем по-другому и хотим, чтобы наша кни-
га собрала все плоды из каждого сада знаний, 
осветила различные стороны Ислама, кото-
рые стимулировали общечеловеческий про-
гресс, при этом избегая какой-либо тенден-
циозности. 

Также надо отметить, что данная книга не 
является соответствующей стилю богословов 
науки усул, так как они предпочитают писать 
в своих книгах по одной тематике. По их мне-
нию, тот, кто хочет изучить многое, должен 
уцепиться за одну тему и изучить ее всесто-
ронне. А остальное выводить из нее. 

Но мы так не считаем. Наша книга не по-
свящается одной теме. Здесь собраны раз-
личные темы, которые объединены единой 
целью. Наша цель состоит в том, чтобы пока-
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зать гармоничность религии во имя даль-
нейшей жизни, которая сформируется в рам-
ках ее общих основ и принципов. 

 
Исламская мысль и ее особенности 
 
а) Что такое мысль? 
 
Мысль является свойственной человеку 

особенностью и лежит в основе начальной 
ступени знания. Она также является началом 
деятельности. Согласно некоторым мута-
каллимам мысль является первоначальной 
ступенью на пути постижения Аллаха. Во 
многих айатах Корана имеет место обраще-
ние к людям для того, чтобы они использова-
ли свой разум и мыслили: 

- «Воистину, в этом – знамения для людей 
разумеющих» (Коран, 13:4); 

- «Неужели вы не поразмыслите?» (Коран, 
6:50). 

Если мысль (разум, познание) является 
первоначальной ступенью знания (науки), то-
гда у знания есть как необходимые, так и тео-
ретические виды. К необходимому знанию 
относятся проблемы, связанные с совестью и 
чувствами (то есть умозаключение не лежит в 
основе этого вида знания). Теоретическое же 
знание (наука) связано только с разумной де-
ятельностью, воспроизводится посредством 
мысли. Это является наблюдением известно-
го в приобретении неизвестного. 
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б) Что такое исламский фикх?85 
 
По сути, знание едино: оно представляет 

собой умственно-рациональную деятельность 
по получению новой информации познава-
тельными и научно-логическими средствами. 
Речь идет об не религиозно-догматической и 
откровеннической (вахй) информации. Что 
же касается повелений иджтихада, то это 
продукт человеческого разума, понимания – 
фикха, который является размышлением, 
мыслью, аргументацией. Если так, то мы 
должны сказать, что исламская мысль, опи-
рающаяся на ниспосланные откровения, 
принципы, аксиомы, является человеческим 
продуктом, который ставит целью получение 
знаний относительно мира, человека и обще-
ства. 

 
в) Особенности исламской мысли 
 
1. Основывается на вере, единобожии 

(таухид) и известных необходимых аксио-
мах. 

2. Ссылается на основополагающие прин-
ципы и основы Ислама. 

3. Ограничивается общим форматом Ис-
лама. То есть не выходит за рамки мудрости, 
милосердия, справедливости, чистых побуж-
дений. 

                                     
85 Мухаммад Шариф Ахмад. Исламская проницатель-
ность. Амман: Дар ал-Башир, 1997. С. 54. 
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В сферу исламской мысли вовлечены мно-
гие области, которые являются объектом ис-
следований различных наук. Например, к 
ним относятся наука о мудрости, калам, мо-
раль, право и т.д. 

В частности, калам, в пределах научных ка-
тегорий, исламская мысль ищет рациональ-
ный ответ на проблемы веры, убеждений, бо-
жественной воли, исследует вопросы челове-
ческой свободы и предопределенности. 

В фикхе же идея иджтихада выступает в 
качестве решения постоянно меняющихся 
жизненных проблем. 

Имам Газали писал: 
«Размышления (мысль, познание) могут 

быть характерными для деяний, которые свя-
заны или не связаны с религией»86. 

Связанные с ней политические, экономиче-
ские и социальные проблемы, вопросы мысли 
и культурного диалога делают необходимо-
стью исламский взгляд на изменения совре-
менной жизни. 

Что же касается ответов на разумные во-
просы относительно исламской толерантно-
сти и основных гуманистических принципов, 
мы можем показать нижеследующие приме-
ры: 

1. Каким должно быть отношение к опи-
рающимся на западную мысль социально-
экономическим институтам? 

                                     
86 Абу Хамид ал-Газали. Воскрешение наук о вере 
(Ихйа улум ад-дин). Бейрут: Дар ал-Джил. Т. 4. С. 46. 
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2. Каким должно быть отношение к орга-
низациям и документам международных ор-
ганизаций, которые поддерживают мир на 
международном уровне? 

3. Каким должно быть отношение к граж-
данским понятиям, которые обеспечивают 
гражданское равенство в различных обла-
стях? 

4. В какой форме должно быть выражено 
отношение к правам человека в рамках Меж-
дународной Декларации Прав Человека. 

5. Каким должно быть отношение к демо-
кратии, правам человека и свободам? 

6. Каким должно быть отношение к плю-
рализму и терпимости в отношении других? 

 
Понятие политической  

системы в Исламе 
 
С религиозной и точки зрения фикха со-

вершенно ясно, что политика не формирует 
Ислам, не участвует в регулировании и 
укреплении веры человека. Без политики му-
сульманство и вера человека все равно суще-
ствуют. Политика по сути не похожа на такие 
понятия, как свидетельство веры (шахада), 
намаз, закят, религиозные лозунги, а также 
на поведение и внешние атрибуты, которые 
формируют идентичность мусульман, отли-
чают их от других людей. Под политикой 
подразумевается светская деятельность, кото-
рая проистекает из социальных отношений, 
общественно-политических условий, между-
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народных связей, личностей, обществ. Точно 
так же, как невозможно формирование лич-
ности вне общества, точно так же, если не бу-
дет политических режимов, которые защи-
щают порядок, уравновешивают желания, 
государства не смогут развиваться. А это зна-
чит, что политика является необходимой по-
требностью жизни. 

Исламские учения о безопасности общества 
не могут быть осуществлены без наличия го-
сударства и правительства. 

Вначале найдем ответ на вопрос: «Что та-
кое система?» – а затем займемся проблемой 
политической системы в Исламе. 

 
Сущность политической системы 

 
На протяжении истории было дано много 

определений системы. Суть большинства из 
них сводится к тому, что система – это внут-
ренний порядок законов, которые регулиру-
ются определенной идеей. Примерами явля-
ются имущественная и брачная системы. 

Слово «политика» происходит от греческо-
го слова «политикос» и означает «город», так 
как у греков города часто были государства-
ми. Согласно традиционному определению, 
политика это все, связанное с управлением 
государством, регулированием его внешних 
связей. Слово «политика» также употребля-
ется в значении общих дел. 

Можно дать такое определение политиче-
ской науке – политологии: политология это 
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наука об управлении государством, о регули-
ровании принципов, на которых основывает-
ся государство, по отношению к гражданам 
или в отношении с другими государствами87. 
Есть и такое определение: «Политология это 
наука, изучающая власть, а также порядки, 
законы, регулирующие средства управле-
ния»88. 

 
Сущность политической  

системы Ислама 
 
В этой главе мы будем вести речь об ислам-

ской политической системе, которая в связи с 
тем, что она основывается на конкретных ре-
лигиозных постулатах, отличается от других 
политических систем. 

Хорошо знакомым с исламским фикхом 
известно, что Ислам является всесторонней 
(универсальной) религией и представляет со-
бой систему, которая объединяет в себе мате-
риальные, духовные, индивидуальные, кол-
лективные, политические и религиозные ас-
пекты. Так же, как Ислам является религией 
духовности и служения, точно так же он явля-
ется социально-политической религией. По-
литическая сторона Ислама не должна рас-
сматриваться в отрыве от духовной стороны. 

                                     
87 Ширзад ан-Наджар. Соображения относительно 
сравнительных политических систем. Эрбиль: изда-
ние университета Салахаддина. С. 6. 
88 Мухаммед Фарук ан-Набахан. Властная система в 
Исламе. С. 18. 
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Несмотря на то, что политический формат 
Ислама конкретно не определен, он регули-
руется на основе общих и универсальных кри-
териев: справедливости, совета, правдивости. 
Потому что каждое деяние мусульманина, в 
том числе политическое, совершается ради 
довольства Аллаха. 

В общем смысле политика – светская дея-
тельность. Светской деятельности же свой-
ственны изменения в соответствии с шариа-
том. Исламская религия не определила для 
политики конкретные форматы, напротив, 
ограничилась рядом общих принципов. Эти 
принципы, можно сказать, приняты в зако-
нодательных системах всех народов. Облада-
тели власти, издатели законов, управленцы, 
основываясь на этих принципах, учреждают 
соответствующие правила для каждого вре-
мени и места. 

Исламская религия отпустила конкретные 
проблемы относительно политической систе-
мы на усмотрение самого человека во имя ин-
тересов и развития обществ. Согласно Исламу 
общественность в соответствии с временным 
периодом и здоровыми традициями может 
сама определить эти конкретные проблемы. 
Например, один из пунктов с первого взгляда 
представлялся как унизительный, а следова-
тельно, противоречащий Исламу. Речь идет 
об условии возвращения из Медины обратно 
в Мекку вынужденных переселенцев, которые 
спаслись тут от преследования язычников 
(один из пунктов Худайбийского мирного до-
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говора между Пророком Мухаммадом и мек-
канскими язычниками). С первого взгляда 
это представлялось противоречащим рели-
гии. Однако после подписания мирного дого-
вора мусульмане победили в противостоянии. 

Другими словами, Ислам – это религия по-
литики. Он показал, что политико-
религиозной обязанностью мусульман явля-
ется держаться за религию, быть справедли-
выми, творить добро, обладать высокой мо-
ралью. Политика также является форматом, 
определяющим отношение правителя с под-
чиненными, мусульман с немусульманами. 
Правитель (судья, президент, глава и т.д.) 
должен быть справедлив в политике. Спра-
ведливость обладает несколькими формами, 
которые меняются в зависимости от характе-
ра переменчивого мира. Они соединяют в се-
бе все классические и современные демокра-
тические формы. То есть такие, которые 
утверждают справедливость во имя отдель-
ных личностей и обществ и дают твердые    
гарантии стабильности и счастья. Основное 
требование, которое выдвигает исламская си-
стема, являющаяся политическим и культур-
ным образцом, это быть правдивым при ис-
полнении политико-административных обя-
занностей. 

Что же касается общих критериев, которые 
содержатся в Коране, мы их можем считать 
категориями, которые регулируют соответ-
ствующую Исламу политическую форму.        
К ним относятся: 
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1. Справедливость. 
2. Совещательность. 
3. Оберегание вещи, отданной на хране-

ние. 
4. Соблюдение. 
5. Защита души и религии, и всегда быть 

готовым к этому. 
6. Четкое следование всем договорам и 

официальным заявлениям. 
7. Мирное сосуществование с теми, кто не 

вынашивает планов раздора и нападения. 
8. Несовершение агрессии и т.д. 
Все это дает возможность обеспечения ис-

ламской политической системой на междуна-
родном уровне мира и стабильности. 

Неопровержимо и то, что обязанностью 
Ислама является ознакомление людей с 
Творцом, регулирование их морали и поступ-
ков89. В то же время Ислам не обязывает 
насильственно принять халифаты, королев-
ства и другие политические системы и не 
ограничивает мусульман догматически за-
стывшими схемами. 

По этой причине ни в Коране, ни в досто-
верной Сунне мы не встречаем религиозных 

                                     
89 Даже если в вопросах ознакомления людей с Твор-
цом, в деле регулирования их морали и поступков не 
будет необходимости в государственных структурах, 
тем не менее для более системной деятельности, при-
менения исламских ценностей во внешней и внутрен-
ней политике нельзя отвлекать внимание от пробле-
мы государственной твердости, что является высшей 
руководящей структурой. – Примеч. пер. 
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текстов, которые бы указывали, какой должен 
быть правовой формат исламской политиче-
ской системы. То есть вопрос о том, какой 
должна быть политическая система: халифа-
том, республикой, королевством, демократи-
ей, не определен в религиозных текстах. Так-
же в религиозных текстах не встречается об-
щих правил относительно особых проблем, 
относящихся к политической системе, счита-
ющихся темой исследования современного 
конституционно-политического права, и фор-
мам международных отношений, как, напри-
мер, справедливость, верность, сбережение 
доверенной вещи. По этому поводу обратим 
внимание на нижеследующие айаты: 

- «…Пока они верны вам, вы также будьте 
верны им…» (Коран, 9:7); 

- «Если они склоняются к миру, ты тоже 
склоняйся к миру и уповай на Аллаха…» (Ко-
ран, 8:61). 

Что бы там ни было, отсутствие в Исламе 
подробностей по вопросу о политике, в отли-
чие от вопросов, связанных с соблюдением 
чистоты, не говорит о том, что стиль опреде-
ления и представления его является не точ-
ным. Ни в коем случае! Наоборот, это означа-
ет, что шариат не ввел политическую систе-
му мусульман в какие-то готовые неизменные 
формы; отпустил на усмотрение мусульман 
определение ее форм, которые меняются в 
зависимости от ситуации от века к веку. Ис-
ламская политическая система, являющаяся 
общечеловеческой, не отличается от других 
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политических систем. Эта система должна ос-
новываться на вере для защиты Ислама и 
уммы, держаться обеими руками за принцип 
справедливости и известные общие принци-
пы. 

Согласно мнению многих людей, нет в Ис-
ламе политики, а в политике – Ислама. Но 
некоторые считают, что политика – это рели-
гиозная деятельность. То есть вне религиоз-
ных текстов, либо основывающегося на них 
иджтихада, либо же принципа верховенства 
религии не существует политики. Эти люди 
считают, что политика подобна таким рели-
гиозным актам, как намаз или пост. То есть 
ее нормы, порядки берут начало из шариата. 

Это также означает то, что политическая 
система в Исламе имела постоянную истори-
ческую модель; политическая власть ограни-
чивалась одним сословием: в ней нет места 
волеизъявлению подданных, коллективному 
управленческому мышлению. С этой точки 
зрения она отличается от прогрессивных и 
непрогрессивных человеческих политических 
систем. 

Верно и то, что среди некоторых мусульман 
распространено мнение, что цели Ислама 
чуть ли не полностью ограничиваются поли-
тикой. Они отделяют свою духовную природу 
от религиозного ритуала в интересах полити-
ки, склоняются к жестокой борьбе против тех, 
кто с ними не соглашается. Отдаление цели 
религии от истинной сущности, привитие 
чувства ненависти и мести к наделенным 
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правом защищать народ может дать только 
отрицательные результаты. Другая же группа 
людей считает Ислам лишь религией для ис-
поведания в мечетях. 

Реальностью является и то, что по отноше-
нию к другим в исламском мировоззрении 
содержится страх того, что религия пострада-
ет от нашествия материальной культуры! Ес-
ли так, то исламское убеждение, мысль и мо-
раль должны играть роль барьера, преградить 
путь к материальной привязанности для му-
сульман, чтобы они не отдалялись от рели-
гии. На самом деле это эмоциональный и да-
лекий от рациональности подход, который не 
соответствует сущности Ислама. Потому что 
одной из основных особенностей исламского 
фикха является то, что он уважительно отно-
сится к позиции других, даже в их личном 
мнении в рациональных вопросах. Известно, 
что при отсутствии четких данных из религи-
озных текстов по какой-то проблеме широко 
открываются врата иджтихада с учетом муд-
рости и общественного интереса. Сюда отно-
сятся политические вопросы и проблемы 
управления обществами. 

Мы тут не хотим говорить о плюрализме 
фикха. Об этом достаточно много говорится в 
энциклопедии фикха. Здесь нас интересует 
только политика и различные мнения отно-
сительно вопроса ее места в Исламе. 
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Место политики в Исламе 
 
Возникает вопрос о том, обусловлена ли 

политика религиозными текстами в Исламе? 
Каким должно быть отношение не к текстам 
фикха, а к рациональной политике, которую 
проводит основывающаяся на конституции 
людская власть, опирающаяся на интересы 
государства или существующие законы? Либо 
же каковым должно быть наше отношение к 
политике, которая не опирается на религиоз-
ные тексты, но в то же время не противоречит 
общим постулатам Ислама? 

Прежде определения соответствующих 
подходов к исламским целям надо сказать, 
что противоречия между фикхом и вероиспо-
веданием в основном являются формальными 
(лафзи). То есть определение настоящей сути 
слов Законодателя стало предметом расхож-
дений. Интересно, в религиозных текстах 
слова употребляются в прямом или перенос-
ном смыслах? Может, их надо понимать в 
словарном смысле? Но может быть, необхо-
димо толкование? Они носят общий или 
частный характер? 

Все эти вопросы и вызвали разногласия, 
которые были даже по поводу основополага-
ющих терминов, как, например, по поводу 
терминов «вера» (иман) и «неверие» (куфр). 
К примеру, вера – это подтверждение. Со-
гласно мнению одних, подтверждение долж-
но основываться на аргументах. Разногласие 
существует и по поводу того, каким именно 
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образом должна реализовываться вера. Со-
гласно этому подходу, вера – это ее формули-
ровка, высказанная словами. Другие же счи-
тают, что вера должна быть как сформулиро-
вана словами, так и подтверждена сердцем. 
Есть и такие, кто считает, что вера должна 
быть сформулирована словами, подтвержде-
на сердцем и подтверждена практическим 
исполнением основ религии. Как мы видим, 
вокруг количества элементов, которые необ-
ходимы для выявления веры, развернулись 
споры. 

Здесь мы не хотим говорить о вышеупомя-
нутых важных терминах. Но говорим о том, 
что по причине таких формальных расхожде-
ний люди объявлялись верующими и невер-
ными. Обязанности власти, свойственные ей 
понятия (халифат, эмират, баййа, власть фа-
киха и т.д.) не остались в стороне от этих спо-
ров. 

Возможно, ханбалитский правовед Алламе 
Ибн Агиль в разговоре с другим правоведом 
дал истинное определение политики. Так, тот 
человек сказал ему: 

- Политика – это только и только то, что 
соответствует шариату. 

Ибн Агиль ему ответил: 
- Политика это то, отчего люди отдаляются 

от порчи и приближаются к исправлению. 
Если бы Пророк не сделал этого, ему не было 
бы ниспослано откровение. 

Потом он добавил: 
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- Если под словами «политика – это только 
и только то, что соответствует шариату» ты 
подразумеваешь непротиворечие политики 
шариату, то ты прав. Но если ты подразуме-
ваешь то, что политика – это нечто, не выхо-
дящее за рамки шариата, то ты ошибаешься, 
так как это равносильно утверждению о гре-
ховности сподвижников. Разве Праведные 
халифы не делали того, чего нет в шариате? 

Но если дело обстоит так, то до каких пор 
простирается граница политики, по поводу 
которой выражено отношение в шариате? 

С точностью известно, что политика не яв-
ляется проблемой веры и убеждений челове-
ка. Она не является также неотъемлемой ча-
стью религии. Политика лишь проблема, свя-
занная с людскими проблемами и отношени-
ями внутри страны и за рубежом. Это свет-
ское дело и общественный интерес. Пророк 
(да благословит его Аллах и приветствует) дал 
своей умме (сподвижникам) право распоря-
жаться мирскими делами так, как они счита-
ют нужным следующими словами: «Вы луч-
ше знаете мирские дела»90. 

                                     
90 Было бы неверным, основываясь на этом хадисе, 
отрицать установленные религией критерии относи-
тельно регулирования мирских дел. Правда, Ислам 
отпустил на усмотрение людей проблемы техническо-
го характера, для которых требуется практика. Однако 
для недопущения впадания людей в крайности в этих 
проблемах установил общие правила: например, в  
таких вопросах, как недопустимость запретного (ха-
рам) или ущемления прав других людей. (Для полу-
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Совершенно правильно понимающий ре-
лигию Ибн Каййим следующим образом вы-
сказал мысли относительно исламского фик-
ха, которые могут быть восприняты в каче-
стве основы для мусульманской конституции: 

«Шариат построен на основе интересов 
власти и рабов. В целом шариат – это спра-
ведливость, милость, интересы, мудрость. Та-
кие явления, как смена справедливости на не-
справедливость, милосердия на жестокость, 
мудрости на глупость, не от шариата. Даже 
если это происходит по трактовке, то все рав-
но повеление по этому поводу одинаковое. 
Шариат является справедливостью для     
рабов Аллаха, милостью для творений.      
Шариат – это тень Аллаха на земле. Боже-
ственная мудрость, которая является аргу-
ментом для бытия Аллаха и путеводности его 
послания, правдива и ясна… мы не говорим, 
что справедливая политика противоречит 
шариату. Наоборот, она является его частью, 
одной из его дверей. С точки зрения терми-
нологии называется политикой. В противном 
случае она была бы названа справедливостью, 
что является частью религии»91. 

                                                                        
чения дополнительной информации по поводу при-
чины высказывания Пророком этого хадиса см.: Йу-
суф ал-Кардави. Сунна как источник знания и куль-
туры. Каир: Дар аш-Шурук, 2002. С. 14, 20–21. – При-
меч. пер. 
91 Ибн ал-Каййим. Алам ал-Муваккаин. Т. 3. С. 27. 
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Сказанное подтверждает и то, что богосло-
вы классифицировали некоторые айаты Ко-
рана относительно различных областей ис-
ламского законодательства. Сюда относятся 
такие области, как уголовное, гражданско-
конституциональное, политическое, эконо-
мическое и некоторые другие области права. 
Количество айатов по ним даже не превы-
шает двухсот. А айатов по темам политики и 
политической системы, можно сказать, почти 
не существует. А имеющиеся содержат в себе 
общие черты соответствующих умме и рели-
гиозной политике моральных критериев. Эти 
айаты не призывают защищать общество ка-
кой-то политической системой, властью или 
политической моделью правления. 

Форма власти и формат управления явля-
ется проблемой, обусловленной культурным 
мышлением уммы и интересами. Речь идет 
об интересах, которые основаны на милосер-
дии и милости и представляют собой совет 
(шура), где участвуют члены всех обществ.     
В исламском обществе все люди должны быть 
равны. В истинно мусульманском обществе 
стремятся жить все. 

Мы считаем, что Ислам является боже-
ственно-методологическим форматом, кото-
рый упорядочивает в индивидуальном и кол-
лективном порядке поверхность Земли. Стол-
пы этого метода находятся в Коране, жизне-
описании Пророка (Сира) и мудрости. Поли-
тика же – это явление, связанное с мудро-
стью, которая предписывает человеку рабо-



140 
 

тать своей головой. Политика также рассмат-
ривается в пределах описанных в Коране об-
щих принципов справедливости и искренней 
правды. Именно по этой причине не встреча-
ется коранических айатов, которые отража-
ют смысл политики, в известном для нас 
формате, для современного времени. Опи-
санные же в книгах повеления по сущности 
власти, а также представленное в рамках пра-
ва понятие имамата являются продуктами 
иджтихада. Все это было применено в про-
шедшие века в рамках исламских принципов. 

Что же касается ограничения политики 
рамками божественных текстов, то, как ска-
зал Ибн ал-Каййим, это не только обвинение 
сподвижников во лжи, но и сведение на нет 
политико-экономических интересов и скло-
нение уммы к самоубийству. 

Я еще раз заявляю, что Ислам является по-
рядком жизни, после которой следует жизнь 
эсхатологическая (ахира). Да, Ислам это бо-
жественная система, которая постоянно об-
ращает внимание человека на сущность бы-
тия и Творца. Ислам показывает пути богопо-
знания, посредством которых он стремится к 
довольству Аллаха в эсхатологическом буду-
щем. Также Ислам является моральной и по-
веденческой системой; он объясняет пути 
действия, которые приносят пользу человеку, 
семье, обществу. 

Ислам это вероисповедание, обрядность, 
принципы. Целью во всем этом является до-
ведение человека до счастья, как в этом мире, 
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так и в эсхатологическом. В Исламе нет идеа-
листических элементов, которые не могли 
быть отработаны на практике. В Исламе не-
которые элементы – сущностные, некоторые 
из них сочетаются с духовностью человека. 
Другие же необходимы для благоденствия 
индивида и общества. Эти элементы не опро-
вергаются умом и сущностью. Согласно Ис-
ламу, так же как полезные блага природы 
оберегают тело, точно так же уверенность, 
надежда и покой являются пищей для души. 
Благоденствие же является элементом, кото-
рый оберегает общество от зла и приводит его 
к добру. Для устойчивости такой надежной 
системы в охваченном раздором и ненави-
стью человеческом обществе нужен защит-
ный социальный институт, то есть государ-
ство. А раз так, то как ум, так и религия, под-
тверждают необходимость наличия государ-
ства. В источниках, которые содержат пове-
ления относительно власти, и книгах по ка-
ламу есть религиозно-логические мысли от-
носительно реализации этой цели. Но мы их 
касаться не будем. В то же время не надо за-
бывать такое изречение: «Обязательно все то, 
что делает обязательное обязательным» (Ма 
ла йатимну ал-ваджиб илла бих, фа хува 
ваджиб)92. Исламская система не идеали-

                                     
92 То есть необходимо для использования все то, что 
не наносит вред статусу обязательного в качестве обя-
зательного и обеспечивает его. Но это не надо пони-
мать в смысле возможности исполнения запретных 
деяний. Ибо совершение обязательного действия за-
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стична, опирается на религию. Те, кто читал 
жизнеописание нашего Пророка (да благо-
словит его Аллах и приветствует), знают, что 
он повелевал, осуждал, назначал наместни-
ков, готовил армии, собирал деньги и распре-
делял их. 

В Исламе религия не является отделенной 
от социальной жизни человека и общества. 
Это только на Западе утверждается обратное 
по причине того, что Церковь управляла все-
ми сторонами жизни, концентрировала в 
своих руках политику. В конце концов власть 
выступающей против любого прогрессивного 
шага Церкви подошла к концу, и после этого 
был принят принцип отделения религии от 
государственных дел. Мы выражаем свою 
обеспокоенность тем, что эта практика может 
повториться и в политических системах, 
находящихся в лоне исламского мировоззре-
ния. Речь идет о таких системах, которые со-
вершили больше преступлений, чем Церковь, 
совершившая преступления против христиан 
и христианства. Примером является Ислам-
ский эмират Муллы Умара в Афганистане, ко-
торый довел людей до инертности в деле со-
хранения свободы и выступает против любого 
изменения в социальной жизни. 

Мы уже говорили о том, что согласно Ис-
ламу политика является необходимым обще-
ственным явлением. Как религия Ислам яв-

                                                                        
претными средствами наносит ему порчу. – Примеч. 
ред. 
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ляется откровением, святым, абсолютным, 
которому следуют мусульмане. Но другое де-
ло рассматривать Ислам и в качестве государ-
ственной системы; ни в Коране, ни в Сунне 
нет никакой открытой информации о формах 
государства, подробностях политики. Как и 
другие, я не считаю, что формой мусульман-
ского государства должно быть нечто, подоб-
ное Мединскому государству, Праведному ха-
лифату, Омейадскому султанату, государству 
Фатимидов или стране Муллы Умара. Также я 
не считаю, что для реализации Ислама и со-
ответствия его характеру в таком государстве 
должны быть применены все принципы и 
примеры религии. Не сомневаюсь, что стра-
ны, объединенные в рамках Организации Ис-
ламской Конференции, уважающие ислам-
скую догматику, преследующие интересы му-
сульман, создающие условия для призыва на 
молитву и проведения религиозных праздни-
ков, соблюдающие большинством населения 
религиозные ритуалы, являются мусульман-
скими, несмотря на то, что они не следуют 
призывам некоторых религиозных движений 
(по части власти, полного применения шари-
ата) и имеют некоторые проблемы в своем 
устройстве (с точки зрения религиозности). 
Полагаю, что не является препятствием для 
того, чтобы считать общества таких стран му-
сульманскими, даже если в них есть нечести-
вость, аморальность, запретное. Также не 
считаю, что наличие в таких странах банков-
ского процента и общечеловеческих принци-
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пов может серьезно повредить их «исламско-
сти», если только там не отрицаются осново-
полагающие принципы исламской религии.  
В этом вопросе я всегда ссылаюсь на слова 
выдающегося историка и толкователя Ибн 
Джарира ат-Табари. Он писал: 

«В Египте группа людей пришла к Абдулле 
ибн Умару. Они сказали ему: ―Мы видим, что 
многие повеления из Корана не исполняются 
многими людьми. Хотим об этом сказать ха-
лифу‖. После этого они с Абдуллой ибн Ума-
ром поехали в Медину и встретились с хали-
фом, который прежде всего спросил у них о 
цели их приезда. Абдулла ибн Умар сказал: 
―О повелитель правоверных, ко мне пришла 
группа людей. Они спросили меня: «Мы ви-
дим, что в возвышенной и чистой Книге Ал-
лаха есть определенные повеления. Но им 
никто не повинуется. Хотим это довести до 
халифа»‖. Умар, который был справедливым 
халифом, который был справедливым прави-
телем, сразу понял политические предпочте-
ния этих людей. Он сказал ему: ―Собери их 
всех в одно место‖. После того, как Абдулла 
собрал их, халиф спросил одного из них: 

- Заклинаю тебя Аллахом и Исламом, ска-
жи правду, ты прочитал весь Коран полно-
стью? 

Тот человек сказал: 
- Да. 
На это Умар задал еще один вопрос: 
Соблюдаешь ли ты все, что тебе повелева-

ется в Коране? 
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Тот ответил: 
- Нет. 
Халиф снова спросил: 
- Соблюдал ли ты все заповеди Корана сво-

ми деяниями, намерениями и словами? 
После этого он задал этот вопрос им всем 

по очереди. Потом сказал: ―Пусть умрет Умар, 
о моя мать! Вы хотите, чтобы Умар привел к 
тому, чтобы люди выступили против Книги 
Аллаха? Разве наш Господь не учил нас тому, 
что у каждого из нас есть свои грехи?‖ Потом 
он прочитал этот айат Корана: 

―Если вы будете избегать больших грехов 
из того, что вам запрещено, то Мы простим 
ваши злодеяния и введем вас в почтенный 
вход‖93. 

Потом он обратился к тем людям: 
- Знают ли жители Медины о том, что вы 

сказали? 
Они ответили: 
- Нет, они не знают. 
Халиф сказал: 
- Если бы они узнали об этом, они бы нака-

зали вас для того, чтобы для других было 
уроком»94. 

Халиф Умар, будучи мудрым человеком, 
понял опасность, которая таилась в ошибоч-
ных мыслях этих фанатиков и задушил экс-
тремизм в колыбели. Однако это же самое по-
вторилось в период правления халифа Усма-

                                     
93 Коран, 4:31. 
94 Ибн Джарир ат-Табари. Тафсир. Т. 5. С. 29. 
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на, привело к его гибели и создало большую 
напряженность и хаос в государстве. До наше-
го времени мусульмане пожинают плоды тех 
событий. Пусть Аллах убережет нас от всех 
подобных интриг! 

Мусульманское государство должно стре-
миться к применению всех принципов и уче-
ний Ислама. Мусульмане же должны стре-
миться обязательно соблюдать все повеления 
и запреты Аллаха. Однако так же, как помимо 
Пророка все люди ошибаются, состоящее из 
этих людей мусульманское государство также 
несвободно от промахов, и это естественно. 
Кроме того, совершенный грех не выводит 
мусульманина из религии. Точно так же дело 
обстоит и с государством. Даже если в нем 
есть очевидные промахи в применении рели-
гиозных установок, не исполняются все бук-
вальные предписания, все равно все это не 
означает, что оно выходит из формата му-
сульманского. За исключением хариджитов, 
никто из мусульманских правоведов не объ-
являл неверными тех, кто совершал большие 
грехи и нарушал предписания религии. Мы 
хотим на этом месте привести в качестве под-
тверждения этого айаты Корана, в которых 
говорится о безграничной милости Аллаха к 
своим рабам: 

«Писание в наследие тем из Наших рабов, 
которых Мы избрали. Среди них есть такие, 
которые несправедливы к самим себе, уме-
ренные и опережающие других в добрых де-
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лах с дозволения Аллаха. Это и есть большая 
милость» (Коран, 35:32). 

Известно, что эсхатологической каре под-
вергнется не государство, а личность, так как 
каждый человек отвечает за свои поступки. 
Государство не подвергнется мучениям в мо-
гиле. В айате говорится: 

«Каждый из них явится к Нему в День вос-
кресения в одиночестве» (Коран, 19:95). 

 
Источники исламской  
политической системы 

 
Исламская политическая система основы-

вается на особых правилах, которые регули-
руют форму исламской власти государства, 
определяют управленческие его институты 
для того, чтобы все это проявляло всесторон-
нюю заботу о мусульманах на основе общих 
принципов религии и высших целей уммы. 

Если мы рассмотрим эту систему с точки 
зрения мусульманского наследия, то увидим, 
что принятые современные термины по части 
политических систем заимствованы из грече-
ской философии. Однако исследовавшие про-
блемы лидерства и политики мусульманские 
правоведы в этих вопросах не обращались к 
наследию греческих философов. В то же вре-
мя известно, что знатоки калама и мусуль-
манские философы этим наследием обильно 
пользовались. Отсюда следует, что исламская 
политическая система имеет специфические 
особенности, она в корне отличается от пози-



148 
 

тивных учений. Однако проблема, с которой 
мы сталкиваемся при определении терминов 
исламской политической системы в этих ис-
точниках, состоит в том, что у нас в руках нет 
никакого конкретного документа из катего-
рии конкретных источников, который мог 
описать политическую систему. Самой же 
большой проблемой является то, что ислам-
ская история еще с самого раннего периода 
(начиная с Омейадов) была свидетельницей 
различных форм власти, которые ограничи-
вали мусульманскую политическую систему. 
В них наблюдались различные заблуждения и 
отклонения, которые проявлялись на протя-
жении всей истории Ислама. 

Эта политическая система сформировала 
отрицательное наследие, которое привело к 
сомнениям не имеющей понятия об ислам-
ской толерантной культуре мусульманской 
уммы относительно полномочий применения 
исламской системы. Некоторые вообще счи-
тали, что занятие этим делом оторвано от ре-
альности, является идеализмом и пустой тра-
той времени. 

При этом неприятности продолжаются. Ра-
дикализм невежд, фанатизм сектантов стали 
проявляться еще активнее. Отметим, что ис-
ламское пробуждение в мусульманском мире 
стимулировало совестливых представителей 
шариата и религиозного закона для вынесе-
ния на повестку дня проекта исламской поли-
тической системы в научно-академической 
плоскости. Причем не с позиции историче-
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ских заблуждений и отклонений, а с учетом 
поисков основ, обеспечивающих мир во всем 
мире и социальную справедливость, введения 
новаторского мышления на основе традиции. 

Относительно основ известной системы мы 
можем с легкостью сказать, что проблема по-
литической системы наряду с Кораном и Сун-
ной связана с другими источниками фикха. 
Напротив, мы не встречаем ничего прямого и 
конкретного в этой области, за исключением 
иджтихада, мудрости, общих интересов, ме-
тодов ранних и последующих богословов. На 
самом деле в этом есть мудрость, которая по-
казывает, что с точки зрения предписаний 
Корана и Сунны по части власти и управле-
ния открыт путь постоянству, вечности и жи-
вительности. Так, Ислам определил общий 
формат отношений управляемого с управля-
ющим. Управляющему выдвинуто условие 
быть справедливым, советоваться с другими 
при принятии решения, не злоупотреблять 
своим служебным положением. Согласно 
нашей религии люди должны сами строить и 
определять форму политической системы и 
власти в рамках общей исламской системы и 
основных принципов. 

Однако модернистски настроенные авторы 
и исследователи подошли к проблеме ислам-
ской политической системы с позиции логики 
всесторонних западных ценностей. Я считаю, 
что, когда мы определяем источники ислам-
ской политической системы, мы должны по-
думать о ее форме. В Коране содержатся твер-
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дые «ядра» этой формы. Говоря «ядра», я 
имею в виду понятия единобожия, справед-
ливости, правдивости, достойного исполни-
тельства, покорности, верности, альтруизма и 
милосердия. Эти основания держат здание 
Ислама на опорах. Кроме того, они образуют 
состав исламской культурной системы. 

«Состоящее из законодательной, исполни-
тельной и судебной власти исламское госу-
дарство должно функционировать на осно-
вании законов и условий этой религии. Оно 
не должно отходить ни на волосок от ислам-
ских догм. Власть условна и ограниченна. На 
самом деле власть принадлежит только Алла-
ху. Но мы не должны забывать истину о том, 
что, по логической необходимости, в соответ-
ствии с обновляющимися интересами долж-
ны меняться и правовые решения; такие об-
новленные решения должны в наилучшей 
форме обеспечивать интересы людей»95. 

С Божьей помощью в следующих разделах 
мы затронем проблему власти и постараемся 
разъяснить, как можно совместить абсолют-
ную власть Аллаха с соответствующими из-
менениями правовых решений ради общего 
интереса. Мы хотим сказать, что считающие-
ся основами исламской политической систе-
мы ценности выступают гарантами наилуч-
шего мусульманского общества. Никакое 

                                     
95 Айатолла ал-Мунтазари. Власть факиха, или Ис-
следования по праву исламского государства. Т. 1.      
С. 538. 
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новшество не может их повредить. Однако 
врата развития и новаторства открыты для 
любых религиозных и светских методов, ко-
торые могут обеспечить интересы людей в 
пределах этих принципов. 

Основные источники исламской политиче-
ской системы – Коран и Сунна являются 
наилучшими инструкциями применения веч-
ных возвышенных принципов. Мы говорили 
о некоторых из них в ранних главах. По 
нашему мнению, мы можем добавлять к это-
му списку соответствующие для каждого вре-
мени необходимые требования мудрости.       
В частности, мы должны ссылаться на ясные 
и конкретные аргументы из Сунны. Мухам-
мед Асад пишет: «Если мы обобщим повеле-
ния Корана и Сунны относительно политиче-
ских дел, то мы увидим, что в них не говорит-
ся о какой-то определенной государственной 
форме. То есть Ислам не указывает какой-то 
конкретный образец для устройства государ-
ства. Также нет ничего по части конкретной 
конституционной теории. Однако это не 
означает, что исходящая из Корана и Сунны 
политическая система является утопической. 
Напротив, она имеет широкие опоры и со-
вершенно ясные контуры. Ислам очертил для 
нас абрис политического метода, исполнение 
которого возможно во все века. Именно по-
этому повеления относительно политической 
системы, представленные в рамках общих 
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принципов, не были ограничены частными 
случаями»96. 

Что касается политических прецедентов в 
Исламе, мусульмане с уважением относятся к 
политическому наследию Праведных хали-
фов, светлым страницам многовековой ис-
ламской политической истории. Однако эти 
прецеденты могут быть полезными в приме-
нении каких-то принципов в последующие 
века. 

Даже если наше отношение к принципам 
справедливости в Исламе таково, политиче-
ские прецеденты, относящиеся к исламским 
политическим системам после периода Пра-
ведных халифов, не смогли в дальнейшем за-
нять достойное место в мусульманском праве. 

Отметим, что существовавшие во времена 
Пророка политические решения не выступа-
ли в качестве устойчивого законодательства. 
Тут дело в том, что речь идет о случаях, свя-
занных с арабскими обычаями в той суще-
ствовавшей обстановке. Поэтому мы не со-
грешим, если возьмем за основу не форму, а 
содержание этих прецедентов. Например, в 
период невежества (джахилийи) клятвы, свя-
занные с верностью подписанным договорам, 
произносились только при складывании од-
ной руки на другую. Во времена Пророка же 
мужчины скрепляли данную клятву привет-
ствием за руку, а женщины повторением не-
которых слов. Потом, когда власть перешла в 

                                     
96 Мухаммед Асад. Властный режим в Исламе. С. 54. 
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руки несправедливых правителей, верность 
подкреплялась поцелуем земли, либо рук, ли-
бо ног, либо подола одежды правителя97. 

Считаю, что клятва верности должна про-
износиться по такой форме, чтобы не затра-
гивалась честь человека. 

Мы можем показать некоторые другие 
принципы, которые могут быть источниками 
исламской политической системы: 

1. Коранические директивы, призываю-
щие к справедливости, правдивости и другим 
понятиям, о которых говорилось выше; 

2. Законодательные, обязательные и еди-
ногласно подтвержденные повеления из Сун-
ны Пророка; 

3. Понятие мудрости (хикма), запечатлен-
ное в нескольких айатах Корана; 

4. Считаю, что мудрость не запрещает 
пользование современными политическими 
практиками, если они не противоречат шари-
ату. В этом я соглашаюсь с мыслями моего 
друга Мухаммеда Асада. Он писал: 

«Попытка применения людьми терминов, 
которые не имеют отношения к Исламу, к 
идеям и системам религии, является верхом 
их невежества. Исламская система имеет свою 
особую социальную систему, которая по ряду 
пунктов отличается от западной. Она должна 
рассматриваться только в рамках своих поня-
тий и терминов. Отступление от этого пинци-

                                     
97 Ибн Халдун. Мукаддима. Бейрут: Дар ал-Джил.       
С. 209. 
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па приведет к замешательству в отношении к 
важным социально-политическим проблемам 
современности»98. 

Но такие мысли приведут исламское обще-
ство к замыканию в самом себе, изоляции от 
внешнего мира, лишению различных видов 
житейской мудрости99. 

«Разве не сказал Пророк: ―Правоверный 
(мумин) постоянно стремится к мудрости, как 
только ее встретит, он ее принимает‖? Но 
оставим это в стороне. С другой стороны, раз-
ве является унижением демократия, которая 
выступает за принципы справедливости и   
совещательности? Почему это уважение к 
правам и достоинству человека, плюрализм, 
многообразие являются заблуждением? Разве 
формы власти, которые несправедливы при 
распределении должностей, призывы к ти-
раническим и несправедливым формам вла-
сти – не это ли заблуждение? Разве не призы-
вает Ислам к самому наилучшему? И в этом 
случае он сам не определяет наилучшее,          
а отпускает это на волю, разум и мудрость  

                                     
98 Мухаммед Асад. Властный режим в Исламе. С. 52. 
99 По нашему мнению, Мухаммед Асад отклонился от 
непосредственной темы, так как здесь разговор идет 
об изучении исламской системы с позиции ее соб-
ственных понятий и терминов. Тут автор говорит о 
замкнутости исламской системы. Поэтому мы не со-
глашаемся с замечаниями автора книги Мухаммеда 
Асада. Также, по причине отдаленности демократиче-
ских ценностей от института «намерений», они неод-
нозначно воспринимаются в мусульманском мире. – 
Примеч. пер. 
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человека! Разве не содержится в Коране при-
зыв к наилучшему? Это не означает, что Ис-
лам только религия ритуального служения. 
Наоборот, согласно Исламу государство не 
отделено от религии; религия дает духовное 
направление государству. Так же, как абсурд-
но представлять исламское государство отде-
ленным от религии, точно так же неприемле-
мо отчуждение Ислама от государственной 
политики притом, что он направляет обще-
ство. Если дело будет обстоять так, то это не 
Ислам»100. 

Ислам делает государство близким к наро-
ду, признает право принуждения, когда закон 
разрешает это. Также Ислам является гаран-
том того, чтобы государство не оказалось в 
блужданиях «налево-направо». Остается со-
жалеть, что все это удалось реализовать лишь 
в некоторых кратковременных исторических 
эпизодах. 

Многие немусульмане признают, что Ис-
лам и государственность нераздельны. Ита-
льянец Неллино писал: 

«Мухаммад одновременно создал и госу-
дарство, и религию. В период его жизни сфе-
ры религии и государственности совпадали». 

Согласно немцу Шахту: «Ислам является 
больше не религией, а целостной культурной 
системой, которая объединяет в себе мир и 
государство»101. 

                                     
100 Махмуд Шалтут. Из предписаний Ислама.           
С. 552-553. 
101 Мухаммед Зияд ад-дин ар-Райс. Ислам и Халифат в 
Новое время. С. 241. 
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Формы управления  
государством в Исламе 

 
Современные страны с точки зрения госу-

дарственного строя делятся на два вида: 
а) управляющиеся из единого центра             

унитарные государства. Большинство стран 
мира – унитарные; 

б) федеративные государства, управление 
которых не ограничивается лишь управлени-
ем из центра. Тут часть власти сосредоточена 
в руках федеральных учреждений (штатов, 
земель, провинций, кантонов и т.д.). Боль-
шинство крупных стран, где проживают пред-
ставители различных наций, религий, куль-
тур являются федеративными, как США, Рос-
сия, Индия и т.д. 

Возникает вопрос о том, какой из этих двух 
видов государственного устройства соответ-
ствует Исламу? 

Известно, что такая классификация госу-
дарств новая, является проявлением полити-
ческой картины Нового времени. В традици-
онном исламском наследии ничего не гово-
рится об устройстве исламского государства 
на основе этой классификации. То есть госу-
дарственного устройства, предусмотренного 
современным конституциональным правом, и 
связанных с ним проблем в традиционном 
исламском праве не предусмотрено. Это яв-
ляется преимуществом традиционной ислам-
ской политической мысли. Ведь природа этих 
проблем переменчива. Практика разумных 
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обществ оказывается достаточной для выбора 
форм регулирования этого в рамках общих 
принципов. 

По этой причине мы говорим: историче-
ское исламское государство, по современным 
понятиям, не было ни унитарным, ни федера-
тивным. Во времена появления Ислама эти 
вопросы еще не волновали людей. В религи-
озных текстах есть информация, доказываю-
щая исламское единство. В Коране открыто 
говорится о том, что все мусульмане состав-
ляют умму. Однако возникает вопрос о том, 
делает ли единая умма необходимостью со-
здание единого государства? Вот этот вопрос 
требует детального исследования и серьезных 
рассуждений. 

Мы уже говорили о том, что власть и поли-
тика не могут играть роль источника и му-
сульманского прецедента. Если так, то возни-
кает вопрос о том, каким должен быть госу-
дарственный строй мусульманской страны. 
Другими словами, если в традиционной ис-
ламской мысли ничего не сказано о государ-
ственном строе, то как мы можем решить эту 
проблему на основании фикха, содержания и 
целей шариата? Некоторые люди, ссылаю-
щиеся на исследования по части исламской 
политической истории, заявляют о том, что 
унитарное исламское государство, соответ-
ствующее устройству халифата, является се-
рьезной опасностью для мира и социальной 
безопасности во всем мире. Это они говорят с 
той точки зрения, что оно, по причине особо-
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го содержания, выраженного в «переварива-
нии» всех социальных учреждений халифа-
том, готовит почву для диктатуры. 

Халифат являлся олицетворением единства 
уммы и выражал ее силу. Несмотря на порчу, 
допущенную в последние века, он сохранил 
лидирующие функции в исламской культуре. 
Однако история также полна горьких фактов 
попрания человеческих прав и достоинства. 
Они не дают возможности для создания ново-
го проекта, так как не сочетаются с измерени-
ями и понятиями нашего времени. А раз так, 
то надо разработать новый культурный меха-
низм, который обеспечил бы умме нужду в 
лидерстве в судьбоносных проблемах ее бы-
тия, убеждений, культуры. Этот механизм 
должен также учитывать национальную 
идентичность различных народов, которые 
входят в исламскую умму, увеличить эконо-
мические возможности, дать возможности 
для деятельности на основе их национально-
культурных особенностей для того, чтобы ха-
лифат не узурпировал право на свободное са-
мовыражение мусульманских народов; не 
ставил «замок» на свободное мышление не-
арабских народов, которые оказались бы да-
леки от центра, его языка и культуры. Те, кто 
считает, что арабский язык обладает пре-
имуществом по причине наличия на этом 
языке первоисточников религии – Корана и 
Сунны, не должны упускать фактор нацио-
нально-культурной независимости! 
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Не решат проблему единства Ислама при-
зывы к возвращению назад, к старым формам 
правления, которые никогда не были частью 
религии. Наоборот, все это еще более усугу-
бит положение, в конечном счете усилит со-
циальную изоляцию в современных условиях. 

По этой причине без тени сомнения заяв-
ляю о том, что современное исламское госу-
дарство с точки зрения строя должно быть 
федеративным. Федеральные структуры в ли-
це провинций должны действовать независи-
мо. 

Система провинций в исламской политиче-
ской мысли играла значимую роль. Напри-
мер, прямое управление из Медины Ираком, 
Сирией и Египтом было очень нелегким де-
лом. Поэтому были созданы органы само-
управления провинций, что было выражени-
ем всесторонности Ислама. В Коране говорит-
ся: 

«О люди! Воистину, Мы создали вас из 
мужчины и женщины и сделали вас народа-
ми и племенами, чтобы вы узнавали друг дру-
га, и самый почитаемый перед Аллахом среди 
вас – наиболее богобоязненный…» (Коран, 
49:13). 

Если поразмыслить над словами «чтобы вы 
узнавали друг друга», можно говорить о том, 
что разделение народов необходимо для 
ознакомления. 

Узнать других можно только в том случае, 
если познающий понимает, кто он сам. Зна-
чит, Ислам уважает право на самоопределе-
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ние различных народов. А раз так, то центра-
лизация власти халифата противоречит это-
му. В пределах такого единства система неза-
висимых провинций и стран – удачная форма 
управления, которая может совместить идею 
единства уммы с различающейся идентично-
стью разных народов. 

Когда мусульмане завоевали Египет, они не 
тронули памятники эпохи фараонов и древ-
ние храмы египтян несмотря на то, что все 
они символизировали их многобожные веро-
вания. Очень может быть, что это произошло 
по причине того, что местное население отно-
силось к этим памятникам и храмам, как к 
историческим достопримечательностям (то 
есть в этих богов уже давно никто не верил). 
Но на Аравийском полуострове была другая 
ситуация. Там люди реально верили в сонм 
богов и ставили в честь них идолов. 

Рассмотрим другой пример. В книге «Му-
каддима» Ибн Халдун писал том, что когда 
халиф Умар ибн Хаттаб прибыл в Сирию, то 
увидел там, что Муавия вел там жизнь насто-
ящего короля и одевался как король. Он вы-
разил ему свое неудовольствие: «О Муавия, 
разве ты король?»102 Этот факт показывает, 
что в те времена Сирия была фактически не-

                                     
102 Ибн Халдун. Мукаддима. Бейрут: Дар ал-Джил.     
С. 202. 
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зависимой провинцией и ее связь с центром 
носила формальный характер103. 

Одной из важнейших особенностей феде-
ративного государства является признание 
независимости региональных законода-
тельств. Это же самое имело место в провин-
циях, входивших в состав халифата. В резуль-
тате отличающихся друг от друга иджтиха-
дов в провинциях были применены различ-
ные законодательства. Например, в Египте и 
курдских районах был распространен шафи-
итский, в Ираке и Бухаре – ханафитский, в 
Магрибе – маликитский фикх. Различие в 
фикхе вынесло на повестку дня факт, под-
тверждающий идею экономической незави-
симости провинций; согласно большинству 
богословов, закят должен быть потрачен жи-
телями той страны, где он был собран; если 

                                     
103 Мы считаем это утверждение автора неверным. 
Считаем, что роскошная жизнь Муавии в Сирии про-
текала не по причине независимости этой провинции 
халифата. Тут дело в том, что, во-первых, Муавия 
принадлежал родом к курейшитской аристократии, 
которая любила роскошь и пышные одежды. Он мог 
собрать все эти богатства и без сведения халифа об 
этом. Впоследствии наказание по этой причине Муа-
вии халифом доказывает это. Во-вторых, среди насе-
ления Сирии, в отличие от остальных арабов, аристо-
кратическая культура была повсеместно распростра-
нена. Это не могло не воздействовать на Муавию, ко-
торый и без того имел склонность ко всему этому.      
В-третьих, исторические факты свидетельствуют, что 
во времена правления халифа Умара между провин-
циями и центром халифата была тесная связь. 
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нет необходимости, то закят не должен      
отправляться в другие страны. 

Одним словом, мусульманские правоведы 
не сумели решить эти конституциональные 
проблемы. В законодательстве-фикхе по это-
му поводу ничего не сказано. Исследования 
факихов ограничиваются лишь такими про-
блемами, как назначение имама, реализация 
функции исполнительной власти, судебные 
дела. Они вообще не касались таких проблем, 
как форма власти, связи провинций с цен-
тральной властью. 

В каждый период времени использование 
определенной практики является естествен-
ным. Если мы хотим восстановить объединя-
ющую мусульман единую политическую си-
стему, то должны принять следующее: самой 
соответствующей для этого формой государ-
ства является система независимого центра и 
провинций. Такая форма государства будет 
удовлетворять все чаяния мусульманских 
народов, будет признавать их национальную 
идентичность и самовыражение, будет созда-
вать условия для социально-экономического 
развития каждого из них. Это все будет про-
исходить параллельно с сохранением довери-
тельных отношений с центральной властью 
или объединительным центром. А лучше все 
это ведомо Аллаху. 
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Глава 4 
ИСЛАМСКАЯ КУЛЬТУРНАЯ  

МЫСЛЬ 
 
 

Вдохновившись востоковедными исследо-
ваниями взаимных кампаний, свидетель-
ством которых были исторические отношения 
исламского мира и Запада, западная мысль и 
культура демонстрирует неконструктивную и 
необъективную позицию. Так, Ислам ими об-
виняется в насилии, стремлении к уничтоже-
нию других, безразличии к созидательной де-
ятельности. 

Террористические акты 11 сентября напу-
гали американцев и западный мир, вызвали 
или углубили среди них ненависть ко всему, 
что связано с Исламом, дали старт исламо-
фобским кампаниям. 

Реальность состоит в том, что мусульман-
ские народы, исламские государства и движе-
ния затрудняются в оправдании себя. Эти со-
бытия бросили тень на исламское культурное 
и гуманистическое наследие. Такие явления, 
как политический курс талибов, убийства не-
винных людей в Алжире, превращение жен-
щин в предмет домашнего обихода, объявле-
ние прав человека нововведением (бида), 
объявление демократии неверием (куфр) яв-
ляются несомненными фактами. 
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Тут надо отметить, что Ислам и различные 
мусульманские движения – это разные вещи. 
Нельзя их смешивать. Дело в том, что му-
сульмане такие же люди, как все остальные. 
Никто из них не является безгрешным ни 
один день. Однако история западного мира 
знает еще более ужасающие события по срав-
нению с мусульманской историей. Заблужде-
ния встречаются повсеместно. Обязанностью 
религии и философско-моральных учений 
является регулирование поведения людей, 
защита из от различного рода заблуждений. 

В этом разделе мы хотим поговорить об ис-
ламской культурной мысли, ответить на об-
винения Ислама в западных медиа. Кроме то-
го, перед нами стоит цель проанализировать 
идеологические принципы, на которые опи-
раются фанатики и экстремисты, которые со-
вершают террористические акции, противо-
речащие понятиям исламской толерантности, 
справедливости и уважения общечеловече-
ских ценностей. Преступление есть преступ-
ление. В мои намерения не входит оправда-
ние их деяний, так как существующее поло-
жение вещей не отражает истины. 

Этот раздел состоит из нескольких пара-
графов, в которых говорится о таких поняти-
ях, как открытость миру, толерантность, 
справедливость и равенство, что является 
преимуществами исламской культуры, кото-
рая не выступает против культурных идей, 
научного прогресса. 
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Культурное разнообразие –  
естественная закономерность 

 
Разнообразие мысли, культур, методов и 

способов, содержаний и форм, сущности и 
проявлений разнообразия. Это также являет-
ся необходимым божественным установлени-
ем: 

«Среди Его знамений – сотворение небес и 
земли и различие ваших языков и цветов…» 
(Коран, 30:22). 

Это неопровержимая естественная реалия, 
в которой не может быть никакого сомнения, 
которую никто не может опровергнуть. 

Такое разнообразие исторически было свя-
зано с древним наследием, условиями и дру-
гими даже неизвестными нам факторами. Но 
в большинстве случаев причиной этого раз-
нообразия выступают предпочтения, разли-
чия в интересах и потребностях, различаю-
щийся образ жизни. Материальные условия и 
ряд объективных предпосылок являлись при-
чиной возрождения одних и упадка других 
культур. Или же, в то время как научное   
преимущество обеспечивало преимущество 
одной культуре, нерешительность, пассив-
ность, крайний консерватизм и другие подоб-
ные факторы способствовали уничтожению 
других культур. 

Культура не является достижением лишь 
одного народа. Она означает несгибаемую во-
лю, светлый ум, полное жизни сердце, любя-
щую других душу. Также культура не падала с 
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неба как манна небесная. Каждый народ, 
каждая нация имеет право обустраивать Зем-
лю и приносить счастье человечеству. Отри-
цание существования других, приуменьшение 
их вклада в общее дело, ограничение их дея-
тельности не согласуется ни с логикой, ни с 
реальностью, ни с религией. Создание моно-
полии на все это также не является справед-
ливым. 

Многообразие и различие создают условия 
для обустройства Земли, подчинения приро-
ды, рождают стимул для человеческого раз-
вития и решения жизненных проблем. 

Даже если все это с точки зрения разума и 
реальности и отражает положение вещей, 
культура человеческого общества пока не до-
стигла идеального состояния; все еще группы 
людей из каждого сословия бросают вызов 
этой истине (разнообразию), прививают сво-
ему обществу чувство превосходства над дру-
гими. Они считают, что надо убирать с дороги 
других, лишать их прав, уничтожать, подве-
сти конец их культуре. 

Интересно, что во всем этом обвиняют ис-
ламское мировоззрение, говорят о его инерт-
ности и неспособности гармонично сосуще-
ствовать с другими культурами. 

Коран является доказательством легитим-
ности высказанной мысли и ее источником. 
На самом деле это самый ценный документ, в 
котором закреплено многообразие культур и 
подтверждается открытость для других. Со-
гласно этой Священной книге разнообразие 



167 
 

мысли и культур является естественным. Об-
ратим внимание на нижеследующие айаты: 

- «…Каждому из вас Мы установили закон и 
путь. Если бы Аллах пожелал, то сделал бы 
вас одной общиной, однако Он разделил вас, 
чтобы испытать вас тем, что Он даровал вам. 
Состязайтесь же в добрых делах…» (Коран, 
5:48); 

- «Если бы твой Господь захотел, то Он сде-
лал бы человечество единой общиной веру-
ющих. Однако они не перестают вступать в 
противоречия, за исключением тех, над кем 
смилостивился твой Господь. Он сотворил их 
для этого…» (Коран, 11:118–119). 

Любая противоположная идея не является 
исламской и представляет лишь «достоверное 
мнение», исходящее от фанатиков. Ислам-
ская мысль всегда отличалась умеренностью, 
характеризовалась размышлениями и мудро-
стью, подтверждала готовность к межкуль-
турному диалогу, призывала к практическому 
обмену достижениями. Хорошо известно, что 
научно-философское исламское наследие яв-
ляется результатом межкультурных контак-
тов, синтезом философско-рационалисти-
ческих учений, совмещения законов различ-
ных народов. Ранний период Аббасидского 
халифата начался с возрождения исламской 
уммы. В то время была эра переводов миро-
вого наследия на арабский язык, «экспорта» 
достижений других культур. Если бы Ислам 
был замкнутой религией и ставил препят-
ствия на пути этого, не произошло бы научно-



168 
 

философского прогресса наряду с развитием 
фикха. Исламская цивилизация, в широком 
смысле этого слова, является обладателем 
обширной культурной мысли. 

Известно, что первое полученное Проро-
ком Мухаммадом (да благословит его Аллах и 
приветствует) откровение состояло из следу-
ющих понятий, которые формировали куль-
туру новой уммы: 

1. «Читай» – выводит новые и новые зна-
ния. Знание же – ядро всякой культуры. 

2. Илм – глубокое постижение человеком 
все новых и новых знаний. 

3. Калам – посредством пишущего сред-
ства (ручки) человек имеет возможность 
пользоваться достижениями культуры и пе-
редавать их другим. 

Ислам с точки зрения религиозной культу-
ры является религией, которая регулирует 
всесторонние связи. В этом он ставит услови-
ем необходимость полемики и диалога: 

«Если вступаете в спор с людьми Писания, 
то ведите его наилучшим образом. Это не от-
носится к тем из них, которые поступают не-
справедливо…» (Коран, 29:46). 

Также, согласно Исламу, истина не являет-
ся монопольной собственностью кого-то: 

«…Воистину, одни из нас либо на прямом 
пути, либо в очевидном заблуждении» (Ко-
ран, 34:24). 

При регулировании отношений недопу-
стимо мучить других. В Коране говорится, что 
эта необходимость в человеческих отношени-
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ях должна стимулировать стремление к доб-
ру, обустройство Земли для потребностей че-
ловека и старания на пути достижения добра 
личностями и народами. 

В начале 90-х годов XX века в результате 
разрушения СССР сформировалась новая 
картина мира, на международной арене 
наличествует однополярная система. В тот 
период американский мыслитель Сэмуэл 
Хантингтон заявил, что характеристикой Но-
вого времени станет столкновение цивилиза-
ций, начнется противостояние между Запа-
дом и Востоком. Возможно, что озвучивший 
эту идею Хантингтон опирался на два посту-
лата: 

а) Исламская культура обладает ресурсами 
для того, чтобы не быть ассимилированной 
западными ценностями; 

б) Существование обстановки внутренних 
призывов к войне против западных ценностей 
и отвержение их. 

Такая позиция свойственна фанатикам. Ес-
ли Хантингтон сторонник уничтожения лю-
бой цивилизации, которая не подчиняется 
западным ценностям, то он – жертва гегемо-
нистского мышления. Причем эта гегемо-
нистская мысль должна была рано или позд-
но обанкротиться. На самом деле Хантингтон 
забыл о том, что культурное разнообразие яв-
ляется закономерным и никакая сила не в со-
стоянии изменить это положение. 
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Но если Хантингтон стремился создать 
равновесие между культурами и миром, тогда 
Ислам не отрицает это104. 

После того как появилась эта теория, фана-
тики начали провоцировать межкультурное 
противостояние. Исходящие же из умеренных 
суждений выступили с позиций исламской 
толерантности и заявили о том, что основным 
преимуществом мусульманской культуры яв-
ляется то, что она не создает условий для от-
рицания других культур. До этого мы сказали, 
что исламская культура во многих сферах 
(философии, науке и т.д.) использовала до-
стижения других культур и заимствовала их. 

Я думаю, что мусульманская мысль относи-
тельно решения проблемы культурного раз-
нообразия не только выступала с позиции ци-
вилизованного диалога но и рассматривала 
такое разнообразие в качестве фактора необ-
ходимости в соревновании для совершения 
добрых дел, а также поставила его в основу 
для мобилизации возможностей реализации 
общих интересов. Это согласуется с нижесле-
дующими айатами: 

                                     
104 По поводу этой теории Хантингтона ученый-
семитовед Мухаммед Халифа Хасан писал: «На самом 
деле эта теория служит интересам Запада; представ-
ляет его в качестве добра, а зло ассоциируется с Во-
стоком. Применение этой теории приведет к гонке во-
оружений, насилию и геноцидам» (См.: Мухаммад 
Халифа Хасан. Культура диалога и ее методология / 
пер. Эльвюсала Мамедова. Баку: CBS Polygraphic Pro-
duction, 2011. С. 113). – Примеч. пер. 
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- «…Каждому из вас Мы установили закон и 
путь. Если бы Аллах пожелал, то сделал бы 
вас одной общиной, однако Он разделил вас, 
чтобы испытать вас тем, что Он даровал вам. 
Состязайтесь же в добрых делах…» (Коран, 
5:48); 

- «У каждого есть сторона, куда он обраща-
ется лицом. Стремитесь же опередить друг 
друга в добрых делах…» (Коран, 2:148). 

По отношению к другим – людям Писания 
и всем остальным культурам – исламский ме-
тод заключается в следующем: принимать 
существование противоположной стороны, 
уважать ее, соглашаться с дружескими пред-
ложениями; присоединиться к состязанию в 
созидательной деятельности, для того чтобы 
сделать людей счастливыми. 

Для того чтобы основательно понять тер-
пимость Ислама к чужим культурам, приня-
тие мусульманами в качестве закономерности 
существование других народов и цивилиза-
ций, достаточно обратиться к нижеследую-
щему айату Корана: 

«Какое бы знамение ты ни показал тем, 
кому было даровано Писание, они все равно 
не станут обращаться к твоей кибле, а ты не 
станешь обращаться к их кибле. Никто не 
станет обращаться к кибле других» (Коран, 
2:145). 

После прочтения этого айата у кого могут 
возникнуть сомнения в том, что Ислам не 
притесняет других людей и мусульмане не 
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стремятся к уничтожению других культур 
(киблы)? 

В противоположность этой истине, которая 
нашла отражение в десятках айатов Корана 
и подтвердилась рядом фактов из истории 
Пророка, считающие себя представителями 
джихадистского движения (хотя не имеют 
ничего общего с настоящим джихадом), про-
тивопоставляют себя тем, кто не разделяет их 
убеждения, обвиняют всех остальных кроме 
себя в неверии и объявляют войну тем, кто не 
думает так, как они. Эти люди используют 
оружие против тех, кто отличается от них, 
нарушают внутренний и внешний мир и 
формируют обстановку страха и террора          
в мусульманском обществе. По их мнению, 
пролитие крови должно быть основным фак-
тором, определяющим государственные и 
общественные отношения. То есть основа все-
го – война. А мир – это лишь некое исключе-
ние, «отдых» между военными действиями. 

Хариджиты, карматы, ассасины и другие 
секты являются историческими примерами 
таких воззрений. Если бы не милость Аллаха, 
то все они давно уже бросили бы черное пят-
но на славу исламской религии. Подобные 
военизированные группы в различные пери-
оды, различными методами выставляют свои 
убеждения. Согласно их убеждениям люди 
других культур, которые не соглашаются с их 
идеями относительно религии и жизни, а 
также не принимают их покровительства, 
должны быть уничтожены. 
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Эти группировки искусно используют в 
своих целях культурную инерцию, разброд 
мыслей, экономическую отсталость уммы, 
религиозно-психологическую депрессию му-
сульман, которая происходит от оскорбления 
их священных ценностей. Они воздействуют 
на умы эмоциональной, темпераментной и 
вспыльчивой молодежи и распространяют 
среди них свои идеи. Молодежь, не имеющая 
опыта жизни, глубоких религиозных позна-
ний, быстро подпадает под влияние различ-
ных поверхностных идей. У большинства из 
них нет ничего в этом мире, что они бы могли 
потерять. 

Когда эти группировки почувствовали, что 
политическая обстановка соответствует реа-
лизации их личных планов, а мусульманские 
лидеры и богословы молчат, они начали дей-
ствовать, но совершили ошибки, не учитыва-
ли географические условия. Таким образом, 
они вступили в противостояние с гегемонист-
скими силами, которые находятся во главе 
западного мира. Они не просчитали резуль-
тат, упустили из виду культурно-духовные 
ценности исламского мира. До этого же они 
не постигли основы религии и религиозные 
убеждения. После убийства шейха Захаби, 
убийства в Египте мирных туристов, после со-
бытий начала 1980 года вокруг Каабы му-
сульманские лидеры, богословы и обще-
ственные деятели были обязаны совместно 
выступить против этих группировок. Но не 
выступили. После этого все оказалось запоз-
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далым, и корабль, на котором находились и 
безгрешные люди, и преступники, потерпел 
крушение и потонул, опустившись на дно 
океана. 

Порой можно понять богословов и про-
стить их. Потому что сторонники крайностей 
и нововведенцы оказываются более активны-
ми, хитрыми и дальновидными в реализации 
своих планов. Они стараются отдалить бого-
словов от массы мусульман, и им часто это 
удается. Эти люди совместно с другими уме-
ренными и неумеренными мусульманскими 
движениями возбуждают в мусульманском 
мире отрицательные комплексы и напряже-
ние в отношениях руководителей с теолога-
ми. Они выдумывают миф о существовании 
каких-то «дворцовых» богословов и подры-
вают доверие к ним народа. Также они сводят 
на нет влияние египетского ал-Азхара, Совета 
богословов Саудовской Аравии, Ассоциаций 
мусульманского мира в других странах, Меж-
дународной академии фикха, различных ко-
митетов фетв. Богословы должны стараться 
передать исламский политический фикх в 
надежные и опытные руки. Они также долж-
ны стараться пресекать заявления и публика-
ции, которые наносят ущерб гуманистиче-
ским идеалам Ислама и его толерантности, 
втягивают во внутреннее и внешнее противо-
стояние, вносят в общество атмосферу ин-
триг; должны помешать очернению нашего 
правового наследия со стороны невежд. 
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Метод жизни в Исламе 
 
Как известно, мусульманский жизненный 

метод является божественным методом, ко-
торый выражен в Коране и Сунне. То, относи-
тельно чего не выражено отношение в Коране 
и законодательной Сунне, не относится к Ис-
ламу. 

Общие принципы метода жизни и наследие 
муджтахидов-факихов показывают, что ме-
тод Ислама умеренный, правдивый; он пере-
кликается с жизнью, здравым смыслом, сове-
стью. Этот метод является телом с душой, 
обеспечивает единство материи и преходяще-
го. Он неограниченный, не тяжелый105, не 
ввергает человека в замкнутую пещеру, от-
крывает все двери свободной жизни, которая 
регулируется неизменными принципами Ис-
лама. 

Относительно грехов сына Адама Ислам 
объявляет, что милосердие Аллаха очень ве-
лико: 

«Он – Тот, Кто принимает покаяния Своих 
рабов, прощает злодеяния и знает то, что вы 
совершаете» (Коран, 42:25). 

Даже этот метод предоставляет условие для 
прощения: 

«Если вы будете избегать больших грехов 
из того, что вам запрещено, то Мы простим 

                                     
105 Это подтверждается айатом: «Аллах желает вам 
облегчения и не желает вам затруднения» (Коран, 
2:185). 
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ваши злодеяния и введем вас в почтенный 
вход» (Коран, 4:31). 

Известно, что в Исламе нет нужды в по-
среднике, жречестве между Создателем и его 
рабом. Раб должен создать связь с Создателем 
без присутствия богословов, лидеров, шейхов. 

Что касается «травмирующих» социальных 
ошибок, против них шариат предписывает 
наказания, для того чтобы не распространил-
ся вред на все общество. Ислам не наносит 
вреда и не отвечает вредом на нанесенный 
вред (ла зарара ва ла зирар). С этой целью 
мы хотим внести ясность в нижеследующие 
вопросы: 

1. Терпимость в Исламе (толерантность). 
2. Плюрализм и принятие различных 

мнений. 
3. Права человека. 
4. Культура справедливости и мира. 
 

Вопрос первый 
Толерантность в Исламе 

 
Толерантность в Исламе совершенно явно 

выражена в отношении к представителям 
других небесных религий – иудеям и христи-
анам. Согласно Исламу, истоки этих религий 
едины. Когда правитель Эфиопии Наджаши 
выслушал прочтенные ему главой мусуль-
манских переселенцев Джафаром ибн Абу Та-
либом айаты Корана, он сказал: «Клянусь 
Богом, эти айаты и сказанное Иисусом – это 
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свет, который вышел из одного светильни-
ка»106. 

В действительности, Ислам является рели-
гией, которая приносилась всеми посланни-
ками Божьими, начиная от Адама и кончая 
Мухаммадом (да благословит его Аллах и 
приветствует). Он представляет собой звенья 
одной цепи, которые неразрывно связаны 
между собой. Пока есть на свете человек, бу-
дет и Ислам. Во все времена люди будут нахо-
дить в нем спасение от языческих верований, 
поклоняться единому Богу и устанавливать 
справедливость на Земле. Ислам является ре-
лигией Аллаха: 

«Неужели они ищут иной религии, помимо 
религии Аллаха, в то время, как Ему покори-
лись все, кто на небесах и на земле, по своей 
воле или по принуждению, и к Нему они бу-
дут возвращены» (Коран, 3:83). 

Аллах ответил следующим образом тем, кто 
сказал «Не войдет в Рай никто, кроме иудеев 
или христиан»107: 

«О нет! Кто покорит свой лик Аллаху, со-
вершая добро, тот получит награду от своего 
Господа. Они не познают страха и не будут 
опечалены» (Коран, 2:112). 

                                     
106 Относительно диалога между Джафаром ибн Абу 
Талибом и Наджаши см.: Мухаммед Халифа Хасан. 
Культура диалога и его методология / пер. Эльвюсала 
Мамедова. Баку: CBS – Poligraphic Production, 2011.    
С. 69-74. – Примеч. пер. 
107 Коран, 2:111. 
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В Коране Ислам представлен как религия 
Аллаха: 

- «Воистину, религией у Аллаха является 
ислам» (Коран, 3:19). 

- «Ибрахим (Авраам) не был ни иудеем, ни 
христианином. Он был ханифом, мусульма-
нином и не был из числа многобожников» 
(Коран, 3:67). 

Одной мольбой Йусуфа было: 
«Ты – мой Покровитель в этом мире и в 

Последней жизни. Упокой меня мусульмани-
ном и присоедини меня к праведникам» (Ко-
ран, 12:101). 

Сущность религии состоит из того, что в 
ней обеспечивается связь между Создателем  
и творениями, верующего – с объектом по-
клонения: 

«Он узаконил для вас в религии то, что за-
поведал Нуху (Ною), и то, что Мы внушили 
тебе в откровении, и то, что Мы заповедали 
Ибрахиму (Аврааму), Мусе (Моисею) и Исе 
(Иисусу): ―Исповедуйте религию и не расхо-
дитесь во мнениях относительно нее‖» (Ко-
ран, 42:13). 

Обратим внимание и на этот айат: 
«Скажи: ―Мы уверовали в Аллаха и в нис-

посланное нам, в ниспосланное Ибрахиму 
(Аврааму), Исмаилу (Измаилу), Исхаку (Иса-
аку), Йакубу (Иакову) и коленам (двенадцати 
сыновьям Йакуба) и в дарованное Мусе (Мои-
сею), Исе (Иисусу) и Пророкам от их Господа. 
Мы не делаем различий между ними, и Ему 
одному мы покоряемся‖» (Коран, 3:84). 
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Ислам, который пропагандировал Пророк 
Мухаммад (да благословит его Аллах и при-
ветствует), является последней религией, ко-
торая подтверждает божественную миссию 
всех других пророков и объединяет в себе ме-
тоды по наставлению на истинный путь. Ис-
лам признает всех ранних пророков и объ-
единяет их в себе. 

Ислам является религией, которая повто-
ряет многие черты и методы, которые имеют-
ся в истории пророка Мусы, который был по-
слан к сынам Израиля. Также наш Пророк (да 
благословит его Аллах и приветствует) с 
большим почтением поминал пророка Ису, о 
котором говорил: «Я являюсь самым достой-
ным человеком для Исы, сына Мариам.  
Между нами не было пророков. Пророки – 
это сыны одной семьи, в которой разные ма-
тери, но отец один»108. 

Одна из важнейших черт Ислама: утвер-
ждая свою связь с другими религиями, он их 
не отвергает, а только подтверждает. По это-
му поводу в Коране говорится: 

«Мы ниспослали тебе Писание с истиной в 
подтверждение прежних Писаний, и для того, 
чтобы оно предохраняло их (или свидетель-
ствовало о них; или возвысилось над ними)» 
(Коран, 5:48). 

Как точно описал наш Пророк (да благо-
словит его Аллах и приветствует) связь Исла-

                                     
108 Хадис повествовали Бухари и Муслим. 
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ма с другими религиями в нижеследующем 
хадисе: 

«Мое отношение к другим пророкам похо-
же на пример возведения здания одним чело-
веком. Он строил его и украшал. Однако в од-
ном углу оставил пустое место для одного 
кирпича. Когда он закончил работу, люди 
пришли в изумление от его работы. Они 
осмотрели здание и сказали ему: ―Если бы 
здесь был кирпич, то было бы совсем хоро-
шо‖. (Потом Пророк продолжил): ―Тот самый 
кирпич это я. Ведь я последний Пророк‖». 

И следующий пример также открывает то-
лерантную природу Ислама: 

«К Пророку (да благословит его Аллах и 
приветствует) для переговоров с ним приеха-
ла группа христиан из Наджрана. Он пригла-
сил их в гости в мечеть. Когда пришло время 
их молитвы, Пророк позволил им совершить 
ее в мечети»109. 

Также повествуется, что Пророк Аллаха 
брал в долг у людей Писания и оставлял им 
взамен залог. Как-то Пророк (да благословит 
его Аллах и приветствует) взял в долг у одно-
го иудея и оставил у него свою кольчугу. Но 
умер, так и не успев вернуть ему свой долг. 
Поэтому его кольчуга продолжала оставаться 
у иудея. Впоследствии один из халифов за-
платил этот долг тому иудею и забрал кольчу-
гу Пророка. 

                                     
109 Мухаммед Саид Рамазан ал-Бути. Жизненный 
фикх Пророка. С. 499. 
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Несмотря на этот толерантный дух Корана 
и Сунны, на Западе думают по-другому. Их 
подходы, которые отрицают толерантность 
Ислама, создают атмосферу, способствующую 
возникновению межцивилизационного кон-
фликта. В то время как культура Ислама не 
насильственна и не воинственна и никто не 
может быть принужден в выборе религии. 

Такой неконструктивный взгляд Запада 
служит интересам некоторых групп, которые 
рассматривают Ислам с позиции нескольких 
«военных» айатов110. Согласно этим груп-
пам, современные люди Писания не те, кото-
рые были в историческом прошлом; они ис-
казили Божьи писания и сбились с истинного 
пути. А раз так, то, значит, они язычники 
(мушрики). 

Для того чтобы правильно представить себе 
реальную картину, необходимо знать ниже-
следующее: 

а) Коран совершенно открыто и однознач-
но провозглашает, что иудеи и христиане это 
люди Писания. К ним в Коране имеет место 
обращение: «О люди Писания!»111 Рассмот-
рим следующие айаты: 

- «Скажи: ―О люди Писания! Давайте при-
дем к единому слову для нас и для вас, о том, 
что мы не будем поклоняться никому, кроме 

                                     
110 Причиной ниспослания этих айатов было стрем-
ление подготовки мусульман к самозащите, а не к 
вечному нападению на всех вокруг. 
111 См.: Коран, 3:65. 
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Аллаха, не будем приобщать к Нему никаких 
сотоварищей и не будем считать друг друга 
господами наряду с Аллахом‖. Если же они 
отвернутся, то скажите: ―Свидетельствуйте, 
что мы – мусульмане‖» (Коран, 3:64); 

- «Если вступаете в спор с людьми Писа-
ния, то ведите его наилучшим образом» (Ко-
ран, 29:46); 

- «Не все они одинаковы. Среди людей Пи-
сания есть праведные люди, которые читают 
айаты Аллаха по ночам, падая ниц» (Коран, 
3:113); 

- «Среди людей Писания есть такой, кото-
рый вернет тебе целый кантар, если ты дове-
ришь его ему. Но есть и такой, который, если 
ты доверишь ему всего один динар, не вернет 
его тебе, пока ты не встанешь у него над ду-
шой. Они поступают так, потому что говорят: 
―На нас не будет греха из-за этих невежд‖. 
Они сознательно возводят навет на Аллаха» 
(Коран, 3:75). 

б) В толковнике Алламе Мухаммада Дже-
маль ад-дина ал-Касими говорится: 

«В книге «Таскира ал-Хуффаз» приведена 
биография Абдуллаха ибн Саламы, которую 
описал Хафиз Захаби. Он со ссылкой на свое-
го отца Абу Яхья написал: Муазз ибн Абду-
рахмад передал, что, по словам Йусуфа ибн 
Абдуллы ибн Салама, его отец сказал о том, 
что он пошел к Пророку (да благословит его 
Аллах и приветствует) и сказал ему: ―Я читаю 
Коран и Тору‖. Пророк ответил ему: ―В одну 
из ночей читай одну, а во вторую другую‖». 
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Далее Захаби написал: «Если этот хадис до-
стоверен, то разрешено читать Тору и раз-
мышлять над ней»112. 

                                     
112 Надо отметить, что это утверждение автора проти-
воречит другим хадисам, переданным со слов Проро-
ка. Дело в том, что толерантное отношение к людям 
Писания в исламском мире не нужно понимать в 
смысле разрешения на пользование их религиозными 
книгами. Традиционный метод отрицает применение 
ссылок на иудейские и христианские источники, за 
исключением сравнительных исследований. Даже 
сторонники диалога между религиями считаются с 
этим. Например, один из них, египетский мыслитель 
и ученый-семитовед Мухаммад Халифа Хасан, писал: 
«Пророк (да благословит его Аллах и приветствует) не 
позволял пользоваться источниками других религий. 
―Потому что введенный им шариат является ясным и 
свободен от следов язычества и сомнений. В нем нет 
искажений и он не нуждается в подкреплении других 
вероучительных систем‖» (Акрам Зия ал-Омри. 
Наследие и современность // Книга Уммы. Катар, 
1405 г.х. № 10. С. 137). 
Джарир ибн Абдулла (довольство Аллаха над ним) по-
вествовал о том, что однажды Умар ибн ал-Хаттаб 
(довольство Аллаха над ним) принес страницу Торы к 
Пророку (да благословит его Аллах и приветствует) и 
сказал: «О Пророк Аллаха, это листок Торы». Но Про-
рок промолчал. Потом Умар стал читать содержание 
этого листа. Тогда у Пророка на лице появились при-
знаки недовольства. Наблюдавший за всем этим Абу 
Бакр (довольство Аллаха над ним) сказал Умару: «Да 
останется твоя мать без тебя, ты не видишь, что Про-
рок (да благословит его Аллах и приветствует) поме-
нялся в лице?» «Умар ответил: ―Я ищу прибежище от 
гнева Аллаха и его Пророка. Мы довольны Аллахом – 
нашим Господом, Исламом – нашей религией, Му-
хаммадом – нашим Пророком‖. Пророк сказал: ―Кля-
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Имам Маварди, который был ранним ша-
фиитским богословом, считал уместным ис-
пользование и пересказ книг людей Писания. 
Имам Бурхан ал-Багаи считал так же. Ком-
ментируя айат «Вот Мы сказали ангелам: 

                                                                        
нусь Тем, у Кого в руках моя душа! Если бы вам пока-
зался Муса, то вы бы покинули меня и пошли за ним. 
Этим самым сошли бы с верного пути. Если бы он 
(Муса. – Примеч. пер.) был бы жив и увидел мое про-
рочество, несомненно, подчинился бы мне‖» (Хадис 
передали Джарир ибн Абдулла и аш-Шаби со ссылкой 
на Абдуллу ибн Сабита. Он содержится в книгах има-
ма Ахмада «Муснад». Т. 3. С. 470, 487; т. 4. С. 265), 
Абд ар-Раззака («ал-Мусаннаф»). Т. 6. С. 113; т. 10.     
С. 313), Дарими («ас-Сунан». Т. 1. С. 126). Несмотря на 
то, что Шейх Хусейн Асад считал этот хадис слабым, 
его назвал «хорошим» (хасан) ал-Албани, который 
ссылался на книгу Табризи «ал-Мишкат» (см.: Т. 1.  
С. 24, хадис № 194). 
Дело в том, что Ислам – верная и правдивая религия. 
Сунна предупреждает о том, чтобы мусульмане не  
попадали под влияние иудейских сказаний и повест-
вований. Джарир ибн Абдуллах (довольство Аллаха 
над ним) повествовал о том, что однажды Умар ибн 
ал-Хаттаб пришел к Пророку (да благословит его Ал-
лах и приветствует) и спросил у него: «Мы слышим 
некоторые повествования от иудеев. Они нам нравят-
ся. Записывать ли нам их?» На это Пророк Аллаха от-
ветил: «Разве вы тоже впали в сомнения, как иудеи и 
христиане?» (То есть: впали ли вы в сомнения от Ис-
лама, что начали обращаться к иудеям и христианам?) 
Потом он продолжил: «Я вам принес пречистую рели-
гию. Если бы Муса был жив, он несомненно последо-
вал бы за мной». (Там же). См.: Мухаммад Халифа 
Хасан. Культура диалога и ее методология / пер. 
Эльвюсала Мамедова. Баку: CBS Polygraphic Produc-
tion, 2011. С. 64–65. – Примеч. пер. 
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―Падите ниц перед Адамом‖»113, он писал: 
«Если кто-то отвергнет аргументы, приведен-
ные из Торы и Евангелия, прочитайте ему эти 
слова Аллаха: ―Принесите Таурат (Тору) и 
прочтите ее, если вы говорите правду‖»114. 

в) Обратим внимание на следующие два 
айата: 

«Если бы люди Писания уверовали и 
устрашились, то Мы простили бы им злодея-
ния и ввели бы их в Сады блаженства. 

Если бы они руководствовались Тауратом 
(Торой), Инджилом (Евангелием) и тем, что 
было ниспослано им от их Господа, то они 
питались бы тем, что над ними, и тем, что у 
них под ногами. Среди них есть умеренные 
люди (праведники, уверовавшие в Пророка 
Мухаммада, избегающие чрезмерности в ре-
лигии и не делающие упущений), но плохо то, 
что совершают многие из них» (Коран, 5:65–
66). 

Из этих и других айатов следует, что книги 
людей Писания, подтвержденные Кораном, 
обладают статусом легитимности. Но эта ле-
гитимность общая, не относится к некоторым 
деталям, изложенным в этих книгах. Также 
ясно, что Коран является главным боже-
ственным источником, который не может 
быть подвержен сомнению. 

г) Исламская религия не отрывает мусуль-
ман от людей Писания, имам Ахмад и имам 

                                     
113 Коран, 2:34. 
114 Коран, 3:93. 
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Бухари повествовали со ссылкой на Анаса ибн 
Малика о том, что один иудейский раб при-
служивал Пророку. Однажды он заболел и 
Пророк пришел навестить его. Он сказал ему: 
«Стань мусульманином». Раб посмотрел на 
своего отца, который сидел там. Его отец ска-
зал ему: «Послушай Абу-л-Касима (да благо-
словит его Аллах и приветствует)». 

д) Известно, что Усман ибн Аффан был же-
нат на одной христианке из племени кальби-
тов, а Талха ибн Убейдулла – на иудейке из 
Сирии. Их жены при этом не теряли религи-
озной свободы. Сообщается, что у имама Ах-
мада ибн Ханбала спросили: «Может ли му-
сульманин, женатый на христианке, запре-
тить ей пить вино?» Имам ответил: «Он обя-
зан это ей приказать». Ему возразили: «А ес-
ли она откажется повиноваться приказу? 
Должен ли он ей запретить пить вино?» 
Имам ответил: «Нет». 

е) Согласно некоторым мусульманским 
правоведам, в том числе Абу Ханифе, нему-
сульманам можно подавать милостыню. Рас-
смотрим нижеследующие данные115: 

1. Аллах приказал: 
«Если вы раздаете милостыню открыто, то 

это прекрасно. Но если вы скрываете это и 
раздаете ее нищим, то это еще лучше для вас» 
(Коран, 2:271). 

                                     
115 Бадран Абу-л-Айнейн. Социальные отношения 
между мусульманами и немусульманами. С. 192. 
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Здесь значение слова «нищим» общее, мо-
жет относиться как к мусульманам, так и к 
немусульманам. 

2. Абу Шейба со ссылкой на Саида ибн 
Джубейру передал, что после того, как По-
сланник Аллаха сказал: «Отдавайте мило-
стыню своим единоверцам», был ниспослан 
айат: «Вести их прямым путем – не твоя  
обязанность, ибо Аллах ведет прямым путем, 
кого пожелает. Все, что вы расходуете, идет  
на пользу вам самим. Вы расходуете это толь-
ко из стремления к Лику Аллаха. Какое бы 
добро вы ни израсходовали, вам воздастся 
сполна и с вами не поступят несправедли-
во»116. После этого Пророк (да благословит 
его Аллах и приветствует) сказал: «Отдавайте 
милостыню последователям всех религий». 

3. Саид ибн ал-Мусаййиб передал о том, что 
Пророк отдавал милостыню одной иудейской 
семье. 

Согласно ханафитскому мазхабу, мусуль-
манин, убивший покровительствуемого нему-
сульманина (зимми), должен быть наказан. 
Аргумент в подтверждение этого суждения 
можно найти в книге «ал-Муснад» Ахмада 
ибн Ханбала. Там говорится о том, что к ха-
лифу Али ибн Аби Талибу (довольство Аллаха 
над ним) привели одного мусульманина, ко-
торый убил зимми. Его сразу судили и приго-
ворили к смерти. В этот момент подошел брат 
убитого и сказал о том, что он прощает убий-

                                     
116 Коран, 2:272. 
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цу. Тогда Али спросил у него: «Может быть, 
тебя испугали и принудили к этому проще-
нию?» Тот человек ответил ему: «Нет. Ведь 
его казнь не вернет мне брата. Поэтому мне за 
него уплатили большие деньги, и я остался 
доволен». Тогда Али сказал ему: «Дело ваше. 
Только ты знай, что, кто находится под 
нашим покровительством, того кровь наша, 
но прощение за деньги тоже наше прощение 
за деньги»117. 

Известно, что термин «зимми» означал 
немусульманских подданных мусульманского 
государства из числа людей Писания, в кото-
ром соблюдались их права и обязанности.      
В наше время все немусульманские мень-
шинства так и обозначаются. Но, согласно  
современным реалиям, все граждане страны 
равны перед законом. Ислам подтверждает 
эту формулировку даже при таком положе-
нии. А лучше знает Аллах. 

Исламская история – это история толе-
рантности. Однажды один иудей пожаловал-
ся халифу Умару ибн ал-Хаттабу (довольство 
Аллаха над ним) на Али ибн Аби Талиба. Ха-
лиф сказал Али: «О, Абу-л-Хасан (т.е. отец 
Хасана)118, встань и склонись перед иудеем, 
который жалуется на тебя». Али так и сделал, 
но на его лице было недовольство, которое 
заметил Умар. Но он не стал говорить об этом 

                                     
117 Бадран Абу-л-Айнейн. Социальные отношения 
между мусульманами и немусульманами. С. 258. 
118 Такое обращение арабы называют «кунья». 



189 
 

до конца беседы. Но потом он обратился к 
нему со словами: «О Али, тебе не понрави-
лось, что я отношусь к твоим противникам, 
как к тебе?». Али ответил: «Нет, что ты?          
Я был недоволен тем, что ты обратился ко 
мне по-дружески, назвав не именем, а куньей. 
А моего противника назвал по имени. Этим 
ты нарушил равенство. Поэтому испугался я, 
что иудей подумает, что среди мусульман не 
осталось больше равенства и справедливо-
сти». 

Также известно, что халиф Умар не совер-
шил намаз в иерусалимской церкви Спасите-
ля. Он не сделал этого, потому что после этого 
мусульмане могли сделать это место мечетью. 

Имам Бухари повествовал о том, что, когда 
Пророк проходил мимо места, где собрались 
мусульмане, иудеи и язычники, он привет-
ствовал их всех миром. 

Шаби писал, что когда с Пророком (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) поздоро-
вался (миром) один христианин, он ему отве-
тил: «Пусть и над тобой будет мир и милость 
Аллаха». Когда его спросили об этом, он отве-
тил: «Разве не по милости Божьей он живет 
на этом свете?» 

Таких хадисов очень много. Все они повест-
вуют о толерантной природе Ислама, его от-
крытости для других вероисповеданий. Про-
рок Ислама как-то поднялся с выражением 
почтения, когда мимо проносили саван с те-
лом одного умершего иудея. Когда ему выра-
зили неудовольствие этим, он сказал: «Разве 
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он не человек?» То есть, согласно Исламу, че-
ловек является возвышенным творением Бо-
жьим, и он высоко оценивается в айате Ко-
рана: «Мы почтили сынов Адама и позволяем 
им передвигаться по суше и морю…» (Коран, 
17:70). 

Если дело обстоит так, то Ислам является 
хорошим примером для уважения и сотруд-
ничества с представителями других боже-
ственных религий для распространения на 
земле идеалов гуманизма. В связи с этим об-
ратим внимание на нижеследующие айаты 
Корана: 

- «Воистину, верующие, а также иудеи, са-
бии и христиане, которые уверовали в Аллаха 
и в Последний день и поступали праведно, не 
познают страха и не будут опечалены» (Ко-
ран, 2:62); 

- «Воистину, верующие, а также иудеи, са-
бии и христиане, которые уверовали в Аллаха 
и в Последний день и поступали праведно, не 
познают страха и не будут опечалены» (Ко-
ран, 5:69); 

- «В День воскресения Аллах рассудит меж-
ду верующими, исповедующими иудаизм, са-
биями, христианами, огнепоклонниками и 
многобожниками. Воистину, Аллах является 
Свидетелем всякой вещи» (Коран, 22:17). 

Аллаху ведомо лучше, однако нет даже 
необходимости комментировать эти три ай-
ата. Общий смысл айатов сводится к тому, 
что необходимо веровать в единого Аллаха, 
делать добро; Аллах является хозяином Дня 
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воскресения (кийама); он различит между 
людьми их деяния, он знает обо всем. 

Если мы пролистаем книги по исламскому 
праву (фикху), то увидим, что в них содержат-
ся разделы, посвященные отношениям с не-
мусульманами. Согласно им эти отношения 
должны строиться на основе справедливости, 
совести. 

Согласно маликитскому теологу Карафи, 
если имеет место нападение на мусульман-
скую страну и там есть угроза для немусуль-
манского населения, то мусульмане обязаны 
стоять насмерть, защищая их. Любое другое 
отношение к этому означает безразличие к их 
участи. «Это означает, что необходимо сочув-
ствовать слабым и обездоленным среди них, 
помочь нуждающимся, накормить голодных, 
одеть тех, кто в этом нуждается. Также надо 
мягко и с любовью обращаться с ними, не по 
причине принуждения их. Мы должны их 
защищать из чувства уважения и любви к 
ним, а не по причине алчности и стремления 
нажиться на них. Мусульмане должны также 
молиться за них и желать им самого наилуч-
шего для их спасения в этом и следующем 
мирах, давать им дельные советы по религи-
озным и светским проблемам, не говорить о 
них плохое за их спинами. Если им в чем-то 
станет тяжело, то мы должны быть гарантами 
сохранения их имущества, прав, интересов, 
семей, чести и достоинства. Мы также долж-
ны участвовать вместе с ними в борьбе против 
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любой несправедливости, вернуть им их пра-
ва»119. 

Исламская толерантность для религиозных 
меньшинств показала себя с наилучшей сто-
роны в испанской Андалусии и других местах. 
Мусульмане и христиане вместе праздновали 
свои праздники. Пика все это достигло в пе-
риод правления Абд ар-Рахмана ан-Насира. 
При нем в халифском дворце трудились вме-
сте ученые и врачи, которые были представи-
телями трех авраамических религий. На Во-
стоке, в частности в Багдаде, пик толерантно-
сти приходился на период правления халифа 
ал-Мамуна. 

Толерантность является методом, который 
созвучен с общими исламскими принципами 
и инструкциями. В то же время на протяже-
нии исламской истории были и периоды дис-
криминации в отношении религиозных 
меньшинств. Разумеется, что все эти негатив-
ные явления были чужды духу Ислама, кото-
рый призывает к верному пути именно по-
средством толерантности. Этот призыв осно-
вывается не на принуждении, а на довольстве. 

Ислам является спасительной религией 
мира и милосердия. Нижеследующие айаты 
подтверждают это: 

- «Нет принуждения в религии» (Коран, 
2:256); 

                                     
119 Мухаммед ибн Шарифа. Исследование по религи-
озной толерантности // Материалы академического 
симпозиума королевства Марокко. Агадир, 1985. С. 16. 
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- «Мы отправили тебя только в качестве 
милости к мирам» (Коран, 21:107). 

Однажды Пророк, несмотря на нескончае-
мые гонения и мучения, которым подвергали 
его и его последователей язычники, обратил-
ся к Аллаху с такой мольбой: «О Аллах, пове-
ди мое племя истинным путем. Ибо они не 
ведают, что делают». Он также обратился к 
Али ибн Аби Талибу с назидательными сло-
вами: «Если Аллах твоим посредством кого-
то наставит на путь истины, то это будет для 
тебя лучше, чем обладание красными вер-
блюдами». 

Нет никаких оснований в объявлении Ис-
лама религией насилия принуждения и тер-
рора, как это утверждают фанатики и экстре-
мисты. Однако некоторые люди, которые 
называют себя пропагандистами Ислама, 
своими поступками дают в руки противников 
религии козыри для нападок на нее. Напри-
мер, однажды я слушал по арабскому спутни-
ковому каналу одну хутбу. Имам, который ее 
вел, сказал о том, что нужно бороться с теми, 
кто не следует истинному пути. А затем воз-
вел мольбу о том, чтобы Аллах превратил 
имущество христиан и иудеев в трофейную 
собственность (ганима) мусульман. Если бы 
этот человек хоть немного подумал, то нашел 
бы, что реальность противоположна его сло-
вам. На самом деле исламский призыв стро-
ится на основе мудрости и единобожия, кото-
рые составляют основу всех религий. 
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Рецидивы тяжелой болезни уммы заклю-
чаются в том, что делом призыва в Ислам и 
выдачей фетв занимаются люди, которые не 
имеют достаточных знаний об источниках 
фикха и установках исламской морали. Они 
только ссылаются на один айат, выносят ре-
шения и формируют об Исламе стереотипы, 
которые изолируют его от остальных людей. 
Они не имеют понятия о том, по какой при-
чине был ниспослан тот айат, в каком кон-
тексте он был использован. Они не знают, что 
есть общие и частные случаи в айатах. Суще-
ствуют другие айаты, которые говорят со-
всем другое об этой же вещи. Эти люди не по-
нимают мудрость, следующую из этих айа-
тов, не выясняют причин и времени ниспо-
слания айатов. Либо же они выносят реше-
ния на основании лишь одного события, при-
чем ссылаясь на хадис «ахад», переданный 
лишь малым числом передатчиков. Такой ха-
дис не может формировать веру и не может 
выступать окончательной истиной в сужде-
нии. Эти люди довольствуются лишь дос-
товерностью хадиса, не учитывают обстоя-
тельств и условий высказываний Пророка. 
Таким образом, они сами заблуждаются и 
вводят в заблуждение других людей. 

Я и сегодня, как раньше, говорю: замена 
диктатурой факиха диктатуры другого дикта-
тора не является мудрым решением пробле-
мы. Выдача фетв в плоскости понятий «за-
прещено–разрешено», «вера–неверие» – это 
уже пройденный в истории этап, повторение 
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которого является большой опасностью для 
целостности уммы. Также формирование ре-
лигиозного мировоззрения и бытия (имею в 
виду насаждение формы религии в обществе) 
является неменьшей опасностью. По этой 
причине выдача фетв должна быть только 
уделом особых ученых людей «марджа», ко-
торые отличаются мудростью и умом. 

 
Вопрос второй 

Плюрализм 
 
В наше время распространено мнение о 

том, что Ислам является противником ина-
комыслия, различных мнений. Может быть, 
среди мусульман есть и такие, кто считает, 
что Ислам против таких основополагающих 
принципов модернизма, как свобода самовы-
ражения, плюрализм мнений. Все это являет-
ся утверждениями многих востоковедов, ко-
торые на протяжении веков выдвигали такие 
обвинения против нашей религии. В наше 
время такие обвинения также весьма распро-
странены в среде антиисламски настроенных 
людей, которые считают религию уделом 
лишь совести и ограничивают ее только слу-
жением в мечетях. Все подобные обвинения, в 
которых не учитываются особенности Исла-
ма, усилились по причине угроз, которые по-
лучают некоторые писатели и мыслители по 
причине их оскорблений и клеветы в адрес 
Пророка. 
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В споре между общечеловеческой и ислам-
ской системами мысли, представляющейся 
непреодолимым барьером и преградой, этот 
вопрос особо значим по причине того, что 
свобода выражения, плюрализм мысли и 
различие мнений являются основой демокра-
тии, которая независимо от пространства 
превратилась в некое мерило миропорядка, о 
котором говорят во всех обществах. При этом 
нет разницы – мусульманские, христианские, 
иудейские или богатые и бедные эти обще-
ства. Если есть чистая совесть, которую Аллах 
усилил ответственностью и обязанностями, то 
она не будет опущена и осквернена. Я имею в 
виду мышление всех людей. 

Никто не отрицает фактор свободы и ее 
ценность в становлении человечества. Воз-
можно ли неприятие этого со стороны Исла-
ма – религии, которая стимулирует любую 
пользу для человека? 

Если мы сумеем различать между сутью 
Ислама и некоторыми действиями и поведе-
нием определенных буквалистских кругов, то 
эта проблема найдет свое разрешение. Неко-
торые люди, понимая это, тем не менее не 
вникают в разницу между приписываемым 
Исламу по традиции и его действительным 
содержанием. Это также необъективное от-
ношение к Исламу. В результате религия 
ограничивается только служением в мечетях, 
отдаляется от своих духовно-психологиче-
ских, социально-политических функций. 
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Есть некоторые негативные примеры в ис-
тории Ислама, когда имели место некоторые 
проблемы по отношению к инакомыслящим. 
Они и играют на руку тем, кто сомневается в 
открытости нашей религии к плюрализму. 
Все эти негативные исторические примеры 
также отрицательно воздействуют на некото-
рых мусульман, которые затрудняются в по-
нимании гуманистических сторон исламской 
религии. Но где узкое мышление этих му-
сульман, а где широта Ислама! 

Религиозные споры в мусульманском об-
ществе возникли сразу после смерти Пророка 
(да благословит его Аллах и приветствует). 
Некоторые из этих споров были продолжени-
ем полемики по разным вопросам, которая 
велась задолго до зарождения Ислама. Это 
были дебаты по таким вопросам, как боже-
ственная воля, предопределение, свобода. 
Однако мы без тени сомнения утверждаем: в 
Коране, который является главным религи-
озным источником для всех мусульман, ре-
шительно заявляется, что человек обладает 
свободой в вере и исповедании веры. Именно 
эта свобода приводит его к довольству или 
наказанию Божьему. Зло порождает зло, а 
добро – добро! Если мы прочитаем суру «ал-
Кафирун», то станем свидетелями истины по 
вопросу свободы человека, которая содержит-
ся в ее последнем айате: 

«У вас есть ваша религия, а у меня – моя!» 
(Коран, 109:6). 



198 
 

Религия является довольством совести, 
спокойствием души. Совесть и душа не могут 
самореализоваться в условиях насилия, при-
нуждения. Надо призывать к истине только 
путем приведения аргументов и призыва. 

Мы, мусульмане, должны понимать, что 
никто не должен прививать другому те мысли 
и чувства, которые ценны для него. А вообще-
то это невозможно. Даже наш Пророк, кото-
рый совершил самую великую революцию в 
истории человечества и пришел с самой от-
ветственной миссией, не сумел привести каж-
дого отдельно взятого человека к истине: 

«Воистину, ты не сможешь наставить на 
прямой путь тех, кого возлюбил. Только Ал-
лах наставляет на прямой путь тех, кого по-
желает. Он лучше знает тех, кто следует пря-
мым путем» (Коран, 28:56) 

А если так, то на каком основании человек 
может пойти против того предопределения, 
которое установлено Аллахом? 

Сущностная, аксиоматическая истина со-
стоит в том, что: «Нет принуждения в рели-
гии»120. Это подтверждается со всей законо-
мерной конкретностью в нижеследующем ай-
ате: 

«Если бы твой Господь пожелал, то уверо-
вали бы все, кто на земле. Разве ты стал бы 
принуждать людей обратиться в верую-
щих?»121 

                                     
120 Коран, 2:256. 
121 Коран, 10:99 
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А это означает, что обязанностью Пророка 
было не принуждение и насилие, а призыв к 
вере и напоминание людям о пользе религии 
для них: 

«Наставляй же, ведь ты – наставник, и ты 
не властен над ними. А тех, кто отвернется и 
не уверует, Аллах подвергнет величайшим 
мучениям»122. 

Неверными представляются утверждения 
тех, кто считает действие этих айатов отме-
ненным (насх) другими, более «воинствен-
ными», айатами. К тому же в них содержатся 
«сообщения» (ихбар). Согласно богословам 
науки усул, «ихбары» не могут быть отме-
ненными (насх). Кроме того, даже если согла-
ситься с наличием в Коране отменяющих ай-
атов, то они должны заменять отмененные 
только еще более полезными, лучшими или 
подобными повелениями. А если так, то не 
будет ли безумием считать убийство более 
полезным, чем мир и спокойствие?! Ибо с ка-
ких это пор принуждение стало лучше свобо-
ды?! Кто думает по-другому, тот находится во 
мраке! Это те, кто в настоящее время считает 
действующими айаты «воинственного» ха-
рактера, которые ниспосылались в свое время 
по строго определенному поводу. Они счита-
ют, что они «отменили» айаты миролюбиво-
го, свободного, милосердного и мудрого ха-
рактера. Посредством этого возвышаются 
экстремисты и фальсификаторы, которые 

                                     
122 Коран, 88:21–24. 
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развязывают и против мусульман террор и 
осуществляют акты насилия. Этим самым они 
наносят большой урон толерантной репута-
ции Ислама. Они не только наносят удар по 
репутации религии, но и приводят к между-
народным конфликтам. И только один Аллах 
знает, когда эти конфликты окончатся. 

Но вернемся к нашей теме. Если кто-то 
свободен в выборе веры, которая составляет 
основу не только Ислама, но и всех других 
мировых религий, то тогда абсурдно утвер-
ждать, что он был вынужден принять ее под 
принуждением какой-то социально-полити-
ческой силы или принуждения. 

Ибн Джаузи писал, что однажды к халифу 
Умару привели одну старуху. Она не была му-
сульманкой. Он пригласил ее в Ислам, но она 
отказалась. Тогда халиф перестал настаивать 
и задумался о своем действии. Он испугался 
того, что сказанное им будет воспринято ею 
как принуждение к принятию Ислама. По-
этому он возвел руки к небу и сказал: «О Ал-
лах, я ее не принуждал, а только и только по-
казал истинный путь». После этого он прочи-
тал айат: «Нет принуждения в религии»123. 

Даже если в мусульманской истории были 
проблемные моменты относительно свободы, 
существует огромное количество обратных 
примеров. Согласно некоторым, существует 
противоречие между утверждениями об ис-

                                     
123 Ибн Джаузи. Жизнь Умара ибн Абд ал-Азиза.         
С. 282. 
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поведании Ислама с чувством внутреннего 
удовлетворения и совести, и приказом уверо-
вать. Приказ является побудительным актом 
к какому-то действию, инструкцией для дела, 
которое можно выполнить. Вера же является 
порывом души, которая не зависит от жела-
ния и не зависит от категорий приказа и за-
претов. Для того чтобы эти два понятия при-
вести в логическое соответствие, некоторые 
люди утверждают, что приказ не противоре-
чит вере, которая является уделом совести. 
Потому что приказ является обращением к 
средствам, которые, по сути, существуют. 
Приказ уверовать является подобием при-
слушивания к аргументам и доказательствам. 
В то же время в религиозных текстах Ислама 
нет сообщений о том, что люди обязаны спло-
титься вокруг одной религии, одной веры124. 
Наоборот, в них говорится, что разнообразие 
является основным свойством человеческого 
общества: «Однако они не перестают вступать 

                                     
124 Мы не согласны с этим утверждением автора. Во-
первых, в Коране говорится о том, что истинной рели-
гией является Ислам, а те, кто выбрал другие верова-
ния, окажутся в тяжелом положении в день Страшно-
го суда. Именно здесь мы видим указание на истин-
ный путь и призыв к объединению вокруг одной рели-
гии. Разумеется, этот призыв Корана не должен со-
провождаться принуждением. Во-вторых, не создает 
ли у людей чувство безразличия к единству это утвер-
ждение автора? Также приведенный им после этого 
хадис о «73 сектах» противоречит сущности Ислама, 
как об этом говорили современные хадисоведы. По-
этому отношение к нему является неоднозначным. 
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в противоречия» (Коран, 11: 118). В хадисах 
говорится: «Умма разделится на 73 секты»; 
«Когда римлян будет еще больше, наступит 
Судный день». 

Те, кто основательно знаком с исламской 
мыслью, знают о том, что нет предела иссле-
дованиям. При этом объектом исследования 
могут быть самые сокровенные объекты, и это 
не должно приводить к отрицанию чувств у 
противоположной стороны. Например, у ка-
ламистов существовали разногласия об атри-
бутах Аллаха. Одни признавали их наличие, а 
другие отвергали. Одни считали, что боже-
ственные атрибуты не отражают сущности 
Аллаха, а другие считали, что в сущности Ал-
лаха атрибуты проявляются. Были и те, кто 
считал, что атрибуты не выражают ни сути, 
ни чего-то другого. Одни подвергали атрибу-
ты трактовкам, а другие нет. Одни признава-
ли возможность лицезрения Аллаха, а другие 
это отвергали. Противоречия были и по пово-
ду понятия «аслах» (исполнение наиболее 
приемлемого). Мутазилиты обсуждали отно-
шение этого понятия к Аллаху. Были и те, кто 
считал «аслах» выражением божественной 
милости. Другие считали, что он ни к чему не 
относится. Добро и зло являются определен-
ными религией понятиями. Нельзя подвер-
гать религию вопросам о ее деяниях. Однако 
они это сделали. 

Есть и такие, которые, несмотря на опас-
ность, выступают с идеей иджтихада в раци-
ональных вопросах. Другие считали, что 
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вправе определять некоторые моменты ша-
риата на основании доводов своего разума, 
без религиозных доказательств. Они называ-
ли это «методом определения добра и зла по-
средством разума». Все это происходило без 
обвинений друг друга в неверии, лицемерии. 
Факихи, богословы метода усул, мутакалли-
мы, которые имели свободное сознание и 
глубокую веру, обсуждали все эти вопросы 
исламской мысли. Этим самым они доказали 
истории, что Ислам открывает свои объятия 
любому доброму начинанию и мудрости, яв-
ляется школой назидания. 

По этой причине мы заявляем, что отсут-
ствие терпимости, плюрализма отнюдь не вы-
текает из сути Ислама. Социологи и психоло-
ги должны искать объяснение возникновения 
этих проблем в других вещах. 

Короче говоря, плюрализм, демократия и 
свобода мысли в современном понимании, 
особенно в сфере политики, являются новы-
ми проблемами. Точно так же относительно 
конкретных терминов по этому поводу в ис-
ламском праве ничего не говорится. Главное 
состоит в том, что эти понятия надо прини-
мать по мере того, как они приносят пользу 
человечеству. 

В связи с тем, что свобода, уважение к дру-
гим людям являются исламскими принципа-
ми, а также с тем, что Ислам постоянно при-
зывает к мудрости и повеления этой религии 
служат интересам человека, можно сделать 
следующий вывод: Ислам не отрицает совре-
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менного понимания понятий «плюрализм» и 
«терпимость к другим», если они не противо-
речат исламской вере и моральным устоям.   
А лучше это ведомо Аллаху. 

 
Третий вопрос 

Права человека125 
 
Многие считают, что понятие «права чело-

века» является плодом западной социальной 
мысли и появилось в результате деятельности 
западных мыслителей. Точнее, это понятие 
возникло в ходе американской борьбы за не-
зависимость и Французской революции. 
Пункты Декларации прав человека приняли 
всеобщий характер на основании резолюции 
ООН 1945 года, Международной декларации 
прав человека 1948 года и Международного 
пакта О гражданских и политических правах 
1966 года. 

Истина же состоит в том, что основопола-
гающий принцип прав человека с точки зре-
ния эпистемологии и онтологии является 
проблемой совести и добра. Эти права связа-
ны с этической природой человека. Они су-
ществовали раньше писаных законов и пра-
вительств. То есть права появились от самой 
природы, сущности человека, голоса совести. 
В древности не существовало международных 

                                     
125 Мухаммад Шариф Ахмад. Исламская проница-
тельность. Амман: Дар ал-Башир, 1997. С. 84. 
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законов, межгосударственных конвенций и 
местных законодательств. 

Каждый человек имеет право на свободную 
жизнь. Это его священное и сущностное пра-
во. В то же время человек обладает правом на 
обращение с ним в пределах справедливости 
и соблюдения его достоинства. 

Мы это совершенно отчетливо видим на 
примере повествования об Адаме. Так, его 
сын Хабил ощутил, что его существование и 
жизнь являются его священным правом и 
вторжение в эту область других людей явля-
ется грехом: 

«Я хочу, чтобы ты вернулся с моим грехом 
и твоим грехом и оказался среди обитателей 
Огня. Таково воздаяние беззаконникам» (Ко-
ран, 5:29). 

Может быть, эти тексты по поводу прав че-
ловека являются божественным даром для 
Адама и его души, так как Аллах сказал: 

- «И тогда Мы сказали: ―Низвергнитесь и 
будьте врагами друг другу! Земля будет для 
вас обителью и предметом пользования до 
определенного срока‖» (Коран, 2:36); 

- «В нем ты не будешь голодным и нагим.  
В нем ты не будешь страдать от жажды и 
зноя» (Коран, 20:118–119). 

Однако эта мысль вышла на поверхность 
после Второй мировой войны, которая чуть 
было не уничтожила этот мир и человечество, 
и была выражена с падением огромной коло-
ниальной и деспотической системы. Эта идея 
дала надежду на светлое будущее человече-
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ства, подарила людям веру в то, что они изба-
вятся от кандалов тирании. 

По этой причине без тени сомнения мы 
утверждаем, что самым большим и ценным 
духовным даром прошлого столетия является 
идея прав человека, давшая надежды всем 
беспомощным и обездоленным людям мира. 

Я хочу проанализировать эту идею в трех 
ракурсах: философском, юридическом и ре-
лигиозном (исламском). 

 
Философский формат  

идеи прав человека 
 
До этого мы сказали, что исторические 

корни идеи прав человека связаны с совестью 
сынов человеческих. То есть в глубинных 
пластах человеческой мысли можно обнару-
жить истоки этой идеи. Однако она не была 
закреплена законодательно и конституцион-
но в странах Древнего мира. Это права, кото-
рые существуют от справедливости Божьей. 
Это неписаные божественные законы, кото-
рые сводятся к понятию «естественного» за-
кона. Говорят, что впервые в истории понятие 
«естественного» закона было сформулирова-
но греческим поэтом Софоклом (V век). В его 
пьесе «Антигона» брата главной героини Ан-
тигоны, который был бунтарем, убил прави-
тель и не давал разрешения на его похороны. 
Правитель спросил Антигону, нарушившую 
запрет: 

- Ты хочешь нарушить закон? 
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Антигона ответила: 
- Да. Потому что не Зевс установил закон и 

этот закон несправедлив. О нет! Я не должна 
была думать о том, чтобы твое несправедли-
вое окружение почувствовало в себе силы в 
выступлении против неписаных божествен-
ных законов126. 

Согласно специалистам по части филосо-
фии закона, традиционная теория об общих 
правах и свободах 1789 года появилась после 
обнародования Всеобщей декларации прав 
человека и гражданина во Франции. Эта тео-
рия основывается на двух идеях: 

а) Идея естественного права; 
б) Идея политической демократии. 
Идея политической демократии относится 

к идее теории социального договора. 
Идея естественного права выступает в ос-

нове естественного закона. Значит, за идеей 
прав человека в историко-философском ас-
пекте лежит идея «естественного» закона. 
Она, кроме всего прочего, как было сказано, 
имеет глубокие исторические корни. Здесь 
мы хотим поговорить о понятии «естествен-
ного» закона и его развитии. 
  

                                     
126 Мухаммед Шариф Ахмед. Понятие естественного 
закона с точки зрения мусульман: сравнительный 
анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 1974. С. 17. 
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Понятие «естественного» закона 
 
«Естественный» закон является философ-

ской идеей, которая на протяжении истории 
была объектом размышлений схоластиков и 
мыслителей, постигавших общую суть зако-
нов. В отличие от других связанных с законом 
философских идей, возникновение «есте-
ственного» закона превратило в необходи-
мость борьбу человека за создание справед-
ливого и возвышенного общества. Все народы 
находились в поисках абсолютной справедли-
вости. Идея существования ценностей и прав, 
которые были бы вне воли угнетателей и ти-
ранов, была проявлением стремления к уста-
новлению справедливости. По мере распро-
странения тирании диктаторов и произвола 
несправедливых законов, народы искали спа-
сения в законе совести, божественном законе. 
На самом деле эта идея отражает многовеко-
вую историю жестокого обращения тиранов 
со своими униженными подданными. 

С момента своего существования на Земле 
сын человеческий ведет борьбу с природными 
силами. Однако наиболее жестокая борьба 
пошла после возникновения государств меж-
ду тиранами и народами, различными клас-
сами. Очень хорошо, что на протяжении 
прошлых веков прозвучали последние аккор-
ды этой борьбы. Можно сказать, что в наше 
время в основном народы освободились от 
жесточайшей тирании. То есть на междуна-
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родном уровне действуют идеи прав человека 
и «естественного» закона. 

Отметим, что дать точное определение и 
логическое значение «естественного» закона 
представляется затруднительным. Дело в том, 
что со времени возникновения и на протяже-
нии вековой истории он был конкретизиро-
ван в определенных рамках; с изменением 
социально-политической обстановки изменя-
лось и это понятие. Вместе с этим мы хотели 
бы отметить и некоторые неизменные катего-
рии: 

1. «Естественный» закон является иде-
альным законом, который стоит над всеми 
человеческими законами, применявшимися 
на практике. 

2. К «естественному» закону обращаются 
слабые в целях обоснования культурной, эко-
номической и политической революции для 
изменения устаревших реалий. В частности, 
как в прошлом, так и настоящем, когда за-
падные правоведы видели, что существующее 
законодательство не дает возможности для 
вынесения справедливых решений, они нахо-
дили выход из сложившегося кризиса в об-
ращении к «естественному» закону. 

3. Идея «естественного» закона преследу-
ет цель вначале очертить контуры правящей 
человеком мировой системы, а затем опреде-
лить постоянные права, называемые есте-
ственным правом. 

По этой причине относительно «естествен-
ного» закона существуют различные теории. 
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К их созданию приводили различные крите-
рии, выдвинутые религиозными людьми, ра-
ционалистами, передовыми и консерватив-
ными мыслителями. 

Однако самая важная часть идеи «есте-
ственного» закона состоит в том, что она 
находится в поиске идеальной системы и за-
конов, которые возвышаются над всеми пи-
саными законами. А это, в свою очередь, ос-
новывается на вере в объективные законы. 
Чувство подчинения объективному закону 
присутствует в человеке и объектах природы 
изначально. 

 
Развитие понятия  

«естественного» закона 
 
Исследователи часто обращаются к древне-

греческому философскому наследию, когда 
исследуют истоки философских идей. Поэто-
му обнаруживается, что истоки большинства 
современных философских учений восходят к 
греческой философии. Понятие «естествен-
ного» закона также является достижением 
древнегреческой философии. Она в дальней-
шем эволюционировала и прошла следующие 
этапы: 

1. Древнегреческие софисты спорили по 
поводу основ понятия справедливости и ее 
сущности. Их интересовал вопрос о том, явля-
ется ли справедливостью то, что признается 
таковым в человеческих законах? 
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2. Аристотель отличал понятие справед-
ливости закона от естественной справедливо-
сти. Он также считал, что человек обладает 
двойственной природой. Согласно Аристоте-
лю, человек – часть природы и разумное су-
щество. Когда он выступает как часть приро-
ды, становится в положение подчинения ей.  
А когда выступает в качестве разумного суще-
ства, становится обладателем души и воли, 
превращается в существо, способное отличить 
белое от черного. Обладание душой и волей 
создает условие для того, чтобы он мог сво-
бодно отличать добро от зла. Идеи Аристоте-
ля привели к коренному изменению стоика-
ми понятия «естественного» закона. 

3. Стоики также выступали с идеей этого 
закона, который трансформировался у них в 
этическое учение. Это учение основывалось 
на двух принципах: а) мир подчинен универ-
сальному и неизменному закону; б) в природе 
человека заложен интеллектуализм. А это 
означает, что: 

- он должен поступать соответственно при-
родным закономерностям, которые управля-
ют миром; 

- должен жить, руководствуясь своим разу-
мом, который является самым главным эле-
ментом его природы. 

4. Все эти идеи очаровали греческого пра-
воведа Цицерона, и он, в свою очередь, пере-
вел их из философско-идеалистической сфе-
ры в область практическую. На основе его 
идей римские правоведы утверждали, что су-
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ществуют правила, которые происходят из 
природной морали и не подчиняются воле 
человека. Согласно некоторым мыслителям, 
«естественный» закон – это закон народов. 
Но были и такие римские правоведы, которые 
различали эти законы. 

Римские правоведы верили в существова-
ние «естественного» закона, в котором выво-
дятся решения из сути вещей. Одним из них 
был Пол, который писал: «Все, что выражает 
справедливость и добро, то существует в 
―естественном‖ законе». 

Следует отметить, что сила этого закона 
выражается не в наказании тех, кто выступает 
против него, а в верховенстве принципов. 

5. После того, как христианство было объ-
явлено официальной религией в Римской 
империи, Церковь выступила за замену свет-
ской формы правления на религиозную,          
в также за подчинение светской власти рели-
гиозной. Этим самым она стала опираться на 
идею «естественного» закона для осуществ-
ления своих целей и подчинила ее своим ин-
тересам. Именно поэтому христианские тео-
логи представили этот закон в качестве боже-
ственного. Одним из главных произведений, 
обосновывающих это, является труд Августи-
на Аврелия (354–430) «Град Божий». Одним 
словом, христианские теологи не тронули са-
му идею аристотелевского «естественного» 
закона, но придали ей христианский характер 
и поставили на служение своим интересам. 
Они считали, что справедливость устанавли-
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вается волей Божьей, а не естественными 
природными закономерностями. 

6. Начиная со второй половины XI и на 
протяжении XII века в Европе началась эра 
литературного и научного расцвета. Причи-
ной этого стали, с одной стороны, крестовые 
походы, в результате которых европейцы 
ознакомились в наследием мусульманского 
мира; а с другой – изучение ими философии 
и арабского языка в университетах Андалу-
сии. Знакомство с комментариями на труды 
Аристотеля, которые были выполнены Ибн 
Рушдом, значительно повлияло на европей-
скую мысль и привело к возникновению фи-
лософии Фомы Аквинского (1226–1274), ко-
торый снова вернулся к анализу понятия 
«естественного» закона. Он считал, что зако-
ны должны выводиться из принципов, кото-
рые запечатлены Богом в сердце человече-
ском. Он также выдвинул идею пирамидаль-
ной системы законов, согласно которой 
прежде всего существуют вечные, потом при-
родные и, наконец, человеческие законы. Они 
соответствуют божественному, созерцатель-
ному и практическому видам разума. 

7. Общественно-политическая и мысли-
тельная революции, которые привели к Ре-
формации, Возрождению и созданию нацио-
нальных государств в Европе, породили и но-
вые проблемы. Самой главной проблемой 
было регулирование межгосударственных от-
ношений между возникшими национальны-
ми государствами. 
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8. Важную роль в эволюции понятия 
«естественного» закона сыграли Французская 
революция и Декларация прав человека 
США. Произошла замена обязанностей пра-
вом. 

9. Философия позитивизма Огюста Конта 
(1798–1857) привела к упадку идеи «есте-
ственного» закона. Суть этой философии со-
стоит в том, что все выдвинутые утверждения, 
идеи должны быть проверяемы и постигаемы 
органами чувств. Совершенно очевидно, что 
неписаный «естественный» закон не подхо-
дил под это определение. 

По-видимому, сторонники существования 
«естественного» закона не смогли уберечь эту 
идею от нападок позитивистов, дабы не быть 
обвиненными в реакционности и отсталости. 
Французский правовед Франсуа Жени (1861–
1959), который был основателем теории 
научного исследования, считал, что, когда 
судьи обнаруживают недостатки той или 
иной статьи или пункта, эту пустоту они 
должны заполнить обращением к «естествен-
ному» закону. Жени признавал, что, обраща-
ясь к отвергнутой временем идее, он рискует 
оказаться под огнем критики оппонентов. 
Однако это его не смущало, и он продолжал: 
«Я верю в то, что справедливость, которая 
считается сущностью ―естественного‖ закона, 
вошла в нашу моральную природу. Поэтому 
право (суды) не должно отказываться от идеи 
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справедливости. Иначе они потеряют свой 
смысл»127. 

10. Идея прав человека закрепилась в среде 
международной общественности, и никто не 
подвергал сомнению их объективность. Если 
так, то идея «естественного» закона в фило-
софских исследованиях с точки зрения сущ-
ности и основ закона снова должна найти 
свое место. 

В конце этой темы следует отметить, что, 
как сказал французский правовед Жени, 
«естественный» закон выражается в суще-
ствовании разума, совести и морали. В этом 
следует провести параллель с золотым пра-
вилом, установленным Пророком: «Добро – 
это спокойствие души, а грех (зло) ее терзает 
и ввергает в смятение». 

С другой стороны, это похоже на идею 
«определения понятий добра и зла разумом». 
Об этом мы будем говорить с следующем раз-
деле. 

 
Юридический формат  

идеи прав человека 
 
Идея прав человека закрепилась в среде 

борющихся за свое будущее народов, в осо-
бенности на Западе, и представляет собой 

                                     
127 Мухаммед Шариф Ахмед. Разъяснение граждан-
ских юридических текстов: сравнение мусульманского 
права с культурным правом: докторская диссертация. 
Багдад, 1981. С. 206. 
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идеологию, которая дает возможность трудя-
щемуся человеку отстаивать свои права. Идея 
Жан-Жака Руссо (1743–1826) об обществен-
ном договоре дала большой толчок для ее 
распространения. После этого данная идея 
была еще более развита в результате приня-
тия в 1776 году Декларации независимости 
США, автором которой был Томас Джеффер-
сон (1743–1826). Он писал по этому поводу: 

«Мы убеждены, что люди созданы равны-
ми. Бог дал им некоторые права. Самыми 
главными из них являются право на жизнь, 
свободу и счастье. Мы верим, что эти права 
аксиоматичны, не нуждаются в доказатель-
стве их истинности. Тираны и деспоты недо-
стойны возглавлять народ»128. 

Эти мысли повлияли на содержание Фран-
цузской революции. Приблизительно через 
сорок дней после начала революционных со-
бытий, 26 августа 1789 года, Революционный 
Комитет издал текст Декларации прав чело-
века. 

В изданном в 1789 году тексте этого доку-
мента, который назвали Французской Декла-
рацией Прав Человека и Гражданина говори-
лось: 

1. Люди рождаются и остаются свободны-
ми и равными в правах. Общественные раз-
личия могут основываться лишь на общей 
пользе. 

                                     
128 Мухаммад Шариф Ахмад. Исламская проница-
тельность. Амман: Дар ал-Башир, 1997. С. 111. 
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2. Цель всякого политического союза – 
обеспечение естественных и неотъемлемых 
прав человека. Таковые – свобода, собствен-
ность, безопасность и сопротивление угнете-
нию. 

3. Источником суверенной власти являет-
ся нация. Никакие учреждения, ни один ин-
дивид не могут обладать властью, которая не 
исходит явно от нации. 

4. Свобода состоит в возможности делать 
все, что не наносит вреда другому: таким об-
разом, осуществление естественных прав 
каждого человека ограничено лишь теми 
пределами, которые обеспечивают другим 
членам общества пользование теми же пра-
вами. Пределы эти могут быть определены 
только законом. 

5. Закон имеет право запрещать лишь 
действия, вредные для общества. Все, что не 
запрещено законом, то дозволено, и никто не 
может быть принужден делать то, что не 
предписано законом. 

6. Закон есть выражение общей воли. Все 
граждане имеют право участвовать лично или 
через своих представителей в его создании. 
Он должен быть единым для всех, охраняет 
он или карает. Все граждане равны перед ним 
и поэтому имеют равный доступ ко всем по-
стам, публичным должностям и занятиям со-
образно их способностям и без каких-либо 
иных различий, кроме тех, что обусловлены 
их добродетелями и способностями. 
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7. Никто не может подвергаться обвине-
нию, задержанию или заключению иначе, 
как в случаях, предусмотренных законом и в 
предписанных им формах. Тот, кто испраши-
вает, отдает, исполняет или заставляет ис-
полнять основанные на произволе приказы, 
подлежит наказанию; но каждый гражданин, 
вызванный или задержанный в силу закона, 
должен беспрекословно повиноваться: в слу-
чае сопротивления он несет ответственность. 

8. Закон должен устанавливать наказа-
ния, лишь строго и бесспорно необходимые; 
никто не может быть наказан иначе, как в  
силу закона, принятого и обнародованного до 
совершения правонарушения и надлежаще 
примененного. 

9. Поскольку каждый считается невинов-
ным, пока его вина не установлена, то в слу-
чаях, когда признается нужным арест лица, 
любые излишне суровые меры, не являющие-
ся необходимыми, должны строжайше пресе-
каться законом. 

10. Никто не должен быть притесняем за 
свои взгляды, даже религиозные, при усло-
вии, что их выражение не нарушает обще-
ственный порядок, установленный законом. 

В XIX веке идея прав человека постепенно 
совершенствовалась и развивалась. В опреде-
ленные времена, в соответствии с оживлени-
ем идеи «естественного» закона, активизиро-
вались обсуждения проблемы прав человека. 
Главный эволюционный период этой идеи 
пришелся на XX век, на протяжении которого 



219 
 

реализовались мечты мыслителей и теорети-
ков. Также в этот период права человека пре-
вратились в устав, который стал действовать в 
международных отношениях и вошел в зако-
нодательства стран. Ценность этого в том, что 
благодаря этому процессу стало возможным 
определять сущность диктаторских режимов, 
которые не могут прикрывать свои деяния 
правом на суверенитет их стран. С этого мо-
мента попытка прикрытия случаев наруше-
ния прав человека стали расцениваться как 
постыдные. Виновные в этих нарушениях 
стараются всеми силами избежать судебных 
процессов относительно преступлений против 
человечности. Отныне права человека пере-
стали быть только лозунгом. Они стали важ-
ной составной частью международных и 
местных законодательств. 

Теперь было бы уместно рассмотреть сущ-
ность и виды права, а также главные между-
народные законодательные акты в области 
прав человека. 

 
Что такое право и на какие виды  

оно разделяется? 
 
Словарным значением арабских слов «ху-

кук, хакк» (право, истина) является «креп-
кость», «сохранность» чего-то. Оно является 
противоположностью пустоты. Кроме того, 
это слово выражает наличие постоянства, 
справедливости и правдивости. Есть и значе-
ния подчинения, имущественности, обяза-
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тельности. Эти значения даны в словаре «ал-
Камус ал-Мухит». 

В правовом же словаре «хукук» означает 
материальные или духовные интересы, кото-
рые защищены законом. По нашему мнению, 
самым верным определением является сле-
дующее: право (хукук) – это норма, которая 
обеспечивает материальные и духовные ин-
тересы каждого человека. 

Что касается мусульманских правоведов, то 
под этим понятием они понимали все пра-
вильное и верное касательно каждой вещи. То 
есть, по их мнению, то что установил Законо-
датель – Шаре (Аллах и Пророк), то и являет-
ся истиной. По этой причине они разработали 
терминологические и теоретические основы 
права. 

Право разделяется на два вида: политиче-
ское и внеполитическое. 

Политическое право предоставляет людям 
право участия в регулировании политических 
дел общества. Другими словами, политиче-
ское право является правом любого человека, 
который является участником какого-то по-
литического дела. Сюда входит право быть 
кандидатом на какой-то пост и избирательное 
право. Политические права принадлежат 
гражданам, их регулирует общее законода-
тельство. 

Внеполитические права являются необхо-
димыми для человека с точки зрения при-
надлежности к обществу в качестве его члена. 
Они разделяются на общие и частные. 
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Под общими правами мы подразумеваем 
необходимые права для существования каж-
дого человека. Это право на жизнь, свободу, 
собрания, равенство, свободу слова и т.д. 

Надо отметить, что эти права относятся к 
человеку именно потому, что он является че-
ловеком. Международные акты и конститу-
ции подтверждают их по части сохранности 
жизни, имущества и свобод. 

Что же касается частных прав, то это граж-
данские права. Они также разделяются на два 
вида: 

а) Семейное право. Сюда относятся права 
мужа и жены, детей по отношению к своим 
родителям. 

б) Финансовое право, которое обеспечивает 
право каждого человека на занятия деловыми 
операциями и защищает его интересы. 

Здесь мы опять же говорим в контексте 
прав человека. Словарным значением поня-
тия прав человека являются все права, кото-
рые защищаются различными законами.        
В правовой же терминологии это основные 
законы, определенные для защиты жизни, 
свободы и имущества каждого человека. 

Понятие «естественного» закона XVIII века 
можно также понимать как защиту прав че-
ловека. Потом значение этого понятия рас-
ширилось и охватило экономические, соци-
альные и другие сферы. 
  



222 
 

Международное законодательство  
относительно прав человека 

 
Первый закон о правах человека был при-

нят на Женевской конференции по жертвам 
войн в 1864 году. В его тексте говорилось о 
том, что во время ведения военных действий 
врачи и медсестры должны восприниматься 
как нейтральная сторона и им нельзя нано-
сить вред. На основании этого закона была 
образована Организация Красного Креста. 
После этого по раненым и пленным во время 
ведения войн были подписаны обязательства 
и договоры. Действующий в настоящее время 
Международный гуманитарный закон осно-
вывается на них. Он отличается от прав чело-
века тем, что сфера действия у них меньше и 
они ограничиваются военными действиями. 

На протяжении 1919–39 годов правами че-
ловека пыталась заниматься Лига Наций. Та-
кие понятия, как права меньшинств, трудо-
вые кодексы, подмандатные территории, за-
бота о беженцах были введены в правовые 
рамки именно Лигой Наций. Однако только 
после Второй мировой войны права человека 
были приведены в состояние закона и им бы-
ло уделено достойное внимание. Кровавая 
война вынудила международную обществен-
ность уважать законодательство, обеспечива-
ющее права и достоинство человека, во имя 
избежания в будущем таких ужасных войн. 
Это устремление было реализовано объявле-
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нием Устава ООН в 1945 году. В 55-й статье 
этого устава говорится: 

«С целью создания условий стабильности и 
благополучия, необходимых для мирных и 
дружеских отношений между нациями, осно-
ванных на уважении принципа равноправия 
и самоопределения народов, Организация 
Объединенных Наций содействует: 

а) повышению уровня жизни, полной заня-
тости населения и условиям экономического 
и социального прогресса и развития; 

б) разрешению международных проблем в 
области экономической, социальной, здраво-
охранения и подобных проблем; междуна-
родному сотрудничеству в области культуры и 
образования; 

в) всеобщему уважению и соблюдению 
прав человека и основных свобод для всех, 
без различия расы, пола, языка и религии». 

В последующие годы мировая обществен-
ность предприняла еще более решительные 
шаги для подготовки законодательных актов 
для более конкретного выражения прав чело-
века. Так, 10 декабря 1948 года была подпи-
сана Всемирная Декларация Прав Человека, 
состоящая из 30 статей. В ее вводной части 
говорится: 

«Принимая во внимание, что пренебреже-
ние и презрение к правам человека привели к 
варварским актам, которые возмущают со-
весть человечества, и что создание такого ми-
ра, в котором люди будут иметь свободу слова 
и убеждений и будут свободны от страха и 



224 
 

нужды, провозглашено как высокое стремле-
ние людей… Генеральная Ассамблея провоз-
глашает…» 

Важными статьями этой Декларации были 
следующие: 

Статья 1. Все люди рождаются свободны-
ми и равными в своем достоинстве и правах. 
Они наделены разумом и совестью и должны 
поступать в отношении друг друга в духе 
братства. 

Статья 2. Каждый человек должен обла-
дать всеми правами и всеми свободами, про-
возглашенными настоящей Декларацией, без 
какого бы то ни было различия, как то в от-
ношении расы, цвета кожи, пола, языка, ре-
лигии, политических или иных убеждений, 
национального или социального происхож-
дения, имущественного, сословного или ино-
го положения. 

Кроме того, не должно проводиться ника-
кого различия на основе политического, пра-
вового или международного статуса страны 
или территории, к которой человек принад-
лежит, независимо от того, является ли эта 
территория независимой, подопечной, неса-
моуправляющейся или как-либо иначе огра-
ниченной в своем суверенитете. 

Статья 3. Каждый человек имеет право на 
жизнь, на свободу и на личную неприкосно-
венность. 

Статья 4. Никто не должен содержаться в 
рабстве или в подневольном состоянии; раб-
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ство и работорговля запрещаются во всех их 
видах. 

Статья 7. Все люди равны перед законом и 
имеют право, без всякого различия, на рав-
ную защиту закона. Все люди имеют право на 
равную защиту от какой бы то ни было дис-
криминации, нарушающей настоящую Де-
кларацию, и от какого бы то ни было под-
стрекательства к такой дискриминации. 

Статья 9. Никто не может быть подвергнут 
произвольному аресту, задержанию или из-
гнанию. 

Статья 12. Никто не может подвергаться 
произвольному вмешательству в его личную и 
семейную жизнь, произвольным посягатель-
ствам на неприкосновенность его жилища, 
тайну его корреспонденции или на его честь и 
репутацию. Каждый человек имеет право на 
защиту закона от такого вмешательства или 
таких посягательств. 

Статья 13. 1. Каждый человек имеет право 
свободно передвигаться и выбирать себе ме-
стожительство в пределах каждого государ-
ства. 

2. Каждый человек имеет право покидать 
любую страну, включая свою собственную, и 
возвращаться в свою страну. 

Статья 18. Каждый человек имеет право 
на свободу мысли, совести и религии; это 
право включает свободу менять свою религию 
или убеждения и свободу исповедовать свою 
религию или убеждения как единолично, так 
и сообща с другими, публичным или частным 
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порядком в учении, богослужении и выпол-
нении религиозных и ритуальных обрядов. 

Статья 30. Ничто в настоящей Деклара-
ции не может быть истолковано, как предо-
ставление какому-либо государству, группе 
лиц или отдельным лицам права заниматься 
какой-либо деятельностью или совершать 
действия, направленные к уничтожению прав 
и свобод, изложенных в настоящей Деклара-
ции. 

Для того чтобы усилить легитимность Де-
кларации прав человека, в последующие годы 
один за другим были приняты дополнитель-
ные соглашения и законы в этой области. 
Например, в 1966 году были подписаны два 
международных соглашения в области прав в 
экономической, политической, социальной и 
культурной сферах. На сегодняшний день 
число различных соглашений в области    
прав человека превысило 100. В 1965 году 
была запрещена расовая дискриминация.       
В 1973 году дискриминация против женщин 
стала рассматриваться в качестве преступле-
ния. В 1978 году были запрещены пытки.  
1988 год стал годом прав детей. В 1993 году 
было подтверждено, что право на развитие 
является одним из главных прав человека. 

Для того чтобы еще более усовершенство-
вать и универсализировать права человека, 
международные организации по этой части 
приложили еще большие усилия. К ним отно-
сятся: Соглашение о защите прав человека 
Совета Европы, Декларация Государственной 
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организации по правам и обязанностям чело-
века, Пакт народов Африки о правах человека 
и другие. Те, кто наблюдает за событиями в 
современном мире, надеются, что проблема 
прав человека станет основной идеологией 
XXI века. 

 
Исламский формат идеи  

о правах человека 
 
Мы не утверждаем, что идея прав человека 

существовала в Коране и Сунне, а также в 
наследии исламского фикха, в современном 
системном виде. Также эта идея не существо-
вала в рамках современных понятий в произ-
ведениях мусульманских факихов и мыслите-
лей, и защитой прав человека на протяжении 
веков целенаправленно не занимались поли-
тические системы стран, которые заявляли 
свое правление исламским. Правда, исключе-
нием из этого является период правления 
Праведных халифов. В то время уважению к 
людям и их достоинству отдавался особый 
приоритет. Как говорил Али ибн Абу Талиб 
(довольство Аллаха над ним): «Люди являют-
ся братьями в религии, а по природе они тез-
ки». Блистательным показателем значения, 
которое придает Ислам проблемам свободы и 
равенства, являющимся главными принци-
пами прав человека, служат слова Умара ибн 
ал-Хаттаба (довольство Аллаха над ним), ко-
торые он сказал одному из лидеров курейши-
тов: «С КАКОЙ СТАТИ ВЫ ПРЕВРАТИЛИ 
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ЛЮДЕЙ В РАБОВ, ЕСЛИ ИХ МАТЕРИ РО-
ДИЛИ ИХ СВОБОДНЫМИ?!» 

Однако мы не говорим о том, что мусуль-
мане, опережая современные достижения, 
представили человечеству права человека в 
виде какого-то пакта, обязательного между-
народного соглашения. В то же время надо 
отметить и то, что идея прав человека не яв-
ляется достижением лишь одной культуры, 
религии или государства. Это достижение 
всего человечества. Также надо сказать, что 
считающая себя основательницей этих прав 
западная цивилизация в Средние века была 
очень далека от современных общечеловече-
ских ценностей. Но по совести было бы отме-
тить и то, что в формировании объективных 
условий для торжества прав человека, запад-
ная цивилизация опередила все остальные и 
достигла этого. Именно эта цивилизация су-
мела создать атмосферу для ограничения 
власти тиранов, которые топтали человече-
ское достоинство и мучили людей. 

В то же время это не означает того, что не-
смотря на некоторые недостатки опоздавшие 
в регулировании прав человека, которые яв-
ляются ныне показателем наивысшей стадии 
человечности, другие цивилизации и законы 
являются ущербными. 

Хорошо знакомые с исламской религией 
люди, которые разбираются в положениях 
Корана и Сунны, знают, что основные права 
человека не являются чем-то новым и не-
обычным в этой системе ценностей. Ведь за-
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щита человеческой жизни, достоинство и 
правовое равенство лежат в основе исламских 
ценностей. 

Для того чтобы читатель понял, о чем идет 
речь, остановимся на двух моментах этой 
проблемы. Первой является религиозная ос-
нова идеи прав человека, а второй – проблема 
права и свобод в Исламе. 

 
Религиозная основа идеи  

прав человека 
 
До того как перейти к изложению конкрет-

ной позиции Ислама по этому поводу, хоте-
лось бы обратить внимание читателя на исто-
рию Пророка Адама. После того, как Аллах 
принял решение разместить его и его жену на 
Земле, он сказал: 

- «Низвергнитесь и будьте врагами друг 
другу! Земля будет для вас обителью и пред-
метом пользования до определенного срока» 
(Коран, 2:36); 

- «Там ты не будешь голодным и нагим. 
Там ты не будешь страдать от жажды и 

зноя» (Коран, 20:118–119). 
Эти айаты показывают, что человек имеет 

право на жизнь и размещение на Земле. Мо-
жет быть, что понятие «обитель» соединяет в 
себе как сохранение жизни, так и ценности 
свободы и справедливости. Понятие «жизнь» 
включает в себя социальные, экономические 
и другие права. Толкователь Корана Замах-
шари, комментируя последний айат, писал: 
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«Насыщение желудка, утоление жажды, по-
селение на каком-то месте – все это средства к 
существованию в Исламе»129. 

 
а) Права человека в Коране 
 
1. Пречистый Аллах сказал: 
«Мы почтили сынов Адама и позволяем им 

передвигаться по суше и морю. Мы наделили 
их благами и даровали им явное превосход-
ство над многими другими тварями» (Коран, 
17:70). 

Если бы мусульмане глубоко поразмысли-
ли над этим айатом и поняли все заключен-
ные там аспекты божественной мудрости, ес-
ли бы они поняли необходимость соответ-
ствующего обхождения в обители Аллаха, 
может быть, они бы опередили других в со-
здании декларации прав человека, оценили 
бы его соответствующим образом и иниции-
ровали присоединение к соответствующим 
комитетам, не искали бы себе оправдание от 
того, что не понесли ответственности за все 
это. 

2. В Коране читаем: 
«О люди! Бойтесь вашего Господа, Который 

сотворил вас из одного человека, сотворил из 
него пару ему и расселил много мужчин и 
женщин, произошедших от них обоих. Бой-
тесь Аллаха, именем Которого вы просите 
друг друга, и бойтесь разрывать родственные 

                                     
129 Аз-Замахшари. Ал-Кашшаф. Т. 2. С. 449. 



231 
 

связи. Воистину, Аллах наблюдает за вами» 
(Коран, 4:1). 

Айат говорит о том, что истоки всего чело-
вечества едины. Также в айате озвучиваются 
некоторые возвышенные мотивы. Например: 
Аллах обращается к людям; люди являются 
множественным значением одного человека. 
Об этом говорится вне разделения людей по 
каким-то особенностям, полам, расам и рели-
гиозной принадлежности! Это потому, чтобы 
люди поняли, что произошли из единой ма-
теринской утробы, по своему происхождению 
они едины, между ними нет никаких разли-
чий. А раз так, то каждый человек, как и все 
остальные, может воспользоваться правами, 
которые подтверждают их происхождение от 
единых истоков. 

3. В другом божественном айате читаем: 
«О люди! Воистину, Мы создали вас из 

мужчины и женщины и сделали вас народа-
ми и племенами, чтобы вы узнавали друг дру-
га, и самый почитаемый перед Аллахом среди 
вас – наиболее богобоязненный. Воистину, 
Аллах – Знающий, Ведающий» (Коран, 
49:13). 

Если достойно обратить внимание на боже-
ственные айаты, то можно заметить, что в 
них имеет место форма обращения «О лю-
ди!». Этим самым Коран подтверждает, что 
люди равны в своей человечности и это ра-
венство обусловлено общей природой. Равен-
ство по части человечности делает необходи-
мостью равенство правовое. Люди равны пе-
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ред божественным законом. Равенство же яв-
ляется фактором, подтверждающимся Декла-
рацией о правах человека. 

Из смысла айата становится понятным, 
что разделение людей по расам, племенам, 
кланам, нациям и народам не означает пре-
восходства одних из них над другими. Такое 
разделение человечества означает укрепле-
ние единства. Ведь различие приводит к 
ознакомлению, а ознакомление к сотрудни-
честву. 

Такие религиозные воззрения являются 
элементами мусульманской веры. Каждый 
мусульманин должен уважительно относить-
ся к этим различиям, извлекать для себя уро-
ки из этого, а также из примера других, для 
того чтобы опередить всех в совершении 
добра и богобоязненности. 

 
б) Права человека в Сунне 
 
Сунна является вечной летописью, повест-

вующей о правах человека. В ней содержится 
огромное количество фактов и предписаний, 
относительно уважения к человечности и 
правам каждого человека. Нам кажется до-
статочным приведение здесь слов Пророка, 
которые до сегодняшнего дня, несмотря на 
пройденные столетия, перемену поколений, 
остаются актуальными, он высказал их во 
время своего прощального хаджа: 

«О, люди! Я наставляю вас относиться к 
женам вашим с добром и страшиться Господа, 
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ибо они зависимы от вас. Вы приняли их в 
жены как дар от Аллаха и дали слово Аллаху 
беречь их честь и достоинство перед Аллахом. 
Знайте, у вас есть определенные права на ва-
ших жен, но и у жен ваших есть права на вас. 
Обращайтесь с женами хорошо, чтобы не бы-
ло у них в душе обиды и чтобы они были вам 
надежной поддержкой. О, уверовавшие! 

Слушайте мои слова, думайте над ними и 
храните эти слова в памяти. Истинно, Господь 
ваш Един, как един ваш праотец. Все вы по-
шли от Адама, а Адам был сотворен из глины. 
Мусульманин мусульманину брат, и все му-
сульмане братья друг другу. Все верующие – 
братья друг другу, все они имеют те же права 
и те же обязанности. Берите же от брата свое-
го то, что он дает вам по доброй воле. Никто 
не стоит перед Аллахом выше другого, разве 
только в добродетели. 

И самый лучший и возвышенный пред Ал-
лахом тот из вас, кто самый благочестивый. 
Нет никакого превосходства перед Аллахом 
ни у араба перед персом, ни у перса перед 
арабом, ни у тех, чья кожа желтая, ни у тех, 
чья кожа черная. Превосходство ваше лишь в 
благочестии. Не дозволено вам присваивать 
что-либо из имущества ваших братьев по ве-
ре, иначе как если он сам по доброй воле не 
даст это вам. Не чините несправедливости на 
земле! И не смиряйтесь с несправедливо-
стью!» 

Право на жизнь, имущество, достоинство, 
равенство, права женщин и другие права – 



234 
 

все это было озвучено в хутбе прощального 
хаджа Пророка (да благословит его Аллах и 
приветствует). 

 
в) Права человека  
в исламской мысли 
 
Богословы науки усул определили, что це-

ли исламской религии прежде всего заклю-
чаются в обеспечении интересов человека, а 
затем их защите. Существуют различные 
уровни интересов. Одним из них являются 
необходимые интересы. То есть обеспечение 
человека и общества мирскими и духовными 
интересами является важным делом. Если 
этого не будет, то нарушится порядок жизни, 
произойдет и углубится всеобщая порча. Не-
обходимые интересы обеспечивают жизнь и 
спокойствие людей. Иначе человеческому 
мышлению, а также стабильности его состоя-
ния и души будет нанесен удар. Целью шари-
ата является защита религии, души, имуще-
ства, разума, потомства, достоинства. Понят-
но, что все перечисленное относится к обла-
сти прав человека. А раз так, то можем ска-
зать, что права человека являются необходи-
мыми в религии. Свобода, которую дал Ислам 
личности, озвучивается следующей фразой: 
«Не наноси вреда и не отвечай ответным вре-
дом на нанесенный тебе вред» (ла зарара ва 
ла зирар). 

Если нарушаются права других людей, то 
ограничение свободы является агрессией. Так 
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же как защищают религию вера и почитание, 
точно так же все связанное с правом на жизнь 
и благосостоянием оберегает душу. 

Есть и такие интересы, которые не входят в 
категорию необходимых. То есть жизнь или 
смерть общества от них не зависят. Примером 
является использование приятных и краси-
вых вещей. Все, что устраняет трудности, вол-
нения и смятение, относится к этой категории 
интересов. Другими словами, эти интересы 
улучшают и украшают жизнь, но не являются 
ее необходимыми условиями. 

В результате глубокого анализа станет по-
нятно, что мусульманская мысль и право все-
гда проявляли заботу об интересах людей, 
всегда разделяли права, от которых зависит 
само существование человека, от второсте-
пенных, украшающих жизнь людей. 

 
Права и свободы в Исламе 

 
Мы говорили о религиозных, исторических 

и юридических основах прав человека в Ис-
ламе. А сейчас затронем вопросы отдельных 
прав и свобод. Насколько сложно дать опре-
деления мыслям и понятиям, связанным с со-
вестью, также проблемным является опреде-
ление понятий права и свободы. Право связа-
но с совестью. Однако с увеличением фило-
софий и идей, воззрения вокруг права также 
всесторонне увеличиваются. Об этом мы уже 
говорили, когда разъясняли правовой формат 
прав человека. По поводу значения слова 
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«свобода» в книге Кагиба ал-Исфахани 
«Разъясняющий словарь Корана» сказано: 
«Свобода является противоположностью раб-
ства». 

Существует два вида свободы. К первой не 
относится принцип «свобода существует в 
свободном» (согласно древним традициям 
мусульман других общин, человек не свобо-
ден и является рабом, который достоин об-
ращения как с вещью). Ко второму виду отно-
сится тот, кто не является рабом материаль-
ного потребительства и связанных с этим 
низменных порывов души. Противоположно-
стью этого является рабство, относительно 
которого Пророк Аллаха сказал: «Как несча-
стен тот, кто является рабом динара». 

Прекрасно сказал поэт: «Рабство алчного – 
это вечное рабство». 

Согласно некоторым современным авто-
рам, свобода является связью между возмож-
ностью человека сделать что-либо, его жела-
нием для этого и способностью к совершению 
этой вещи. То есть если я могу что-то свобод-
но сделать, значит я свободен. Эта проблема 
была подробно рассмотрена в исламской фи-
лософии в качестве проблемы «Воли и свобо-
ды» и является составной частью калама. Са-
мое верное определение свободы дала Декла-
рация прав человека, принятая в период 
Французской революции: Свобода является 
правом человека делать все, что он пожелает, 
с условием ненанесения вреда другим людям. 
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Пределы этой свободы определяются только 
и только законом». 

Нет ничего необычного в том, что такие аб-
солютные дела определяют запреты и регу-
лируются общей правовой системой, которая 
обеспечивает широкую свободу. 

Известно, что, сколько бы ни впадали в 
крайности в борьбе за свободу свободолюби-
вые люди, никто из них не считал, что она 
существует в абсолютном значении. Под аб-
солютной свободой мы понимаем такую ее 
форму, которая не признает правовых, соци-
альных и религиозных законов. На самом де-
ле такая свобода уничтожает саму свободу. 
При этом будет происходить столкновение 
интересов, предпочтений, человечество мо-
жет быть просто уничтожено, повсюду воца-
рится хаос. 

Свобода должна существовать совместно с 
ответственностью и подтверждать ее. В кора-
нической суре говорится: 

«Неужели человек полагает, что он будет 
оставлен без присмотра?» (Коран, 75:36). 

С точки зрения права изучение свобод не 
является «сованием своего носа куда-то». По-
тому что, если не будет свободы, невозможно 
существование права. В этом смысле свобода 
выражается в праве, а в свободе – право. Они 
как бы выражают одно и то же значение. Од-
нако если исследовать еще глубже, то выяс-



238 
 

няется, что свобода отличется от права сле-
дующими параметрами130: 

1. Право относится лишь к определенной 
сфере. Цель права также определенная. Пра-
во является понятием закона с конкретными 
границами. 

Свобода же является общим понятием, в 
котором нет конкретных очертаний, и она не 
ограничивается каким-то принуждением. 
Например, никого нельзя привлечь к ответу 
за то, что он не в полной мере воспользовался 
свободой. Однако если он нарушил какие-то 
нормы, определенные законом, то этого че-
ловека можно привлечь к ответу. 

2. Право обладает свойством обобщения, 
свободы и особенности. Свобода не приемлет 
понятия эксплуатации. В праве разница меж-
ду общими свободами подобна разнице меж-
ду частными и общими путями. 

3. Право делает необходимостью закон. 
Свобода же опирается на общие принципы. 

В современном праве свобода подразделя-
ется на три вида: 

а) Личные свободы. Сюда относятся свобо-
да передвижения, хозяйствования над зем-
лей, проживания, переписки, а также уваже-
ние к праву человека на интеллектуальную 
деятельность. 

                                     
130 Шариф Ахмад. Исламская проницательность. Ам-
ман: Дар ал-Башир, 1997. С. 124. 



239 
 

б) Идеологические свободы. Сюда относят-
ся свобода слова, вероисповедания, собраний 
и демонстраций. 

в) Экономические свободы. Сюда относятся 
имущественные и торговые свободы. 

Ниже мы увидим, до какой степени суще-
ствуют свободы и права в Исламе. Мы только 
можем сказать. Что использовать современ-
ное состояние мусульман против самого по-
нятия исламской мысли неверно. К сожале-
нию, в наше время есть те, кто отрицает каж-
дую прекрасную вещь, которая существует в 
наше время. Пусть Аллах наставит их и нас на 
истинный путь. 

 
Право на жизнь 

 
Право на жизнь является основным правом 

человека, который является наместником 
Божьим на земле. Ислам ставит запрет на 
лишение этого права без весомых причин. 
Наша религия обещает адские муки для всех 
тех, кто беспричинно и напрасно лишил жиз-
ни других людей. Человек является символом 
пречистого и святого Аллаха в этой удиви-
тельной вселенной. Никто не имеет права на 
разрушение чужой жизни убийством. С точки 
зрения права на жизнь люди не имеют разли-
чий между собой. По этому поводу в Коране 
говорится: 

«По этой причине Мы предписали сынам 
Исраила (Израиля): кто убьет человека не за 
убийство или распространение нечестия на 
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земле, тот словно убил всех людей, а кто со-
хранит жизнь человеку, тот словно сохранит 
жизнь всем людям. Наши посланники уже 
явились к ним с ясными знамениями, но мно-
гие из них после этого излишествуют на зем-
ле» (Коран, 5:32). 

В хадисе, который повествовал Ибн Маджа, 
говорится: «Когда Пророк Аллаха стоял 
напротив Каабы, он сказал: ―Как ты прекрас-
на и прекрасно твое дуновение! Как ты вели-
чественна и своей неприкосновенностью. 
Клянусь Тем, в руках Которого душа Мухам-
мада, у Аллаха неприкосновенность мусуль-
манина превыше величия Каабы‖». 

Это право выделяется тем, что при отсут-
ствии более высшего права оно не является 
полномочным. Человек не имеет права на от-
каз от этого ни самоубийством, ни ввержени-
ем в безнадежность, ни уклонением от жиз-
ненной ответственности. Повествуется о том, 
что Пророк отказался исполнить заупокой-
ную молитву для одного человека, который 
совершил акт самоубийства. Как в небесных, 
так и земных законах подтверждается, что это 
право неприкосновенно, его необходимо со-
блюдать и защищать. Убивший другого без 
законного основания на это, должен быть 
наказан. 

По поводу гуманистического отношения 
Ислама к человеческой жизни читаем в книге 
Ибн ал-Джаузи «Жизнь Умара ибн Абд ал-
Азиза»: 



241 
 

«Говорят, что Умар (ибн Абд ал-Азиз) од-
нажды спросил у Анаса ибн Малика (доволь-
ство Аллаха над ним): ―Если вы окружите 
вражеский город, то что вы будете делать?‖ 
Анас ответил: ―Мы пошлем туда своих 
послов‖. Умар опять спросил: ―А если их за-
кидают камнями?‖ Анас ответил: ―Ну что де-
лать, тогда они умрут‖. Халиф возразил: ―Не 
делайте этого. Клянусь Тем, у Кого в руках 
моя душа, меня не радует гибель одного му-
сульманина в городе, в котором четыре тыся-
чи защитников‖» (хадис передал Абу Бакр ал-
Байхаки). 

Зейд ибн Вахаб повествовал о том, что од-
нажды халиф Умар схватился за голову и ска-
зал: «Ой горе мне!» Когда присутствующие 
поинтересовались причиной этого, он сказал: 
«Пришло сообщение от военачальника, кото-
рый написал, что они не могут перейти одну 
реку и не могут найти для переправки кораб-
ли. Поэтому он потребовал, чтобы нашли 
специалиста, который знает глубину реки.     
В это время подошел один старик и сказал:  
―Я боюсь холода‖. Но они заставили его рабо-
тать. В результате он утонул». 

Халиф написал ответное письмо тому вое-
начальнику. Он прибыл к нему, и Умар от-
вернулся от него. Наконец он сказал: «Поче-
му он умер?» Военачальник ответил: «О по-
велитель правоверных, я его не убивал. Мы не 
могли переплыть реку и искали человека, ко-
торый знает ее глубину. После этого мы       
завоевали много территорий и покорили 
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много народов». Умар ответил ему: «Жизнь 
мусульманина мне ценнее всего этого»131. 

 
Право на безопасность  

и особенности 
 
Одним из необходимых прав для каждого 

человека в любых ситуациях и условиях явля-
ется право на уверенность в своей безопасно-
сти. Если этого не будет, то человек лишится 
своей человечности и не будет сохранено его 
достоинство: 

«Пусть же они поклоняются Господу этого 
Дома (Каабы), накормившему их после голо-
да и избавившему от страха» (Коран, 106:3–
4). 

Понятно, что в условиях личной и соци-
альной безопасности развиваются и права, 
расширяются отношения, устанавливаются 
мир и стабильность. В одном из хадисов гово-
рится: «Правоверный тот, от кого не исходит 
угрозы для жизни и имущества других лю-
дей». 

В книге «ал-Муджам ал-Авсат» (словарь 
средней степени комментариев) Табарани по-
вествуется следующий хадис: 

Кто подвергнет избиению мусульманина 
без веской причины, на том будет гнев Бо-
жий». 

                                     
131 Ибн ал-Джаузи. Жизнь Умара ибн Абд ал-Азиза.   
С. 71. 
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Халиф Умар (довольство Аллаха над ним) 
повествовал о том, что Пророк (да благосло-
вит его Аллах и приветствует) сказал: «Пусть 
никто не будет уверен в том, что голодом, со-
крытием, пленением кому-то сможет внушить 
что-то». Это означает, что необходимо обес-
печить психологическую и физическую без-
опасность обвиняемого. 

По этой причине Имам ал-Харамейн ал-
Джувейни считал сохранение безопасности 
основной задачей государства: 

«Пока оседлые и кочевники не будут обере-
гаемы от опасностей, почвы не будут плодо-
родными. Пока на дорогах не будет безопас-
ности, если будут прерваны связи, если люди 
останутся лишь в заточении в своих странах, 
если общества придут в замешательство, под-
нимутся цены, страны погрузятся в хаос, от-
кроются врата для больших бед. Безопасность 
и благоденствие являются обновой для про-
цветания. Без них счастья не будет»132. 

Ислам говорит по поводу права на безопас-
ность, убежище и неприкосновенность иму-
щества, что эти права нельзя нарушать, нель-
зя входить в дома путем насилия или без по-
желания мира, искать в людях их постыдные 
деяния. Аллах сказал по этому поводу: 

«О те, которые уверовали! Не входите в чу-
жие дома, пока не спросите позволения и не 

                                     
132 Ал-Джувейни. Спасение народа от тьмы неве-
жества (Кыяс ал-Умам фи Ильтияс аз-Залам), 113-й 
параграф. 
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поприветствуете миром их обитателей. Это 
лучше для вас. Быть может, вы помяните 
назидание. 

Если же вы никого не найдете в них, то не 
входите, пока вам не позволят. Если же вам 
скажут: ―Уйдите!‖ — то уходите. Поступить 
так для вас будет целомудреннее. Воистину, 
Аллаху ведомо о том, что вы совершаете» 
(Коран, 24:27–28). 

Право особенности является составной ча-
стью исламской социальной системы. По это-
му поводу есть религиозные тексты. В одном 
из хадисов говорится, что кто скроет грех му-
сульманина, Аллах сокроет его грех в этом 
мире и мире ином. Повествуется о том, что 
халиф Абу Бакр (довольство Аллаха над ним) 
сказал: «Если я увижу, что кто-то пьет вино, 
то я пожелаю, чтобы Аллах сокрыл его грех». 

В другом хадисе Пророк (да благословит 
его Аллах и приветствует) сказал: «Если по-
стигнет вас грех, то не показывайте его. По-
тому что Аллах не любит когда кто-то пока-
зывает явно нечестивый поступок». 

Абд ар-Рахман ибн Ауф (довольство Аллаха 
над ним) повествовал: «Однажды мы обра-
щались вокруг Каабы с Умаром. В тот момент 
мы увидели зажженный свет и пошли в его 
направлении. Когда мы подошли к дому об-
наружили, что его дверь закрыта, но изнутри 
доносятся разговоры людей. Умар взял меня 
за руку и спросил: ―Ты не знаешь чей это 
дом?‖ Я ответил: ―Нет‖. Он сказал: ―Это дом 
Рабии ибн Умеййи ибн Халафа. Они пьют ви-
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но. Что ты думаешь по этому поводу?‖ Я отве-
тил: ―Я не думаю, что совершили богопротив-
ное деяние и не специально искали недостат-
ки других людей. Тогда и Умар со мной согла-
сился». 

Во времена правления халифа Умара (до-
вольство Аллаха над ним) случился такой из-
вестный случай. Однажды он гулял по ночной 
Медине и услышал голос одного мужчины, 
который пел песню. Он перелез через забор и 
вошел внутрь. Там он увидел, что этот муж-
чина с одной женщиной пьют вино. Он ска-
зал: «О раб Аллаха, ты подумал, что ты со-
грешишь и Аллах покроет твой грех, не так 
ли?» Тот мужчина ответил: «О повелитель 
правоверных, не спеши. Если я восстал про-
тив Аллаха раз, то ты это делал трижды. Ал-
лах сказал: ―Не следите друг за другом и не 
злословьте за спиной друг друга‖133. Но ты 
выслеживаешь. Аллах сказал: ―Благочестие 
не в том, чтобы вы входили в дома с их задней 
стороны. Но благочестив тот, кто богобояз-
нен. Входите в дома через двери и бойтесь 
Аллаха‖134. Но ты перелез через стену и вошел 
в мой дом. Аллах сказал: ―Не входите в чужие 
дома, пока не спросите позволения и не по-
приветствуете миром их обитателей‖135. Но ты 
вошел в мой дом без разрешения и даже не 
поздоровавшись». 

                                     
133 Коран, 49:12. 
134 Коран, 2:189. 
135 Коран, 24:27. 
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Тогда Умар посмотрел на того мужчину и 
сказал: «Если я тебя прощу, то что ты сдела-
ешь?» Тот ответил: «Если ты меня простишь, 
о повелитель правоверных, клянусь Аллахом, 
что я больше не сделаю этого греха». И Умар 
его простил136. 

Ислам богат социальными моральными 
примерами. Они дают ясное представление о 
благоденствии, оберегаемых семьях, защи-
щенных людях, а также делают права челове-
ка частью исламского мировоззрения. Одна-
ко, к сожалению, реальное положение му-
сульман иное. Они значительно отошли от 
своих ценностей, остаются в неведении о 
настоящей сущности Ислама. Цепляются за 
кожуру, а не за плод. 

 
Право на равенство 

 
Коран и примеры из жизни Пророка пока-

зывают, что люди равны и нельзя их разли-
чать по признаку рас, полов и цвета кожи: 

«Мы создали человека из смешанной кап-
ли, подвергая его испытанию, и сделали его 
слышащим и зрячим» (Коран, 76:2). 

Пророк Аллаха (да благословит его Аллах и 
приветствует) в своей хутбе на прощальном 
хадже сказал: «Истинно, Господь ваш Един, 
как един ваш праотец. Все вы пошли от Ада-
ма, а Адам был сотворен из глины». 

                                     
136 Абу Хамид ал-Газали. Воскрешение наук о вере.    
Т. 2. С. 295. 
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Халиф Али (довольство Аллаха над ним) 
сказал: «Люди в религии братья, а по природе 
они тезки». 

Говорят, что один человек спросил у Про-
рока Исы (мир над ним): «Кто из людей луч-
ше других?» Иса взял две горстки земли и 
спросил у него в ответ: «Какая из них луч-
ше?» – а потом добавил: «Человек был сотво-
рен из земли. Самый лучший из них тот, кто 
более богобоязнен137». 

Как видим, Пророк Иса говорил о равен-
стве, которое выражает личную и политиче-
скую свободу. Равенство означает равенство 
всех перед законом. 

Однажды Пророк (да благословит его Ал-
лах и приветствует) вышел в путь со своими 
сподвижниками. Они решили приготовить 
себе пищу, и каждый занялся своим делом. 
Пророк сказал: «А я пойду соберу дрова». 
Один из сподвижников возразил ему: «Мы 
это сделаем сами, ты отдохни, о Посланник 
Аллаха». Тогда Пророк ответил: «Я не хочу 
отличаться от вас». 

Если в каждом обществе будет соблюдаться 
такое равенство, то такое общество избавится 
от проблем. Право равенства открывает путь 
к другим правам. 

                                     
137 Таква – религиозный термин широкого смысла, ко-
торый включает в себя понятия богобоязненности, 
приближения к Аллаху, очищения от грехов. – При-
меч. пер. 
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Отметим, что в науке понятие равенства не 
противоречит превосходству одних над дру-
гими в науке, деяниях или героизме. Это со-
вершенно другое дело. Аллах в Коране сказал: 
«Неужели равны те, которые знают, и те, ко-
торые не знают?» (Коран, 39:9). 

 
Свобода мысли и слова 

 
Свобода слова является основным компо-

нентом демократии и личности человека. Ес-
ли ее не будет, то не будет формирования 
личности свободы. Если отнять у человека 
право свободно выражать свои мысли, то он 
лишится своего места в обществе и потеряет 
себя. Отказ от уважения мыслей других при-
ведет его к двуличности. По этой причине в 
назидательных целях Ислам призывает нас к 
размышлениям над природными явлениями, 
историей различных человеческих обществ. 

Запрещение свободы слова и мысли по-
рождает умственную инерцию, превращает 
человека в раба в руках определенных кругов. 

Наблюдение должно быть первым делом 
человека, потому что оно является первой 
ступенью знания и мысли. Согласно Исламу, 
думать и размышлять является религиозной 
обязанностью. В противном случае человек не 
будет знать, куда он идет, и будет в блужда-
ниях. Неаргументированная вера не может 
занять свое место в душах людей и не прине-
сет успокоения. Не ценна также мысль, кото-
рая не является свободной. В Исламе широко 
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открыты двери свободе. Эти двери открыты 
не только для свободы, но и для каждой по-
лезной вещи, которая может сделать человека 
счастливым. 

В Исламе свобода регулируется религиоз-
ными основами и извечными принципами.   
К этим принципам относятся вера, единобо-
жие (таухид) и возвышенные моральные ка-
чества. Можно сказать, что все человечество 
солидарно с этими принципами формирова-
ния личности. 

 
Свобода вероисповедания 

 
Самыми главными качествами разумного 

человека являются свобода воли и выбора, 
различение добра и зла. Эта свобода затраги-
вает и самую святую ценность – его веру: 

«Кто хочет, пусть верует, а кто не хочет, 
пусть не верует» (Коран, 18:29). 

Те, кто считает, что человек должен что-то 
делать, на мой взгляд, подходят к проблемам 
с конца. Если они поднимут голову и посмот-
рят на проблему с ее начала, то увидят, что 
сын человеческий свободен в совершении или 
не совершении чего-то. Ведь человек не явля-
ется подобием паруса, чтобы заставить его 
что-то принять. Но в делах, которые регули-
руются божественными законами и пред-
определением Аллаха, у человека свободы 
нет. Ответственность человека ограничивает-
ся его выбором, и это является соблюдением 
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шариата. Но в своем сотворении человек не 
несет ответственности. 

Всемогущий и великий Создатель даже в 
вопросах веры с уважением относится к чело-
веческой свободе и не заставляет никого уве-
ровать: 

«Нет принуждения в религии…» (Коран, 
2:256). 

Один из поэтов, Тагур, сказал по этому по-
воду: «Я поклоняюсь Аллаху за то, что он дал 
мне свободу отвергнуть его существование». 
То есть его божественность проявляется в 
этой свободе. 

Также истинно, что без полной уверенно-
сти вера не находит пути к душе человека. Ве-
ра исчерпывающа, и ее уделом является со-
весть. 

Согласно великим мусульманским фило-
софам, первым делом человека является раз-
мышление об Аллахе, после чего вера под-
тверждается аргументами и совесть оказыва-
ется удовлетворенной. 

Нижеследующие айаты подтверждают 
это: 

- «Нет принуждения в религии. Прямой 
путь уже отличился от заблуждения…» (Ко-
ран, 2:256). 

- «…Истина – от вашего Господа. Кто хочет, 
пусть верует, а кто не хочет, пусть не верует…» 
(Коран, 18:29). 

Также истинно, что вера – это явление, пе-
ред которым благоговеет сердце и совесть. 
Основой же является разум и мысль. Соглас-
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но Исламу правильные убеждения должны 
строиться не на основе следования мнению 
других людей (таклид), а на уверенности и 
довольстве. Естественно, что это возможно 
при наличии свободного мышления и сужде-
ния138. 

Толерантное отношение Ислама к нему-
сульманам всем хорошо известно. В разделе, 
посвященном религиозной толерантности мы 
об этом уже говорили. Также надо отметить, 
что Пророк дал свободу на отправление своих 
религиозных культов иудеям и христианам в 
Медине и ее окрестностях. Он говорил о лю-
дях Писания: «Оставьте их в своей религии 
Все, что за и против них, то же самое за и про-
тив нас». 

История мусульманских завоеваний пока-
зывает, что на завоеванных территориях не 
были разрушены иудейские и христианские 
культовые сооружения, отношение к священ-
никам и раввинам было уважительным, им 
было позволено сопровождать свои служения 
звоном колоколов. 

Историки писали о том, что во времена ха-
лифа ал-Мамуна в Багдад приехал лидер 
иранских огнепоклонников-манихеев Яздан 
Бохт. Мусульманские богословы вступили с 

                                     
138 По этому поводу Бадиуззаман Саид Нурси сказал: 
«Не является истинной справедливостью та справед-
ливость, которая не основывается на равенстве» См.: 
Бадиуззаман Саид Нурси. Мысли и миссионерская 
деятельность / ред. Ибрагим Али Суфи. Иордания: 
Всемирный институт исламской мысли. С. 149. 
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ним в диспут и победили его. Халиф пытался 
обратить его в Ислам различными уговорами. 
Однако Яздан отказался переходить в Ислам 
и сказал: «О повелитель правоверных, я вы-
слушал тебя. Но ведь ты не из тех, которые 
заставляют насильно людей отказываться от 
своей религии». 

Как заблуждаются те, кто утверждает об 
Исламе как о религии насилия и принужде-
ния. В ответ достаточно привести эти айаты: 

«Аллах не запрещает вам быть добрыми и 
справедливыми с теми, которые не сражались 
с вами из-за религии и не изгоняли вас из 
ваших жилищ. Воистину, Аллах любит бес-
пристрастных. 

Аллах запрещает вам дружить только с те-
ми, которые сражались с вами из-за религии, 
выгоняли вас из ваших жилищ и способство-
вали вашему изгнанию. А те, которые берут 
их себе в помощники и друзья, являются без-
законниками» (Коран, 60:8–9). 

Что касается единогласного мнения ислам-
ских богословов относительно предания 
смерти вероотступника, отметим, что отступ-
ник разлагает социальные устои общества и 
наносит ущерб безопасности и стабильности. 
Именно поэтому он должен быть осужден, а 
не за то, что он покинул свою религию. Об 
этом мы уже говорили. 

В «Мединском документе» Пророк (да бла-
гословит его Аллах и приветствует) открыто 
заявил: «Как иудеи, так и мусульмане имеют 
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свою религию»139. Это является лишь одним 
ярким примером свободы вероисповедания, 
относительно чего мы и ведем речь. 

Что касается утверждения о том, что джи-
хад будет в силе до последнего дня человече-
ства, то это нами безусловно поддерживается. 
Однако джихад не направлен на то, чтобы 
насильственно заставлять людей отказывать-
ся от своих верований. Джихад является 
усердием во имя защиты уммы и усиления ее 
духовного и материального потенциала.          
А лучше знает Аллах. 

 
Четвертый вопрос 

Не гнет и насилие, а именно  
справедливость и мир! 

 
Как в прошлом, так и в настоящем много 

было сказано о культурном развитии народов 
и наций, о критериях их социального про-
гресса. Об определении факторов, которые 
порождают, развивают и уничтожают культу-
ры провел значительные исследования вы-
дающийся мусульманский философ, соци-
альный мыслитель Ибн Халдун. 

Что бы там ни было, справедливость явля-
ется мерилом, которая дает силу каждой 
культуре. Нарушение этой меры приводило к 
концу культуры и порядка. Для того чтобы 
читатели еще лучше осознали значение спра-

                                     
139 Али Абд ал-Вахид Вафи. Права человека в Исламе. 
С. 222. 
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ведливости (в современной терминологии это 
культура диалога и демократии), Ибн Халдун 
привел историю о двух филинах. Эту историю 
повествовал историк Масуди в своей книге. 
Там говорится о том, что сасанидский царь 
Бахрам услышал разговор двух филинов 
(самца и самки) и поинтересовался у своего 
визиря, о чем они говорят. Визирь ответил, 
что один из филинов хочет жениться на сам-
ке. Взамен за этот брак самка требует у самца 
в качестве калыма двадцать разваленных де-
ревень. С этим самец согласился и сказал: 
«Если царь будет жить долго, то я тебе пода-
рю даже не двадцать, а сто разваленных дере-
вень. Это не проблема». Тогда Бахрам взвол-
новался и спросил у визиря о значении тех 
слов. Визирь ответил ему: «О царь, власть 
может возвыситься только покорностью Ал-
лаху, его запретами и повелениями. Если не 
будет государства, то не будет и законов. А ес-
ли не будет народа, то не будет силы у царя. 
Если не будет денег (достойной экономики) 
народ не сможет быть сильным. А если не бу-
дет справедливости, то не будет порядка». 

Понятно, что справедливость и умерен-
ность составляют основу исламских ценно-
стей. В Коране мусульмане названы общиной 
среднего (умеренного) пути: 

«Мы сделали вас общиной, придерживаю-
щейся середины» (Коран, 2:143). 

Согласно толкователю Замахшари, община 
среднего пути является справедливой общи-
ной. Как говорили мудрецы, все высокие дела 
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были сделаны потому, что находились между 
безразличием и крайностью. 

Алламе Тафтазани писал по поводу ислам-
ской умеренности и справедливости: 

«Великий и Пречистый Аллах дал три спо-
собности человеку. Первой является способ-
ность осознать сущность вещей и задуматься 
о результате. Второй – способность познать 
пользу вещей, получать удовольствие от еды 
и питья. Это является страстным порывом 
души (нафси-аммара). Третьей является 
овладение страхом, стремление к власти, ко-
рыстолюбие. Это сила гнева и дикое начало 
(нафси-лаввамейи-сабия)». 

Средним положением первой способности 
является мудрость, второй – отвержение дур-
ных дел, а третьей – доблесть. Самые возвы-
шенные дела делаются именно посредством 
их. Остальные происходят из них. Высокие 
дела это те, которые находятся между край-
ностью и безразличием. 

Мудрость заключается в познании сущно-
сти такой, какой она есть на самом деле. Муд-
рость – это полезное знание. Его посредством 
люди определяют, что именно им полезно, а 
что вредно. Аллах говорит об этом в следую-
щем айате: 

«Он дарует мудрость, кому пожелает, и тот, 
кому дарована мудрость, награжден великим 
благом…» (Коран, 2:269). 

Но есть крайности и в мудрости. Это ис-
пользование разума для неуместных и не-
нужных дел. При этом появляются сомнения, 
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либо же человек становится противником ре-
лигии. Мы прибегаем к помощи Аллаха, что-
бы уберечься от знания, которое не принесет 
нам пользы. 

Безразличие же к мудрости может поро-
дить чувство гордости. Самовлюбленность и 
самоуверенность ограничивают разум, меша-
ют получению полезных знаний. 

Доблесть – это овладение разумом. Это 
нужно для того, чтобы было возможно пра-
вильно мыслить при совершении больших 
дел. Деяния людей, обладающих этим досто-
инством, прекрасны и достойны похвалы. 

Крайность в доблести же является причи-
ной неосторожности. То есть человек может 
совершить доблестный поступок тогда, когда 
это не нужно. Безразличное отношение к 
доблести приводит к трусости, когда человек 
всего боится. 

Отвержение дурных дел – это поступок че-
ловека здравого разума. Если так, то человек 
не является рабом своих страстей, не будет 
впадать в материальные удовольствия. Край-
ностью удовольствия является распутство и 
аморальность. А безразличие в этом приводит 
к лишению человека удовольствия, которое 
находится в рамках разумного и дозволенного 
религией. То есть допустивший это не полу-
чит разрешенного удовольствия. 

Средний путь – это возвышенность, край-
ности же – унижение. Когда все все три состо-
яния проявляются вместе, то это приводит к 
возникновению справедливости. По этой 
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причине справедливость и является средин-
ным путем (умеренностью). Например, если 
охотник решил взять с собой на охоту собаку 
и лошадь, то он должен распорядиться ими 
по справедливости, если сделает это, то до-
стигнет цели. То есть и сам поохотится, и ло-
шадь пощиплет траву, и собака съест кость.    
В противном случае все они погибнут»140. 

Эти слова Тафтазани еще раз подтвержда-
ют мысль о толерантности Ислама, которая 
представляет собой культуру мира, справед-
ливости, мудрости. У этой культуры нет ниче-
го общего с явлениями насилия и уничтоже-
ния! 

Действительно, Ислам это религия мира, 
диалога, мудрости, справедливости, которая 
всегда призывает к диалогу. Ее лозунг звучит 
так: «Ислам не на наносит вреда и не отвеча-
ет вредом на нанесенный вред (ла зарара ва 
ла зирар)». 

Нравственная система Ислама основывает-
ся на альтруизме и милости. Господом этой 
религии является Господь Миров. Его ми-
лость возвышается над всеми критерями,  
даже неверующий не лишается благ, которые 
посылает Аллах. В Коране говорится: 

«Каждого из тех и других Мы наделяем да-
рами твоего Господа, и дары Его не являются 
запрещенными» (Коран, 17:20). 

                                     
140 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
«Мухаммед Абу Сабих и сыновья», 1367 г. х. С. 48. 
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То же самое говорил и Пророк Иса (мир 
над ним): 

«Если Ты подвергнешь их мучениям, то 
ведь они — Твои рабы. Если же Ты простишь 
им, то ведь Ты — Могущественный, Мудрый» 
(Коран, 5:118). 

Из этого айата, исламская религия вывела 
правило для справедливого умозаключения: 

«…И пусть ненависть людей, которые по-
мешали вам пройти к Заповедной мечети, не 
подтолкнет вас на преступление…» (Коран, 
5:2). 

В период жизни Пророка произошел такой 
случай. В результате «стараний» лицемеров 
(мунафикун) один из иудеев был обвинен в 
воровстве. Пророк Аллаха чуть не вынес про-
тив него приговор из-за показаний лжесвиде-
телей. В этот момент были ниспосланы семь 
айатов суры «ан-Ниса», и лжецы оказались 
разоблаченными: 

«Не препирайся за тех, которые предают 
самих себя (ослушаются Аллаха), ведь Аллах 
не любит того, кто является изменником, 
грешником. 

Они укрываются от людей, но не укрыва-
ются от Аллаха, тогда как Он находится с ни-
ми, когда они произносят по ночам слова, ко-
торыми Он не доволен. Аллах объемлет то, 
что они совершают» (Коран, 4:107–108). 

Те, кто впал в разногласия в вопросах рели-
гии, будут судимы в День воскресения самим 
Аллахом. Поэтому поводу есть айаты. Аллах 
не дал никаких полномочий каким-то груп-
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пам или людям судить о других от его имени. 
Даже последний из Пророков не был облада-
телем такого права: 

«Наставляй же, ведь ты являешься настав-
ником, 

и ты не властен над ними. 
А тех, кто отвернется и не уверует, 
Аллах подвергнет величайшим мучениям. 
К Нам они вернутся, 
и затем Мы потребуем у них отчета» (Ко-

ран, 88:21–26). 
Повествуется, что один из сподвижников 

Пророка – Хишам ибн Хаким Шамда стал 
свидетелем того, как в знойный день подвер-
гали пыткам нескольких набатейцев. Он 
спросил у их мучителей: «Почему вы их муча-
ете?» Они ответили: «Они не хотели выпла-
чивать харадж и джизью». Тогда Хишам от-
ветил: «Я свидетельствую, что Посланник Ал-
лаха сказал: ―Тот, кто мучает людей на этом 
свете, на того падет гнев Аллаха‖. 

Люди могут по праву возразить по поводу 
того, что если Ислам выступает за мир и 
справедливость, тогда почему эта религия ча-
сто упоминается в параллелях с террором, 
насилием, ксенофобией? Как можно объяс-
нить действия тех, кто убивал детей и жен-
щин в Алжире, в Египте и Йемене, мирных 
людей? Разве не Усама бен Ладен взял на себя 
ответственность за террористический акт       
11 сентября 2001 года в Нью-Йорке, когда по-
гибли тысячи людей? Как можно объяснить 
все это? 
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Надо отметить, что такие вопросы актуали-
зируются на фоне активности различных 
группировок в разных концах мира. Они 
утверждают, что войны и насилие необходи-
мы. Более нет нужды терпеть мирную обста-
новку, для распространения Ислама в мире 
вооруженная борьба является необходимой 
(фард). По этой причине некоторые антиис-
ламски настроенные люди утверждают, что 
террор является составной частью исламской 
идеологии. Такие обвинения на самом деле 
являются продолжением риторики западных 
востоковедов, которые представляли ислам-
ское наследие в инерции, замкнутости, нетер-
пимости, агрессии против других стран и об-
щин. 

Озвученные выше вопросы логичны. Одна-
ко истина состоит в том, что те негативные 
случаи исходят не от большинства, а от 
меньшинства. И все это бывает оттого, что те 
люди неправильно понимают суть Ислама. 
Все это явления, происходящие по причине 
неадекватного психического состояния, кото-
рое заставляет этих людей отвергать других и 
применять против них насилие, физически 
устранять тех, кто не сочувствует им. Оправ-
дывая свои деяния, эти люди говорят: «То, 
что делает обязательным (ваджиб), обяза-
тельное является обязательным». Однако они 
на самом деле считают необязательное обяза-
тельным. Поэтому террор, насилие, убийство 
невинных людей они стали расценивать как 
обязанность. Ведь они хотят сделать обяза-
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тельное обязательным. Но что они понимают 
под обязанностью? Создание религиозного 
государства путем насилия и навязывания 
джизьи. 

Мы тут не преследуем цель писать о том, 
как относились мусульманские правоведы к 
понятию джихада. Но хотим отметить, что 
лишь немногие из них считали, что джихад – 
это война по причине неверия противопо-
ложной стороны. Подавляющее же большин-
ство считало джихад оборонительной войной 
против агрессора. На самом деле джихад это 
не только защитные военные действия, но и 
подготовка родины и народа к обороне. Но 
самый большой джихад – это борьба со свои-
ми страстями. Говоря современным языком, 
джихад против страстей означает терпимость 
и скромность. 

Что же касается некоторых «воинствен-
ных» айатов Корана, то они были ниспосла-
ны по причине создавшихся в то время осо-
бых условий, в которых пребывала ранняя 
мусульманская община. 

Если бы имам Шафии жил в наше время и 
увидел, что собой представляет оружие мас-
сового поражения, он бы поменял свои мысли 
по поводу войны на мирные так же, как он это 
сделал, когда поменял свой иджтихад при 
переезде из Ирака в Сирию. Да помилует его 
душу Аллах! 

Мы усиливаем сказанное тем, что понима-
ние меньшинством вопроса о джихаде не от-
ражает позиции подавляющего большинства 
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выдающихся богословов. Мнение того мень-
шинства на самом деле неисламское. Это под-
тверждается историческим заявлением, при-
нятым 10 января 2002 года Академией фикха 
в Мекке. В заявлении говорится, что Ислам 
поддерживает совместную деятельность и со-
трудничество мусульман с немусульманами в 
их общих интересах. Для подтверждения это-
го была приведена ссылка на коранический 
айат: 

«О люди! Воистину, Мы создали вас из 
мужчины и женщины и сделали вас народа-
ми и племенами, чтобы вы узнавали друг дру-
га…» (Коран, 49:13). 

В другом месте декларации говорится: 
«Развитие человечества, мирное существо-

вание народов и их сотрудничество возможно 
под руководством системы принципов и цен-
ностей, во главе которой находятся идеалы 
справедливости и взаимоуважения народов. 
При этом справедливость и почтение должны 
соответствовать руководству небесных книг и 
Пророков, в частности последнего Пророка 
человечества, который был послан ко всем 
народам и нациям: «Мы отправили тебя 
только в качестве милости к мирам» (Коран, 
21:107). 

В заявлении также говорится о том, что 
террор, насилие, экстремизм не имеют ника-
кого отношения к Исламу. Определение же 
террора было дано следующим образом: 

«Террор является покушением на религию, 
души, мысли, имущество и достоинство лю-
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дей со стороны определенных личностей, 
групп, государств. Террором являются все ви-
ды нагнетания атмосферы страха и запугива-
ния, применение пыток, убийства невинных 
людей, грабежа и бандитизма на дорогах. 
Любой акт насилия, связанный с применени-
ем индивидуальных или коллективных пре-
ступных планов, нагнетанием страха, угрозы 
насилия, ущемлением достоинства, свобод и 
имущества людей является террористиче-
ским. Все это является попыткой привести 
мир в состояние замешательства и порчи: 
«…не стремись распространять нечестие на 
земле, ведь Аллах не любит распространяю-
щих нечестие» (Коран, 28:77). 

Террор – это насилие и несправедливость. 
В айате говорится: 

«Скажи: ―Мой Господь запретил совершать 
мерзкие поступки, как явные, так и скрытые, 
совершать грехи, бесчинствовать без всякого 
права, приобщать к Аллаху сотоварищей, в 
пользу чего Он не ниспослал никакого дока-
зательства, и наговаривать на Аллаха то, чего 
вы не знаете‖» (Коран, 7:33). 

В газете «Аш-Шарк ал-Авсат» (Ближний 
Восток) (№ 8492 от 27.02.2002) была опубли-
кована моя статья «Определение террориз-
ма». В связи с тем, что тут затронута эта тема, 
считаю уместным повторить ее содержание 
здесь. 
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Что такое террор? 
 
Логика подтверждает, что выносить сужде-

ние по какой-то вещи можно только после 
ознакомления с ней. Согласно логическому 
силлогизму, представление о чем-то – это 
ступень, предшествующая подтверждению; до 
вынесения решения должна быть какая-то 
ступень. Решение (хукм), это отнесение одной 
вещи к другой. Если так, то до принятия ре-
шения нужно представить себе три вещи:      
а) относящееся – тему; б) относимое – утвер-
ждение, решение; в) соответствие их одного 
другому. 

По этой причине какое значение придава-
лось в арабо-мусульманском праве вопросам 
определения видов и сущностей, выявления 
понятий и терминов, различения рамок и 
границ, такое же внимание уделялось про-
блеме вынесения решений по поводу вещей и 
явлений. Если даже дача определения счита-
лась введением в науку, мусульмане прежде 
этого задумывались о самом существовании 
или несуществовании данной вещи. Они 
прежде всего задавались вопросами: «Что 
это?», «Так ли это?» Этими вопросами они 
определяли то, о чем ведется речь. Например, 
о терроре они задавались вопросом: «Что та-
кое террор?» 

Надо отметить, что нет нужды давать от-
дельные определения каждой мысли, пред-
ставлению и истинности каждого слова. 
Нашей целью является внесение ясности в 
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некоторые проблемы, относящиеся к различ-
ным аспектам, для определения понятия тер-
рора. 

Здесь мы не хотим говорить о мусульман-
ской эпистемологии. Наша цель заключается 
в даче определения понятию террора. Для 
этого мы должны внести ясность в различные 
аспекты которые сопутствуют этому. Многие 
считают, что «туманность» понятия террора 
наносит удар в спину арабо-мусульманских 
движениий, которые борются во имя угне-
тенного народа, во имя возвращения прав 
несчастным людям. Речь идет о лишении 
прав людей, которые пострадали из-за объяв-
ленной войны террору правителями США на 
основании седьмого пункта резолюции 1373 
ООН от 28 сентября 2001 года. Предлагается, 
чтобы срочно было дано международное 
определение террору, чтобы было возможно 
избежать объявления тех самых народных 
движений террористическими. В свое время 
на основе резолюции 3314 ООН в 1974 году 
было дано определение агрессии. Теперь эти 
люди надеются, что международное опреде-
ление понятия «террор» создаст условия для 
выхода из кризиса. После этого будет воз-
можно дать справедливую правовую оценку 
деятельности таких движений, как Организа-
ция освобождения Палестины, и других за-
конных движений за освобождение. 

В то время как мы оцениваем эту тему, в 
которой переплетены психологические и по-
литические факторы, необходимо конкретно 
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различать возможности и реалии. В некото-
рых случаях человек получает удовольствие 
от мечты и надежды. С древних времен из-
вестна такая поговорка: «Если бы не было 
надежды, жизнь была бы скучна». Человек 
свободен в том, чтобы пожелать себе то, что 
он хочет. Однако это вовсе не значит, что все 
эти мечты воплотятся в жизнь. Для этого 
необходимы реальные условия. Ведь реаль-
ные возможности могут даже самые возмож-
ные вещи сделать невозможными в опреде-
ленных условиях. Определение террора тоже 
разделяет такую судьбу. Дело в том, что опре-
деления, которые даются играющими в мире 
решающую роль супердержавами, все осталь-
ные оказываются принужденными прини-
мать. В ООН также все голосуют за них. Эти 
силы способны на международном уровне за-
ставить принять всех то определение террора, 
которое им выгодно в силу их геополитиче-
ских интересов. Тогда можно будет увидеть, 
что понятие террора относительно и полити-
зировано, его смысл и значение относитель-
ны и не отражают действительности. 

Отметим, что арабское слово «ирхаб» (ис-
пугать) по словарному значению и смслу от-
личается от английского слова «терроризм», 
которое считается его аналогом. Истоки этого 
понятия восходят к террору и массовым каз-
ням, которые имели место в период Француз-
ской революции. Академия исламского         
фикха в специальном заявлении от 1 октября 
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2001 года определила понятие террора сле-
дующим образом: 

«Террор является агрессией на религию, 
жизнь, мысли, имущество и достоинство че-
ловека, общества, государства. Террор охва-
тывает все виды испуга, пыток, шантажа, 
убийств и бандитизма. Террором является ре-
ализация преступных замыслов отдельных 
людей или групп по нагнетанию обстановки 
страха и угрозы расправы. Помимо этого 
угроза жизни, достоинству, свободе и имуще-
ству других людей, а также любое насилие в 
этом является террором. Все это формы рас-
пространения порчи и нечестия на земле: 

«Не стремись распространять нечестие на 
земле, ведь Аллах не любит распространяю-
щих нечестие» (Коран, 28:77). 

К тому же террор – это насилие и неспра-
ведливость: 

«Скажи: ―Мой Господь запретил совершать 
мерзкие поступки, как явные, так и скрытые, 
совершать грехи, бесчинствовать без всякого 
права, приобщать к Аллаху сотоварищей, в 
пользу чего Он не ниспослал никакого дока-
зательства, и наговаривать на Аллаха то, чего 
вы не знаете‖» (Коран, 7:33). 

На самом деле все это является попыткой 
соответствия изложенного словарному и тер-
минологическому значению слова «ирхаб». 

Несмотря на это, это определение с фор-
мальной точки зрения не отвечает критериям 
логики, так как является представлением, а 
не решением. Для того чтобы доказать опре-
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деление, нет необходимости представлять его 
в качестве аргумента. В старом тексте, кото-
рый мы изучали и который содержит тради-
цию мусульманского образования 50-летней 
давности, есть такое правило: «Знай что 
нельзя раскрыть аргумент. В полемике не-
возможно привести аргумент против доказа-
тельства». 

Это определение разделяет словарное и 
терминологическое значение слова «ирхаб». 

Те, кто хочет поднять народные массы на 
борьбу, ошибочно утверждают, что у террора 
имеется два вида: приемлемый и неприемле-
мый. По их мнению доказательством прием-
лемого террора является коранический айат: 
«Приготовьте против них, сколько можете, 
силы и боевых коней, чтобы устрашить 
(по арабски – турхибуна) врага Аллаха и ва-
шего врага, а также тех, которых вы не знаете, 
но которых знает Аллах. Что бы вы ни израс-
ходовали на пути Аллаха, вам будет возвра-
щено сполна, и с вами не поступят несправед-
ливо» (Коран, 8:60). 

Однако эти люди в неведении или притво-
ряются невеждами. Разве они не понимают, 
что слово «устрашить» (турхибуна) отлича-
ется от слова «ирхаб», которое является араб-
ским значением слова «терроризм»? 

Да, во время войны надо вооружаться, и это 
понятно всем, в том числе и на международ-
ной арене. Именно это и означает слово 
«устрашить» в этом айате. 
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Аргумент, который мы приводим для ана-
лиза данного Академией фикха определения, 
состоит в том, что в нем агрессия выглядит 
как понятие, близкое к террору. То есть тер-
рор является особым видом агрессии, и в Ко-
ране о нем говорится, как о нечестии, порче, 
несправедливости. Понятно, что идейное 
единство членов Академии, их обращение к 
одному и тому же источнику облегчило фор-
мулировку такого определения. 

12 февраля 2002 года на созванной в Стам-
буле конференции «Межкультурный диалог» 
попытка дачи конкретное определение поня-
тию терроризма окончилась безрезультатно 
по причине того, что участники высказывали 
различные мнения по поводу этого относи-
тельного понятия. 

Обобщим сказанное по поводу определе-
ния понятия терроризма. Объективное опре-
деление можно дать тогда, когда определяе-
мое понятие является действительным и по-
стоянным. Это, к примеру, как в случае опре-
деления человека, который является разум-
ным и волевым существом. Определение мо-
жет быть и относительным. Таковыми явля-
ются правовые проблемы религии. 

Определения могут быть связаны и с име-
нами. Они объясняют имена людей. Напри-
мер, имя Газанфар по-арабски означает 
«лев». 

Главной особенностью определения явля-
ется его универсальность и всеобъемлемость. 
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Согласно некоторым исследователям, для 
понимания истинного значения террора не-
достаточны лишь политические подходы. По 
этой теме необходимо учитывать и особенно-
сти социологической науки. Ведь социология 
учитывает различные факторы при опреде-
лении значений тех или иных вещей или яв-
лений. Мы не соглашаемся с этим мнением. 
Потому что социология изучает причины и 
условия, которые приводят к террору. Прежде 
чем вести суждения по какой-то вещи, необ-
ходимо себе ее представить. 

Мне кажется, что с точки зрения западной 
мысли террор является насилием против 
мирных людей с целью нанесения ущерба 
общему порядку и безопасности (как в случае 
угона самолетов и т.д.). 

Возможно, что формулировка «распро-
странение нечестия на земле» и является 
наиболее приемлемым оборотом для обозна-
чения мирового терроризма. Но это термино-
логическая проблема. Терминами все вводит-
ся в определенную форму, они не открыты 
для дискуссии. 
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Глава 5 
ИДЕЯ СУДЕЙСТВА 

 
 

Вера в единого Аллаха означает веру в аб-
солютного судью. Разумеется, что абсолют-
ным судьей является Аллах. Он творит, пове-
левает, нет ему подобных, делает что пожела-
ет, превыше всего и пречист. Все, что есть на 
земле и небесах, восхваляет его. 

Вера может основываться на аргументах и 
доказательствах, покорности души и совести. 
Но независимо от этого человек никогда не 
сможет постичь суть Аллаха, которая являет-
ся абсолютной, извечной и бесконечной. Тот, 
кто усомнится в этом, окажется униженным. 
Кому Аллах не осветил душу, тот вовеки оста-
нется во мраке. 

О Аллах, мы подтверждаем, что ты Господь 
Миров, Хозяин дня Суда и Ты самый мило-
сердный из всех милосердных! 

В приведенном выше смысле идея судей-
ства является эффективностью веры, либо же 
самой верой. 

Что касается политической идеи судейства, 
которую выдвинули харидиты против халифа 
Али, то она до сегодняшнего дня использует-
ся в качестве политического средства для то-
го, чтобы держать в подчинении наивных 
людей, углубляя раскол и ненависть в обще-
стве. Она возникла в результате опасной и 
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безосновательной трактовки лозунга «Суд 
принадлежит Аллаху». Такая ошибочная 
трактовка лишает разумный политический 
рассудок здравой и законной деятельности, 
мешает ему выразить социально-политиче-
ские интересы. Одним словом, эта ошибочная 
идея приводит мусульманский рассудок к 
отупению. 

Известно, что человек является наместни-
ком Божьим на Земле и он несет ответствен-
ность за свои деяния. 

По нашему мнению, идея судейства, кото-
рая превратилась в лозунг политизированных 
исламских группировок является нововведе-
нием (бида), и в нем нет никакого обоснова-
ния с точки зрения правильного понимания 
исламской религии. 

Я не соглашаюсь с мыслями исследовавших 
до меня эту проблему авторов, которые сде-
лали это с позиции светскости. Я хочу затро-
нуть идею судейства так, какой она на самом 
деле является в Исламе. Хочу отметить, что я 
попытался подойти к этому вопросу на осно-
вании нескольких примеров. 

 
1. Об отношении халифа Али  

к провокации относительно судейства 
 
Тут я ограничусь пересказом терпеливого и 

рационального диалога, который в свое время 
вел посол халифа Али (довольство Аллаха над 
ним) Абдулла ибн Аббас (довольство Аллаха 
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над ним) с хариджитами. Ибн Аббас повест-
вовал следующим образом: 

«Харуриты (хариджиты. – Примеч. пер.) 
отошли от халифа Али и собрались в одном 
месте с агрессивными целями. Однажды я 
сказал Али: 

– О повелитель правоверных, отложи на 
некоторое время намаз, чтобы я смог пойти и 
поговорить с ними. 

Я пошел к ним, надев самые лучшие одея-
ния, которые позволил носить Аллах. Когда я 
дошел до них, они приветствовали меня сло-
вами: 

– Мы рады тебя видеть, о Ибн Аббас! Это 
что за одежда, которую ты носишь? 

Я ответил им: 
– Вы видите в этом нечто постыдное для 

меня? Разве к Посланнику Аллаха, когда он 
надел красивое одеяние, не снизошел этот 
айат (довольство Аллаха над ним)?141 

Не будучи способными что-то возразить на 
это, они спросили: 

– Для чего ты пришел? 
Я ответил: 
– Скажите мне, почему вы недовольны 

двоюродным братом и зятем Пророка, кото-
рый первым уверовал в его миссию, и его со-
ратниками. 

– Мы не соглашаемся с ним по трем вопро-
сам. 

– По каким? 

                                     
141 Коран, 7:32. 
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– В первую очередь он дал право судить 
людям в религии Аллаха. Но разве не сказал 
Аллах: ―Решение принадлежит только Алла-
ху‖?142 

– Потом? 
– Он вступил в войну с людьми, но он не 

стал захватывать их имущество и брать их в 
плен. Если те, с кем он воевал, были невер-
ными, тогда их имущество он должен был за-
хватить. Но если они были мусульманами, то-
гда нельзя было проливать кровь. 

– Что еще? 
– Он отказался от звания «Повелитель пра-

воверных». Раз так, то, значит, он повелитель 
неверных. 

– Если я приведу вам аргументы из надеж-
ной книги Аллаха и Сунны Пророка, откажи-
тесь ли вы от вашего мнения? 

– Да, откажемся. 
– Вот вы говорите, Али назначил судьями 

людей в религии Аллаха. Но разве не повелел 
Аллах: ―О те, которые уверовали! Не убивайте 
охотничью добычу, находясь в ихраме. Если 
кто-нибудь из вас убьет ее преднамеренно, то 
воздаянием за это будет скотина, подобная 
той, что он убил. Выносят решение о ней (о 
жертвенной скотине) двое справедливых му-
жей из вас, и эта жертва должна достичь Каа-
бы. Или же для искупления этого следует 
накормить бедняков или соблюсти равноцен-
ный пост, дабы он вкусил пагубность своего 

                                     
142 Коран, 12:40. 
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поступка. Аллах простил то, что было прежде, 
но если кто-нибудь вернется к этому, то Аллах 
отомстит ему. Аллах – Могущественный, Спо-
собный на возмездие‖143. 

Аллах также повелел в отношении мужа и 
жены: ―Если вы опасаетесь разлада между 
ними, то отправьте одного судью из его семьи 
и одного судью из ее семьи. Если они оба по-
желают примирения, то Аллах поможет им. 
Воистину, Аллах – Знающий, Ведающий‖144. 

А теперь заклинаю вас Аллахом, скажите, 
что лучше: выносить решения между людьми 
с целью помирить их или выносить решения 
относительно зайца которому цена лишь ко-
пейки или делать это в отношении женщин? 

– Выносить решения для того, чтобы по-
мирить людей для недопущения кровопроли-
тия лучше, несомненно. 

– Вы поменяли свое мнение относительно 
этого? 

– Да, клянемся Аллахом. 
Вы говорите: ―Али вступил в войну с людь-

ми, но он не стал захватывать их имущество и 
брать их в плен‖. Я вас спрашиваю: разве вы 
поругаете честь вашей матери Аиши? Разве,   
в случае с ней, вы будете считать дозволен-
ным то, что разрешено в отношении других 
женщин? Если да, то вы окажетесь неверны-
ми и перестанете быть в религии. А если вы 
заявите, что она не ваша мать, то опять же 

                                     
143 Коран, 5:95. 
144 Коран, 4:35. 
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окажетесь неверными. Ведь Аллах сказал: 
―Пророк ближе к верующим, чем они сами, а 
его жены – их матери‖145. Как видите, вы 
находитесь между двумя заблуждениями. 
Выбирайте из них, какое хотите. Пересмотре-
ли ли вы ваше мнение и по этому вопросу? 

– Да, клянемся Аллахом. 
– Наконец вы сказали: что Али отказался 

от звания повелителя правоверных. Во дни 
Худайбии Пророк пригласил курейшитов для 
подписания договора с ним. В тот день он 
сказал Али: ―Пиши: «во имя Твое, о Боже!» 
Далее пиши, приказал он Али: «Это договор 
между Мухаммадом, Посланником Аллаха, и 
Сухайлом ибн Амром...» Тут вмешался Су-
хайл: «Если бы я верил, что ты Посланник 
Аллаха, я бы не боролся с тобой! Поэтому 
укажи просто свое имя и имя отца». В ответ 
Посланник Аллаха сказал: «Даже если вы это 
отрицаете, я Посланник Аллаха…»‖. Но тем не 
менее приказал Али написать: ―Это договор 
между Мухаммадом, сыном Абдуллы, и Су-
хайлом, сыном Амра…‖ 

Рассказав хадис Абдулла ибн Аббас про-
должил: 

– Пророк Аллаха, будучи Пророком, на 
словах отказался от этого ради продвижения 
дела. Но ведь это не вывело его из пророче-
ства. Пересмотрели ли вы ваше мнение и по 
этому вопросу? 

– Да, клянемся Аллахом». 

                                     
145 Коран 33:6. 
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В результате двадцать пять тысяч человек 
приняли истинность сказанного Абдуллой 
ибн Аббасом и вернулись на истинный путь.  
В стане мятежников после этого осталось 
лишь четыре тысячи человек, которые были 
убиты в последующих войнах. 

Этот диалог можно резюмировать тем, что 
возможность судопроизводства людьми не 
противоречит абсолютным судейским полно-
мочиям Аллаха, которые запечатлены в боже-
ственных скрижалях и писаниях. 

Человеческое же судопроизводство явля-
ется ограниченным рамками людской ответ-
ственности и обязательств. Оно регулируется 
человеческим разумом и способностями, но 
общие принципы божественных законов 
придают ему высокие мотивы и направление. 
Тот, кто подвергнет сомнению это, может 
противоречить сказанному Ибн Аббасом. 

А сейчас хотелось бы поговорить об айатах 
относительно суда и принятия решения. Хо-
телось бы, чтобы читатель воспринял их ис-
тинное содержание и контекст. 

 
2. Некоторые айаты относительно  

судопроизводства 
 
Мы тут не будем говорить о формате при-

менения решения. Об этом будет вестись речь 
лишь в контексте исследования. Очень кратко 
можем сказать, что словарным значением 
арабского слова «хукм» является «выдвиже-
ние суждения, решение». 
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Это слово в Коране упомянуто около ста раз 
в значении выдвижения суждения, принятия 
решения относительно отражения агрессии, 
насилия и порабощения. 

Но есть и такие айаты, где слово «хукм» 
использовано в значении «мустагим» (исти-
на). Рассмотрим эти айаты: 

- «…Решение принимает только Аллах…» 
(Коран, 6:57); 

- «…Решение принимает только Аллах…» 
(Коран, 12:40); 

- «…Решение принимает только Аллах…» 
(Коран, 12:67); 

- «Те же, которые не принимают решений в 
соответствии с тем, что ниспослал Аллах, яв-
ляются неверующими» (Коран, 5:44); 

- «…Те же, которые не принимают решений 
в соответствии с тем, что ниспослал Аллах, 
являются беззаконниками» (Коран, 5:45); 

- «Те же, которые не принимают решений в 
соответствии с тем, что ниспослал Аллах, яв-
ляются нечестивцами» (Коран, 5:47). 

Известно, что как арабские, так и любые 
тексты на других языках носят различный 
смысл. Но коранические айаты по причине 
брошенного вызова арабской блистательной 
семантике как по красноречию, так и с точки 
зрения полисемантизма возвышаются над 
человеческим словом. Для того чтобы понять 
эти смыслы, нужно, помимо контекста, знать 
сопутствующие и связанные с ними айаты. 
По этой причине Коран называют и много-
значной книгой. Это означает многосторон-
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ние объяснения и обилие трактовок по каж-
дому случаю. Коран не является книгой за-
крытых и непонятных разъяснений. 

Приведенные выше айаты являются не-
двузначными и совершенно ясными по смыс-
лу. Однако как прошлые, так и современные 
хариджиты-нововведенцы цепляются за них 
и обвиняют на их основании людей и прави-
телей стран, которые применяют человече-
ское судопроизводство. Они объявляют всех, 
не разделяющих их воззрения и осуждающих 
насилие мусульман в неверии и объявляют 
мусульманские общества обществами невеже-
ства. 

Давайте рассмотрим значения смыслов 
этих айатов, чтобы показать, как далеки эти 
нововведенцы от их истинных значений. 

Во-первых, слова «…Решение принимает 
только Аллах…» имеют место в контексте все-
го айата: 

«Скажи: ―Я руководствуюсь ясным доказа-
тельством от моего Господа, а вы считаете это 
ложью. Я не владею тем, что вы торопите. 
Решение принимает только Аллах. Он изре-
кает истину и является Наилучшим из су-
дий‖» (Коран, 6:57). 

Смысл айата в том, что Пророк ссылался 
на ясные аргументы, и доказательства, и еди-
нобожие Ислама. Язычники обвиняли во лжи 
и говорили: «Если ты говоришь правду, то 
пусть на наши головы падут камни, да будем 
мы покараны». Ответом было: «…Я не владею 
тем, что вы торопите…» То есть кара не явля-
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ется моим делом и превыше моих сил, я ведь 
только человек. «…Решение принимает толь-
ко Аллах…», то есть осуществляет кару только 
Аллах, или предопределение – в руках Алла-
ха. 

Следующий после этого айат подтвержда-
ет сказанное: 

«Скажи: ―Если бы я владел тем, что вы то-
ропите, то спор между мной и вами был бы 
уже решен. Но Аллаху лучше знать о безза-
конниках‖» (Коран, 6:58). 

Уважаемый читатель! Прочитай эти айаты 
вдумчиво и внимательно для удовлетворения 
своей души. Потом почитай надежные ком-
ментарии к ним. И ты увидишь, что слово 
«хукм», использованное там, относится не к 
мирским делам, а к предопределению: «У Не-
го ключи к сокровенному, и знает о них толь-
ко Он…» (Коран, 6:59). В своей сноске к этим 
словам в книге «Шарх ал-Джалал ад-
Даввани» Исмаил ал-Каланбави писал: «Не-
возможно противоречие с доводами разума 
айата ―…Решение принимает только Ал-
лах…‖ Потому что слово ―хукм‖ здесь упо-
треблено в значении предопределения или 
умения сделать дело мастерски. А это все мо-
жет только Всевышний и Великий Аллах»146. 

Во-вторых, слова «…Решение принадле-
жит только Аллаху…» приводятся в суре Йу-

                                     
146 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
«Мухаммед Абу Сабих и сыновья», 1367 г. х. С. 184. 
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суф в определенном контексте. Для этого 
приведем два айата: 

«О мои товарищи по темнице! Множество 
различных богов лучше или же Аллах, Един-
ственный, Могущественный? Помимо Него 
вы поклоняетесь лишь именам, которые при-
думали вы и ваши отцы. Аллах не ниспослал 
о них никакого доказательства. Решение при-
нимает только Аллах. Он повелел, чтобы вы 
не поклонялись никому, кроме Него. Это и 
есть правая вера, но большая часть людей не 
знает этого» (Коран, 12:39–40). 

В-третьих, в суре Йусуф есть еще один ай-
ат, в котором тоже приводятся слова 
«…Решение принадлежит только Аллаху…». 
Он звучит следующим образом: 

«Он сказал: ―Сыновья мои! Не входите че-
рез одни ворота, а войдите через разные во-
рота. Я ничем не смогу помочь вам вопреки 
воле Аллаха. Решение принимает только Ал-
лах. На Него одного я уповаю, и пусть только 
на Него уповают уповающие"» (Коран, 12:67). 

Пророк Йакуб старался, чтобы его потом-
ству никто не причинил вреда. Но в то же 
время знал, что беду, которая случится по во-
ле Аллаха, он от них отвести не сможет. По-
тому что предопределение в его руках, реше-
ние тоже у Аллаха. Решение тут употреблено в 
значении сокровенного, универсального ве-
личия. И все это в руках Аллаха. 

Это объяснение совершенно не противоре-
чит назначению Али судьей для недопуще-
ния протития крови. Точно так же с точки 
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зрения справедливости и совести (они объяв-
ляются исламскими приципами) не противо-
речит смыслу айата любое судебное решение 
законодательного комитета, которое направ-
лено на сохранение интересов людей. 

В-четвертых, нижеследующие три айата 
охватывают одну и ту же тему: 

1. «…Те же, которые не принимают реше-
ний в соответствии с тем, что ниспослал Ал-
лах, являются неверующими» (Коран, 5:44); 

2. «…Те же, которые не принимают реше-
ний в соответствии с тем, что ниспослал Ал-
лах, являются беззаконниками» (Коран, 
5:45); 

3. «…Те же, которые не принимают реше-
ний в соответствии с тем, что ниспослал Ал-
лах, являются нечестивцами» (Коран, 5:47). 

Толкователи прошлого объясняли эти ай-
аты по-разному. Замахшари считал неумест-
ным принимать решение в том, что ниспо-
слал Аллах: «Те, кто проявляет безразличие к 
ниспосланному Аллахом и выносит свое ре-
шение по тому, что уже решил Аллах в откро-
вении, являются неверными. Жестокость и 
нечестивость – их качества. Потому что со-
вершили беззаконие безразличным отноше-
нием к айатам Аллаха. Они стали грешни-
ками отказом от исполнения повелений Ал-
лаха». 

Замахшари со ссылкой на Ибн Аббаса гово-
рил о том, что упомянутые в айате неверую-
щие, беззаконники и нечестивцы это – люди 
Писания. 
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Согласно толкованию некоторых толкова-
телей, те, кто не выносит решения в соответ-
ствии с решениями Аллаха, являются невер-
ными. Согласно другим, неверными являются 
отрицающие решения Аллаха. Другие же счи-
тают, что принимающий решение Аллаха ис-
тинным, но не поступающий по нему являет-
ся угнетателем и нечестивцем. 

Если честно, я не согласен с этими толко-
ваниями. Ни одно из них не отражает всей 
чудесной палитры Корана. Я размышлял над 
этими айатами в пределах контекста, и мне 
стало понятно чудесное значение слов «неве-
рующие», «беззаконники» и «нечестивцы». 
Стало понятно, что каждый из айатов по-
вествует о различных темах. Также стало яс-
но, что эти айаты не являются доказатель-
ством в обвинениях в неверии тех, кто не су-
дит по ниспосланному Аллахом, если только 
не ставит под сомнение веру и единобожие. 
Также исключением является отвержение ай-
атов или безразличие к ним. В этом вопросе 
нет двух мнений. 

Для того чтобы объяснить свою мысль, хочу 
обратить внимание на полный текст первого 
айата: «Мы ниспослали Таурат (Тору), в ко-
тором содержится верное руководство и свет. 
Покорившиеся Пророки выносили по нему 
решения для исповедующих иудаизм. Равви-
ны и первосвященники поступали таким же 
образом в соответствии с тем, что им было 
поручено сохранить из Писания Аллаха. Они 
свидетельствовали о нем. Не бойтесь же лю-
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дей, а бойтесь Меня, и не продавайте Мои 
знамения за ничтожную цену. Те же, которые 
не принимают решений в соответствии с тем, 
что ниспослал Аллах, являются неверующи-
ми» (Коран, 5:44). 

Становится понятным, что слово «хукм» в 
айате созвучно понятиям веры, света и еди-
нобожия в Торе, которая является книгой ве-
ры и жизненного закона. В этом контексте 
смысл айата сводится к тому, что не прини-
мающие единобожия и истинный путь явля-
ются неверными. То есть не входят в катего-
рию праведников. Тут нет необходимости в 
дополнительных комментариях. 

Рассмотрим второй айат. Как видно, кон-
текст айата в законах Торы о пути справед-
ливости: 

«Мы предписали им в нем: душа – за душу, 
глаз – за глаз, нос – за нос, ухо – за ухо, зуб – 
за зуб, а за раны – возмездие. Но если кто-
нибудь пожертвует этим, то это станет для не-
го искуплением. Те же, которые не принима-
ют решений в соответствии с тем, что ниспо-
слал Аллах, являются беззаконниками» (Ко-
ран, 5:45). 

Как видим, в айате говорится о некоторых 
правилах в шариате и законах Торы. Те, кто 
не судит по шариату справедливости и спра-
ведливо – конечно же, беззаконники. Для от-
рицающих справедливость нужна точная 
формулировка, это не неверные и нечестив-
цы. Тот, кто не устанавливает справедливость, 
не судит по справедливости, нарушает права 
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других людей, следовательно, становится без-
законником. 

Этим самым нам становится понятной чу-
дотворная семантика Корана. Ведь Священ-
ное писание Аллаха с точностью и своевре-
менно характеризует все эти ситуации. 

Евангелие является книгой, в которой со-
держатся призывы к гуманизму, высшим 
идеалам. Раз так, то самым соответствующим 
представлением отрицающих его моральное 
учение будет нечестивость. Именно нечести-
выми назвал Аллах таких людей по изложен-
ным нами причинам в следующем айате: 

«Пусть люди Инджила (Евангелия) судят 
согласно тому, что Аллах ниспослал в нем. Те 
же, которые не принимают решений в соот-
ветствии с тем, что ниспослал Аллах, являют-
ся нечестивцами» (Коран, 5:47). 

О мой читатель, давайте снова вместе по-
размыслим над этими тремя айатами, чтобы 
сказанное мной стало полностью понятным. 
Пусть Аллах поместит в вашу душу эту исти-
ну, так же как он поместил ее в мою. Пусть и 
вам откроется истина о том, что эти три ай-
ата не станут основой обвинения в неверии 
фанатичными сторонниками насилия му-
сульманского общества, которое управляется 
общечеловеческими законами и устанавлива-
ет справедливость между людьми. 

Как было мной сказано, абсолютным судь-
ей Вселенной, природы и человека является 
Аллах. 
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Айаты, в которых содержится тема суда, 
выражают три вещи: 

а) судьбу творения, которая понимается как 
предопределение; 

б) законодательство, которое определяется 
общими методами во всех общественных от-
ношениях, за исключением семейных дел и 
служения. 

в) политика, которая в большинстве случа-
ев отпускается на усмотрение мудрых людей, 
которые занимаются проблемами социально-
го регулирования. 

Я не согласен с утверждениями тех, кто го-
ворит о том, что эти три айата относятся к 
людям Писания. Я считаю, что законная сила 
этих айатов распространяется на мусульман, 
хотя лучше это ведомо Аллаху. Если так, то: 

а) те, кто не судит согласно принципам 
единобожия, веры и мудрости, которые со-
держатся в Коране, являются неверующими; 

б) те, кто не судит в соответствии с принци-
пами Корана, являются беззаконниками. 

в) те, кто не судит в соответствии назида-
тельными историями и моральными предпи-
саниями Ислама, являются нечестивцами. 
Лучше это ведомо Аллаху. 

Что бы там ни было, являются нелогичны-
ми и крайностями в религии обвинения в 
неверии на основании айата: «…Те же, кото-
рые не принимают решений в соответствии с 
тем, что ниспослал Аллах, являются неверу-
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ющими»147 – в адрес отдельных людей, об-
ществ и власти, которые регулируют мирские 
дела справедливыми человеческими закона-
ми. 

 
3. Идея определения добра и зла  

на основании доводов разума 
 
Это центральная проблема методики фик-

ха, которая является основным объектом ис-
следований по темам доводов разума и поло-
жений откровения148. 

Богословы-каламисты поставили такой во-
прос: являются ли действия Аллаха благими? 
Связана ли его волей природа зла? 

Это также является одной из проблем 
науки усул, богословы от которой пытались 
объяснить связь между божественным пове-
лением и добром, запретом и злом. 

Полемика сторонников этих идей (мутази-
литов, шиитов, ханафитских матуридитов) с 
их противниками (ашаритами) сводилась к 
тому, что повеление делает обязательным 
привлекательность (добро) приказанного. Со-
гласно ашаритам, привлекательность каждой 
вещи определяется повелением. С точки зре-
ния религии до повелений и запретов нет ни 
добра, ни зла. Только шариат определяет, 

                                     
147 Коран, 5:44. 
148 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1. Каир: 
«Мухаммед Абу Сабих и сыновья», 1367 г.х. С. 172. 
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что является добром, а что злом. Сама вещь 
не является ни тем, ни другим. 

Мутазилиты и шииты считали, что прием-
лемость повелеваемого делает необходимым 
повеление. То есть добро подтверждается до-
водами разума, и повеление доказывает это.  
В этом вопросе их называли сторонииками 
божественной справедливости (адл), так как, 
опираясь на эту доктрину, они приписывали 
справедливость Аллаху в качестве его атрибу-
та. 

Другими словами, согласно мутазилитам, 
природа вещей регулирует отношение рели-
гии. Но ашариты считали, что именно рели-
гия определяет природу вещей. То, что в ре-
лигии является добром, то и есть добро, а что 
злом – есть зло. 

Мутазилиты утверждали, что добро и зло 
присутствует в природе (субстанции) каждой 
вещи. Они являются стабильными и истин-
ными сущностями. Представитель багдадской 
школы мутазилитов Абу-л-Касим ал-Балхи 
писал: «Зло является злом потому, что по 
сущности и проявлению оно есть зло»149. 

Мутазилит Искафи говорил: «Добро похо-
же на покорность, и это, по сути, прекрасно. 
Зло же является злом по сути, само по себе, 
беспричинно. Так же, как покорность являет-

                                     
149 Мухаммед Шариф Ахмед. Понятие естественного 
закона с точки зрения мусульман: сравнительный 
анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 1974. С. 31. 
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ся покорностью по своей сути, так же и непо-
корность является непокорностью по сути»150. 

Если так, то добро является сокрытым 
свойством деяния. Именно это свойство дела-
ет приемлемым это деяние, как для Аллаха, 
так и для людей. Совершивший его достоин 
получения довольства и вознаграждения. 

Зло также является сокрытым свойством 
деяния (в причинении вреда). Однако оно не 
приемлемо ни для Аллаха, ни для людей. Со-
вершивший это человек будет объектом по-
рицания. 

По традиции мутазилитов обвиняли в том, 
что они выносили решения не на основе ша-
риата, а на доводах разума. На самом деле 
они считали, что зло и добро определяется 
разумом. Религия тоже так же. Разум нужда-
ется в религии потому, что религия вскрывает 
то, что оказывается недоступным разуму. 

Мы сделаем попытку объяснить эту про-
блему на основе двух положений: 

а) верховенство разума; 
б) практические результаты определения 

разумом категорий добра и зла. 
 

Доводы разума 
 
Согласно большинству прошлых и совре-

менных мутакаллимов и богословов науки 
усул, мутазилиты считали единственным 

                                     
150 Ал-Ашари. Сказанное мусульманами (Макалат ал-
Исламиййин). 1963. С. 356. 
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средством для умозаключения разум и 
утверждали, что он предшествует религиоз-
ному откровению. Но истина состоит в том, 
что и мутазилиты, как все другие, считали по-
знание одной из функций разума. Они знали, 
что деяния бывают хорошими или плохими. 
Степень осознания добра и зла разумом ме-
няется в зависимости от природы их свойств. 
Например, разум по необходимости осознает 
пользу правдивости и ущербность лжи. В то 
же время разум воспринимает и анализирует 
пользу от вредной правды и зло полезной 
лжи. А иногда разум не может чего-то по-
знать ни прямо, ни косвенно. Однако религия 
во всех случаях определяет, что есть зло, а что 
добро. Например, она утверждает, что в посте 
последнего дня Рамадана есть польза, а в по-
сте первого дня месяца шавваль есть вред151. 

По этому поводу мутазилит Гази Абд ал-
Джаббар писал в книге «ал-Мухит бит-
Таклиф»: 

«Все, что должен сделать принужденный к 
исполнению (мукаллаф), в целом вложено в 
него Всевышним Аллахом. Но разум не может 
вместить все это. Под исполнением подразу-
мевается все, что входит в сферу религии, ее 
рациональных и шариатских аспектов, быто-
вых проблем, интересов людей. Раскрытие су-
ти всех этих проблем необходимо. Все, что 

                                     
151Изз ад-дин ал-Иджи. Разъяснение подходов (Шарх 
ал-Мавагиф). Каир: «Дар ал-Тибаат ал-Амира», 1292 
г.х. С. 394. 
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является обязательством, либо обязательно 
для исполнения, либо же недопустимо для 
исполнения из-за негативной сущности, либо 
же его исполнение допустимо (мандуб). Все 
это существует в уме в общей форме. Разве не 
постигаем мы разумом, что представляемое 
вредным получается таковым и при вопло-
щении этого в реальности? Мы также видим, 
что представляющееся нам полезным оказы-
вается таковым при претворении этого в 
жизнь, поэтому мы нуждаемся в размышле-
ниях и познании природы вещей»152. 

В другом месте Гази Абд ал-Джаббар писал: 
«То, что принес Пророк, является деталями 

того, что содержится в сознании. Мы сказали, 
что обязательность полезной и вредность по-
рочной вещи ясна нашему разуму. В против-
ном случае мы не сумели бы определить, ка-
кое деяние является порочным, а какое бла-
гочестивым. Аллах послал нам Пророка, что-
бы напомнить нам об этом. Они научили нас 
вещам, которые были размещены в нашем 
сознании, дали нам общее представление обо 
всем. Это похоже на положение врачей. Они 
говорят: ―Эта трава полезна, а та вредна‖. Но 
мы и до этого знали, что необходимо беречь 

                                     
152 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Книга об обяза-
тельствах (ал-Мухит би ат-Таклиф) / подг. к печ. 
Омар ас-Саййид Азми. Типография «Муассаса ал-
Мисриййа ал-Амма лит-Талиф». Т. 1. С. 22. 
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свою душу от вреда и принимать все только 
полезное»153. 

Из этого текста, выражающего позицию 
мутазилитского учения, читатель наверное 
поймет, что предметом спора мутазилитов и 
ашаритов не была проблема первенства разу-
ма или религии. Спор возник вокруг религи-
озной и законнической ценности вещи. Или, 
если выразиться классическими категориями, 
он возник вокруг проблемы состояния деяния 
и природы вещи. Мутазилиты утверждали, 
что даже если бы не было религии, то все 
равно в сути вещей содержатся объективные 
оценки. Так, убийство и воровство отрица-
тельные, а добро, справедливость по отноше-
нию к окружащим положительные деяния. 

Ашариты не соглашались с этой мыслью. 
По их мнению, вне религии ничто не имеет 
ценности. Добро это только то, что таковым 
является в религии. До определения религи-
озного текста нет ничего злого и доброго. Од-
нако они являются таковыми не от недостатка 
и совершенства по своей сути, а для того, что-
бы, поняв их природу, заслужить довольство 
или наказание от Аллаха. 

Интересно, что выдающиеся представители 
науки усул не знали об этой истине, которая 

                                     
153 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л-
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани; ответ. ред. Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма ли ат-Талиф». Т. 4. С. 154. 
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содержится в мутазилитских источниках. 
Приведем некоторые примеры: 

1. В книге «Кашф ал-Асрар ала Усул фи-л 
Имам Фахр ал-Ислам ал-Баздави» говорит-
ся: 

«Люди впали в противоречия по вопросу о 
доводах разума. Согласно мутазилитам, разум 
является причиной отличения добра и зла. 
Посредством его доброе становится обяза-
тельным, а злое запретным. Таким образом, 
разум как причина возвышается над религи-
ей. Ведь причина сама по себе не обязывает, 
она повелевающая. В повелении же может 
быть и отмена, и изменения. Разум сам по се-
бе делает вещи обязательными и запретными, 
и в его доводах нет переменчивости. Разум 
выше религии в рассмотрении вещей обяза-
тельными и запретными. То есть даже если 
бы религия не объявила вещи обязательными 
и запретными, то разум бы сам это опреде-
лил»154. 

Алламе Садр аш-Шариат писал: 
«Согласно мутазилитам, разум это высшая 

инстанция, которая определяет различение 
добра от зла для Аллаха и его рабов. Для Ал-
лаха, потому что он обязан делать добро для 
своих рабов. Если Аллах это покинет, то будет 
несправедлив. Определение обязательного и 

                                     
154 Абд ал-Азиз ал-Бухари. Основные принципы рас-
крытия сокровенного имама Фахр ал-Ислама ал-
Баздави (Кашф ал-Асрар ала Усул ал-Имам ал-
Баздави). Типография «Мактаб аз-Заи», 1307 г.х. Т. 4. 
С. 229. 
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запретного, в свою очередь, определяет кате-
гории добра и зла. 

А для людей, потому что разум определяет 
для них, что является обязательным, что раз-
решенным, а что запретное»155. 

Однако в мутазилитской литературе прямо 
говорится, что разум не определяет (шариат-
ского) решения, но доказывает его. Шариат-
ское решение существует в природе вещей, и 
оно не зависит от разума, воли. Богословы по-
следующих веков это поняли. Так, в книге 
«Бадр ас-Сата ала Джам ал-Джавама» гово-
рится: 

«По поводу отношения к разуму мутазили-
тов говорят, что они считали разум опреде-
ляющим шариатское решение. Но это невер-
но. Если исследовать работы мутазилитов, то 
можно убедиться в том, что они говорили о 
подтверждении религией доводов разума. То 
есть если разум определяет что-то полезным 
или вредным, то религия не выступает против 
этого. Например, разум может определить 
что полезная правда есть добро, а вредонос-
ный вред есть зло. Это вовсе не значит, что 
разум определяет обязательное и запрет-
ное»156. 

                                     
155 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 1. Каир: 
«Мухаммед Абу Сабих и сыновья», 1367 г. х. С. 190. 
156 Алламе Мухаммед Бахит. Сияющая луна относи-
тельно собрания значимых слов (Бадр ас-Сате ала 
ал-Джавама). Каир: Тамаддун, 1332 г.х. Т. 1. С. 151. 
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Алламе ал-Каланбави отвечал следующим 
образом тем, которые утверждали, что мута-
зилиты считали разум способным к опреде-
лению разрешенного и запретного: 

«Мутазилиты говорили, что если разум 
указывает на злую или добрую природу ве-
щей в деяниях рабов Божьих, то причина 
объявления их разрешенными и запретными 
тоже в нем. Это так же, как указывал Пророк 
по поводу добра и зла. Мутазилиты в качестве 
доказательства своих воззрений указывали на 
этот айат Корана: ―Мы никогда не наказыва-
ли людей, не отправив к ним посланника‖ 
(Коран, 17:15)»157. 

Как сказал Абд ал-Азиз ал-Бухари, ни при-
чина не делает нечто обязательным; и как 
сказал Алламе Садр аш-Шариат, ни объявля-
ющий нечто обязательным и запретным. Оно 
является средством, определяющим, каким 
будет решение в осознании наличия в деянии 
зла и добра. 

Для того чтобы еще лучше понять этот во-
прос, приведем ссылки на мутазилитских бо-
гословов: 

а) Гази Абд ал-Джаббар говорил: 
«Религия, как и разум, дала возможность 

отличения добра и зла по отношению к ка-
кой-то вещи»158. «Они говорят, что Аллах   

                                     
157 Хашия ал-Алламе Исмаил ал-Каланбави аля Шарх 
Джалал ад-дин ад-Давани ала Акаид ал-Узвиййа. Т. 2. 
Типография «Османия», 1416 г.х. С. 184. 
158 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л-
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делает нечто обязательным. Открывая нам 
смыслы, он нам открывает обязательность 
обязательного»159. 

б) Алламе Абу-л-Хусайн ал-Басри писал: 
«То, что Аллах что-то запретил для нас и 

сделал запретным, означает, что он показал 
нам зло той вещи»160. 

 
Практические результаты определения 

категорий добра и зла разумом 
 
Определение разумом категорий добра и 

зла в каждой вещи является проблематичным 
делом. Мы говорили об этом в нашей книге 
«Идея естественного закона согласно мусуль-
манам». Здесь об этом говорить не будем. Что 
касается практических результатов этого де-
ла, мы можем их резюмировать в двух верси-
ях: 

а) источником суждения является дело 
(движение, действие); 

б) существование рационального шариата. 
 
 
 
 

                                                                        
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани; ответ. ред. Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма ли ат-Талиф». Т. 2. С. 64. 
159 Там же. Т. 4. С. 62. 
160 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л-усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 9. 
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Вопрос первый 
Источником суждения является дело 

(поступок, движение, действие)161 
 
Из сказанного ранее становится понятным, 

что в поступках есть постоянная суть, которая 
выражается категориями добра и зла. Сужде-
ние же выражает отношение к этим поступ-
кам. В связи с этим мы можем сказать, что 
поступки являются источником суждения. 

Ни мутазилиты, ни другие богословы от 
науки усул не коснулись этого вопроса в рам-
ках отдельной темы. Однако в идеях мутази-
литов присутствует логическое отношение к 
этому вопросу. Гази Абд ал-Джаббар писал: 

«Нет никакого воздействия на выведение 
суждения того, кто действует (фаил). Нет свя-
зи его с этими суждениями. По сути суждения 
не относятся к действующему. Суждения же 
связаны с действиями. Если совершается ка-
кое-то действие, то по его характеру оно рас-
ценивается как зло или добро. То есть совер-
шенность какого-то действия говорит о том, 
что оно несет в себе либо добро, либо зло. Это 
не меняется от того, хочет это действующий 
или нет. Он не может на это воздействовать. 
Становится ясно, что эти суждения возникают 
из природы обязательных, благих, злых и 
дозволенных поступков. Суждения относи-

                                     
161 Мухаммед Шариф Ахмед. Понятие естественного 
закона с точки зрения мусульман: сравнительный 
анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 1974. С. 174. 
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тельно действия, проистекают от его приро-
ды. Природа действий и суждения выступают 
как причина и следствие»162. 

Подобное было высказано выдающимся 
богословом Ибн Теймийей, когда он вел суж-
дение относительно лжи: 

«Если утверждающий своим разумом зло 
выведет суждение по сущности вещей, то он 
будет считать те вещи по сути злыми»163. 

Это подтверждает то, что источником суж-
дения является не разум и религия, а дей-
ствие и его сущность. 

Согласно мутазилитам, действие – это про-
исшедшее действие, которое не может быть 
исполнено другими. Гази Абд ал-Джаббар го-
ворил: 

―Действие это то, что либо не имеет других 
свойств помимо его совершения, либо же 
имеет. В первом случае оно подобно движе-
нию сонного и рассеянного человека при 
условии непричинения зла или добра; либо 
же, если в этом случае в нем присутствуют  
эти два свойства, по нашему выбору можно 
назвать действие добрым или злым. То есть 
во втором случае происходит действие и в  

                                     
162 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л-
Адл ват-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-Алвани; 
ответ. ред. Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма ли ат-Талиф». Т. 6. С 7. 
163 Ибн Теймийа. Черновая (книга) по основополага-
ющим правилам фикха / подг. к печ. Мухаммед 
Мухйиддин Абдулхамид. Каир: «Ал-Мадани». С. 333. 
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нем присутствуют дополнительные свойства. 
В этом случае действие исходит либо от зна-
ющего, либо незнающего. Если от незнающе-
го – не содержит суждения. Мы об этом не го-
ворим. 

Но если действие исходит от знающего, то-
гда возникает два положения: либо действие 
совершилось по принуждению, либо не по 
принуждению. В первом случае движение не 
несет суждения. При такой классификации 
речь должна идти о таком действии, которое 
исходит от знающего, причем совершается 
без принуждения»164. 

То есть являющееся основой выдачи рели-
гиозного предписания действие не является 
простым произошедшим событием. Это в том 
числе и такое событие, которое привлекает 
внимание общества на себя, и оно дает ему 
оценку на основе воздействия на личность и 
сообщество людей. Такое действие обуслов-
лено двумя вещами. Первым делом соверша-
ющий действие понимает сущность совер-
шенного. Потом следует свобода, то есть че-
ловек свободен в совершении или несовер-
шении данного действия. 

Суждение меняется относительно сущности 
действия: 

                                     
164 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Книга об обяза-
тельствах (ал-Мухит би ат-Таклиф) / подг. к печ. 
Омар ас-Саййид Азми. Типография «Муассаса ал-
Мисриййа ал-Амма лит-Талиф». Т. 1. С. 230. 
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Во-первых, злым является такое дей-
ствие, совершение которого достойно пори-
цания и наказания. Такое деяние увеличивает 
ответственность. Оно сопровождается тьмой, 
оценивается непокорностью запретом и гре-
хом. 

Во-вторых, обязательным является такое 
действие, уклонение от совершения которого 
достойно порицания и наказания. Совер-
шившие же это достойны всяческой похвалы. 
Обязательное действие выражает совесть и 
справедливость. 

В-третьих, дозволенное (мандуб) дея-  
ние – это такое, совершение которого не вы-
зывает порицания. Совершивший его достоин 
похвалы. Польза от совершения дозволенного 
принадлежит совершившему его. 

В-четвертых, совершение добра и добро-
вольность – это такое действие, когда совер-
шивший их не достоин порицания. Но кто 
сделал это, тот достоин похвалы. Пользу от 
совершения такого поступка получают другие 
люди. 

В-пятых, позволительным (мубах) явля-
ется такое действие, совершение которого не 
является ни богоугодным, ни порицаемым165. 

 
 

                                     
165 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л-
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани; ответ. ред. Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма лит-Талиф». Т. 6. С. 7. 
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Второй вопрос 
Рациональная шариатская  

проблема 
 
Рациональный шариатский термин встре-

чается в книге Шахрастани «ал-Милал ван-н-
Нихал» В этой книге говорится: 

«Мутазилит Джуббаи и его сын утвердил 
рациональный шариат, ограничил пророче-
ский шариат определенными догмами и 
служением, о которых невозможно высказать 
какое-то суждение и на которые не распро-
страняется разум»166. 

Что касается шиитских богословов, то они 
еще больше употребляют понятия «рацио-
нальные доказательства», «строго рацио-
нальные ситуации». Это ясно видно в их ра-
ботах по теме, о которой идет речь. 

Раз благодаря умственному восприятию 
суждение выражает свободное действие чело-
века, хорошие и плохие события, тогда это, 
даже если нет восприятия разумом действий, 
наряду с шариатом, регулирующим сужде-
ние и отражающим пользу и вред, опреде-
ленные в религии, делает необходимостью 
существование рациональных суждений. То-
гда возникают следующие вопросы: 

- Что делает необходимым рациональный 
шариат? 

                                     
166 Шахрастани. Религии и секты (ал-Милал ва-ан-
Нихал). Т. 2. Каир: «Ал-Адабия», 1317 г.х. С. 155. 
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- Какая связь между сферами религии и ра-
ционального шариата? 

- Каков охват деятельности рационального 
шариата? 

Мы попытаемся ответить на эти вопросы, 
основываясь на мутазилитской и шиитской 
литературе. 

 
1. Что делает обязательным  

рациональный шариат? 
 
Это делает обязательным то, что разум, 

осознавая субстантивные ценности хороших и 
плохих поступков, выявляет материальный 
элемент этих поступков. Аллах и так знает их 
сущность. То есть разум осознает, что по 
необходимости Аллах разъяснил отсутствие 
добра в поступке, который осознается как 
добро. Потому что, если Аллах совершает все 
во благо человека, тогда он определяет обяза-
тельность и полезность вещей. О зле можно 
сказать то же самое. 

Одним словом, рациональный шариат  
делает обязательным его соответствие догме. 

 
2. О связи между собой сфер  

религиозного  
и рационального шариата 

 
Выше мы сказали, что между рациональ-

ными и религиозными суждениями есть 
связь. Об этом писали в своих книгах мутази-
литские и шиитские богословы. Эти два ша-
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риата связаны между собой. То есть разум-
ное суждение подтверждается религией. 

Для подтверждения этого я хочу привести 
цитаты из книг мутазилитских и шиитских 
богословов. 

а) Мутазилит Абу-л-Хусайн ал-Басри пи-
сал: 

«Что касается вынесения шириатского ре-
шения, если муджтахид хочет высказать 
суждение по поводу какого-то события, он 
должен подумать о том, что говорит ему ра-
зум. В то же время он должен задаться вопро-
сом о том, насколько позволительно измене-
ние разумного суждения об этом событии? 
Делают ли аргументы шариата необходи-
мым это суждение? Если муджтахид не 
найдет религиозных аргументов, то должен 
выдать суждение на основе разума. Но с од-
ним условием: он должен знать, что если из-
менились интересы по поводу вещи, то, воз-
можно, Аллах позволит это узнать. Но если 
муджтахид найдет религиозный аргумент, 
он должен выводить суждение по нему. По-
тому что разум может выступать аргументом, 
только если по какому-то событию нет рели-
гиозных аргументов»167. 

Приведенная выше ссылка говорит о том, 
что, когда муджтахид (законовед) сталкива-
ется с определенной ситуацией и хочет выве-

                                     
167 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 908. 
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сти по ней суждение, он должен рассмотреть 
ее суть с позиции рационального шариата, 
определить, является ли решение по ней 
предметом разума. Согласно шиитским бого-
словам, под отдельными рациональными 
проблемами подразумеваются проблемы, ко-
торые могут восприниматься разумом (при-
емлемость справедливости, зло от несправед-
ливости и т.д.). Также муджтахид должен 
обратить внимание на то, меняется ли сужде-
ние разума по данной проблеме. Потом он 
должен выяснить, есть ли религиозные аргу-
менты для ее решения. Если он их не найдет, 
то он должен обратиться к разуму. Что ока-
жется разумно приемлемым, по тому и дол-
жен вывести решение муджтахид. Таким об-
разом, выведенное им разумное суждение 
оказывается одновременно и религиозным. 

Отсюда следует, что если в разумном суж-
дении нет ничего противоречащего шариа-
ту, то религия поощряет его. Противоречие 
иногда выявляется в надежности168 установ-
ленных религией интересов и вреда в дозво-
ленных в религии деяниях (забой домашних 
животных и т.д.169). 

                                     
168 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 886. 
169 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л-
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани, ответственный редактор: Таха Хусайн. Каир: 
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Из сказанного выше возникает такой во-
прос: «Вы говорите, что религиозными суж-
дениями являются такие суждения, которые 
выведены на основе ―истинбата‖ (дедукция, 
нахождение и выведение суждения, прихо-
дить к заключению)». Кроме того, вы говори-
те, что при отсутствии религиозных аргумен-
тов доводы разума также следует рассматри-
вать как религиозное суждение. То есть полу-
чается, что все суждения – религиозны. А раз 
так, то почему вы разделяете их на религиоз-
ные и основанные на доволах разума?»170 

На этот вопрос Алламе Абу-л-Хусайн ал-
Басри ответил так: 

«Религиозными считаются суждения в двух 
случаях: 

1. Если они выводятся на основе религиоз-
ных текстов, мотивов или ―истинбата‖. 

2. Если они выводятся разумом из религии. 
Это значит, что, когда мы говорим о разум-
ных и религиозных суждениях, подразумева-
ем первый случай»171. 

б) Алламе Абу-л-Касим ал-Куми писал: 
«Разумный аргумент является суждением, 

которое вскрывает аргумент религиозный. То 

                                                                        
«Муассиса аль-Мисриййа аль-Амма лит-Талиф», т. 17, 
с 142. 
170 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 993. 
171 Там же. 



306 
 

есть познание разумного аргумента и есть по-
знание религиозного»172. 

Далее Куми говорит: 
«Иногда разум осознает пользу какой-то 

вещи, не соглашается с отходом от этого и 
выносит суждение относительно необходимо-
сти применимости этого. Точно так же разум, 
в других случаях, осознает, что нечто являет-
ся негативным, и сопротивляется этому. Он 
разрешает применение одних деяний и отвер-
гает другие. В то же время разум осознает, что 
отход от некоторых из этих деяний не удовле-
творяет Аллаха, так как он обязал людей со-
вершать это. Но есть и такие действия, кото-
рые не удовлетворяют Аллаха, и он обязал 
своих рабов избегать их. То есть подобные де-
яния являются поводом либо к довольству, 
либо неудовольствию Аллаха. За добро возда-
ется добром, а за зло злом. Это делает необхо-
димым, чтобы мы понятиями разума опреде-
лили приемлемость или отвержение той или 
иной вещи. Так же как Пророк возвестил пра-
вила религии, ее повеления и запреты, так же 
и разум возвещает нам определенные вещи. 
Тот, кто ведет суждение на основе мудрости, 
способности, справедливости, созидания, 
знания предмета, осознает неправость изде-

                                     
172 Абу-л-Касим ал-Куми. Законы суждения. Иран, 
1275 г.х. Кроме этого см.: Мухаммед Шариф Ахмед. 
Понятие естественного закона с точки зрения мусуль-
ман: сравнительный анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 
1974. С. 91. 
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вающегося над слабым, чинящего несправед-
ливость… 

Покорность и непокорность нельзя ограни-
чивать разрешением и недовольством обра-
щения. Наоборот, покорность и непокорность 
отражает положение в природе Аллаха. Если 
даже это выразить разумом, положение не 
меняется. Если кто утверждает, что разум го-
ворит о богоугодности добра и запретности 
зла, значит, это говорит о том, что Аллах язы-
ком разума обращается к нему. Как может 
быть так, что по поводу обращения и повеле-
ния Аллаха можно обращаться к предполо-
жению, а обращение к явному было бы недо-
пустимо?» 

Шейх Мухаммед Рза Музаффар писал: 
«Истина состоит в том, что соответствие 

приемлемо с точки зрения разума. Если ра-
зум говорит о том, что нечто – хорошее, а что-
то нет, то есть если знающие придут к един-
ству о том, что есть добро, а что зло, это будет 
считаться единым мнением для всех. Тогда 
шариатский судья должен поступать по это-
му. Он ведь из них и даже является их руко-
водителем. И он справедлив и разумен, точно 
так же, как они. Значит, какое суждение вы-
несут знающие, так же должен поступать ша-
риатский судья. Предположим, что он от-
вергнет их суждение. В этом случае их сужде-
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ние не было бы для всех первичным мнением, 
а это противоречит цели»173. 

 
3. До каких пределов распространяется 

действие рационального шариата? 
 
Мы здесь наряду с отношением, регулиру-

емым разумным шариатом в независимой 
форме, либо же при помощи шариата, также 
имеем в виду проблемы, которые регулиру-
ются и определяются разумом. А это в свою 
очередь делает необходимостью следующие 
положения: 

 
Отношения, которые регулирует  

рациональный шариат  
в независимой форме 

 
Эти отношения определяются вероучи-

тельными вопросами шариата. Разум тоже 
может определить эти отношения. Истин-
ность шариата зависит от осведомленности в 
этом отношении. В эти вероучительные во-
просы входят знание и осведомленность об 
Аллахе, его атрибутах, его пречистости, само-
достаточности, непричинении им зла. 

Если познание религии это признание Ал-
лаха, тогда не является логичным признание 
зависимости веры в Аллаха от признания ре-
лигии. Потому что это приводит к невозмож-

                                     
173 Шейх Мухаммед Рза Музаффар. Метод фикха. Т. 2. 
Наджаф, С. 227. 
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ному пути. Значит, вопросы веры – это преж-
де всего проблемы разума. 

По этому поводу Алламе Абу-л-Хусайн ал-
Басри писал: 

«Знай, что вещи, для которых необходимы 
аргументы, выявляются либо только шариа-
том, либо только разумом, либо же и шари-
атом, и разумом вместе. Что касается вещей, 
которые выявляются разумом, то все, что 
осмысливается разумом, свидетельствует о 
них. Осведомленность об истине шариата 
зависит от этих вещей, к которым относится 
познание Аллаха, его атрибутов, его пречи-
стость, самодостаточность, непричинением 
им зла никому»174. 

 
Отношения, регулируемые  

рациональным шариатом при помощи 
религиозного шариата 

 
Есть такие стороны веры и отношений, ко-

торые регулируются совместно религией и 
разумом. Эти области были определены Абу-
л-Хусайном ал-Басри следующим образом: 

«Это такая вещь, что содержание разума 
доказывает ее, и осведомленность об истин-
ности шариата не зависит от знания этой 
вещи. Таковым является и единство Аллаха в 
вере, и необходимость служения ему. К таким 

                                     
174 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 227. 
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вещам относятся такие отношения, как сво-
бода в пользовании чем-то полезным и не 
причиняющим вреда, необходимость возвра-
щения другому человеку чего-то, взятого на 
сохранение»175. 

В этой связи может возникнуть вопрос о 
том, какая польза в вынесении религиозного 
суждения, если эту вещь уже осмыслил и про-
анализировал разум? Либо же является ли 
шариатское суждение утверждающим в этих 
случаях? Шейх Музаффар на этот вопрос от-
вечает следующим образом: 

«Честно говоря, это нужно для инструкции. 
Так, суждение разума призывает обязующее-
ся лицо совершать справедливый поступок, и 
этого достаточно. И нет нужды считать со-
вершающего ―господином‖. Вместе с этим в 
свободных делах, которые анализируются ра-
зумом, повеления шариата не утверждают 
разумное суждение, а, наоборот, подтвер-
ждают его»176. 

Нечто похожее говорил и Гази Абд ал-
Джаббар: 

«Относительно истинности религиозных 
аргументов лучшим словом является то,      
что они доказывают суждения, которые не 
нашли себе места в разуме. То есть разум не 
может ничего сказать по поводу этих аргу-

                                     
175 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 886. 
176 Шейх Мухаммед Рза Музаффар. Метод фикха. Т. 2. 
Наджаф, С. 237. 
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ментов. В вопросах служения есть аспекты, 
которые не доказываются разумом»177. 

В другом месте он писал: 
«Знай, что если разум распознает эти свя-

занные с действием рузумные суждения, то 
они относятся к нему. То есть это умственные 
суждения. Но если они распознаются религи-
ей, то они являются религиозными суждени-
ями»178. 

 
Определение проблем,  

соответствующих разумным  
суждениям; мутазилитское учение  
о трех уровнях разума в суждении 

 
Уровень первый. Это уровень необходи-

мости. То есть разум без труда осознает суть 
определенных проблем и выносит по ним 
суждение. Согласно мутазилитам, разумные 
необходимости, являясь основой ответствен-
ности, определяются двумя вещами. Первое – 
это осведомленность о сущности плохих, хо-
роших и обязательных дел. Второе – это про-

                                     
177 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л 
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани; отв. ред Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма лит-Талиф». Т. 17. С. 151. 
178 Абд ал-Джаббар ал-Мутазили. Незаменимая кни-
га о справедливости и единобожии (ал-Мугни фи-л 
Адл ва ат-Таухид) / подг. к печ. Ахмад Фуад ал-
Алвани; отв. ред. Таха Хусайн. Каир: «Муассиса ал-
Мисриййа ал-Амма лит-Талиф». Т. 17. С. 151. 
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блема сущности смыслов. По этому поводу 
говорят: смыслом необходимости размышле-
ний о познании Пречистого Аллаха является 
боязнь утраты его. Инстинкт сохранения ду-
ши от вредоносных вещей содержится в со-
знании либо очевидно, либо предположи-
тельно. Это означает, что человек является 
творцом своих действий и все происходит в 
соответствии с его целями. Это происходит по 
причине совершенства разума, которое ставит 
человека перед ответственностью. 

Второй уровень. Есть такие проблемы, 
суждение по которым разум выдвигает только 
после раздумий и размышлений. 

Есть и такие проблемы (относящиеся к 
служению Богу), относительно которых разум 
оказывается бессилен, если только к нему на 
помощь не придет откровение. Это – третий 
уровень. Такие вопросы не подвластны ра-
зуму. По этому поводу Алламе ал-Басри ска-
зал: 

«Мы не можем понять умом, почему люди, 
соблюдающие пост в месяц Рамадан, от его 
начала и до конца, являются обладателями 
благ. Также мы не понимаем, чем отличается 
первый день Рамадана от предшествующего 
ему дня»179. 

Точно так же подходят к проблеме и шиит-
ские богословы. Они в своих трудах назвали 

                                     
179 Абу-л-Хусайн ал-Басри. Доверительная книга об 
основных правилах (Ал-Мутамад фи-л усул). Т. 2. 
Дамаск, 1965. С. 95. 
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теоретические проблемы «машрухат». Это 
такие проблемы, в которых слова обладателей 
справедливости совпадают с их деяниями180. 

 
Значение верховенства разума  

в процессе «обновления» (тадждид) 
 
По поводу определения добра и зла, му-

сульманская мысль разделилась на два 
направления: 

а) формальное направление, основываю-
щееся только на религиозных текстах; 

б) объективное направление, прежде всего 
изучающее природу вещей. 

Известно, что формальное направление от-
ражает дух практического следования рели-
гиозным авторитетам (таклид), в нем нет 
творчества. Объективное же направление 
означает размышления, анализ, заключение, 
научное исследование. 

Отталкиваясь от этой идеи, мы касались 
вопроса о причинах отставания мусульман-
ского мира. По данной теме мы вели разговор 
в ракурсе двух факторов, которые привели к 
тому, что неизвестно и ни настоящее, ни тем 
более будущее нашей уммы. Первый фактор 
сосотоит в том, что современная мусульман-
ская культура не приучена к культуре и поня-
тиям обеспечения мира и международной 
безопасности. Все еще другие культуры вос-
принимаются мусульманским обществом как 

                                     
180 Мухаммед Шариф Ахмед. Понятие естественного 
закона с точки зрения мусульман: сравнительный 
анализ. Багдад: Дар ар-Рашид, 1974. С. 96. 
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чужие181. И это несмотря на то, что с точки 
зрения соответствия решениям ООН, это не-
обходимое условие. 

Что касается второго фактора, то он явля-
ется культурно-мыслительным, смешанным с 
вероубеждением. Этот фактор, в рамках пред-
ставлений, далеких от рационализма, сфор-
мировал в мусульманских массах коллектив-
ный разум и искусственным образом проти-
вопоставил религию и мысль. А начали это 
дело ашариты182. Потому что, согласно аша-
ритскому учению, в вещах нет свойств; рели-
гия определяет и зло, и добро. Это означает, 
что не существует объективных критериев вне 

                                     
181 В мусульманской мысли такие культуры нежела-
тельны в основном с точки зрения веры и морали. Мы 
считаем, что это является справедливой реакцией, по-
рожденной инстинктом самосохранения перед угро-
зой вестернизации в период глобализации и интегра-
ции. Однако вне этого мусульманский мир по различ-
ным направлениям сотрудничает с немусульмански-
ми странами, и это неопровержимая реальность.     
Поэтому мы не считаем справедливым это утвержде-
ние автора. – Примеч. пер. 
182 Разумеется, это является утверждением, которое 
требует серьезной аргументации и исторических па-
раллелей. Даже если это утверждение автора где-то 
правдиво, сваливать инерцию мысли в мусульман-
ском мире на учение ашаризма несправедливо. 
Насколько ошибочно утверждение о существовании 
противоречий между доводами разума и верой в 
средневековой мусульманской мысли, точно так же 
несправедливо считать ашаритов виновниками этих 
противоречий. По нашему мнению, было бы более 
правильным искать причину стагнации и застоя в по-
литических процессах. – Примеч. пер.  
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достоверности религиозных текстов. Объек-
тивно не существет категорий справедливости 
и несправедливости. Но у мутазилитов и ши-
итов действия сами по себе либо хороши, ли-
бо плохи. 

Богословы от науки усул и каламисты по 
этому вопросу вели бурные споры. Тут нет 
никакой необходимости описывать все это. 
Однако мы, для доказательства существова-
ния объективных свойств, будем говорить о 
естественном аргументе. 

Аллах повелел нам блюсти ценности, но не 
дал их определение. Он повелевает нам быть 
справедливыми, как в этом айате: «Воисти-
ну, Аллах повелевает блюсти справедли-
вость...»183, однако не говорит о том, что же 
есть справедливость184. Он дал нам возмож-
ность самим определить это понятие в соот-
ветствии с нашими ощущениями и разумом, 
так же как он дал нам способность к позна-
нию и различению. 

                                     
183 Коран, 16:90. 
184 В Сунне Пророка и его учении много данных отно-
сительно таких конкретных сторон общих ценностей. 
Утверждение автора с точки зрения точности вызыва-
ет сомнения. Потому что эрозия человеческих ценно-
стей с течением времени приобретает новый характер, 
что является неопровержимым фактом. Например, в 
вопросе ценностей (честь, семья, грех, богоугодность и 
т.д.) коммунисты, консерваторы, либералы, демокра-
ты выступают с разных позиций. Поэтому в ценно-
стях, которые определяют судьбу человечества, необ-
ходимо основываться на постоянных, стоящих над 
временем и пространством принципах. – Примеч. пер.  
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«Клянусь душой и Тем, Кто придал ей со-
вершенный облик (или тем, как Он сделал ее 
облик совершенным) и внушил ей порочность 
и богобоязненность!» (Коран, 91:7–8). 

Наш Пророк также завещал нам чувство-
вать зло и добро внутри нас: «Хорошее дея-
ние это уверенность души. Грех же создает 
неудобства и приводит к разрыву сердец». 

Несмотря на разумные и религиозные ар-
гументы, которые отображают185 в качестве 
божественного учения мудрость и подтвер-
ждают в изучении шариата веру для разума, 
учение ашаритов о формальности свойств 
«воздействовало на большинство факихов. 
Эта идея оказала влияние на мышление масс, 
создала коллективное мнение, которое вы-
ступает против современных тенденций. Речь 
идет о прогрессивных тенденциях группы 
влиятельных мусульман из исламских уни-
верситетов и академий мусульманского права, 
которые основываются на рационализме и 
мудрости, облегчении религии. Все еще 
встречаются многочисленные случаи того, 
что анализ различных проблем воспринима-
ется как нововведение и невежество186. Но на 
самом деле этого в религии нет. 

                                     
185 Коран, 2:151. 
186 На самом деле изучение того, что связано с ценно-
стями и отношениями с точки зрения Ислама, являет-
ся требованием исламской методологии. По этому по-
воду выдающийся правовед и мыслитель Али Джума 
писал: «Если имеет исследуемая тема значение для 
каждого исследователя и если он хочет получить ре-
зультаты, тогда он должен выразить отношение к ней 
на основе особых критериев, которые основываются 
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В итоге экстремизм привел к своим резуль-
татам; истина оказалась искаженной, муд-
рость и ум оказались невостребованными, 
массы были направлены против истинных и 
официальных богословов фикха. Именно по-
этому те, кто нашел истину, возвещающие ис-
тину не могут повести за собой самых простых 
мусульман. 

Одним словом, мы хотим сказать, что при-
общение к ашаритской идее и возведение ее в 
ранг официальной идеологии привело к 
упадку мусульманской мысли187. 

Известно, что культура является продуктом 
разумной практической деятельности и явля-
ется собранием избранных идей в поисках 
жизненных источников. Если идея, которая 
выражает объективные свойства, утверди-
лась бы в первые века исламской эры, му-
сульманская мысль повела бы человечество в 
сторону прогресса общечеловеческой культу-
ры, вскрыла бы природную потенцию для 
этого. 
  

                                                                        
на Коране. Этим самым он может прийти к ожидае-
мым результатам. Например, исследователь должен 
рассматривать агрессию США против Вьетнама с точ-
ки зрения Корана и учитывать в качестве основного 
метода то, что в шариате агрессия является запрет-
ным действием. При этом нет разницы, от кого исхо-
дит агрессия, – от мусульман или немусульман». (См.: 
Али Джума Мухаммад. Основы исламской методоло-
гии / пер. Эльвюсала Мамедова. Баку: «CBS Polygra-
phic Production», 2009. С. 38). – Примеч. пер. 
187 Озвученные выше мысли по поводу подобного 
утверждения верны и в этом случае. – Примеч пер. 
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Глава 6 
МУДРОСТЬ – НАЗИДАНИЕ  

В РЕШЕНИИ ПРОБЛЕМ 
 
 

Уже неоднократно в ходе нашего исследо-
вания упоминалось слово «мудрость». Это 
слово приводится в десятках айатов сов-
местно со словом «Коран», в некоторых – от-
дельно. Об этих айатах необходимо сосредо-
точенно задуматься. 

- «Господь наш! Пошли к ним Посланника 
из них самих, который прочтет им Твои ай-
аты, научит их Писанию и мудрости и очи-
стит их. Воистину, Ты – Могущественный, 
Мудрый» (Коран, 2:129); 

- «Таким же образом Я ниспослал вам По-
сланника из вашей среды, который читает 
вам Наши айаты, очищает вас, обучает вас 
Писанию и мудрости, обучает вас тому, чего 
вы не знали» (Коран, 2:151); 

- «То, что на небесах, и то, что на земле, 
славит Аллаха – Властелина, Святого, Могу-
щественного, Мудрого» (Коран, 62:2); 

- «Помните милость, которую Аллах оказал 
вам, а также то, что Он ниспослал вам из Пи-
сания и мудрости, чтобы увещевать вас» (Ко-
ран, 2:231); 

- «Он дарует мудрость, кому пожелает, и 
тот, кому дарована мудрость, награжден ве-
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ликим благом. Однако поминают назидание 
только обладающие разумом» (Коран, 2:269); 

- «…Аллах ниспослал тебе Писание и муд-
рость и научил тебя тому, чего ты не знал…» 
(Коран, 4:113); 

- «И поминайте то, что читается в ваших 
домах из айатов Аллаха и мудрости. Воисти-
ну, Аллах – Проницательный (или Добрый), 
Ведающий» (Коран, 33:34); 

- «Призывай на путь Господа мудростью и 
добрым увещеванием и веди спор с ними 
наилучшим образом…» (Коран, 16:125); 

- «Такова часть мудрости, которая внушена 
тебе в откровении от твоего Господа…» (Ко-
ран, 17:39). 

Я не соглашаюсь с большинством мнений 
языковедов и толкователей, относительно 
значения слова «мудрость» (хикма). Напри-
мер, некоторые из них говорят, что это про-
рочество. В этом смысле слово «мудрость» не 
выступает в качестве объекта познания, так 
как она получается даром Божьим. Далее мы 
увидим, что часто употребление слова «хик-
ма» в качестве пророчества в ряде моментов 
становится нецелесообразным. 

Точно так же я не соглашаюсь с теми, кто 
заявляет, что целью является сам Коран. Ведь 
Коран сам в целом и есть Книга мудрости, так 
как его айаты были ниспосланы Мудрым и 
Всеведущим Аллахом. 

Мои чувства говорят о другом. О том, что 
высказывание нового слова полезнее, чем по-
стоянное подтверждение старых утвержде-
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ний. Так, из Корана следует, что часть его ай-
атов характеризуются мудростью. Мы мо-
жем, в частности, увидеть это в обобщениях 
некоторых коранических догм, которые вы-
ражают идеалы жизненного пути Пророка. 
Примером этого является следующий кора-
нический айат: 

«Такова часть мудрости, которая внушена 
тебе в откровении от твоего Господа...» (Ко-
ран, 17:39). 

Даже если это упомянуто в одном месте, то 
все равно, Коран – это одно, а мудрость – дру-
гое. 

Истина же состоит в том, что связь между 
Кораном и мудростью является как общей, 
так и частной. Потому что некоторые догмы 
религии не воспринимаются разумом. Они не 
охватываются мудростью. Ведь мудрость 
можно извлечь только из того, что восприни-
мается разумом. Таковыми являются и ай-
аты, повествующие о сокровенном. Точно 
так же некоторые повествования о Пророке 
понимаемы не разумом, а только посредством 
книги откровения. Мудрость также несет об-
щую сущность. Ведь может быть и так, что 
книга может не затронуть некоторые момен-
ты, которые могут дать пользу для теоретиче-
ского и практического совершенствования 
души. Но это может быть усвоено посред-
ством постижения мудрости. По этому поводу 
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интересную мысль высказал Алламе Абд ал-
Карим ас-Сийалкути188: 

«Что касается утверждений о том, что муд-
рость – это Сунна – такого мнения был имам 
Шафии, – то с первого взгляда это кажется 
самым верным и разумным. Ведь обязанно-
стью Пророка было именно это. В айате го-
ворится: 

―Таким же образом Я ниспослал вам По-
сланника из вашей среды, который читает 
вам Наши айаты, очищает вас, обучает вас 
Писанию и мудрости, обучает вас тому, чего 
вы не знали‖ (Коран, 2:151)». 

Однако я думаю по-другому. Дело в том, 
что в этом смысле понятие мудрости не под-
ходит для других айатов. Например: 

- «Призывай на путь Господа мудростью и 
добрым увещеванием и веди спор с ними 
наилучшим образом…» (Коран, 16:125); 

- «И поминайте то, что читается в ваших 
домах из айатов Аллаха и мудрости…» (Ко-
ран, 33:34). 

В этих айатах мудрость – это нечто другое, 
отличающееся от раннего значения слова, 
действие. Оно является таким универсальным 
словом, или действием, которое осмысливает 
разум, с ним созвучна природа человека, ко-
торый был наставлен на истинный путь све-
том веры. Здесь под светом подразумевается 

                                     
188 См. комментарии Алламе Абд ал-Карима ас-
Сийалкути по поводу тафсира Байдави. Т. 1. Пакистан, 
Кветта: «Мактабат Исламиййа», без даты. С. 461. 
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разум, который был подарен Аллахом чело-
веку для того, чтобы он был ответственным за 
свои помыслы и деяния, мог выбрать правди-
вый путь своей жизни. Мудрость восприни-
мается совершенным разумом, даже если о 
нем не сказано в Книге. Другими словами, 
мудрость – это рациональная особенность, и 
она не чужда для человеческого существа. 

На этом моменте я на миг призадумался: у 
меня зародилась такая мысль, что мудрость в 
исламском фикхе и действиях должна стать 
второй основой. Ибо она также есть в приме-
ре Пророка. Здесь я подразумеваю его пречи-
стую Сунну. Однако Сунна более широкое 
понятие, потому что она, с одной стороны, 
охватывает форму намаза, количество 
закята, знамения Аллаха. В этом смысле 
Сунна это еще и откровение, так как ссылает-
ся на него. До того времени, как Сунна была 
направлена на общие деяния, поведение, спо-
собы мышления, умме даровались общие за-
коны. Они проливают свет на сегодняшний 
день и будущее уммы, обеспечивают мудрость 
в деяниях и суждении. Например, Пророк 
сказал: 

- «Не вреди и не отвечай вредом на причи-
ненный тебе вред»189; 

- «Отход от бесцельного дела говорит о му-
сульманстве человека»190; 

                                     
189 Хадис повествовал Ибн Маджа. См.: «Сунан», гл. 
«Ахкам». 
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- «Религия – это назидание и наставле-
ние»191; 

- «Деяния оцениваются по намерениям»192. 
В этом смысле мудрость понимается как 

вид сунны (если возможно представить ее в 
смысле Сунны), которая указывает верный 
путь в деяниях и действиях, направляет чело-
веческий разум в сторону людских и индиви-
дуальных интересов. Она является разъясне-
нием пророческого назидания и Корана или 
разъясняющей жизнь Сунной. Когда мудрость 
разъясняет Коран, она превращается в часть 
откровения. В свободной форме она является 
светильником иджтихада, разъясняет жизнь 
и с помощью этого светильника решает все 
новые проблемы жизни. По этой причине я 
спрашиваю сам у себя: почему богословы от 
науки усул не проводили отдельных исследо-
ваний на тему мудрости; почему в их работах 
пророческая Сунна не расценивалась как 
мудрость; не является ли мудрость понятием 
более достоверным по сравнению с истихса-
ном, при использовании которого богословы 
попадали в тяжелое положение? 

Поэтому хотим вначале ответить на вопро-
сы, имеющие отношение к теме: 

                                                                        
190 Хадис повествовал ат-Тирмизи. См.: «Сунан», гл. 
«Зухд». 
191 Хадис повествовал Бухари. См. «Сахих ал-Джами 
ас-сагир», гл. «Иман». 
192 Хадис повествовал Бухари. См.: «Сахих ал-Джами 
ас-сагир», гл.«Начало откровения». 



324 
 

1. Что такое мудрость? Что говорили по 
этому вопросу толкователи Какова наша по-
зиция по ней? 

2. Какие воззрения существуют по поводу 
понятия мудрости у каламистов и мусульман-
ских философов? 

3. Что такое мудрость для богословов 
науки усул? 

 
1. Словарное значение слова  

«мудрость» (хикма); воззрения  
толкователей относительно  

понятия мудрости; наше мнение 
 
1. 1. Словарное значение слова  
«мудрость». 
В книгах М. Фирузабади «ал-Камус ал-

Мухит» и Ибн Фариса «Муджмал ал-
Лугат» сказано: «Мудрость (хикма) это 
справедливость, наука, спокойствие, пророче-
ство и Коран. Слово «хикма» происходит от 
слова «хукм» (суждение). То есть хикма это 
препятствие, так как оберегает ее обладателя 
от невежества и непросвещенности, препят-
ствует проникновению всего отрицательно-
го»193. 

В книге по арабскому языку (Лисан ал-
Араб) Ибн Манзура читаем: «Хикма – это по-
знание самыми возвышенными науками са-
мых возвышенных вещей. В одном из хадисов 

                                     
193 Фирузабади М. Большой словарь (ал-Камус ал-
Мухит). Т. 4. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1983. С. 98. 
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говорится: «Среди стихов есть мудрые». То 
есть в стихах содержатся полезные слова, пре-
граждающие путь невежеству и непросве-
щенности. В этом смысле «хикма» это знание 
и понимание»194. 

В книге Сеййида Шарифа ал-Джурджани 
«Тарифат» отмечается, что словарным зна-
чением слова «хикма» является единство 
наук195. 

Существует предание о том, что Ибн Ду-
рейд сказал: «Каждое слово, которое настав-
ляет тебя, поощряет к полезной деятельности, 
отводит от всего негативного, является муд-
рым». 

 
1.2. Воззрения толкователей  
относительно понятия мудрости 
Выдающийся толкователь Ибн Атия в тол-

ковании к айату: «Аллах дарует мудрость, 
кому захочет, а тот, кому дана мудрость, 
награжден великим благом. Но только ра-
зумные внемлют наставлению»196, написал: 

«Здесь имеются разногласия по поводу 
смысла понятия ―мудрость‖. Согласно Сади, 
это – пророчество. Ибн Аббас сказал: ―Муд-
рость это познание суждений по фикху, отме-
ненных (насих) и отменяющих (мансух) айа-

                                     
194 Ибн Манзур. Арабский язык (Лисан ал-Араб). Т. 1. 
Бейрут: «Дар ас-Садир», С. 140–141. 
195 Ал-Джурджани. Восхваления (ат-Тарифат) / 
подг. к печ. Ибрагим ал-Абйари. Бейрут: «Дар аль-
Китаб аль-Араби», 1985. С. 123. 
196 Коран, 2:269. 
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тов, айатов ясных (махкам) и с затруднен-
ным смыслом (муташабих)‖. Катада же счи-
тал, что мудрость – это владение правовыми 
суждениями, выведенными из Корана. Со-
глашающийся с этим мнением муджахид до-
бавил, что ―мудрость‖ – это также слово и со-
ответствующее месту поведение. Имам Ма-
лик же считал, что ―мудрость это знание ре-
лигии и правовых суждений, а также умение 
воспользоваться всем этим‖. Есть и такие, ко-
торые говорят, что это восприятие или страх. 
С связи с тем, что ―мудрость‖ – это надежное 
слово и поступок, эти высказывания по сути 
близки друг к другу. Исключение составляет 
мнение о том, что мудрость – это пророче-
ство. Книга Аллаха – это мудрость. Сунна 
Пророка – тоже мудрость. Все сказанное вы-
ше – это части мудрости»197. 

Ибн Аббас повествовал о том, что Пророк 
сказал: «Наивысшая мудрость – это боязнь 
Аллаха»198. 

Становится понятным, что, согласно Ибн 
Атии, слово «мудрость» объединяет в себе 
много значений. Он считал мудрость уделом 
специалистов. Несмотря на это, полной ясно-

                                     
197 Ибн Атия. Краткие речения относительно толко-
вания дорогой Книги (ал-Мухаррар ал-Васиф фи 
Тафсир ал-Китаб ал-Азиз). Т. 2 / подг. к печ. Ахмад 
Садик ал-Маллах. С. 251. 
198 Ибн Касир. Толкование высочайшего Корана. 
(Тафсир ал-Куран ал-Азим), Т. 1 / подг. к печ. Хусейн 
ибн Ибрахим Захран. Бейрут: «Дар ал-Кутуб ал-
Ильмиййа». С. 480–481. 
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сти в значение этого термина внесено не бы-
ло. Большинство из этих объяснений не от-
ражают того значения, в котором он был ис-
пользован во многих коранических айатах. 

Имам Фахраддин Рази более обстоятельно 
разъяснил смыслы мудрости и говорил о фи-
лософских аспектах этого слова. В толковании 
айата: «Господь наш! Пошли к ним послан-
ника из них самих, который прочтет им Твои 
айаты, научит их Писанию и мудрости и очи-
стит их. Воистину, Ты – Могущественный, 
Мудрый»199 – он писал: 

«Знай, что мудрость – это соответствующее 
слово и поведение в каждом отдельном слу-
чае. Тот, кто не владеет этими двумя каче-
ствами, того мудрым не называют. Говорят, 
что мудрость – это мастерское и профессио-
нальное исполнение чего-либо. Она отражает 
невежество. А это возможно, как мы ранее 
сказали, если сказанное слово и действие со-
ответствует условиям, в которых они выска-
зываются и совершаются… Толкователи 
разошлись во мнении о том, что именно счи-
тать мудростью: 

а) Ибн Вахб повествовал: ―Однажды я спро-
сил у имама Малика: «Что такое мудрость?» 
Он ответил: «Мудрость это знание религии, 
ее понимание, следование ей»‖. 

б) Имам Шафии сказал: ―Мудрость это 
Сунна Пророка‖. Это же сказал Катада. Со-
гласно последователям имама Шафии, аргу-

                                     
199 Коран, 2:129. 
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ментом для этого мнения является то, что 
Аллах повелел вначале читать Коран, потом 
учить других его айатам. Потом же было ис-
пользовано слово ―мудрость‖. Получается,  
что тут имеется в виду что-то вне Корана. Ко-
нечно же, это Сунна Пророка. 

в) Мудрость – это различение истины от 
лжи. То есть это обучение суждению, раскры-
тие Корана для слушателей и оглашение ре-
шений по нему. 

г) Обучает их книге, его повелениям и муд-
рости, содержащейся в ней. Это означает, 
объяснение для них шариатских суждений с 
позиции добра и интересов»200. 

Имам Рази не высказал ничего нового по 
поводу смысла слова «мудрость». Однако 
толкуя айат: «Он дарует мудрость, кому по-
желает, и тот, кому дарована мудрость, 
награжден великим благом. Однако помина-
ют назидание только обладающие разу-
мом!»201 – он коснулся некоторых интересных 
моментов. Он считал, что это слово много-
значно. Первое – это то, что это слово означа-
ет либо верный путь, либо деяние. Повеству-
ется, что Мукатил сказал: «В Коране слово 
―мудрость‖ используется в трех значениях: 

а) мудрость это назидание и увещевание 
Корана. Это подтверждает айат: «…Помните 
милость, которую Аллах оказал вам, а также 

                                     
200 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 4. Бейрут: «Дар аль-Фикр», 1985. С. 73. 
201 Коран, 2:269. 
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то, что Он ниспослал вам из Писания и муд-
рости, чтобы увещевать вас…» (Коран, 2:231); 

б) Мудрость – это наука и разумение. Это 
отражено и в нижеследующих айатах: 

- «…Мы одарили его мудростью, пока он 
был еще ребенком» (Коран, 19:12); 

- «Мы даровали Лукману мудрость: «Бла-
годари Аллаха!..» (Коран, 31:12); 

в) Мудрость это пророчество. В нижесле-
дующих айатах слово «мудрость» использо-
вано именно в значении пророчества. 

- «…Мы уже одарили род Ибрахима (Авра-
ама) Писанием и мудростью и одарили их ве-
ликой властью» (Коран, 4:54); 

- «Мы укрепили его власть и даровали ему 
мудрость и решающее слово» (Коран, 38:20); 

- «…Давуд (Давид) убил Джалута (Голиа-
фа), и Аллах даровал ему царство и мудрость 
и научил его тому, чему пожелал…» (Коран, 
2:251). 

г) Мудрость означает сам Коран, в том чис-
ле его удивительные тайны. Нижеследующие 
айаты это подтверждают: 

- «Призывай на путь Господа мудростью и 
добрым увещеванием и веди спор с ними 
наилучшим образом…» (Коран, 16:125); 

- «Он дарует мудрость, кому пожелает, и 
тот, кому дарована мудрость, награжден ве-
ликим благом. Однако поминают назидание 
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только обладающие разумом» (Коран, 
2:269)»202. 

Человеку кажется, что «мудрость» – много-
значное слово. Имам Рази с этим не соглаша-
ется: «Если мы внимательно проанализируем 
все значения этого слова, то обнаружим, что 
суть их всех сосредоточена в понятии ―зна-
ния‖ (науки)»203. 

На самом деле имам Рази подходит к во-
просу с философских и логических позиций и 
полагает, что мудрость – это соответствующие 
обстановке поведение, знание. Потому что 
человек хочет, чтобы его цели были надеж-
ными204. Надежность же состоит из трех со-
ставляющих: 

а) обладание истиной и пользой, что явля-
ется наукой; 

б) справедливое деяние и действие205. 
Байдави сказал в комментарии к словам 

Аллаха: «Господь наш! Пошли к ним послан-
ника из них самих, который прочтет им Твои 
айаты, научит их Писанию и мудрости и очи-

                                     
202 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 4. Бейрут: «Дар аль-Фикр», 1985. С. 73. 
203 Там же. 
204 Ибн Рушд. Окончательное слово в определении 
связи религии с мудростью (Фасл ал-Магал фима 
байн ал-Хикма ва аш-Шариа мин ал-Иттисаль) / 
подг. к печ. Мустафа Абд ал-Вахид. Каир: «Ал-
Мактабат ал-Махмудия», 1968. С. 13. 
205 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 4. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985. С. 67–68. 
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стит их. Воистину, Ты – Могущественный, 
Мудрый»206: 

«Здесь мудрость это то, отчего совершен-
ствуются их сердца и души. То есть мудрость 
это это совершенные знания и суждения»207. 

Айат «Он дарует мудрость, кому пожелает, 
и тот, кому дарована мудрость, награжден ве-
ликим благом. Однако поминают назидание 
только обладающие разумом»208 он трактует 
таким образом: «Мудрость это применение 
богословия соответственно создавшимся 
условиям и профессионализм в деяниях»209. 

По поводу айата «Призывай на путь Гос-
пода мудростью и добрым увещеванием и ве-
ди спор с ними наилучшим образом. Воисти-
ну, твой Господь лучше знает тех, кто сошел с 
Его пути, и лучше знает тех, кто следует пря-
мым путем»210, он сказал: 

«Здесь мудрость – это сказанное к месту 
слово; аргумент, который отстраняет сомне-
ния и устанавливает истину»211. 

                                     
206 Коран, 2:129. 
207 Ал-Байдави. Свет ниспослания откровения и тайны 
толкования (Анвар ат-Танзил ва Асрар ат-Тавил). 
Бейрут: «Дар ал-Фикр». С. 27. 
208 Коран, 2:269. 
209 Ал-Байдави. Свет ниспослания откровения и тайны 
толкования (Анвар ат-Танзил ва Асрар ат-Тавил). 
Бейрут: «Дар ал-Фикр». С. 62. 
210 Коран, 16:125. 
211 Ал-Байдави. Свет ниспослания откровения и тайны 
толкования (Анвар ат-Танзил ва Асрар ат-Тавил). 
Бейрут: «Дар ал-Фикр». С. 392. 
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В комментарии к толкованию Байдави, ко-
торый написал аш-Шихаб, читаем: 

«В объяснении слова ―мудрость‖, толкова-
тели выражали различные мнения. Если их 
обобщить, то они все выражают Коран и Сун-
ну. Некоторые из них отождествляют это по-
нятие с Кораном, некоторые – с Сунной,      
некоторые – с пониманием религии, некото-
рые – с богословием и деяниями, некоторые – 
со сказанным своевременно словом». 

Толкователь имам Алуси повествовал со 
ссылкой на ал-Бахру: 

«Богословы выразили по поводу смысла 
понятия ―мудрость‖ двадцать девять различ-
ных мнений, которые по смыслу приближены 
друг к другу. Согласно большинству богосло-
вов, слово ―мудрость‖ больше употребляется в 
терминологическом значении, чем в словар-
ном. В некоторых айатах это слово употреб-
ляется в значении Корана, а в некоторых – в 
значении и Корана, и самой мудрости. Тайна 
этого заключается в том, что в каждом упо-
требленном смысле имеется возвышенное бо-
гатство значения. ―Учит мудрости‖ означает 
овладевание тайнами, сокровенными смыс-
лами Божественного писания»212. 

Выдающийся богослов шейх Мухаммед ат-
Тахир ибн Ашур писал в своем комментарии 

                                     
212 Ал-Алуси. Суть смыслов относительно толкования 
величественного Корана и «Повторяющейся семерки» 
(Рух ал-Маани фи Тафсир ал-Куран ал-Азим ва аш-
Шаб ал-Масани). Т. 3. Бейрут: «Дар Ихья ат-Турас ал-
Араби», 1985. С. 41. 
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относительно коранического айата: «Он да-
рует мудрость, кому пожелает…»213 

«Мудрость – это осведомленность о всякой 
вещи, какой она на самом деле является. Са-
мо это слово (хикма) происходит от слова  
―вести суждение‖ и употребляется в значении 
―препятствовать‖. Ведь мудрость препятствует 
ошибкам и заблуждению. Если кому-то Аллах 
хочет дать мудрость, то он создает его от при-
роды здравомыслящим и придает ему силу в 
этом, чтобы он стал посвященным на путях 
познания истины. Обладатель мудрости не 
станет фанатичным, высокомерным челове-
ком и он не пострадает от страстей своей ду-
ши. Также мудрость – это постижение вещей 
такими, какими они являются на самом деле. 
То есть тот, кому дана мудрость, не путает 
суть различных вещей, различает причи-
ны»214. 

Разъясняя коранический айат «Призывай 
на путь Господа мудростью и добрым увеще-
ванием и веди спор с ними наилучшим обра-
зом…»215 – Ибн Ашур писал: 

«Здесь мудрость – это свободное от оши-
бок, достоверное и правдивое слово. ―Муд-
рость‖ – это понятие, свободное от сомнений, 
приводящих к заблуждению, и средство 
наставления людей на путь истины. Муд-

                                     
213 Коран, 2:269. 
214 Мухаммед ат-Тахир ибн Ашур. Тафсир ат-Тахрир 
ва ат-Танвир. Т. 3. Тунис: ―Дар ат-Тунисиййа‖, 1984.   
С. 62. 
215 Коран, 16:125. 
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рость – это восприятие всех вещей такими, 
какими они на самом деле являются, что и 
является определением этого понятия»216. 

Наш учитель, выдающийся богослов – 
Шейх Абд ал-Карим Мударрис считает, что 
мудрость – это познание религии. То есть, со-
гласно обладателям знания, мудрость – это 
исполнение надлежащим образом дел с пози-
ции деяния и высказанного слова. Именно 
это и подразумевается в айате: «Он дарует 
мудрость, кому пожелает, и тот, кому дарова-
на мудрость, награжден великим благом. Од-
нако поминают назидание только обладаю-
щие разумом» (Коран, 2:269)217. 

Все приведенные выше определения слова 
«мудрость» не отражают его общего смысла. 
В них смысл мудрости сводится к слову, вы-
сказанному к месту и соответствующему по-
ведению. Алламе Ибн Ашур сделал попытку 
разъяснения смысла этого слова в универ-
сальной плоскости: «Мудрость – это универ-
сальное обозначение каждого знания и науки, 
постоянное разъяснение всего этого людям в 
соответствии с их состоянием и уровнем 
мышления». Однако дав такое определение, и 
он не охватил всего содержания этого терми-

                                     
216 Мухаммед ат-Тахир ибн Ашур. Тафсир ат-Тахрир 
ва ат-Танвир. Т. 3. Тунис: «Дар ат-Тунисиййа», 1984. 
С. 327. 
217 Абд ал-Карим Мударрис. Дар Милостивого относи-
тельно толкования Корана (Мавахиб ар-Рахман фи 
Тафсир ал-Куран). Т. 2. Багдад: «Дар аль-Хуррия».     
С. 108. 



335 
 

на, так как слово «мудрость» носит еще более 
широкий смысл, включает в себя также вер-
ный метод и мудрую позицию. 

 
1.3. Наше мнение 
Я думаю, что мудрость – это в том числе со-

звучное с совестью справедливое и разумное 
решение. 

Слово «книга» в айатах является более 
широким по смыслу словом, так как и разум 
не может вместить в себя некоторые вопросы 
веры и служения. Поэтому приходит на по-
мощь милость Аллаха и охватывает только 
повествования, открывшиеся человеку из до-
стоверных источников и переданных сообще-
ний. Существование этих повествований не-
возможно определить разумом и путем есте-
ственного природного вдохновения, так как 
мудрость является сущностью, связанной с 
разумом и природой. Также мудрость дается 
людям-пророкам путем откровения. Источ-
ником же Священной книги Корана является 
откровение. 

Я хочу обратить внимание уважаемого чи-
тателя на то, что мудрость содержится в рели-
гии Аллаха; ее принципы есть в Книге Алла-
ха, в Пречистой Сунне; она запечатлена в 
природе человека. Мудрость – это такая сущ-
ность и сборник правил, которые постигаются 
разумом и подтверждаются им. 

Если мой уважаемый читатель вместе со 
мной задумается об упоминаемой в айатах 



336 
 

Корана мудрости218 и подумает о связи ее с 
айатом «Такова часть мудрости, которая 
внушена тебе в откровении от твоего Госпо-
да…» (Коран, 17:39), он сможет понять пре-
следуемую цель и смысл упоминания этого 
термина в Священной книге. И увидит чита-
тель, что состояние слова «мудрость» относи-
тельно других айатов, различается с точки 
зрения созвучности человеческой природе и 
умственной сущности. Мудрость и человече-
ская природа, а также разум не чужды друг 
другу. Я не соглашаюсь с великим толковате-
лем Фахр ад-дином Рази219 относительно зна-
чения мудрости в смысле законоустановле-
ний Пророка, которое он дал в толковании 
айата «И поминайте то, что читается в      
ваших домах из айатов Аллаха и мудро-
сти…»220. По моему мнению, если обратить 
внимание на слово «тилава» (чтение) в этом 
айате, то получается, что, когда говорится об 
айатах Аллаха и мудрости, подразумевается 
Коран. Ведь Коран состоит из чудесных айа-
тов, открытой для всех мудрости. Известно, 

                                     
218 Имеются в виду айаты:  
«Не поклоняйся наряду с Аллахом никакому другому 
богу, а не то сядешь униженным и покинутым» (Ко-
ран, 17:22);  
«Не ступай по земле горделиво, ведь ты не пробуришь 
землю и не достигнешь гор высотой!» (Коран, 17:37). 
219 Фахр ад-дин Рази. Большое толкование (ат-Таф-
сир ал-Кабир). Т. 25. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985.     
С. 211. 
220 Коран, 33:34. 
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что «читаемым» (тилава) является Коран, а 
не слова Пророка. Интересно, что высказан-
ное мной мнение не было чуждо великому 
имаму, толкователю Фахр ад-дину Рази. Он 
говорил по поводу этих айатов следующее: 

«Они в целом объединяют в себе двадцать 
обязательных предписаний и рекомендаций. 
Например: 

- «Не поклоняйся наряду с Аллахом ника-
кому другому богу…» (Коран, 17:39); 

- «Твой Господь предписал вам не покло-
няться никому, кроме Него, и делать добро 
родителям…» (Коран, 17:23); 

- «Раздавай должное родственнику, бедня-
ку и путнику, но не расточай чрезмерно» (Ко-
ран, 17:26); 

- «Не позволяй своей руке быть прикован-
ной к шее (не будь скуп), и не раскрывай ее во 
всю длину (не расточительствуй), а не то ся-
дешь порицаемым и опечаленным» (Коран, 
17:29); 

- «Не убивайте своих детей, опасаясь нище-
ты, ведь Мы обеспечиваем пропитанием их 
вместе с вами…» (Коран, 17:31); 

- «Не убивайте душу, убивать которую Ал-
лах запретил...» (Коран, 17:33) и т.д. 

Потом имам Рази разъяснил причину объ-
единения всех этих обязательных предписа-
ний под одним определением мудрости, и это 
созвучно со сказанным мной: 

«Аллах назвал все это мудростью по раз-
личным причинам. Одна из них это то, что 
мудрость является божественной инструкци-
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ей, которая повелевает единобожие, служе-
ние, полезные дела, направление мысли в 
сторону загробного мира взамен прелестей 
этого мира. Разум подтверждает истинность 
мудрости. Человек, принесший шариат, 
призывает к религии истинной природы, а не 
шайтана. А истинная природа подтверждает, 
что она призывает к религии Милосердного». 

Слова Рази о том, что разум подтверждает 
правдивость истины, показывают что, соглас-
но этому величайшему толкователю, муд-
рость принимает то, что воспринимается ра-
зумом и подтверждает его истинность. Когда 
имам Рази говорит о двух причинах, его по-
зиция становится нам еще более понятной: 
«Во-вторых, следование вышеуказанным 
суждениям является правилом, обязательным 
во всех религиях и нациях. Это неотвергае-
мое, неуничтожимое, к тому же надежное и 
мудрое правило»221. 

Выдающийся богослов Замахшари выска-
зывал подобные мысли. Так, в толковании 
айата «Такова часть мудрости, которая вну-
шена тебе в откровении от твоего Госпо-
да…»222 он писал: 

                                     
221 Фахр ад-дин Рази. Большое толкование (ат-Таф-
сир ал-Кабир). Т. 25. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985.     
С. 214. 
222 Коран, 17:39. 
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«Аллах назвал это мудростью. Потому что 
это надежное слово, порча не постигнет 
его»223. 

Согласно мутазилитским богословам, муд-
рость это способность восприятия и приведе-
ния аргументов224. 

Значит, мудрость является разумным ша-
риатом, который созвучен человеческой 
природе и совести во все времена. Это едино-
божие, высокая мораль, справедливое сужде-
ние; тайна человеческого достоинства. Ар-
Рагиб ал-Исфахани писал по этому поводу: 

«Аллах в Коране отделил слово ―Книга‖ от 
слова ―мудрость‖. Под книгой подразумевает-
ся то, что соответствует пророчеству. Муд-
рость же постигается разумом. Книга и муд-
рость ниспосланы Аллахом. Даже если они 
различны, то все равно употребляются вме-
сте, так как нуждаются одно в другом. Я удив-
ляюсь тем, которые говорят: ―Если бы не бы-
ло Книги, не было бы и разума‖. На самом де-
ле, если бы не было разума, то человек не су-
мел бы воспользоваться Книгой»225. 

                                     
223 Абу-л-Касим Махмуд ибн Омар аз-Замахшари. 
Книга о вскрытии истин ниспослания для различных 
толкований и источников сказанного (ал-Кашшаф ан 
Хакаик ат-Танзил ва Уйун ал-Акавил фи Вуджух ат-
Тавил). Т. 2. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985. С. 74. 
224 Фахр ад-дин Рази. Большое толкование (ат-Таф-
сир ал-Кабир). Т. 25. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985.     
С. 214. 
225 Ар-Рагиб Ал-Исфахани. О превосходных особенно-
стях религии (аз-Зария ила Макарим аш-Шариа).     
С. 84. 
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Известно, что использованное во многих 
местах Корана слово «мудрость» означает 
справедливость. Справедливость же является 
существующим в природе человека явлением, 
которое осознается совершенным разумом. 

Один из толкователей нашего времени Ай-
атолла ал-Узма Сеййид Абдул-Ала ас-
Сабазвари в книге «Мавахиб ар-Рахман фи 
Тафсир ал-Куран» прокомментировал айат 
Корана «Он дарует мудрость, кому пожелает, 
и тот, кому дарована мудрость, награжден ве-
ликим благом. Однако поминают назидание 
только обладающие разумом»226 следующим 
образом: 

«Если мы обратим внимание на те места в 
Коране, где употреблено слово ―мудрость‖, то 
увидим, что в отдельных моментах оно упо-
минается совместно со словом ―Коран‖. Аллах 
сказал: ―…Научит их Писанию и мудрости и 
очистит их…‖[Коран, 2:129 ]. В одном месте 
употребляется после религиозных повелений, 
которые необходимы человеку для достиже-
ния совершенства. Так, в одной из сур вели-
кий Аллах, после перечисления ряда религи-
озных обязанностей и естественных повеле-
ний, сказал: ―Такова часть мудрости, которая 
внушена тебе в откровении от твоего Госпо-
да…‖ (Коран, 17:39). Это означает, что муд-
рость отражает те самые истинные требова-
ния, которые воздействуют на человека,      
делают необходимостью единство веры и    

                                     
226 Коран, 2:269. 
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деяний для совершенства человека. Мудрость 
охватывает всю природу, религиозные пове-
ления, истинные знания на этом свете              
и в загробной жизни. Она привносит ясность 
в истину, связанную с возвышенной систе-
мой, которая не имеет ничего общего с ложью 
и недозволенным, и дарует человеку вечное 
счастье»227. 

В другом месте автор пишет: 
«Из айатов, в которых использовано слово 

―мудрость‖, становится ясным, что оно озна-
чает знание явной и сокрытой сути шариата; 
представляет собой высшую мораль, извест-
ные Пророкам высокие знания. Мудрость от-
ражает интересы человечности и повеления 
Аллаха, на которых выстроена религия. Бла-
годаря мудрости совершенствуется и очища-
ется душа, украшается моралью»228. 

Однако я думаю, что мудрость является 
вместилищем моральных и социальных суж-
дений, а также осознаваемой природой веры, 
которые привлекают человека. Она не охва-
тывает все религиозные повеления Корана и 
исторические повествования. 

В то же время мудрость выражает совер-
шенство человека. Она приводит его к добру, 
ведет путем счастья. Благодаря мудрости 
возможна победа над порывом страсти и во-

                                     
227 Ас-Сабазвари. Дар Милостивого относительно тол-
кования Корана (Мавахиб ар-Рахман фи Тафсир ал-
Куран). Т. 4. Наджаф, 1986. С. 384. 
228 Там же. С. 54. 
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ли. Наверное, именно это и подразумевается 
в айате: «Мы даровали Лукману мудрость: 
―Благодари Аллаха! Тот, кто благодарит, по-
ступает только во благо себе. А если кто не-
благодарен, то ведь Аллах – Богатый, Досто-
хвальный‖» (Коран, 31:12). А лучше знает Ал-
лах. 

Потому что Лукман не был Пророком. Но 
свое превосходство он получил именно в муд-
рости, сочетаемой с верой. Его наставления 
своему сыну были мудрыми, а не богооткро-
венными. Из этого айата следует, как гово-
рил имам Рази, что подчинение Пророку (да 
благословит его Аллах и приветствует) по 
проблемам, непостижимым разумом, необхо-
димо по причине служения Богу. Тем более 
это необходимо по вопросам, которые осмыс-
ливаются человеком229. Мудрость – от здра-
вого разума, и она, как сказал имам Рази, яв-
ляется «единством знания с деянием. Кто об-
ладает этим, тот достиг ее… Если кто-то 
встретил две значимые проблемы и займется 
с более значимой из них, значит, его деяние 
совпало со знанием, и это мудрость. Но если 
он не обратит внимания на самое значимое, 
тогда он выступит против знания, а значит, от 
мудрости не будет и следа»230. 

Мудрость является таким качеством дея-
ния, которое проявляется в правильном пове-

                                     
229 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 25. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985. С. 146. 
230 Там же. 
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дении, осмысленных словах, разумных дей-
ствиях, знаниях о природе вещей. Она соеди-
няет в себе деяния и знания, логику и поведе-
ние. Мудрость присутствует в человеке от 
природы и является качеством познания. Ал-
ламе Тафтазани писал: 

«Всевышний и пречистый Аллах дал чело-
веку три типа качеств. Первое – это осознание 
сущностей и размышления о заключениях, 
отличать плохое от хорошего. Это выражается 
в умственной способности, удовлетворенной 
душе и собственности. Второе – это определе-
ние полезных вещей, получение удовольствия 
от кушанья и питья (нафси-аммара). Третье – 
это желание власти и самовыражение. Это 
сила гнева и дикая сущность (нафси-
лаввамейи-сабиййа). 

Характеристикой первого типа является 
мудрость. Второй – моральная чистота, а тре-
тьей – доблесть»231. 

Согласно Тафтазани, мудрость – это разли-
чение сущностей такими, какими они явля-
ются на самом деле. Также это полезное зна-
ние. Его посредством люди знают о том, что 
им идет на пользу, а что обращается во вред. 
Аллах указывает на это в айате: 

«Он дарует мудрость, кому пожелает, и тот, 
кому дарована мудрость, награжден великим 
благом…» (Коран, 2:269). 

                                     
231 Алламе Тафтазани. Книга о многосмысленных 
комментариях относительно разъяснений. Т. 2. Каир: 
«Мухаммед Абу Сабих и сыновья», 1367 г.х. С. 48. 
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Мудрость – это эффективность разума, 
различение и польза от размышлений, также 
это сливки знания и практики. Даже говорят, 
что все нуждается в разуме, а разум – в прак-
тике. В практических вопросах мудрость – это 
мера, которая отличает истину от лжи232.        
А раз так, то праведник должен повсюду     
искать мудрость. Там, где найдет ее, он дол-
жен ею овладеть. В хадисе об этом говорится: 
«Праведник должен бежать за мудростью. 
Настигнув ее, он должен ею овладеть». Этот 
хадис повествовал Тирмизи233. 

Эту мысль можно вывести и из этого хади-
са, повествуемого Бухари со ссылкой на Аб-
дуллу ибн Масуда (довольство Аллаха над 
ним): «Можно завидовать двум типам людей. 
Первые – это те, кому Аллах дал богатство и 
они расходуют его для совершения добра. 
Вторые же – это те, кому Аллах дал мудрость. 
Они выносят мудрые решения и обучают лю-
дей мудрости». 

Рагиб ал-Исфахани, проанализировав этот 
хадис, сказал, что мудрость – это следование 
повелениям Аллаха до той степени, до кото-
рой это возможно по состоянию человека. То 
есть он должен стараться, чтобы быть по-

                                     
232 Абу Хамид ал-Газали. Воскрешение наук о вере 
(Ихйа улум ад-дин). Бейрут: «Дар ал-Джил». Т. 3.      
С. 54. 
233 Мухаммад Абдо. Ислам и христианство. С. 81. 
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дальше от невежества, несправедливости, 
глупости234. 

Одним словом, мудрость, употребленная в 
Священном писании как синоним слова «Ко-
ран», является человеческой особенностью, 
освященной божественной природой. Это 
возвышенный и тонкий разум, где присут-
ствует наблюдение, синтез, индукция, дедук-
ция. Он дает всем событиям правильную 
оценку и раскладывает все по местам. В этом 
моменте нам становятся понятными слова 
правоведов: «Разум является основой рели-
гиозных обязательств». Там, где есть муд-
рость, там есть шариат. То есть, как сказал 
Ибн Рушд, истина не противоречит истине, а 
только соответствует ей. Благодаря мудрости 
можно проанализировать целый ряд религи-
озных суждений и мнений. Поэтому нет необ-
ходимости разногласий по проблемам кийа-
са, истихсана и интересов. 

Все это является моими умозаключениями 
по проблеме мудрости и переосмыслению 
значения слова относительно фикха, мысли и 
законодательства. 

Покойный шейх Мухаммад ал-Газали пи-
сал: 

«Слово ―мудрость‖ в Коране употребляется 
около двадцати раз, как отдельно, так и в со-
вокупности со словом ―книга‖. Тот, кто отож-

                                     
234 Ар-Рагиб Ал-Исфахани. О превосходных особенно-
стях религии (аз-Зария ила Макарим аш-Шариа).     
С. 84. 
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дествит Сунну с Кораном, сделает ошибку. 
Ведь это невозможно по причине наличия 
айата: ―Он научит его (Ису) Писанию и муд-
рости, Таурату (Торе) и Инджилу (Еванге-
лию)‖235. Ведь речь идет о Пророке (мир ему!). 
Обратим внимание на эти айаты: 

- ―Мы даровали Лукману мудрость: «Благо-
дари Аллаха!..»‖ (Коран, 31:12); 

- ―Такова часть мудрости, которая внушена 
тебе в откровении от твоего Господа. Не по-
клоняйся наряду с Аллахом никакому друго-
му богу, а не то будешь брошен в Геенну по-
рицаемым и отверженным‖ (Коран, 17:39); 

- ―Или же они завидуют тому, что Аллах 
даровал людям из Своей милости? Мы уже 
одарили род Ибрахима (Авраама) Писанием и 
мудростью и одарили их великой властью‖ 
(Коран, 4:54). 

Приблизительно в десяти местах в Коране 
невозможно отождествление мудрости с Сун-
ной. Наоборот, согласно тому же учению Ко-
рана, мудрость – это размещение всего по 
своим местам. В этом месте я говорю: Коран 
определяет меру деяний, а мудрость их тео-
рию. Повествующие о мере и мудрости ай-
аты предлагают нам метод: умма должна 
быть обладательницей особого подхода по 
отношению к Корану. Причем этот подход 
должен выявить на основе комплекса айатов 
то, что называется политикой Корана. Что это 
за политика? ―Это та самая политика, которая 

                                     
235 Коран, 3:48. 
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выводит мудрые правила из комплекса айа-
тов для ответа на вопросы: «Как нужно 
управлять народом? Как нужно применять 
предписания Корана к реальности»‖»236. 

 
2. Воззрения богословов-каламистов  

и мусульманских философов  
относительно мудрости 

 
Согласно историкам философии, слово 

«философия» происходит от греческих слов 
phileo (любовь) и sophia (мудрость)237. 

Слово «софист» (греч. sophist) означает 
«мудрый». Так называют человека, который 
мастерски исполняет нечто, как физически, 
так и умственно. В этом смысле и музыкант, и 
повар, и моряк и плотник являются софиста-
ми238. Однако потом это понятие стало рас-
пространяться на высшую силу, совершенное 
бытие. Пифагор писал: 

«Мудрость является исключительно боже-
ственным качеством. Человек должен его ис-
кать, питать к нему любовь, насколько это 

                                     
236 Мухаммад ал-Газали. Каким должно быть отно-
шение к Корану? Виргиния: «Международный инсти-
тут исламской мысли», 1991. С. 102–103.  
237 Абд ал-Мумин’им ал-Хифни. Философская энцик-
лопедия. Бейрут: «Дар ибн Зейдун». С. 386. См. также: 
Философия: энциклопедический словарь. Баку: 
«Азербайджанская энциклопедия», 1997. С. 444. 
238 Абд ал-Мумин’им ал-Хифни. Философская энцик-
лопедия. Бейрут: «Дар ибн Зейдун». С. 17. 
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возможно. Он также должен стремиться к 
знанию и искать истину». 

Сократ же говорил: 
«Я их не считаю мудрыми, потому что это 

слишком высокое звание, и представляю в 
этом качестве только божественное. Но я их 
называю любящими мудрость. Это совершен-
ное знание, свойственное только и только бо-
жеству. Также мудрость – это понимание ве-
щей такими, какими они на самом деле яв-
ляются»239. 

По этой причине мусульманские философы 
называли философию мудростью (хикма). По 
их мнению, философия является наукой, ко-
торая по возможности изучает сущность ве-
щей в том виде, в котором они на самом деле 
существуют. В то же время они рассматрива-
ли ее как науку, изучающую состояние сущ-
ности вещей в одних и тех же положениях240. 

Выдающийся ученый Ибн Халдун писал: 
«Науки, которые человек изучает, препода-

ет, передает, бывают двух видов: 
а) соответствующие человеческой природе, 

воспринимаемые путем умственной деятель-
ности; 

б) переданные путем сообщений или в от-
кровении. Человек воспринимает их от учре-
дителей этого знания. Первый вид связан с 

                                     
239 Абд ал-Мумин’им ал-Хифни. Философская энцик-
лопедия. Бейрут: «Дар ибн Зейдун». С. 17. 
240 Сиддик ибн Хасан ал-Ганнуджи. Алфавит наук. Т. 1. 
С. 245. Также см.: Исламская энциклопедия. 
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философией. Эти науки человек воспринима-
ет посредством познания и применяет их в 
решении различных проблем, практической 
деятельности, теориях для того, чтобы вести 
суждение, не ошибаться по природе своей 
слабой человеческой сущности, найти истину. 

Второй вид передается откровением в виде 
сообщений. Эти науки всецело основываются 
на знании, полученном от Законодателя (Ал-
лаха)»241. 

По Ибн Халдуну получается, что мудрость 
это то, что установлено человеческим разу-
мом. Науки, берущие начало от откровения, в 
противоположность этому существуют на ос-
нове закона, сообщениях Законодателя. 

Есть и те, кто называет мудрость сущно-
стью, которая дополняет практику242. То есть 
представления, умственные подтверждения 
переходят в плоскость действия. В этом смыс-
ле само понятие мудрости можно разделить 
на два вида: 

а) теоретическая; 
б) практическая. 
Теоретическая мудрость связана с восприя-

тием и деяниями, обеспечивающими вер-
ность действия. Практическая мудрость же 
ограничивается деяниями. 

                                     
241 Ибн Халдун. Мукаддима. Т. 1 / подг. к печ. Абд ал-
Вахид Вафи. Каир: «Дар Нафза Мисир», С. 425. 
242 Сиддик ибн Хасан ал-Ганнуджи. Алфавит наук.     
Т. 2. С. 247. 
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Каждая из теоретических и практических 
видов мудрости в свою очередь разделяется 
на части: 

Практическая мудрость: 
а) является сферой, изучающей интересы 

человека. Она называется регулирующей, или 
моральной, мудростью. Благодаря ей дости-
гается духовная чистота, совершенство харак-
тера (нафси тазкийа); 

б) является сферой, изучающей общие ин-
тересы отдельных людей в пределах обители 
или семьи. 

в) является сферой, изучающей совместные 
интересы людей в пределах государства. Фи-
лософы называют ее культурно-гражданской 
политикой. 

Теоретическая мудрость: 
а) является сферой, изучающей явления, 

суть которых не зависит от материального 
мира. Это богословие. 

б) является сферой, изучающей состояние 
вещей, которые нуждаются в материальном 
существовании только во внешнем мире; 

в) является сферой, изучающей состояние 
вещей внешнего мира, которые нуждаются в 
материальном существовании в уме. Это – 
естественные науки. 

Сказанное нами близко по значению к 
данным определениям. Мы уже говорили о 
том, что, согласно философам, мудрость яв-
ляется либо знанием, либо правдивым деяни-
ем. Невозможно представить понятие мудро-
сти вне этих понятий. Потому что совершен-
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ство человека возможно при наличии двух 
вещей. Он воспринимает истину и определяет 
самый действенный путь ее применения на 
практике. Первое означает знание и позна-
ние, а второе – исполнение правды и спра-
ведливости243. 

Имам Фахраддин Рази (милость Аллаха 
над ним), рассматривая эту классификацию 
на основе айатов Корана, впал в крайность.  
В толковании айата «Он дарует мудрость, 
кому пожелает…»244 он писал, имея в виду 
теоретическую и практическую мудрость: 

«Сообщают, что согласно Корану Пророк 
Ибрахим (мир ему) сказал: ―Господи! Даруй 
мне власть (пророчество или знание)…‖245 Это 
теоретическая мудрость. Практическая же 
мудрость упомянута в продолжении этого ай-
ата: «…и воссоедини меня с праведниками!» 

Также в Коране говорится, что пророку Му-
се (мир ему) снизошло следующее открове-
ние: «Воистину, Я – Аллах! Нет божества, 
кроме Меня»246. Это теоретическая мудрость. 
Практическая же мудрость упомянута в про-
должении этого айата: «Поклоняйся же 
Мне...» 

Пророк Иса сказал: «Воистину, я – раб Ал-
лаха. Он даровал мне Писание и сделал меня 

                                     
243 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 7. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985. С. 73. 
244 Коран, 2:269. 
245 Коран, 26:83. 
246 Коран, 20:14. 
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пророком»247. Это теоретическая мудрость. 
Практическая же мудрость упомянута в сле-
дующем айате: «Он сделал меня благосло-
венным, где бы я ни был, и заповедал мне со-
вершать намаз и раздавать закят, пока я буду 
жив»248. 

В Коране имеет место обращение к Проро-
ку Мухаммаду: «Знай же, что нет божества, 
кроме Аллаха…»249 Это теоретическая муд-
рость. Практическая же мудрость упомянута в 
продолжении этого айата: «…и проси про-
щения за свой грех и за верующих мужчин и 
верующих женщин…» 

Обо всех Пророках же говорится следую-
щим образом: «Он ниспосылает ангелов с ду-
хом (откровением) по Своему велению тому 
из Своих рабов, кому пожелает: ―Предостере-
гайте тем, что нет божества, кроме Ме-
ня…‖»250. Практическая же мудрость упомя-
нута в продолжении этого айата: ―...Бойтесь 
же Меня‖. Коран свидетельствует о том, что 
без этих двух составляющих человек не смо-
жет достичь совершенства251. 

Касаясь вопроса философских аспектов бы-
тия и их отношения к мудрости, Ибн Рушд 
писал, что существует система, охватывающая 
мир бытия. Все сущее обладает свойственны-

                                     
247 Коран, 19:30. 
248 Коран, 19:31. 
249 Коран, 47:19. 
250 Коран, 16:2. 
251 Фахраддин Рази. Большой тафсир (ат-Тафсир ал-
Кабир). Т. 7. Бейрут: «Дар ал-Фикр», 1985. С. 73. 
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ми самому себе целями. Каждая сущность ее 
ищет. «Все движется по своей цели» и, до-
стигнув ее, совершенствуется. Человек отли-
чается от других созданий тем, что он разумен 
и отвечает за свои действия. Его также назы-
вают «говорящей душой». Он стремится к со-
вершенству душой и своим познанием. Это 
происходит по двум причинам, первой из ко-
торых является практическая. Тут речь идет о 
свойствах деяний; человек действует на осно-
вании своего разума и познания. Вторая же 
причина связана со знанием (теоретическая 
причина). Здесь имеются в виду возвышен-
ные теоретические особенности, посредством 
которых человек овладевает науками и мыс-
лями. 

Ибн Рушд хотел сказать, что человек, так 
же как и все сотворенное, имеет свои цели и, 
стремясь к ним, совершенствуется, достигает 
мудрости. Она является умственным и пове-
денческим совершенством с точки зрения 
знания и деяний. 

Ибн Рушд написал единственную в своем 
роде книгу с точки зрения убедительности и 
серьезности разъяснений и слаженности язы-
ка, которую назвал «Окончательное слово от-
носительно связи мудрости и религии» (Фасл 
ал-Макал фи-ма Байн ал-Хикма ва аш-
Шариа миг ал-Иттисал). В этой книге он 
показал степень связи мудрости с достовер-
ным знанием и деянием. То есть говорил о 
теоретической и практической мудрости. Со-
гласно Ибн Рушду, благое действие, которое 
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дает человеку счастье, препятствует соверше-
нию поступков, которые обернутся для него 
несчастьем, осведомленность об этом называ-
ется практическим знанием (ал-илм ал-
амали)252. 

Если истина – это нечто правдивое, то Ис-
лам и есть истинная религия. Известно, в 
суждении, основанном на аргументе (ан-
назар ал-бурхани), основным принципом яв-
ляется выражение несомненности. Такое 
суждение называется мудростью. О связи 
мудрости с религией Ибн Рушд писал: 

«Правдивейший шариат призывает к суж-
дению (мысли), которое подтверждает исти-
ну. Мы, мусульмане, в категорической форме 
заявляем, что метод, основанный на сужде-
нии по аргументу, не противоречит тому, что 
содержится в религии. Истина не может про-
тиворечить истине. Наоборот, она подтвер-
ждает ее и соответствует ей»253. 

Как видно, Ибн Рушд считал мудрость ра-
циональным отношением к сущности вещей 
для совершенствования возвышенных теоре-
тических и практических качеств. 

Что касается мудрости ишрака, то она яв-
ляется областью философской мысли, рож-
денной в недрах суфизма. Согласно ишра-
кизму, самым большим счастьем человека 

                                     
252 Ибн Рушд. Фасл ал-Макал фи-ма Байн ал-Хикма ва 
аш-Шариа миг ал-Иттисал / подг. к печ. Мустафа Абд 
ал-Вахид. Каир: «Ал-Мактаба ал-Махмудия», 1968.    
С. 13–14. 
253 Там же. С. 35. 
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является познание Аллаха. Ишракисты 
утверждают, что это познание происходит 
двояким путем: 

1. Посредством суждения и приведения 
аргументов; 

2. Путем муджахады (огромных усилий), 
отшельничества и служения. 

Идущие путем муджахады это мутакалли-
мы и философы-перипатетики. Отшельниче-
ство и служение – это удел суфиев и ишраки-
стов. 

Первый путь – это теоретическая способ-
ность и завершение развитием254. На этом пу-
ти существует четыре уровня: «акли-
хаюлани», «акл-бил фел», «акл билл маля-
ка», «акли-мустафад». Последний уровень 
является конечной целью. Потому что заклю-
чается в наблюдении за теоретическими ве-
щами, которые познает разум. 

Второй путь подходит под значение прак-
тических способностей, прогресса и совер-
шенства. На этом пути также имеется не-
сколько ступеней. Первая – это воспитание 
внешних проявлений с помощью шариата и 
законов. Вторая – это очищение сокровенных 
сторон души от дурного поведения. Третья – 
это проявление души, очищенной от сомне-
ний и блужданий. На этой ступени душа по-
лучает информацию путем наблюдения, как в 
случае «полезного разума» (ал-акл ал-мус-

                                     
254 Сиддик ибн Хасан ал-Ганнуджи. Алфавит наук.     
Т. 2. С. 248. 
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тафад). Четвертая – это созерцание пречи-
стого и всемогущего Аллаха. 

Во введении к книге шейха Шихаб ад-дина 
Сухраварди «Хикмат ал-Ишрак» ишракит-
ский шейх писал: 

«Когда нам становится ясным, что счастье 
зависит только от истинного знания, мы го-
ворим, что оно бывает двух видов: 

а) основывающееся на мистической прак-
тике (зухд) и институции (кашф, хадс); 

б) Основывающееся на рациональном суж-
дении, мысли (бахс, назар). 

Первый вид знания определяется не раз-
мышлениями о смыслах, не сравнительными 
аргументами, не выдачей конкретных фор-
мальных определений, а последовательно 
пространяющимися свечениями. Они отде-
ляют душу от тела и очищают ее. Этим самым 
становится возможным наблюдение за прав-
дивыми и верными явлениями. Такой интуи-
тивный и практический метод был воспринят 
лишь малым числом философов. Восприняв-
шие же в основном были теософами (ал-
хумака ал-мутааллихун)… 

Кто хочет довольствоваться лишь рацио-
нальным суждением (бахс), пусть идет путем 
перипатетиков. Это самый лучший путь для 
этого. Мы не можем перипатетизмом входить 
в дебри ишракизма, для которого приемлемы 
идеи вывода истины из света. Законоустанов-
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ления ишракизма тоже выводятся из этой 
идеи»255. 

Основу ишракизма положил Плотин, кото-
рый родился в египетском городе Асьют в  
205 году256. Он сделал это под влиянием идей 
платонизма. Плотин считал, что сам по себе 
полный различными явлениями переменчи-
вый мир не существует. Существует его некая 
причина, которая должна выступать в каче-
стве основы его самосуществования. Причин-
ность существования бытия едина, не множе-
ственна, не постижима разумом; познание 
человека не может его постигнуть; она не 
имеет начала и конца, находится вне времени 
и пространства. По причине единства бытия 
она не может порождать множественность 
миров. Исходя из этих посылок, Плотин со-
здал свою теорию эманации (фейз, судур), со-
гласно которой единое осмысливает самого 
себя в состоянии своего истечения, которое 
имеет световую форму. Истечение из него 
света является миром. То есть мир истекает  
из него так же, как снег излучает холод, а 
огонь – тепло. Впоследствии это учение ока-
зало большое влияние на суфизм. Мы здесь 
не собираемся вести подробрый разговор об 
этом учении. Но хотим привести по этой теме 
слова Фараби: «В теории эманации активный 

                                     
255 Сухраварди. Философия ишракизма (Хикмат ал-
Ишрак). С. 5. 
256 Амин А., Махмуд З.Н. Греческая философия. Каир: 
«Мактаба ан-Нахзат ал-Мисрия». С. 267–269. 
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разум (нижняя ступень эманации) создает 
образы, освещает с постоянством для мира 
сущности. Души, обладающие чистой сутью, 
воспринимают эти сущности, выражают их 
человеческим языком, передают их в мир 
представлений, являющийся частью этих 
сущностей. Однако они сами по себе более 
устойчивые по сравнению с материальной 
оболочкой (слова, фразы), которая их выра-
жает. (То есть язык может выразить их лишь 
относительно). Философ может проникнуть в 
источник этих сущностей – активный разум, 
используя логику, рационализм, наблюдения 
и суждения»257. Как мы видим, Фараби гово-
рил с позиции единства перипатетических и 
ишракитских учений для углубленного изу-
чения сути проблемы. Мусульмане должны 
быть осведомлены о представлении сущности 
как в работах авторов прошлого, так и насто-
ящего. Особенно это касается вопросов, отно-
сящихся к толкованию Корана. Все, что про-
тиворечит разъяснениям Пророка и истин-
ным смыслам Корана, должно быть отброше-
но. Лучше знает об этом Аллах. 

 
 
 

 

                                     
257 Ал-Фараби. Трактат о взглядах жителей доброде-
тельного города (Ара Ахл ал-Мадина ал-Фадила) / 
подг. к печ. Албир Насри Надир. Бейрут: «Дар ал-
Машрик», 1986. С. 7. 
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3. Мудрость согласно  
исламским богословам 

 
Мудрость в Коране является возвещающей 

о себе истиной, добром, которому необходимо 
следовать; разумным подходом к сущностям, 
вещам и событиям. То есть в этом смысле 
мудрость – это относительное совершенство и 
профессионализм человечества. 

Философы считали мудрость методом, по-
средством которого становится возможным 
познание вещей в пределах возможностей че-
ловека. Согласно учению ишракизма, муд-
рость – это отделенный от материального ми-
ра и направленный в мир духовный свет, или 
божественное истечение (ишрак), который 
проявляется в душах праведных людей. 

Согласно богословам науки усул, мудрость 
необходима им в религиозно-практических 
вопросах. Этим самым мы подразумеваем 
практическую мудрость в выдаче религиоз-
ных решений. А это в свою очередь отражает-
ся в пользе, которую получает человек или 
общество от этого. Ведь Законодатель (Аллах) 
является Мудрым. Мудрый может приносить 
только добро. Мы здесь хотим отталкиваться 
от мутазилитской доктрины «аслах», которая 
заключается в том, что Аллах должен делать 
то, что соответствует интересам людей. Одна-
ко мы полагаем, что в деяниях Аллаха польза 
творений играет причинную роль. Верно ска-
зали: тот, кто отверг причинность, отверг 
пророчество. Потому что пророки были по-
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сланы для того, чтобы человечество пошло 
истинным путем. 

В науке усул нет точного определения зна-
чения слова «мудрость». Это понятие рас-
сматривалось в различных формах в контек-
сте других проблем. Богословы этой науки 
выступили с идеей причин религиозных суж-
дений (илла) и утверждали, что эти суждения 
не являются чем-то отличным от причин, по 
которым они были вынесены. То есть сужде-
ние делает суждением его причина. Однако 
причина должна содержать в себе Боже-
ственную мудрость. Это означает, что истин-
ная причина выражает интерес, а интерес – 
мудрость. 

Что касается формального различия, при-
чина является внешним явным свойством 
правомочности суждения, которое утвержда-
ется на основе этого свойства. Причина явля-
ется источником мудрости. Мудрость же – это 
преследуемая цель Законодателя (Аллаха). То 
есть мудрость – это интерес, который отверга-
ет вред и воспринимает пользу. С этой точки 
зрения может быть, что у мудрости нет кон-
кретного определения. Алламе Садр аш-
Шариат писал: 

«Абстрактная мудрость по причине не-
определенности надежна в общих видах. 
Суждение относится к определенному внеш-
нему свойству, которое связано с ним. То есть 
оно находится в единстве с мудростью. Там, 
где есть свойство, там обычно есть место и 
мудрости. Предшествование мудрости свой-
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ству означает, что это постоянно, или в боль-
шинстве, вырабатывает мудрость. Например, 
когда говорится, что путнику тяжело, не име-
ется в виду, что трудность – это мудрость. 
Наоборот, мудрость – это отвержение вреда. 
Для того чтобы отвергнуть вред, прежде всего 
необходимо, чтобы этот вред существовал. Он 
проявляется, когда возникает трудность. По 
причине того, что в большинстве случаев пу-
тешествие бывает тяжелым, суждение тоже 
выносится с учетом этого. То есть на основа-
нии свойства дается облегчение. Это означа-
ет, что путешествие порождает мудрость, ко-
торая в большинстве случаев является отвер-
жением вреда»258. 

Да, действительно, истинная причина, по-
рождающая суждение, и есть мудрость. Что 
касается различения причины от мудрости, то 
над этим вопросом стали работать после про-
исхождения метода усул. До этого между 
мудростью и причиной различения не стави-
лось. Если мы обратим внимание на понятие 
причины в Коране, то мы увидим, что она на 
самом деле выражает интерес и мудрость. 
Большинство иджтихадов Умара (довольство 
Аллаха над ним), других сподвижников Про-
рока и их последователей основывалось на 
мудрости. Результатом этого были такие 
иджтихады, как передача земель, с которых 
взимался харадж, крестьянам; прекращение 

                                     
258 Садр аш-Шариат. Шарх ат-Товзих. Т. 2. Бейрут: 
Дар ал-Кутуб ал-Ильмиййа. С. 63–64. 
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выплаты поощрения новообращенным му-
сульманам. Мы думаем, что отход от идеи 
«мудрость – это причина» в сторону идеи 
«причиной является конкретное явное свой-
ство» нельзя считать отрицанием мудрости 
как причины. 

В книгах по науке усул259 говорится, что 
причина должна обладать конкретными, яв-
ными свойствами. Они не являются абстракт-
ными и должны играть роль конкретного ар-
гумента для конкретной мудрости. Абстракт-
ная мудрость является сокровенной мудро-
стью, как в случае довольства в торговле. Ведь 
мудростью в торговле является довольство 
всех сторон. Сама же торговля зависит не от 
довольства, а от формы договоров и соглаше-
ний. Потому что формат «продал–купил» яв-
ляется явным и наглядным. Понятие трудно-
стей в пути же не является конкретным, по-
тому что оно различается у каждого человека. 
Правда, даже если трудность не является кон-
кретным понятием, в этом случае оно отно-
сится к понятию пути и является явным, кон-
кретным. Раз так, то его можно считать 
надежным и связывать с ним суждение пра-
вомочно. В этот момент нам открывается, что 
оно является преследуемой целью Законода-
теля (Аллаха). Как только сокровенность или 
неконкретность этого отпадет, все станет 

                                     
259 Ибн ал-Хаджиб. Мунтаха ал-Вусул ва-л-Амал фи 
Алмай ал-Усул ва-л-Джадал. Бейрут: Дар ал-Кутуб ал-
Ильмиййа. 1985. С. 169. 
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надежным. Если нет ничего, препятствующе-
го надежности чего-то, ее разрешено считать 
надежной. 

Становится понятным, что целью конкре-
тизации является облегчение соответствия 
новых ситуаций религиозным законоустанов-
лениям в рамках разумных критериев. Со-
крытость причин часто затрудняет соответ-
ствие друг другу двух ситуаций. Поэтому воз-
никает необходимость конкретизации. 

По нашему мнению, такой методический 
подход свойствен отдельным понятиям. Что 
касается полных понятий, под которыми мы 
здесь подразумеваем цели и дух религии, то 
они в широком смысле являются самой муд-
ростью, так как в общих пределах эти понятия 
конкретны. Поэтому я говорю: если все это 
выражает в основополагающих принципах 
Корана мудрость, почему бы не считать ее ос-
новой для метода аналогий (кийаса)?! Поче-
му мудрость не должна рассматриваться в ка-
честве правового творчества в тех случаях, по 
которым нет прямых указаний в Коране и 
Сунне? Ведь это бы способствовало расшире-
нию значений религиозных текстов! Разве не 
достойна такого статуса мудрость, которая со-
ответствует общему духу Ислама и ведет че-
ловека к справедливости и равенству? 

Если мы ознакомимся с правовыми фет-
вами великих имамов, то увидим, что они  
основаны на мудрости, которая не противо-
речит принципам шариата. 
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Становится понятным, что мудрость и об-
щие интересы человека выступают в качестве 
причины божественных повелений. Мудрость 
находится в состоянии единства с Кораном. 
Далекие от мудрости суждения иджтихада 
не представляют позицию религии. Именно 
по этой причине ханафиты оставили не осно-
вывающийся на мудрости метод правовых 
аналогий (кийас) и перешли на «истихсан» 
(метод апробации), где можно употреблять 
понятие «мудрость». Если бы это не было так, 
то, как сказал имам Шафии (довольство Ал-
лаха над ним) «истихсан» превратился бы в 
метод, подчиненный желаниям души. 

Да, мудрость состоит из суждений, которые 
существуют у всех народов, последователей 
всех религий (это также мнение Фахр ад-дина 
Рази и Ибн Рушда). Подобные суждения     
делают необходимостью разум и природа ве-
щей. Те, кто обладает здравомыслием и сове-
стью, подтверждают все это. 
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