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I . ОБЩАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА РАБОТУ 

- описание дтховно-кравотвеннвх реалия 
мара ислама УП-Ш «в . , коренных проявлений мироощущении чело­
века етого вре«внж, его самосознания и поведения к одновре­
менно характеристика основных направления в жанровых форм 
арабо-мусульмаясвой этической мысли. Говоря по-другому, наев 
пел* - выявление оястемы логик», которой руководствовались 
люди мусульманского средневековья в скоем поведении и в рвф-
лекоии, раскатив существенных черт юс нреяственянх вое8ре­
ний, которые бытовали не только в систематич.?».?ой форме, в 
канрово определенных писаниях идеологов, яо и в вид* яеотреф-
лектироваяной связи самоочевидных воззрений, мыслительяого 
материала, не обретшего характер учений. Речь идет о попытке 
культурологического анализа морали и »тики ислама, об описа­
нии исторических типов нравственности я метать мов моральной 
регуляции в определенных хронотопах, об изучении многоплано­
вого взаимодействия морали и этики ислама, их зависимости от 
вяеморальных феноменов культуры, от хозяйственно-бытовых 
структур и сопиокультурнсй стратификация общества. 

Конкретные задачи, вытекающие из формулировки сели ис­
следования , ЭТОТ 

- характеристике доисламской культуры арабов, выяснение 
:л(отпгонвльно-псжхалогических и умозрительных оснований для 
единения арабов яа безе монотеистической религиозности, опен­
ка еоотояяия обтеотвеяных институтов, действий сил, предовре-
делявяях победу ислама как идеология цивилизованного быта, 
книжности, государственности» 

- опиов! зе общественно! психология и морали впохя араб­
ских завоеваний, процесса ходяфккатш морадьяо-врввевня уста­
новлений ислама, выявление логики идейного размежевания в 
фвлхагтия рапненоламских сект и релзткозночполжтичееиих тече­
ния, их влияния яа проблематику, ЕОНЛГИЙНУЯ аппарат я мнихя-
твльяые схеяа еыюлнвахэднхе* направлений книжиооти, няучноя' 
мы СЛИ | 

- явясяеняе своеобразия моральной рефлексии ередставяте-
л « ! интеллектуальяо! елнтв (деятелей калама, фалвафм, алеба) , 
ионпевтувльинх основ теологического я фидооофового дяокурса, 
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морализаторе! -прооввтнтельского подхода в действительности, 
путей в форм гтичеокой индоктрннапни, сращивания стихийно 
смалываятах*** моральных представлений о прописями книжно* 
морали; 

- ОПИ08НИ8 УСТОЙЧИВЫХ пенное тн о-нормг пых структур, я в ­
ленны? не только в теоретических построениях книжников, во я 
» "оубтактивной реальности", в иятерпретениях и преломлениях 
идей, витающих в воздухе эпохи; попытка познания внутренних 
структур личности, неявных параметров ее самоопределения я 
форм "сек отояния" посредством анализа демонстративных аксес­
суаров быта, манер и этикетной регуляции; 

- рассмотрело морали и этики ислама в широком контексте 
ссредневековой культуры, с характеристикой последней иак пер­
манентно меняющейся и вместе о тем устойчивой системы миро­
восприятия, навыког мышления ж поведения, о привычной и оче­
видной иерархией целей, средств и личностных идеалов; 

- выясн.лие соотношения резных уоовней культуры, их кон­
фликтов т вваимодейотвия (форм внутренней акк7льтурапнн); 
описание особых хронотопов, присущих каждому из направлений 
и жанровых форм этической мысли, имплицитно заложенных в каж­
дом рассматриваемом нами памятнике эпохи. 

Стремление к последовательному реяеняв ^формулированиях 
выше задач предопределило построение работы, критерии отбора 
и упорядочения <ютериала. 

Научная^нрв..знв. Она демонстрируется анализом тех аопек-. 
тов арь»5с-мусульм8яск0й этической мысли, котооне прежде вы­
падали из поля зрения исследователей н*н не были претаетом 
детальности изучения, изменением методологии подхода к опи­
санию культурного универсума ислама, расширении крута ис­
следовательских приемов, позволяющих углубить понимание ду­
ховен* искепий людей прошлого, е также выделением понятий, 
парадяцальных для .духа того или иного периода история, я 
уточнением смысла общекультурных парадигм мира ислама. Впер­
вые в отечественной историко-философской литературе нравст­
венное сознание средневекового ' з 6»**, ^ дифферен-
пяроваяо в зависимости от положения того члн иного слоя обще­
ства в социальном целом, оценено по мере внделенности и вкдв-
чояноотя личности в корпоративно-групповые структуры, во спо-
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еобам самосознании и жизненной ориентация, по понимания оря-
родя яораля я права, ях зиачтгмости хек еопяадьяях регулято­
ров в т . д . Впервые серьезное вняманяе уделяется ве только 
вяовяи с л о т культуры я яаярвм кяякяов мореля, во я проявле­
ниям мироощущении низов, ях непосредотвеяянм поведенческим 
уотйяовкам, делается попытка систематического описания 
безымянных, общих носителей культуры, принадлежавниз к раз­
ным уровням социально-классовой и культурной иерархии, вплоть 
до лип, самостоятельно не выразивших свои взгляды н нестрое­
ния. 

Для истории философии я , конкретно, для история 8тики 
решение задач, имплицируемых формулировкой темы, вынесенной 
в заглавие диссертации, имеет яемаловахяое значение, посколь­
ку этим конституируется самостоятельное направление философ­
ской медиевистики, которое должно закрыть исследовательскую 
лакуну, усматриваемую не только диссертантом, но и признанны­
ми специалистами у нао в стране и за рубежом. 

Практическое значение исследования. Материалы диосерта-
пии могут быть использованы в лвхпионныт курсах по история 
философии, религиоведению я этике. Теоретические итоги иссле­
дования, как представляется, имеют значение не только для 
профессиональных философов, но и для специалистов в области 
смежных обществоведческих дисциплин. Дносертвпия мот ?т пред-
отевл;Ть интерес и для широкого круга исследователе*, следя­
щих за социально-политическими и идеологическими процессами 
в мире ислама. 

Апробация исследования. С сообщениями по теме диссерта­
ции автор выступал на ряде меидународных конференций в 1988-
1992 г г . , участвовал в работе Школы молодых етиков (Москва, 
1990 г . ) . По материалам диссертации читались 2 спецкурса в 
Евякироком государственном педагогическом институте в 
1964-1987 гг . Основные положения диссертации отражены в пуб­
ликациях. Диссертация обсуждена на заседании лаборатории 
истории восточной философии Института философии российской 
Академии Неук и рекомендована к защите. 

Структура диссертаоии. Она состоит ив введения, пятя 
глав, заключения я спиока литературы. 
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П. КРАТКОЕ СОДЕРЖАНИЕ РАБОТЫ 

Во введен' з раскрывается актуальность исследования, его 
новизна и практическое значение. Здесь но кратко характери­
зуется отечественная и зарубежная литература по обсуждаемым 
вопроса;., определяются исследовательские задачи, теоретино-
методолоыческ8я основа их решения. 

ДеРШ_гл8ва ~ П 0 т ДжахилийЯи к исламу: рождение повой 
морали и идеологии" - состоит из двух парагра$ог. В § I опи­
сывается социальная и мировоззренческая предыстория ислама, 
характерные черты морали джахилиййи и принципы реформаторской 
деятельности Щ-гаи...адв, в § 2 оечь идет о сложившемся в ранне-
исламскую эпоху механизме гзаимодействия трех ценностно-нор­
мативных систем (мурувва, асабиййа, дин), несмотря на интег­
рационные усилия идеологов ислама, сохранявших значительную 
самостоятельность в воздействии на ^целительные и поведенче­
ские установки верующих. 

Процесс разрушения родоплеменяого строя и кризис первых 
государственных структур во Внутренней Аравии обусловил появ­
ление богоискателей, проповедников истинной веры, сделавших 
бдаобожие символом осмысленного порядна, справедливости, 
гарантией социальной стабильности и благополу-тия. Прантичзски 
в одно время с Мухаммедом объявили себя божьими посланниками 
в другие вероучители, которые искали пути восстановления со­
циального равновесия и подготавливали умы современников и не­
обходимости утверждения единобожия как условия преодоления 
политической анархии, избавления от И8Д*ожвх кланового и 
культового партикуляризма. 

Лило, способные входить в контакт о богами, о сонмом по­
тусторонних сил, играли огромную роль в жизни арабов. Провид­
ны, ворожеи и разного рода "одержимые" представляли собой не 
только спонтанно выходящих на передний план общественной жиз­
ни "ивионеров, но и сплоченные группировки служителей того 
или иного культа, которые передавали свои жречесле функции 
по наследству. 

Успех проповеди едино ожня был обуслочяен близостью Му­
хаммеда к издавна знакомым фигурам визионеров, его опорой на 
мыслительные схемы джвхвлиййи, готовностью считаться с гос-
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подотвующнм умонастроением. Мухаммед представлял вовне сопи-
альио-яравственные идеи как восстановление в первоначальном 
вяде благие установления старики. Осуждая одни явлении живив, 
ов принимал как естественные другие, хотя они имели ту яе со­
циальную природу. Когда еяое ссуждение извращений изначальной 
правды он обосновывал реяягиовными мотивами, го, что шло враз­
рез о бытующим, он изображал чек вовврат к зге начальному едино­
божию арабов, к религии их ореродителя Авреама. Иными словами, 
сущей старине он противопоставлял должную старину. 

Джахилийский кодекс чести, освященные традицией навыки 
мухаммад критикует прежде всего с позиции ревностного служения 
богу, религиозной жертвенности, рассматривает личные качества 
и общественные связи сквозь призму отношения соплеменников к 
истинной вере, ее принятия или непринятия, Оя требует лояльно­
сти и верности не только племени, его духовно-телесному един­
ству (асаб), но и нвдплемеиному единству общины правоверных. 
Суть добродетельного поведения верующего Мухаммед определяет 
так; "Выстаивай молитву, побуждай к благому, удержива! от з а ­
претного в терпи то, что тебя постигло... Не кривя свою щеку 
п*ред людьми и яе ходи по земле горделиво" (Коран, сура 31, 
вяты 16-17),"Раб божий" искренне верит в Аллаха я не ставят 
рядом с ним других богов; почитает родителей и оказывает ям 
благодеяния (но яе слушает их, если они сбивают с "пути Алла­
ха" ) ; помогает родственнику, бедняку в путнику (яо не тратят 
при зтом имущество безрассудно); не тянетоя к чужому добру| 
не убивает детей своих из боязни бедности; яе убивает кого-
либо, иначе как по праву, яе налишествуя л ответном убийстве; 
яе обижает сирот; яе нарушает весов (суре 17, елты 23-37), 

формирующийся моральный кодеко искомо повторяет многие 
традиционные предписания, яо выводит на первый план певноети 
самоконтроля, подчинения долгу служения богу, послушания его 
посланнику, неукоснительного соблюяеяия обрядовых я прочих 
установлен й , оглашаемых ям. Верующий должен укрощать гнев и 
прощать обиды (сура 3, аят 12В), бить благояелятеяьявм, сдер­
жанным, уклоняться от пустословия (сура 23, аят 3) , ему запре­
щено скандалить я браниться (сура 49, аятя 11-12). Оя храбр 
в щедр, яо мотивация зтжх похвальных качеств | него иная, чем 
у джахиляяохого героя. Для последнего - вто самодовлеющие пен-
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аоати, т чеумереи в их реализации, готов демонстрироватьих 
*>л вред себе и тек, кого защипает, для мусульманина - это 

проявления усердия "бота ради", их уместная разумная демонетра-
мотивирована божьим предписание: , а не каждой мирской сла­

вы. Достоинство самообладания, ислам отавит над джахилийсиой 
' страстью - самоутвержденив..Невыдержанность, эмоциональность 
сбавляются проявлением гордыни, бунта против Аллаха.. Вежли­
вость, обходительность приобретают.характер норм, отлхпаидих 
ьертвдих от неверующих.-

Джахилнйокому гедонизму ислам противопоставляет культ ме­
ры, восхваляет самоограничение, отказ от земных благ, но от 
аерутидах вовсе не требуется превышения той меры аскетизма, ко­
торая установлена Мухаммедом. Благоразумное ограничение импе­
ратива аскезы, реабилитация плоти, оправдание мирской активно-

4 ста обусловили заметно'- отличив духовной.атмосферы раниеислам-
ского общества от атмосферы современного ему христианского 

"общества. Деятель патристики и ранней схоластики в разработке 
" морельио-пргэовдх яопм я принципов хозяйственной этики феода-
:? из врущегося общества исходили из идеала соверпа тельной жиз­
ни, евангельское осуждение богатства и наживы, рассмотрение 
тр*да как следствия грехопядения прародителей человечества до 

'" Ш в. предопределяло политику перкви по отношению к торговле 
и прочим видам корыстяо-материалнетичеокой деятельности. 

В рани ей слано* оы обществе доминировали апзвлотские, я 
не квиетистскив уитановяи поведения, своеобразный религио8-

яый практицизм, проникнутый пафосом мироустроения, соединения 
слова с делом. Высокая мотивапия социальной активности, ньприя-
' тие безвольного упования яа бога и чрезмерного аскетизма -
' г е е это способствовало отодвижению идеала созерпагельной жиз­

ни на деряферив общественного сознания. Доминанта раннеислам-
ской культуры - не вйдетниэ, а прагматика, ее стержень.-
иульт пржгэбэння (каоб, нктисаб) г ее адеад~"град земной", 
"средняя община" (умма васат) , избегающая крайностей, но тер­
пимая к полемическое размежеванию, разумеется в хой мере, в 
какой оно способствует нахождению золотой середины в формули­
ровке общезначимых и общеойснательных правил, норм, догматов 
я т . я . 

Это значимое отличив мира ислама от современного ему миря, 
хрестиансве не в малой степени определено тем, что традиции 



книжности в городского 'фта ЕоЕжя9го Востоке после «роботах 
завоеваний яо прервались,яваяачальяо сади солее воляокрояяв«> 
«и « итеяо»Н1па , чем в европейских пеятрех культу Арабы 
ее УНИЧТОЖИЛИ производятельяне силы на захваченных землях в 
питались извлечь мкеиыалмапв. выгоду жз сложившейся не них 
ежотеш хозяйстве. Ислам утверждался вместе о городски» обра­
зом жизни, поэтому он дал сакральнув санкпиг, в перву» оче­
редь, пеяностям городского быта и выразил интересы носителей 
этих пенноетей - т о р г о ш е в , ремесленников, чиновников и нивх-
никое, Мусульманское право (вариат) отчетливо отразило воз­
зрения горожан, полагая наиболее естественным и подобакидвг 
для мусульманина образ жизни добропорядочного, зажиточного, 
самостоятельного горожанина, не связанного о государственной 
службой. Еще более отчётливо городское происхождение и город­
ская ментальность отразились в сочинениях теологов, фялооофоя 
и, в первую очередь, деятелей адаба. 

В раннеисламскув эпоху сложился механизм взаимодействия 
пенностно-нормативных систем муру в вы, асабиййи я дин, посред­
ством которых происходит ия териоризапия предписаний Корана в 
сунны и прочих требований, охватываемых понятиями "приличия", 
"мораль", "этика мусульман". Мокно утверждать, о опре влея-
ямми оговорками, что мурувва, асабиййа я дин фиксирует пенно-
отнне основания и общезначимые смыслы поведения соответствея-
яо яа. личностном, коллективном и всеобщем уровнях. 

Идеал мурувва ("обладания качествами настоявяго иухчя-
яв") укоренен в джехилийском прошлом и наиболее полня янрежя-
ется в фольклорях-зпической образности. Идеал аоабжййи (*о«-
яейственноотя, верности.роду, безусловного следования обявя-
тельогиам, налагаемым родственно-групповыми связями") также 
уходят в глу(5инв доисламской история и конкретизируется тре-
боваяявмя обычного права (адат), поведением героев яовяеокой 
литературя, семейинх преданий,исторических хрониИ. Только 
дин, соеда..хаяй в себе значения "приговора, обычая, веря, 
образа поведения" непокорности, вяксяопослува а «живя 
"воздаяния, награды яа должные поотупии", является в строгом 
смыоле слова "мусульманпиям,,ндввлом и должен ирвявмвпея в 
ревлиясамааться я качестве осяошпояедввж м 
формвльяо-поввдеячеоиом у т ^ ш е , в иовседнавяом обиасодя хяя 
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цредстааэеяпять* шариатскими "основами" (ал-вхнам ад-хамса), 
во вмотает в сей ж неписаняне правила муруввм в асабнййи, 
которые сохранят- самостоятельность в качестве оякажиональчых 

вмпервтивов поведения. 
Лжахилийская мурувва включала такие потеадыюе чертя, 

как воянсая доблесть, гостеприимство, красноречие, •стой­
кость* в попойках и "реяительность" ва столом. В число добро­
детелей такие входили обилие домочадцев, хоровее «наняв родо­
словных, память на предания, искусное толкование сновидений, 
"нюх на воду", большая сила я заметный рост. Мораль дхахилиййи 
не любила и не щадила слабости. Сна воспевала благородство 
силы, героизм самоутверждения, не признающего естественных о г ­
раничений. Поведенческие установки дхахилиййи были публичными, 
направленными "от себя", в не "к себе". Носитель муруввя был 
безрестден в демонстр:пии добродетелей, если рядом с ним на­
ходился поет, который мог раструбить чсем о его доблести, г о ­
степриимстве и / . д . 

Возяюпй вместе о ясламом новый личностный идеал "раба 
божьего", несмотря на демонстративное противопоставление 
"гордецам" джахилиййи, вмел мною родимых пятен прошлого, что 
в е л о отражение в хадисе "нет дин без муруввя". В протявоао-
ложвость герою джахялиййи, которому фольклорно-зпическая тра-
диохя ставила в заслугу безмерную отвагу и безудержные стра-
отл, я поведении 1*роя нового времени акцентируется сдериан-
вооть в проявлении чувств, умение их обуздать, благочеотяе в 
"усердие ь делах божьих". Типом доблестного рыоарй-муеульма-

явяа новый фольклор представляет халифа Али (ум. б€1 г . ) . По­
добно героям джахилиййи оя отличается физической мощьв, теле­
к и красотой, красноречием, в совершенстве влаД ет всеми ви­
дами оружия, в боя не нарувает правая единоборства, ведякоду-
яен я побежденным и справедлив к ближним и дальним. Но я от -
лячве от ^'едувяякях воянбв-фарвсов, для которых глаяьбе - оа- , 
аоуторяденве, демоне трепля сидя в свободы, он набожен в бо-
«ебоязнея, воегда держит в мыслях оверхпель победу ислама 
вед неверием. 

. В героязвроваяном обли е мусульманияя чоотепеняо оевовя-
ваш добродетели становятся не елитное проясхождеяие я обус­
ловленное 9ТЯМ благородное поведения, яви было я дяяхяяяййе, 
в не ваедутяг я утверяденин ислама, как было я верами шл 
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ислама, а совокупность моральных качеств, некая нравственная 
реалия, конкретизируемая по-овоему каждой социальной груп­
пой. Нвходячаяся на первом, плане обявателыюя черта мусуль­
манина - благочестие - толкуется по разному, факихн акценти­
руют вяеявие проявления «оГС^ОЯЭЕЕЯЯОСТИ, гчрупедезное сле­
дование предлисаяиям и соблюдение обрядов. Мутакаллимы допол­
няют ортоараксив концептом "умной, веры",. считая Благочестивым 
не того, кто "откупился от бога" рвением в обязательных д е ­
ле х, а того, кто сознательно следовал, наряду о шариатом, 
треооваяням разума и не перекладывал на бога ответственность 

8а содеянное, Фаласвфа делает благочестие требованием, бытую­
щим на уровне простейших норм, долагад, что оно присуще че ­
ловеку разумному и здравомыслящему, который не желает пода­
вать склонному к обрядоверив простонародью дурной пример 
пренебрежения нерефлеятируемой основой поведения я яе дает 
улвмв-тра. двисяалиотам повод для обвинения я "уклонении от 
веры", а в душе остается равнодушным к ценностям жизни, яе 
связанным с "любомудрием". Для суфиев благочестив - его 
нравственное предписание, которое предваряет вступление яя 
мистический путь и обусловливает возможность выхода яа фор­
мальные ограничения о^тояраксни и ортодоксии. 

*" В зависимости яе только от конкретных обстоятельств, во 
и от исторических условий бытования ислама мора совпадения 
идеологически осмысленны^, провозглашаемых мусульманскими 
моральных требований с реалиями иивяи изменяется. Иолам во-
яевяипоя - вто в больней мере ислам муруввя я всабяййя, вам 
дин. Здесь дин маскирует доыивяпию адата и авторитетом Ш*а-
нид саирадиаует неписаняне нормы традиционной морали я права. 
Городской ислам такие не являет собой гомогенное целое. Вер­
хи в вявв городского населения имеют разный набор в "рясуяоя" 
построения яомаояеятоя нравственного сознания - у первых в 
еаяяшмшв требований дня преобладает стремжеое к лячзоотво-
му самоот^чвя», у вторых - и омассовленях». Грубо говоря, для 
пврввхболее виачима мурувва, неиеля асабянда, а для вторах 
-наоборот . 

В отличие от джахялвйсиой впохи, когда леряоспЧвоаму 
асабу внетупала безусловной поведенчебкой мавсямей, асабвййа 
в новую вооху воспрвнвмаат** яая до, ряиьедяаам» братетм 
веря. Ока в значит ш>ясй мере девтнжвируется в ствновятся 
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формОш «владения л о я л м ^ и о н е 
умны в лелож, как предписывает дав, а конкретной группы едино­
верцев. Дсабвййа в средневековых городах выела пренмущеотвея-
во вид распрей представителей равных толков в вход, обе нача­
ла приверженность некоей "партийной" группировка. Таи, где 
ас-бжййэ не имел** под собой религиозно-политической подоплеки, 
та;эвой могла стать разобщенность ремесленников, ваодяавя жнтя-
лей равных нвер^гяов. Асабиййа была связана такие в - еотеот-
веяным половозрастным структурированием городского населения, 
обусловиваим существование военно-спортивных объединений юво-
вей, их освященное традипией соперничество. 

Это рея глава - "Этика калама" - состоит ив трах парагра­
фов. В $ I описывается морально-психологический фон первого 
веке ислама, аяализирувтея позвони представителей основных ря~ 
хягвозно-содитическях группировок, деятельность которых замет­
но сказалась на ходяфяиапаи морально-правовых установлений в 
заложила основы" теологического дискурса. Главное янямавве 

здесь уделено началу дискуссий о свободе води и предопределе­
нии как симптому перехода враждующих группировок от "критики 
оружием" н "оружия критики" и установлению вклада той или той 
группы подемяотов в разрежение актуальной для эпохи дихотомии 
"сила-правда", в частности, этических импликаций обпоиоустрои­
тельных идей харидхитов, •китов и мурдииитов. В § 2 основным 
объектом анализа иступают сочинения теологов-ыутаэилитсл XI в . 
Здесь предпринята попытке изучения этической концепции мутаав-
д я ^ в , представленной в "пяти основах" их вводы. В § З а каче­
стве походного пункта анализа избрана проблема .ведшей я про­
слежена вволшия подходов мутазядятов к ее ременвю. Здесь же 
раосматрявввтоя изменения мыслительных схем валяв», свяванняа 
с изменениями в сосгввльно-экономической структуре арабоыусуль-
маясяог обчвотва, в чаотности, с домянацвей обв^стваяннх овя, 
иоторне отвергав пвнностно-яорматявные установив, ас тулвро-
ваявые иутезжлнтами, в добивались "саяоогранвчитедьяой" трава-
формации внтелдектуальяях вапроооя деятелей иалача. вопольво-
ввввя его шелитедьянх возможностей я целях аподогатвяв, а не 
дая'крвтяно-*ммлонелнстичео«рго подход* я тайнам в о р . Харал-
терястихаяоввх духоввнх веяний давя яа примера творчества ая» 
джврв (ум. 936 г . ) и его последователей. 



, Яв1»стпрвчвяой чоововвоВпоя8чаятлаг9ршюшштпологЛ 
веского джовурса » жслаив стало остро» сопарвжчвстзо рвзитяов-. 
яо-пояятических группировок. Воцрос о природе власти ж ее " 
сителях разделял мусульман на сторонников "обшивного'* и *лв*> 
кого" (наследственного) запада, соответственно, на харадявяоа 
и мурджзитов.о одной сторона, я яа вввтов - в другое. Тяряяяян 
тн были радикальными за. лтннкамя обаянной легвтжмавав вяяетв. 
Убеждении, по которому божественная волн проявляет оабн ч е ­
рез умну - соборного носителя правды г егдаведливости, пору­
чающей претворение этой водя достойному сочлену. Они пытались 
провести в жизнь принцип выборности халифа, подчинять правите­
ля "гласу народа", утвердить высокие моральные требования в 
поведению всех мусульман. Шииты, обвинявшие Омейядов в узур- ' 
папин власти, принадлежащей потомству Дли, в обосновании прав 
ллидов благородство сподвижничества фактически заменили благо­
родством физического родства. "Легитимааяи кровью", ванрепляв-
щая право на власть только за внходпамх из семьи пророка, вме­
ла слабую поддержку в собственной арабской среда в евльяую -
в неарабской, у новообращенных (мувалладов), знакомых с регу­
лярной наследственной передачей власти. К мурддиитам мотто от* 
яеств значительную часть мусульман, из ярагматвадсквх сообра­
жении прязнавававших власть Омейядов и, во всяком случае, в» 

бравших на себя смелость судить о том, кто имел больна прав а 
борьбе за власть. Они полагали необходимым "отломить" ввеяв* 
о правах претендентов и осуждение недостатков влаотвуяяего хв* 
лвфа до встреча с богом, историй один монет спрвввддаво'овя-
кить все сервяяяов людьми. Внешяее благочестие мурдияятя очя-
тади достаточным основанием для признания того или виого в е ­
рующего полноправным членомуммщ и, в протизополехяооть харид- ' 
жигам, «гонявшим из нее "плохих мусульмав", они оставляла } ^ 

вение судеб лжп, не шкаэываюяагх энтузиазма веря, суку бога, 
заявляя о яевозм<таогтн определения того, В » в» верухвшх об­
ладает оольией верой, ближе к богу. 

В основе мурдиинтского образа мнедей яаввт всеврвяява 
•увив как сакральной коддектяявой телесноетн, янляхцейся е е - . 

локугошм объектом божественного у ч ^ 
ея не на нидлдаидуяльно* яжзня, я ва иоллеятввяой,.ваянная/ ряч 
сульманяну гараятируется спвоавяв ужа я сану • » |врввядаенжн* 



яти и.умма, г отмеченному особым попечением "см»ому " народу"./ 
Этот мотив избранничества имел при Омейядах этническую окрас­
ку - понятия "верующий", "истинно мусульманин" фактически оод-
ряеумевали а рабское пронсхокдение предав бренного к 1паееют. 

массовый приток мувалладов, утверждение лпввх норм поведен 
лия, отвечающие универсалистскому духу ислама привели к тому, 
что мотив избранничества потерял свое узкоэтннческое содержа­
ние, а идея яоддектввяого спасении и наяавання стета восприни­
маться как пережиток джахилиййи. В начале УШ в . в городской 
среде Сирии и Ирака оформляются две противостоящие группировки 
- кадариты (защитники свободы воли) и джабериты (провидеялиали-
сты), которые занялись продумыванием вопросов, связаяннх не 
только с фактом политического размежевания и борьбы за власть, 
но и обусловленных потребностью интеллектуально-духовного раз ­
вития уммы, выработкой навыков последовательного связывания и 
членения понятий, интенсивного продумывания яхвноов защищаемых 
сторонами идейных позипий. 

Деление на кабаритов в джабаритсз демонстрирует хорошо 
бооввавный умной начальный момент ее идейно-мироввоззренчеоко- -
го я догматико-ияститупионал-ного развития. За этим разделени­
ем скг'ваетоя потребность мусульман в рапиональном обосновании 
ввроиоповед?:ых истин, в аргументации более высокого интеллекту­
ального уровня чем тот, который дан в Коране и больше соответ­
ствует религиозным представлениям джахилиййч. Сделанная кяда-
рятвмя заявка не новую {орму интерпретации взаимоотношений бога 
х человека - значимый симптом разложения патркархально-родовых 
устоев, возрастания личных прав и личных обязанностей етдедь-
ввх членов общества, интимизапии их отношения к богу. 

Квларнтн попытались преодолеть естественное для аяяхадвййя 
в е<ярввяввееоя в массовой религиозяооти представление о боге 
ваи гтеятвлв амбивалвятных качеств. Воерьен* задумавшись над па-
рвдохзвльяым соямвщвннем в Аллахе черт характера жестокого, 
аговотхчвого оамодервла о чертами характера бесконечно доброго 
"подателя благ", они апервая попытались дать госледовательно-
домзатвльнуя форму иритике фаталистических импликаций вораня-' 
чяоВож образности, характерной для массовой религиозности убав-
ддеввоств в том, что греховность в праведность не зависят от яд-
ияивдувльвой водя, я навязываются ей извне, веры в интимную 



овявь мехху богом ж паяем народом, ауяввюго ш , ве "веаряя вв , 
лева". Када]ягм отвергли е * > с и а г ^ овалам/, ''<• 

/что ооядя яевоамсжянм допустит», ттптат Дпг. отдав тавпвеиа 
несвооодяни. я то яя ЯРЯМЯ жмеяяд яог тяорямоя ям вдо. 1 реаре-

• явявв дялемня "лхямм -днялал", т . е . дяявммя бесиояяяяой яяДво-
тя в бесконечного могуществе бога, ояв вояжи путям огрвввче 
ввя могувеотва боге, его еэободм в творяввв ала. Ж раяя*ахавн> 
ях иаяцятов явно ВДВ неявно форнухируетоя такой ответ» чан 
бодьве будет ограничен бог требовяявими равума в евовх яайов-
ввях, там более свободным, а анячит я вменяемым буян* чаловен. 
ОВтаясь обойтя табу яе открытое ограничение дефвявтввяой вда-
сти б о п , ояв сформулировали хоягныпвэ "няделенвя" - авраявт 
теодипеи, по которому бот добровольно ограничивает своя а«ает», 
вадядяет ляде! способностью действия и свободой выбора «ого 
ваи иного дейстявя; а ватем явхааввает тех ив них, кто мраяум-
во воооодьвояался вредовтавленнов свободой, Ответом яя воявдя* 
вва концепция "наделения", подменввней ак«уадьахм5еояовачкоа 
яоемогуяевтьо бога яотвяпиально-бвокоябчным, варвяявяувммм, 
было появление иовпепяви "обычая" - вярвавта теодвлев, днвщаго 
богу вояможяоеть варуввть в любой миг порядок бяття, сохрани е -
мый им во првинчке. В последующем теологическая ммсль аслама 
вяояиокрвтво обревялась к обеим хошешгяям, варьировала вх. 

В лив» мутаяялитов калам обретает характер унннертльвой 
и{аггвнеохой рефяековх, полемического способа аяямеввя ввтввв, 
в котором везвавеадн) я «бвявяяана» щвото самопальное вванеяя». 
и>лв*влитя воарвм» ставят проблему сщголотяческах в ввмх осяо-
явявй числам* стШы, тютю х& яжж вашею, что 
ему доотупио, почему ев ведет себя тем идя иянм обряэом. Рв-
яумвое в упорядояявяоа вдово ояв обрамяют в вяструмеят иреоб-
ряаояанвя овтпт-ш уотроеняя чувств человека, его врааотвев 
вого -воадкваввя. 

*>бродАтель, вех ее опясваяют мута ввинти, ямается входом 
праяядхиой саморетуядеин я пряввдьяого руководства, в ашшой 
мара реадвяуамой в ряоярнаяемо* » умном ооняяши. Доетяиь иол-
вотв оояервенотва. вя иоторое ов саоообея во ярвродв, валовая 

тоя%*о тюрвпопт оЬлжмюж яхяей, всяютяавва ядп 
ШИП* следухяво уиааавввн ряяуяа и у1»тшо1-1Явввм в а р . Тяням 
ооъядадмввям яамиедввя умиа, чья яаяовндоявяв яянфввдятв вся 
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дэйотввя верундав к еяьсеввю. Двв - фундамент общественного 
едг.чотва, исповедание веря "еловом к делом" - выполнение лично­
го и общественного долга. 

Дня иутаавхвтоа характерно пдояаяяе иравстверчой роли 
в л м т и , увеидеяносп в возможноетя реалаяаслн ятвческвх вмпяв-
квожй мвясвот "редвтня в государство - блввнеяы". ТЛддиняув 
ря&лгвавяв человеческой ово'бодя они видят в сознательном добво-
деянии, принятии обязательств, налагаемых фактов рождения чле­
ном УММН, определенной социальяоЯ группы в т . д . ' 

Прадеды морально! свободы и, соответстынно,вмеяяеыооти 
человека мутаввлвтм раадвигали очень ввроко, резко суяая сферу 
действия боиествеяной воли. Предложенный басряйсиими мутазвяи-
твми в начале IX в . вариант теодипеи полностью лишал бога само­
стоятельности в офере морально-правовой регламентепии. Согласно 
ему, бог не может, а не только не хочет творить ало. Есть ряд 
я^посяльвнх для бога дел, в их числе возможность тотального 
уничтожения мира, нарунення природных закономерностей, изгна­
ние дьявола вз мира я т . д . Мгтаввяятв утверждали, что .бег; бу­
дучи основанием- законов нравственности, сам связан ими. Во 
взаимоотношениях с тварями ов следует обязательству творить 
наилучшее. При этом необходимо иметь в виду, что обязатель­
ность - качество полого класса действий, определяемое яе еихми-
нутной прихотью бога, а существующее объективно. Добро - то , 
что разумом определено как добро, а ало - те , что рьдумом Оп­
ределено кок зло. Объективное существование добра в зла в ест ­
ественной необходимость» йоотигается каждым человеком. Это д а ­
ет возможность путем применения логических гфопедур вывести вз 
зтвчвсгогуннвереалвй общезначимые требования к поведению. 

Понятая, опвОнвохяпсе действвя г свооЧ>дяой води, являются 
вежяейвями влемеятамн мутазялятокой зтвно-теологвчеыю* овоте*-
матикн. Анализируя их, можно увидать, чточ|утазилити отоядаот^ 

"ядннт моральные я новхофнэиологичеокив качества дачвоотв, этв-
ввигвт действия водя. Во, » отлаете от деятелей автряотяия, 
Мутвзнлятн якпентнровали в волевой актяхяостн не нятямакьраф-
мисвняув свобсду хотения в формально 1кхяагеемув о в ^ д у виве­
ра, а реальную свободу действен! мутязияятсяая формула "ошмва*-
воет» прежде дейотввя" поотуляровала валвчяе преднмотвуюяя* 
кавдому поступку вроядетпгой неотчуждаемой опоообяоотв (ватв-
таа) к его осувяотддани» ала ухдовавяв от него. '•• * 
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Согласно мутаэялитаы, свободное действовал» воля - усдо-« 
вне реализации б л а т задатков природы человека. Разум являет­
ся основой истинной свобода, ибо он склоняет в добру и отстра­
няет от зла, направляет воля к реализации справедливости, во» 
знаиной и принятой человекам в качестве рчсшей пели общежи­
тия. Свободная воля тождественна разумной воле, а свобода 
есть сознательное следовапе благой необходимости, т . е . имма­
нентно присущей миру целесообразности. 

Мутэзилиты положительно решают вопрос, в состоянии ли че ­
ловек следовать высшему нравственному идеалу и указывает в ка­
честве главного условия обретения добродетели правильное воспи­
тание я приобщение к миру знаний. У зехи воспитания и расцвет 
книжности они ставят в' прямую зависимость от совершенства госу­
дарственного устройства, увязывают задачу личностного совершен­
ствования с политико-правовыми задачами общииоустроения. Обра-
п»ясь" к практике воспитания и духовно-интеллектуального творче­
ства, они ставят вопрос 6 взаимодействии коллективной воля и 
разума и разрешают его с позиции этического интеллектуализма. 

Третья глава> "Этика фалсафы" - состоит из двух парагра­
фов. В § I речь -идет о статусе фалсафн, о месте кпижнвна-фило­
софа в системе общественных связей,фиксируются жаноовые осо­
бенности философского дискурса, 8,в § 2 рассматриваются основ­
ные проблемы нормативной этики багдадских философов Х-середи-
яы.П вв . 

; * С того; момента ^ к о Щ в науках об "основах вер в ;яя»яш«-. , . 
'';доСь\;'равдЗДввве 'мевду каламом и фиихом,' факих втрад более з а ­
метную роль в жизни общины,и век от ве..а общественный вес я 
численность ^1а^^с^т.'^^*вщоя росли, приведя позднее и 
фактическому отоидествлению ученого с законоведом, интеллвиву-
альяого подвижничества с юридической казуистикой. Вначале же, 
ноги» дяйги^ наук об "основах веря" оставались 
расплывчатыми^ степифика рапионалиотичеокого подхода к ааняввйй» 
вин ре%еясламе^^ иервую оче-

'_рад»^"к ; ф ю 
рождя1Ювймоделью" и д я к а л а м а . : ' - р о щ ^ _ ^ ' ' ' Ь ' ^ ^ т активного 
переводческого процесса, такой порсядаюдей моделью идя калама 
стали служить мыслительные схемы "пряияой неухв* - фялософвв. 

Степень воздействия мутакаддиыа в факхха на ойвествевяув . 
психологию д мораль заведомо ве могла быть одинаковой: пхсяввя 
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мутакедлима аярееовались, в первую очередь, собратьям по шко­
де V сословию кяихников, писания факихов - как теоретикам пра­
ва, так и его практикам (кадиям, чухтасибам, иным должностным 
липам), охвавывали большую аудиторию. Влияние корпорции право­
ведов, ив которых черпались судейские и административные кадры, 
да городскую жизнь было значительнее, чем в немусульманских 
правах. Толкователи законов, защитники "мусульманского образа 
жизни" больше чем кто-либо из верхов общества, балл связаны с 
массой горожан, повседневно имевших с ними дела по множеству 
бытовых вопросов. 

Калам был элитарной дисциплиной, круг ее адептов был узок, 
а их интересы далеки от прозы жизни, во всяком случае - от з а ­
претов низовой религиозности. Различие мыслительных усилий му-
такаллимов и факихов усматривается в том, что первые, как и 
вторые, будучи озабочены регулированием взаимоотношений людей, 
превращением указаний Корана, которые не фиксировали однознач­
ной религиозной нормы, в "запрещаемые", "предписываемые", "ре­
комендуемые" и т . д . разряды поступков, были заняты преимущест­
венно поисками предельных оснований бытия, в частности, онтоло­
гическими основаниями свобод- человека. Вопрос об,источниках, 
природ <> я. средствах познания моральных пенностей - один из 
главных для этики калама. В онтологическом аспекте это выясне­
ние того, придают ли вещам и поступкам моральную значимость 
какие-то объективно присущие им качества или хе они ньподняют— 
сл моральным содлржани^ в силу причастности к сверхеотествен-
ьому сгществу. В познавательном аспекте это выяснение того, из 
каких источников и посредством чего человек получает адекватные 
представления об истинных моральных ценностях. 

Уход мутакаллвмов от практической политической активности 
был предопределен самой природой культивируемых ими наук, имев­
ших 1,сьма далекое, опосредованное "хитроумием", отношение к 
реалви»! кивни, отсутствием очевидной пользы .ведены государе 
венных дед. Решение разнообразных практических задач перешло в 
руна фаиыхев в'катвбов, а.вх широким осмыслевуз! занялись фило­
софы. Последние нужны были носителям светской власти дай поли­
тические советники или своего рода ".ахяократн". К тому же чи­
сто мирская направленность ума, универсалистское, чуждое 061. -
твитотва мировоззрение философов вполне устраивали их монарших 
в прочих высокопоставленных покровителей как гарантия от вовне-
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чеиня в ТЕХ муврепо» в соперничавшие политические блохи, бор*> 
ба между хотервми в мусульманском мхрв очень часто врвяхшеда 
40РМУ КСЯфДЮТв МвЖДУ рвЛИ1И031» 

Для своего времени малочисленная груша кнхэво*оя-фялооо-
фов бале скорее иятелден-твльяо влиятельной, чем сопвадьяе ре-
врезеятатнвяой части» влиты. Культурам действенность фалоафы 
бала веметяо ограничена госгоавнвм яапомияаввем о ее чуяерод-
дом характере, о сомнениях, иоторяе она вызывала во религию-
ным в деве змопнонадьяо-вотетическим соображениям (занятие ев 
якобы предполагало отречения от венностей, лелеемых арабами). 
Поскольку у философов н* было оснований для логитнмапав вх ду 
ховной иинпиатида в качестве звшиаяидоя веры, самоопределения 
в качестве представителей культурной традиция, так или вяаче 
приводящей к Корану, к диахядийским мудрепам и пророкам, вв 
приходилось постоянно заниматься самооправданием, объясняться 
во поводу любви и "заемной" мудрости, фактически линь непосред­
ственная близость философов к государственным деятелям я в 
правителям Зала гарантией самой возможности их научной деятель­
ности. 

Творчество багдадских философов, реально 01~.38яянх преем­
ством "учитель-ученики", тралилией преподавания в няутрявкаль-
яой полемики, иапрввденяой на совершенствование философского 
дискурса, показательно прежде всего как демонстрация плодов 
коллективных усилий, переклички умов в того, что можно назвать 
первым итожащим результатом философствования а маре вслама. 
Своими работами они, в частности, закрепили вяевяие прязвяхв 
фалсафы как оообого научно-литературного жанра. 

Основной нотодндаг сведений фалаояфв по антично* зтвхв в 
педагогике - зто сояввеаяя Платова, Аристотеля, Галеяа, Брвео-
вя , еборвххя мудрых изречений, представленяме переводами ш ф к 
горейокнд "Золотых оенхел", аяокхмянх флорялегиев в сборниками, 
ггрипвонваеыымв Платоку, дрвсто*ел» в другим фвдософям, а также 
вммяавяяяся о аявбяой «1щвпяе§ "ваставленяй яледакам" морали­
стическая псевдозпвтрвфвиа вроде яряпиоакних Платову оочявеавй 

. ^СвгаАеев Д Г В. .Статус фаяоеофвжв тездотавровевяш оё> 
щастве средяеввиового Воотока / / Из и р т о ^ фяз!сыЩвя*оо1 
дваявхся. отрав* И. , .1983, С б . ^ *ЪпгсгЙНА I 
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"Потягаемте дуви", "О том. как избавиться от вабот и жить воз­
держанно" , "Увещание Платона о воспитании юношей" и приписан-
ннх Аристотель сочинений "О справедливости", "О добродетеЛх 
я пороках", "Политика или устроение предводительства", "Домо­
водство" и его "Послания" Платону, Алек аядру Македонскому, 
матери Александра и т . д . Наряду с воздействием летера туря1, цо­
паете'' к арабам с греко-римского Эепвда, заметное влияние на 
философский дискурс оказала дидактическая литература Ближнего 
Востока, переводившаяся, главным образом, с пехлеви. Это сбор­
ники "назидательных изречений" ( аядарэ) и "зеркал" (хвадай-
намак), которые противостояли эллинистической трвдипии тем, 
что делали носителями мудрости парей, а не философов. ' 

От эллинистических препественников философы переняли 
просветительский пафос, идея гуманизма как человеколюбия, циви­
лизованной человечности, культурного универсализма. Ощущение 
единства человечес:-эго рода, дух космополитизма позволили спло­
титься вокруг Иахйи ибн Ади (ум. г74 г . ) и ал-Маятики ( ум.985 
г . ) ученым разных вероисповеданий, имевшим общие духовные цен­
ности, общий интерес к изучению античного наследия.Фаласифа 
полагали себя хранителями и продолжателями накопленного "муд­
рецами Рума" опыта умозрения, исходили из кумулятивной модели 
развития науки, коллективной природы философского творчества. 
Они глядели на предшественников сквозь приз у поздяёантичного 
мировоззренческого синкретизма, воспринимали философи* в виде 
"кладезя мудрости", музея мысли, главными хранителями которого 
попеременно становятся мудрецы разных народов. Признаки подъема, 
застоя и упадка они находили не во внутренней логике и в формах 
философского дискурса, а в условиях бнтоваяия философе,* в об­
стоятельствах ее культивирования тем или иным народом. Сочета­
ние научной рациональности высокой классики с интенсивным при­
сутствием религиозного, в Особенности мнотино-теософохого м о ­
мента, привнесенного поздней античностью, првдотавляетоя ям 
вполне естественным, во всяком случае не вызывает сомнений в 
достоверности трудов, изучаемых вив. Своя сведения они черпали 
из сочинений, приведенных на арабский язык сирийскими христи­
анами, которые придали античной философии теистнчесхо-креапио-

• ахстнчесхую окраску и тем самым облегчил фаласифа узнавание в 
предвестленнихах черт, свойственных им самим. Фаласифа воспри­
няли вдев предшествеякжнов в "монизированном" виде, янтерпретв-
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роняли поваляв всех якох в свете юсдвтолъямх к поведенческих 
уставовок позднее античности. Речь, прежде всего, идет о пран-
тической ориентапнн сознания, превращении теории (хаи искусст­
ва рее суждения) в образ жизни ее носителей. Философия рассмат­
ривается как способность гтантичвеки следовать полохятедъанм 
принципам, искусство жить достойно. Ее просветитвльсхо-дндях-
тяческая функция увязнвае-ся с вафооом целостного воспряятяя 
всех традиций (школ) умозрения как добивающихся реализации 
единых начел мудрости и жизни. Соответственно, и философ вос­
принимается как,ученый, выходящий за пределы профессиональной 
роли добытяиха знаний и выступающий в роли учителя жизни. 
Основной интерес багдадских фахасифа в сфере этики (или ал-ах-
лак) - это проблемы изменения нравов, формулировки жизненных 
ориентации, изучение воспитательного этоса, создание концепция 
философского адаба и утверждение имеющего нормативный характер 
морального образа жизни,конкретно воплощенного в идеале филосо* 

" фа-мудрена. 
В форму-лровке целей этики фаласифа следуют стойко-плато­

нической традиции, а их воспитательный этос вдохновлен, в пер­
вую очередь, программой обучения учеников высшей :тупеня алек­
сандрийской философской школы У-У1 в в . , в которой эта програм­
ма являлась производной от иерархической классификации наук, 
делающей философию высшей целью образования, основой всех наук, 
средством совершенствования и достижения счастья. 

"Воспитательный этос фаласифа можно назвать двуслойным, 
ориентировзинвм одновременно и яа адаб, как элитарную модель 
общего образования, я на поздяеантичяу^. философскую коипевяию 
образования. Первая модель объявляет формирование достойных ма­
нер высяей целью образования я ставит в пентр обучения аристо­
кратический личностный идеал, делающий неиелательннм углублен­
ное изучение наук. Воспитанный человек опаивается арветояратом 
духа, книжником, но не философов. Вторая модель объявляет общее 
образование (гь /суЖе* •:.р*с4ли.г \ дввь началом, предвари-
тельими условием настоящего образования ( /тЫыч ) 
истинного адаба (ал-адаб ас-сахвх), яяляюяегося веяном ж конеч­
ной целью воспитаниг. Изучение философив в есть подлинное вов-
питание, в следовательно, и подхивяый путь в счастью. Оно про­
должается, пока человек не обретет высшего соаервеяетяв ж 
вслед за этим логично переходит в вветваляннв* е^влософстнова-
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я г , т . е . в утзевждъвне добродетели в пределах семья, группы, 
затем в городском в общественном масштабах. 

Счастье достигается в ходе разумной с зиальной кооперации, 
я побуидеяя' к добродетеля яа~яется похвальной общественной 
якдпватявой. Особая роль в "осчастливливняя" общества прхяад- ' 
лежит высот» ~ословиям и людям науки. С«и должны наставлять 
низ И- э сословия я разумном поведении и обретении привычек, ис -
правля .г их ошибки и направлять я добродетели. Тот, кто дости­
гает совершенного счастья - либо мудрец-философ, либо пророк. 
"Нефвлософотвующими" подобное счастье недостижимо, если Бог 
не поставят их яа путь пророчества, отметив печатью благодати. 
Удел простых лип - относительное, ближайшее счастье, которое 
является их совьдегным достгяяием. Каждый, стремясь к собст­
венному счастью, способствует всеобщему счастью. Счастливая 
жизнь простых лип зависит от ряда условий, которые они принима­
ют от мудрепов в к честве главных жизненных ориентиров. Это, 
во-первых, руководство принципами умеренности и гармоничности, 
огреничение круга телесных потребностей, чтобы они не поработи­
ли человеке; во-вторых, стремление к знаниям, предпочтение 
духовных наслаждений телесным, уважение к людям науки, благого­
вение перед философетвующими; в-третьих, стремление и доброде­
тели, воспринимаемой и как ценность сама по себе и иен условие 
обретения счастья. Короче говоря, речь идет о преодолении сти­
хни страстей путем подражания мудрепам-философам и пророкам. 

Этика багдадских *адасяфа в целом продолжает раоионадн-
стнческя-аросветнтельскую традицию античной зтяиа. Они исхо­
дят из убеждения, что для гармонизации межчедовечесетпе отноше­
ний необходима гармонизация самих личностей, шлифовка характе­
ров, очввевве вх дув. Этически просвещенный разум они делают 
верховной инстанцией, подчиняющей я направляющей волю челове­
ка. Рдея самообуядавял, подавления страстей - главная установ­
ка вх атаки, стержень их воспитательного зтоса. 

Определяя нормативную специфику атики багдадских фадееафя, 
нежно сказать, что она является етнкой целей, внутренней моти­
вации. В оеяояе тредлагаемого ими нормативного образна нравст­
венной кивни лежат две мотивеши - обретение счастья н обрете­
ние внутренней стойкости, что вполне ое> юнимо зяанствоваввям 
мыслительных охам аоздяеентичных учений, в которых происходил 
переход от гвхяяястячесяя-звдеиовжтвчесиой ориентации высевов 
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клаосякя к етончееяой ориентация, акцент перенос жлоя о хяеняей 
мотивации (достижение благ) на внутреннюю мотхввпкю (обрвтеяхе 
силы дута) . Вполне корректным будет обозначение втнки багдад­
ских фаласифа хаи эклектичного эвдемонизма, поскольку речь 
идет о понимании счастья как наслаждения от интеллектуально! 
деятельности к, одновременно, как еамопельяого следования добро­
детели, т . е . того, что противостоит наслаждению. 

Фаласифа исходят из социальяо-этичадкой парадигма "идеаль­
ного града". Они не говорят о равенстве людей, достигаемом в 
совершенном обществе, их идеал - общество, в котором каждый на­
нят своим делом, обретая посильную ему меру личного совершен­
ства. Главной целью социальной философии, политики они полага­
ют организацию такого общества, которое создает наиболее благо­
приятные условия для культивирования лучших индивидов и лучшего 
в индивидах. 

Четвертая глава - "Этика тасаввуфа" - еостоит из трех пара­
графов. В § I описана эволюпия форм благочестия я подякжяиде-
ства в исламе, парадоксы реализации императива аокезы и тяги и 
мистическому постижению истин веря, дана характеристика основ­
ных этапов концептуализации и понятливо-системного оформления 
суфизма. 

В § 2 рассматривается этическая концепция ал-Газади (ум. 
Н И г . } , который критически подытожил опыт развитии суфизма, 
калама и фикха и попытался синтезировать прозрения враждующих 
групп "искателей истины" в грандиозном проекте оживления рели­
гиозных наук. 

В § 3 дана характеристика суфийского воопитательного 
етоса на примере трактатов о суфийском адабе, хоторне из разря­
да пропедгвтячесхой литературы для новичков превратились со 
временем я самостоятельную и наиболее популярную, если не сха­
вать основную, форму изложения основоположений суфизма. 

, Начальный этап суфизма можно назвать временен яятераорязе~ 
пнн хоравяческих откровений,Легитимации тяги х езотернязяу н 
я варувеяхю да яках Мухаммедом предписаний умеренной ескеан. 
Второй - систематический - этап связан с рапягонвлязапией я 
вст*тизвпяей аскезы, фиксацией стадий мистического воохоядеяня 
и богу я с оформлением учительной трвияоив. В сочинениях таких 
известных деятелей,,как ал4Гухясибн (ум. 857 г . ) , ал-дяуяяях 
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(ум. 910 Г . ) к ал-Халладж (ум. 922 г . ) - что само по себе пока­
зательно . как ввраженже тяги суфиев к определению и закреплению 
рамок канона, к дисциплинарно-понятийному самооформлению - нахо­
дит вирахенив осознание" различение "интересов" суфиев, сосредо­
точении яа непосредственном переживании идеи бога и "интересов" 
книжников, сосредоточенных на регламентации обрядности и разре­
шении безжизненных казусов (факихи) и замкнувшихся в круге сами­
ми яе порожденных умозрительных проблем (мутакаллимы). 

При всем уважительном отношении к индивидуальному благоче­
стию суннитские улама ад-дин негативно восприняли ыассовизацию 
его демонстративно противопоставленных вероисповедной традиции 
форм. Они усматривал* в угдублен'чпе поисках путей личного со­
вершенствования отказ от сопиопентристской ориентации мыслей и 
поведсаня, отход от ортодоксии и ортопраясии. Однако само время 
работало на суфизм, рождая потребность в новых формах рефлексии, 
ноторне иг^лн интимную окраску, возводились к личному опыту, к 
субъективной достоверности. Росту популярности суфийской пропо­
веди способствовал и твной существенный фактор, как атмосфера 
общественгпх смут, более подходящая не для еппвойной аналитиче­
ской работы, а для грозных прорицаний о конце света, призывов к 
моральному обновлению, к самопознанию, уходу от мирской суеты и 
т . д . Притягательность суфизма в низах общества обусловливалась 
проповедью нестяжания, противостоянием "влвдакам мира сего", 
деятельным благочестием и пафосом безграничной самоотдачи богу. 
Большое впечатление на непосвященных производили суфийские обря­
да, культ ссеведающего наставника, обладателя благой силы (кэ-
рама), мотив служения бедным, переносившийся шейхами на защиту 
интересов своих учеников и жителей округи. 

Суфийский наставник, устремленный к богу как пелокупной 
истине и готовый пренебречь всем остальным, в том числе и догма­
тикой как неполноценной формой истины, впиевлся в среду духов­
ных предводителей "людей сунны и согласия" не без труда. 

Непомерное значение, придаваемое суфиями аскетической прак­
тике и игнорирование деталей традиционного ритуала служения бо­
гу суннитские улама представляли опасным уклоном в ереоь. Дейст­
вительно, у многих суфиев греховное чувствование себя вело ко 
все более изнурительным и утонченным истязаниям плоти и духа, 
в чем можно было увидеть с8ыолюб$гаяие, противную смирению пре-
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тензию яа личное совершенство. Необычные моменты понятийно-сн-
стемного самообосяованля суфизма, отвлеченные, выглядевшие край­
не произвольными комментерии суфиев к Корану и хадисам, их пре­
тензии на свободу от общественных условностей, светского благо-
чес!ия сохраняли пропасть взаимоотчукдения между религиозно-
светским "истеблишментом" и явочным порядком легалнвиру.дямся 
суфийским движением. 

Следует отметить, что ввиду отсутствия общепризнанной орто­
доксии отношение к представителям суфизма не было и не могло 
быть тотально негативным. Оно чаще всего диктовалось сиюминутны­
ми потребностями политической борьбы, в которой решающую роль 
играла позипия светекит властей, делавших ставку на определен­
ную часть улама ад-дин. "Суфизм часто, хотя и не всегда, в силу 
своей специфики становился идеологией "новаторов" и потому ока­
зывался в конфликте с защитниками устоев религии. "Вольнодум­
ство" суфиев отчасти объясняется их отношением . традиционным 
ценностям и авторитетам. Мистик, идущий к цели индивидуальным 
путем, не испытывает нужды в посредниках, за исключением свое­
го наставника. Трудности суфийского пути воспитывают в нем чув­
ство избранничества, которое в какой-то мере оправдано! их пре­
одоление под силу лишь неординарным личностям. Достигнув опре­
деленной степени самосовершенствования, суфий сам определяет 
овое отношено к общине и ее ценностям: он либо продолжает жить 
по ее законам, соблюдая внешние приличия, либо противопоставля­
ет оебя ей и живет в соответствии оо своими убеждениями. В по­
следнем случае назревает конфликт, ноторый может иметь различ­
ные исходы" 1. 

Помимо вышеуказанного, неприязненное отношение бодьяинотва 
мутакаллимов X в . к суфиям было определено тем, что заметную 
роль в суфийских кругах в это время начинает играть двусмыслен­
ный по интенциям культурный тип "ннижнива-антикнижняка", оде* 
лаваего объектом критической рефлексии мыслительные охемя кала­
ма и фалсафн. 

Хотя интеллектуальная экспансия суфиев воспринималась мио-

1 Кяяи А. ! . Суфизм7/ Ислам. Историографические очерки. 
М., 1991. С.180-181. 
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гимх деятелями калама с настороженносгьг, сближение тяготеющих 
к мистике книжников со веч более интеллектуалиэирующимися ми­
стиками стало с определенного момента развития неизбежным. Со­
циальное развитие мусульманского мира создало к Л з . благопри-
яптую атмосферу для смыкания идейных позиций этих традиционных 
оппонентов, предопределив появление мыслителей, которые пытались 
сознательно синтезировать "достоинства" ранее вззимоотрипавших 
путей богопознания. 

Ал-Гвзали по своей интеллектуальней родословной - предста­
витель ашаритской традиции калама и аафеитскей школы фикха. Но 
он мыслит себя не столько продолжателем дела кнкхяиков-рациона-
листов, сколько его радикальннм преобразователем. Ал-Бэзали би­
чует высокомерие мутакадлимов, казуистику факихов, еретизм фи­
лософов, самодовольное словесное гурманство адибов и критикует 
их всех вместе за незяимание к основам индивидуальной религиоз­
ности ь моральности. Ал-Газали не отвергает шелительные схомы 
..аламг однако объявляет их формальную безупречность недостаточ­
ной для объяснения динамики личностного становления. На платфор­
ме этического интеллектуализма и объективьома мутазидитов, от 
которого атариты но вполне избавились, ому представляется не­
возможным обоснование необходимого для религиозной этики внут­
реннего опыта. Ал-Газали заставляет калам совершить поворот к 
эмоционально-волевому началу поведения, к изображению человече­
ского бытия как драмы существования и выдвижению практических 
задач самопознания, отнюдь не элиминирующих познание объектив­
ного мира и сопиалъно-исторических характеристик бытия. 

Отношение ал-Газали к "дурным мужам науки" продолжает мно­
говековую суфийскую траднпи» критики книжников. Но ее своеобра­
зие определено уже тем, что он вложил в критику книжников свой 
личный опыт интеллектуала и сделал ее частным моментом, пред­
варительным условием всеохватного синтеза наук на основе су­
фийского пути, также подвергнутого серьезному пересмотру. Ал-
Газади акцентирует внимание на игнорировании книжниками ценно­
стных оснований умозрения, прагматизме логизирования веры, на 
их аморализме, нежелании претворить слово в дело. 

Он яе ограничивается критикой "дурных людей науки" и обрат 
идет ее против недостойных суфиев, привнесших в тэрикат легкомы­

слие, самомнение, практицизм а фальшь преуспеяния. 
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Критикуя суфиев, ал-Гззалж подчеркивает, иго проблеяв 
единстве знания и действия не является исключительно суфийской, 
разрешимой суфиями без тотального синтеза наук. То, что суфии 
ранее других встали на истинный путь, еще яе является гарантия! 
прохождения его до конца. По с у ж дела, остаются открытыми вое 
пути достижения счастья. "Законны" подходя к решению проблема 
единства знания и действия герез калам, фянх я философию, хотя • 
только суфизм демонстрирует наиболее глубокое понимание «той 
проблемы, и учет его опыте является непременным условием ее ре-
тения. Ал-Гээали признает нестыкуемость исходных принцялов зем­
ных наук и суфийского пути в формах, каковые были характерны 
им в прошлом. Теперь же он полагает воэмояннм суфийский синтез 
всех наук, поскольку суфии созрели для диалога с квякяикамв, 
способны увидеть не только их недостатки, но и достоинства. 

Ал-Газали своеобразно рационализировал суфизм, обновил сто 
интеллектуальный бага», дополнив его опытом строгого, но отнюдь 
не самопального теоретического обобщения. Оя предложил основан­
ный на принципиальной эятиавторитаряости, проникнутый духом ре­
форматорского "обновления веры" синтез знаний, отндавеюивй путь 
личного совершенствования наряду с суфиями и прочим "искателям 
истины". Рационализируя суфизм, ал-Газали одновременно пытался 
освободить его от мелочней регламентации и детализация пути 
восхождения к богу, яе дав "букве" суфийских предписаний умерт­
вить "дух" творческого самопостижения и сэмоотдачи богу. Ставя 
и решая задачу обновления веры, оя имеет в виду возврат яе в 
частным'нстинам", а к абсолютным первоосновам веры, и ввевеко-
вому исламу, усматривая в постоянстве отрицания суяего постоян­
ство движения к должному. Иными словами, речь ждет ве о назвав-
ственном воспроизводстве обрева жизни вервях мусульман, а о 
"духовном делания" согласно Идеалу ранней умяв. Нравственное 
возрождение - краеугольный камень этой реформаторской захаяв, 
названной ал-Га8али "обновлением непреходящей традиция"1. 

Ваимэйвам элементом суфизма уха яа рением агава стадо яа-
ставнвчестэо, овладение щ*ктячесннмж и умозрительными ооввве-
ин суфизма под руководством духовного хветаваняа. Взйх муридов 
учил,прежде всего, примером собственной хияяи, давал вм свое 

Ал-Газали. Ихйа у л г ' ад-дня. Т.2. Бейрут ( 6 . Г . ) . С.Э06. 
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поплин»в в ннтерпретап«л мистических таун, демонстрировал 
свои ваваки умерщвления плоти. Ясно, что без всего этого начи­
нающий суфий рисковал заблудиться в дебрях искания истина, по­
терять раесыок к здоровье. 

Концептуализация и догматизапия суфизма закономерно отрази­
лись и на пов денческо-бытовом ракурсе системы трансляции зна­
чив, назвав к жизни учебную литературу с изложением правил пове­
дения учеников, описанием обязательного набора признаков истин­
ного наставника и т .п . С конпа X в . появляются обзорные работы 
по суфизму ас-Сарраджа, ал-Маккг, ал-Худжвири, ал-Кушайри, си­
стематизировавшие "внешние" положения и закрепившие особую тер­
минологию для обозначения этапов мистического восхождения к 
Испгае, состояний и переживаний суфия, а также затрагивающие 
обращенные к "своим" и "чужим" требования суфийского адаба. 

С превращением личных, затем и узкогрупповых форм проявле­
ние благочестия и млетизма, соблюдения аскезы в особую вероис­
поведную форму, обретшую значительное число адептов, претерпе­
ла перемены и фигура суфийского шейха: из наставника и советчи­
ка небольшого коллектива последователей он превратился в руко­
водителя большой религиозно-политической организации, в которой 
крут лично знающих его и наставляемых им учеников был обрамлен 
несоразмерго большим числом почитателей, учеников "второй", 
"третьей" и т .д . степеней близости. Адресованные,им "руковод­
ства" стели о/Тим из оснований "суфизированного" прг этическо­
го ислама, иоро"или сг•«еобрвзяый "опрощенный" суфизм, практику 
лЛ МРССОЙ "простепов", не испытывающих нужда-, а зачастую и не­
способных п рейти от "внешнего" учения к "внутреннем"", от фор­
мы к содержанию, от легкого к трудно*./. Иными слова;и, универ­
сализация я , одновременно, вульгаризация суфийских идей приве­
ла , помимо спекуляции званием суфия, к упрощению суфийской тео­
рии - практики с целью придания им вида, приемлемого для "не­
сведущих", которые не могут в полном объеме следовать риторч-
стжчиим максимам ранних суфийских наставников. О "смычке" су­
физма с простонародьем, обслуживании ш религиозных звпросов 
торгово-ремеслбинической среды свидетельствует общая для персе— 
насей народных романов и для официальной цеховой идеологии эти­
ческая парадигма "пути футуввы". 

Поначалу жизнь в суфийских объединениях регламентировалась 



27 

минимальным сводом правил общения. Показательно, иго в правилах 
для муридов, составленных Абу Саидом ал-«вйхани (ум. 1049 г . ) 
ни разу яе упомянут шейх, которому я поядявяних "руководствах* 
отводится центральная роль, акпент сделан яа самодисциплине а 
служении бедным. Ал-меЗхаяи пнчался утвердить я своей обители 
дух подлинного товарищества, подвижничества и яе хотел сопря­
гать свое наставничество с лишением нурядов духовной свосоди. 
По его словам, мурид яе должен быть рабом яейха, даже очень 
сведущего, и шейх, в своя очередь, не должен добиваться беспре­
кословного подчинения учеников своей власти. Авторитарность 
противопоказана суфийскому воспитанию, как и любые попытки "од­
номерное* интерпретапии шейхом суфийских истин, вроде гипертро­
фии практики "самоотдачи богу" (тавакхул), превращающее обитель 
в собрание нищенствующих дармоедов. 

В сравнении с правилами ел-Мяйхаяя "Краткое изложение ада-
бе мурзиов" Абд Аллаха ал-Ансари (ум.1089 г . ) яе только больше 
по объему, яо я содержит детальное описание (я семя разделах) 
предписаний морали и приличий суфиев в одеяния, в молитве, в 
собрании, за столом, в приемах и визитах, в слувеяяи духовной 
музыки, в путешествии. Написанный веком позднее "Адаб мурядев" 
Аб-н-Наджиба ас-Сухраварли (ум. 1168 г . ) - вто бодцов трактат, 
излагавший 2*79 положений этикета и моральных аспектов верояепо-
ведвой практики суфизма. Появление подобного рода работ свиде­
тельствует яе только о неизбежной для развитой воспитательной 
практики фиясапии удачных приемов обучения, яо и об освеветель­
ной формализации учительной традиции, попутствуемвй повнвяннем 
планки внешни.: требований к поведению шейха я мурядев я сниже­
нием объема внутренних требований. Суфийский воспитательный 
зтое переходит от влитзряо-атучного "производства" и массовому, 
соответственно заменяя овыодисшвшгиу - на "просто" днспхпдиву, 
самонаблюдение - ва "просто" наблюдение в т . д . Авторитарность 
возводятся в ранг краеугольного принципа адаба, беспрекословное 
подчинение власти шейх» становится важнейшим признаком футувяы 
суфиев. 

Закономерным ответом на маооовняапню суфнвня, сопровождае-
ыую ростом объема внешней "обязалевяв", стада фигура суфня-
маламатн, который полагает, что главная опасность вв путв опз-
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оеиия - это гордость к довольство аскетическими подвигами и до­
стижениями в мистическом познании. Чтобы избавиться от соблазне 
гордыни и недостойных истинного.суфия похвал "несведущих', он 
скрывает свои достоинства под покровом порицаемого, юродствует. 
Оя не держится за формальный чин богопочитаыя ж геподняет обя­
зательные предписания ислама, только чтобы не привлечь к себе 
внимания. По той не причине он не носит ничего отличающего су­
фия. Он стоит вне тарикатов, хотя всегда готов пг:тнягь духовное 
наставничество, не стесняемое предписаниями ложного адаба. 

Однако вместе с ростом популярности движения маламаги с 
ним происходит то, что произошло с "нормзльныы"суфизмом - эли­
тарно-творчески" интекпии борпов с "обязаловкой" приобретают 
характер самопельной демонстрации "инаковости". Эпигоны малаыа-
тнййи - бродячие суфии-каландары уже не скрывают ничего под по­
кровом порицаемого, ибо асоциальность, опрощение для них цель, 
а ые вспомогательное средство самосовершенствования. 

В П-ХП вв . происходит освоение адептами маламатиййи сим­
волики и поведенческих установок реально существующих маргиналь­
ных групп,и они; в свою очередь, заимствуют терминологию и кдео-
догемы маламатиййи. В суфий кой лирике появляются-фигуры аййара 
(•молодца-разбойника") и ринда (кутилы, развратника), воспевае­
мые хек воители непоказного нонконформизма, сознательные нару­
шители общепринятых норы и обычаев. Причисление себя к аййарэы 
в рвядаы вира-зло стремление противопоставить себя любой иерар-
хической организация, будь то ремесленный пех, поэтическая шко­
да ил* суфийский тарикат. 

Малайетн, ведшие асоциальный образ жизни, ставившие себя 
вне суфийской и сословной иерархии, вместе с прочими маргинала­
ми! образовывали своеобразные межкорцоративкне братства, служив­
шие каналами взаимовлияния культур верхов и низов. Этому же 
опое тбетвовали контакты представителей алии* с аййарами и рия-
дамв ч "храмах разрушения" (харабат) - кварталах /весэлениГ, 
где царит дух свободомыслии, цинизма и богемности. Определенную 
долю благопристойности этим связям придала пгэдпривятая халифом 
ая-Насвром (1180-1225 г г . ) реформа футуввы "озврху", привед­
шая к своеобразной верх"«ечяой моде на общение о теми, кто сле­
дует путем футуввы. 

Суть предпринятой вн-Насиром реформы футуввы, - и создании -
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альтернатива радикальному народному суфизму, в попытке свести " 
воедино получившие широкое хождение в верхах и в нивах общест­
ва моральные представления на основе предписаний умеренного 
суфизма. Используя повальное увлечение футуввой, ан-Наснр вопн-
талея восстановить сопиагьный мир, рели^иозно-политичеокое 
единство гчюстителей "еуяян и согласна*. 

Кодификация предписания футуввы хаи злитаряой игра, превра-
цение ее в некое подобие духовно-ртпарокого союза, закрепляющего 
и уваконивэщего систему вассалитета "халиф - султаны - поддан­
ные" отвечала тенденциям общественного развития и стала свое­
временной реакцией на изменения в социально-политической и ре­
лигиозной жизни. Умеренно суфийское ядро футуввы к атому време­
ни обросло, наряду с прописями ученой суннитской ортодоксии, 
требованиями адаба, расхожими представлениями городских низов, 
социально-политическими и моральными предписаниями шиизма и 
стало после реформы ан-Насирв общим знаменателем идеологии 
аййарства, рыцарства, суфийского подвижничества и "святого" ши­
итского рвдЕи.ализна. 

Впоследствии теория и практика футуввы неоднократно изла­
гались в трактатах различных авторов. Они повторял с различной 
степенью детализации стандартный набор основоположений, где по­
мимо следования коденсу чести речь идет о ношении оообой одежды, 
посещения собраний, торжественной инициации новичков. Следова­
ние путем футуввы оказывается равнозначным обладанию качествами 
"совершенного человека" (ал-внсая ал-кемнл), который примени­
тельно к реалиям с о словно-корпора тивного была конкретизируется 
в образе члена торгово-ремесленного, вавиоко-рыварсяого, воатв-
ческого или иного братства. 

Пятая глава - "Идеалы и действительность. Моральная регуля­
ция в повседневной жизни" - состоят вз двух паре графов. Я 
посвящен изучению ценностей влиты, фиксируемых воявсяо-еяпар-
ским кодексом чести и литературой адаба, которая в значительной 
мере определяла вкусы а предпочтевия верхов. Здесь дана харак­
теристика трактатов о "рыцарском мастерства" в "наотавлеявй 
вледыкам", которые суммировали идеальные черты поведения реаль­
ных в вымышленных и топических персонажей я нормативной идя 
верхов модели "деданьн жизни". В § 2 раосяяърювютея формы он­
тогения и эволюции предписаний ислама в низах обвеотва, описы­
ваются кодексы честя членов торт^во-ренеолевннх корпораций. 
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юнояесквх объединений и банд "лихих людей". 
В отличие от современного ему обществе Западной Европн му­

сульманский мир не У88К0ЯИЛ писаным правом сословной иерархии. 
Шариат декларировал равенство вс гх испогедывавших ислам, не да­
вая юридически оформленных гарантий сопитльного статуса: "при-
ыадлегчость к знати была фактом яе права, а общественного созна­
ния, в сяду чего грань, отделявшая хасса от аммв, знать от про­
стонародья, бьла нечеткой" 1. Тем не менее, реальные социальные 
различия хорошо осознавались и оформлялись в представлениях о 
знатности, элитарности, господстве и худородстве, ординарности, 
подчиненности. Противопоставление "верхи-низы" (хассе-амма) вы-
раиало в зависимости от контекста социальный, интеллектуальный, 
моральный и иные оттенки их размежевания. 

При всей многозначности характеристик знати можно выделить 
такие признаки принадлежности к ней; властные функции, близость 

. к кормилу правления, чиновность, родовитость, религиозный автори­
тет, высокие моральные качества. Состав хасса менялся в зависимо­
сти от того, какой из вышеуказанных признаке? приобретал знача-
ни.* основного, начинал играть существенную выделительную роль. 
Так, в период доминапии Бундов (сер. Х-сер.Л в.),выходцев из 
горнот- Дейлема, принадлежность к дейлемитам была престижным 
звяком и открывала путь в состав хасса. С распространением влия­
ния суфийских братств, в ХП-ХШ вв. главы тарикатов включаются в 
хасса. Поотояншми элементами хассы были элита "служивых" (ум-
мал, яуттаб) в л~ле чиновных интеллектуалов и связанная с вла­
стными структурами часть знатоков основ веры, описываемые соот­
ветственно как "носители дурраа" и"носители тайдасане*". Внутри 
хассы существовала дистанция между воинской и чиновничьей вер­
хушками, т . е . происходило нечто похожее на взаимоотталкивание, 
вааимяую неприязнь "дворянства шпаги" и "дворянства мантии" в 
оредневековой й р о п е . 

В целом не для причисления к элите этническая принадлеж­
ность, происхождение (рабское или свободное), уровень образован-
воств, моральные качества, праведность и мера богатстве не игра­
ли существенной ограничительной роди. 
у 1 1 '" • 

* Михайлова И.Б. Средневековой Багдад (некоторые а с п е я л 
социальной и политической истории города в середине Х-середине -
ХШ в в . ) . М., 1990. С.19. 
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В уахон значена*, более или менее точно отражающем еооявдьвув 
а нравственную стратификацию, мусульманское рыцарство - вовв-
свая часть вяатв, чей образ жяэня характеризуется, прежде все­
го , групповой субординацией я регламентапней способов я случа­
ев применения оружия, наличная превовях я ияях привялегяй. 
"милитарлзовавным" набором добродетелей, злятарннм самосозна­
нием. Оно родилось из столкновения я причудливого смешения 
традипий джахилиййи, мировоззренческих установок я поведенчес­
ких норм элиты покоренных аресами народов. Уже в ходе арабских 
завоеваний более или менее однородная масса свободных воинов, 
не добрым увещеванием, а силой оружия создававшая умму, в а ш а 
распадаться и вскоре появляется полиэтническая мусульманская 
аристократия, одним из подразделений которой стали "люди меча*, 

' считающие ношение оружия главным отличием и живущие ради война. 
Виды деятельности, готовящие к войне (охота, спортивные состя­
зания), сделались привилегией верхов, а низам бала вменена ; 
обязанность рутинного труда, содержания "защитников*. 

Поскольку безоружяость низов была условием и синонимом их . 
зависимости, она приобрела уничижительную о к р е с т Яе владеющий 
оружием (бедняк, ремесленник, крестьянин) - это одновременно 
трус, подлел, невоспитанный человек. Как и в феода*1ЬЯоВ Вероне 
произошло прикрепление социальных и экономических хараитернетии 
к профессиональной функции и присушим или приписываемым оосло-
вжям этическим достоинствам и недостаткам. 

Начавшаяся при .Омейядах и особенно активно протеквяввя 
при Аббесидах общиноустроитальная деятельность, культурный 
подъем, законотворчество, усложнение административных структур 
привели к заметной "демилитеризапни" ценностной ориентация 
влиты, я оттеснению "людей меча""людьми пера*. Это отравялооь 
в "нвотавяевлях влвлмкам", я паяегнрнчесиой поззии, т . е . я ос ­
новной массе сочинений, фнжсярусвих верху вечные доородетедн. 

Р чнсде факторов, определявяях роет влияния в Х-П вв. 
•сословия меча", следует назвать трвн<#ормапив оопиелъяв-зяово-
мичаскай основы мире кслвма - сложение внститута вита (ленного 
"держания"), образование на месте имперской государственной 
структуры системы удельных владений в воввзидьвнн верховевствов) 
халвфа, начало длительного периода соцввльяой "еавалгрн*, равно 

* убавившего спрос на ввтелхвгеятянй труд в опрвнвего а у л вверх 
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честолюбивым невеждам водим вз числе тюрков, курдов, дейдемнтов. 
ПСвяневвв сотаюльяого а имущественного статуса воина, а 

таковым сватался тапер* всаднжх-профес сионал, а яе пехотинвп-
ополченец, способствовало изменение родя кояяяпы на вода боя, 
обусловленное выходом на первых план фигуры тяжело яооруженяого 
всаднгча яа завняеяном доопехамя коне. Господство тяжело! конни-
пя обусловливалось рядом пржчни. Во-первых, с распадом единого 
централизованного государства иочезла властная структура, способ­
ная содержать крупные частя пехоты. Во-вторых, сказались посто­
янное давление кочевнихов-иноверпев (хазары на Кавказа, гузн в 
Хорасане в Мввараяиахре) в необходимость противопоставления ви­
зантийской тяжелой хонявпе раввопеяяоВ силы в мадоаэийсвом вела-
мо-хрвстваиском погрвнжчье, щшведвше к измененяям в характере 
вооружеявя, способах самозавитя и завиты лошади, в тактике и 
стратегии. В-третьих, сказалась иубжзагшя, ориентация на куль­

турные ценности Ирана, в частности, нампароков искусство" Саса-
яидов, вх героизированные воввокяе идеалы, традипвв экипировки 
в воияокого искусства. 

Хая ц Западной Европе, здесь вмели место далеко идущие 
последстввн: "При этом произошло относительное падение важности 
военного искусотва, в основном делавшего тогда ставку на такти­

ку и стратегию боя. Теперь ие упор был сделав на личные качест­
ва вовва: его силу, храбрость в мастерство. Военная доблесть 
призвана была заменить собой чувство долга, дисциплину в органи­
зованность . . . " 1 . 

Период крестовых походов, сводивших на полях сражений, а • 
зачастую - в в поводенчесхом общении, цвет хрвствавоюго а му-
сульмаисхого рыцарства привел и взаимовлиянию форм их организа­
ции, поведения и в ошушаяию ими себя "мировым сословием меча", 
яе птеснеявым границами вероисповеданий. 7 протидооорстнувних 
сторон появляются обаяв алемеятв этикета, взаимопонятная симво­
лика Сгеяальдаиа), унифицируются экипировка и тактика боевя:-
иейотвяй. При атом сохраняются существенные моменты отличия вх 
враяов, которые подмечены представителями, по крайней мере, од­
ной вв сторон. Усама ябн мунхнз (ум, П88 г . ) оставил в авто- , 
биографической "Книге назидания" тонкие сравнения нравов в а -

Кардини ф. Встоки средневекового рнааротва.М. ,1986.(3.213. 
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надяого рыцарства с нравами мусульманской рыцарской срвдя, я " 
которой оя сам принадлежал: "у франков, - пиле? он, - . . . нет 
вх одного из доотоияотв, присущих людям, кроме храброетн. Одни 
только рыпери пользуются у них преимуществом и высоким полоне* 
яием. У них как бы нет людей, кроме р н п а р й " 1 . Усама подмечает, 
что франки, которые яядут рядом о иусульмаяами, становятся бо­
лее воспитанными, культур&ли, чем новоприбывшие. От франков * , 
людей "одномерных", подчиняющих воинской доблести все прочие 
достоинства, мусульманского рыцаря отличает, в первую очередь, 
работа ума, потребность в книжности. Сам Усама пишет стихи, з а ­
нимается историей и каламом. Ов с печалью вспоминает гибель со­
бранных во время жизни в Египте четырех тысяч книг. Характери­
стику ценностных ориентации людей круга Усамы можно обнаружить 
в таком эпизоде: когда Триполи взяли крестоносцы, два соседних 
эмира тотчас поехали к ним выкупать захваченное - не драгоцен­
ности, не святыни и не женщин, а двух книжников - филолога и 
каллиграфа. 

Моральные качества, наиболее пенимые представителями "со­
словия меча" и знатью в целом, можно детализовать по портретам 
идеальных правителей - в частности по биографии^знаменитогс пол­
ководце, основателя Шубидской династии правителей Египта в 
Сирии Селах ад-дина (ум. 1193 г . ) . 

В его портрете, наряду с реальными чертами харейтера,.при­
сутствуют типичные нормативные компоненты аристократического 
личноотного идеала: благородное происхождение, религиозность, 
грамотность, благородные занятия (волна с неверными, управление, 
общение с уламя ад-дня и факихами), трудолюбив, щедрость 
(вплоть до расточительства), нестяжательство, гостеприимство, 
покровительство слабым, благородное поведение (соблюдение пра­
вил единоборства, учтивость, в том числе с врагами, быстроте в 
похвале в сдержанноеть в осуждении, верность слову, нетерпи­
мость в порочным деяниям). Наиболее существенными признаками 
ариотократвзапии представлений внатя здесь внотупают тайне доб­
родетели, как благородное происхожденже, личное мужество, у с е р ­
дие а ратном деле. Последнее особенно ваяно отметить, поскольку 

* Усама ибя Цуякыз. Книга адзнданин (Квлб ал-итибар). 
М., 1958. С.123. •' 
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до ВТого пагчоводческие доблести не входили в парадигму иде-
РЛЬНОГО правителя. 

Описание идеального правителя для мусульманских книжни­
ков - тема, можно скэзать, дежурная, г.*убоно продуманная как в. 
аспекте нормирования взаимоотношений "халиф-община", "султан-
подданкые", так и в аспекте .общемировоззреяческого (религиозно­
го и Философского) осмысления природы власти, ее пелей и 
средств, пределов положенных ей откровениями и реумом. Пред­
ставление об изменениях в сфере социальной компетенции правите­
ля, в ориентация ачасти на определенные социальные группы и о 
конкретных предписаниях "этики правления" дает жанровая тради­
ция "на ̂ 3 ^ 6 3 ^ ' владыквм". 

Традиция "наставлений владыкам" исходит из принципа' подра-
иания людей друг другу (мутакалат ая-нас) , их следования иде­
альным образцам поведения. Авторам "наставлений", выражавшим 
взгляда чиновных интеллектуалов, представляется очевидным, что 
правители, "азиры, знать - главный объект подражания для ниже­
стоящих социальных групп. Подобная 1бежленность суммировалась 
в известной поговорке: "каковы пари - таковы их подданные". 

Светскую идеально-книжную традицию интерпретации принципа 
цодра~ания дополняет религиозно-пиетистскэя традиция, культиви­
руемая улв1..л ад-дин, суфийскими авторами и бытующая среди зна­
чительной части верующих. Для них объектами подражания выступа­
ют видные религиозные авторитеты, суфийски» шейхи и праведники, 
а к светским правителял выказывается устойчивое отрицательное 
отношение. Благочестивому человеку, тем более книжнику, улама 
ад-дин предписывают сторониться правителей. Эту квиелгстекую 
поведенческую установку представителя хенбалитского мазхаба, 
задававшие тон в выступлениях консервативно-~хранитольяых сия 
в ходе многочисленных городских смут П-ХП в в . , фактически 
подменяли установкой на исправление и коррекцию действий свет­
ских властей, для ханбалитских авторов поучение - право каждо­
го благочестивого человека, которому не надо ждать, когда у не­
го спросят совета, с поучением к окружающим сл может обратиться 
и без просьбы с их стороны. 

Авторы "поучений влздыкаы" единодучны в убеждении, что но­
сители власти - люди, далекие от совершенства, э власть законо­
мерно деградирует в согласии со словами халифа Иуавийи (ум. 
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680 г.У, сказавшего, что всякий правитель после вето будет 
туже, чем оя, даже если ов сем хуке своих предшественников. 
Ряаоть необходима из-за виаостж природы человека. Безвластие, 
политическая анархия хуже, чем деспотическая власть. Полнар-
хия абсурдна - истина одна, Е ачит и устроитель дел "по-нсти­
не" должен быть один. Правитель скрепами власти соединяет и з ­
начально гетерогенное, тяготеющее к распаду общества, прими­
ряет интересы разных сословий и групп. Долг правителей - пове­
левать, долг подданных - повиноваться. Правитель должен «вста­
вить себя самого блюсти звкон, ибо никто другой не может его 
принудить к этому. Если он блюдет закон, то и подданные бо­
яться его нарушить. 

Характерная для средневековых литератур тяга я классифи­
кации, упорядочению проявляется в "наставлениях владыкем" а 
педантичном перечислении пороков и добродетелей правителей, 
разрядов их помощников, подстерегаюпях их опасностей, возмож­
ных вариантов отношений о подданными и т .п . 

Призывы я соблюдению всех мыслимых для идеального прави­
теля добродетелей сочетаются в "наставлениях" с моралистичес­
ким толкованием его обязанностей, эггзапией прозы правления. 
Ему вменяется "страх божий",, неуклонное следование всем уста­
новлениям шариата, решение дел на основе Корана и сунны я с о ­
гласии с общим мнением улама ад-дня. Выражением липа, поход­
кой и облачением ов должен внушать уважение в своему севу, 
быть величавым и уравновешенным, как стерли, а не беспокойним 
и порывистым, как женщины и юноши. Он должен окружать себя 
людьми благородными, честными и рассудительными. Поручив вм 
управление частью дел, он яе должен тревожить вх по одному 
подозрению, не выяснив предварительно хода дел, остерегаться 
злопыхательских наветов и клеветы. Благоденствие подданных -
свидетельство разумности и справедливости власти. Правитель 
должен оберегать подданных, обеспечивать каждому спокойное з а ­
нятие законными делами яа подобающем ему месте. 

Обладание властью - презумпция ее легитимности, а види­
мое свойство законной власти - заботе о том, чтобы хорошее 
стали лучший и удостехжись почестей. Правитель должен спе-
вхть в благодеяния я медлить в наказании, доли.в стремиться 
исправлять, а ве губить людей за вх прегрешения. Прошение -



36 

более надежная основа влас 1и, чем наказание. Но правителю яе 
следует откладывать наказя^и© тех, кто ке может быть освобож­
ден от него. Наказание следует подразделять не нисходящие сте­
пени соответственно разлитию между ~ростутгкями по стношв!т к 
общине, частным липам в у правителю: правитель должен быть 
строгим к игступашш против общего блага, но снисходителен я 
тем, кто выступает против него ЛИЧНО. 

Моральное пр во повелевать другими дает власть над самим 
^обой. Это положение стоической философии регулярно повторяет­
ся авторэми "наставлений", обычно увязывающим его с темой испы­
тания правителя властью. 

Если обобщить в л е многообразие вменяемых образцовому пра­
вителю Загородных качеств и обязанностей, они могут быть све­
дены к следующим идеологемаы. Это, во-первых, патернализм, 
изображение правителя наставником, который по-отповски опекает 
поддонных, "пасет" их, учит примером собственного поведения. 
Во-вторых, эгалитаризм, описание правителя "первым среди рав­
ных", утверждение, что в теории каждый мусульманин, удовлетво­
ряющий определенным .ребоваялям, может стять им, а тот, кто 
стал им, явно превосходит прочих свсети задатками, изначально 
отмечен пгчечениеы божьим. В-третьих, культ благовластия, пред­
ставление о правителе как носителе благой силы (бараке), кото­
рая даже .дурного по задаткам и воспитанию человека вынуждает 
поступать разумно справедливо, коли ему выпа^ удал править , . 
людьми. Власть изоб1 зжвета,. нравственным началом, силой, охре-
яяющей человека от пэдения в пропасть варварства. 

Сколь не стереотипны моральные сентенпии "яьставлаяыЭ", 
их нельзя считать пустыми риторическими оооротами. Регулярный 
говтор нравоучений и благопожелениЯ побуждал я тедг, чтобы все 
отклонения от признанного стереотипа идеального правителя вос­
принималась кек нарушения нормального порядка вещей, чреватые 
не только '4)08"яяым негодованием, но и "кр-ггикой оруи*.ам". 

Для подавляющей массы письменных источников мусульманского 
средневековья характерно пренебрежительно-враждебное отношение 
к нивам. Авторы, глядевшие на общество сверху, описывали про­
стонародье укрупненно, усматривая в амма то, что им хотелось 
увидеть, а именно - пороки и недостатки, присущие амма "по при­
роде". Идея иерархического строения мироздания и общества пред­
ставлялась идеологам верхов от ь разумной, что критике . эгли 
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подвергаться Л Е З Ь отклонения от естественной иерархии, вроде 
"неподобающего" поведения представителей определенных слое», 
занятие места не по статусу и т .д . Начиная с ал-Джахиз8 (ум. 
869 г . ) , тема "нравов низов" для литературы адаба является 
дежурной, особенно в плане увализапии канояичьлгих приншшов 
иерархичности и классификапии, предполагавшее умелое сопостав­
ление "внеокого" и 'низкого" в стилях поведения, речи и прочих 
отличиях, присущих конкретным сословиям. Наряду с определенное 
социальными я литературно-эстетическими установками тенденци­
озностью работ, на основе которых можно дать описание личност­
ных нравственных образцов, бытовавших в "иззх общества, их 
описание требует учета следующих факторов. Справедливо пола­
гая, что они являются формой идеализации условий быта и хозяй­
ствования основной массы горожан и земледельцев и отражают 
господствовавшие среди них воззрения, необходимо иметь в виду, 
что, во-первых, о морали низов в единственном числе говорить 
не приходится, и что, во-вторых, ее демонстративное противо­
поставление морали верхов репрезентативно лишь для определен­
ных временных отрезков, для "революционных ситуаций", когдв не­
нависть к миру богатых а знатных порождала стремление "малень­
ких людей" к единению с себе подобными, равными по качествам 
и положению в обществе, когда их "мягкие добродетели" (просто­
душие, милосердие, сострадание и др.) более или менее осознан­
но противопоставлялись "жестким" добродетелям власть имущих. 

Изображаемая идеологами верхов как единое целое, явленное 
в преемстве повторяющихся признаков, мораль низов суммирова­
лась по поведению маргиналов и фактически бытовала среди тех, 
кто представлял "низ" в чистом виде и противостоял не только 
хасса, но и прочим слоям амма. Низы общества были неоднородны' 
с точки зрения классового сослорно-яорпоративного сознания, 
зачастую имели разнонаправленные моральные векторы, поэтому 
выдавать вслед за авторами сочинений адаба нравственные ориен­
тиры маргиналов за разделяемые всеми слоями вммы будет явной 
на-тикой. Очевидное расхождение нравов верхов и низов не влек­
ло расхождении их фундаментальных ценностей и не дает оснований 
для ывывода о том, что мы инеем дело с равными системами ценно­
стей. Речь идет лишь о различной конфигурации последних и 
обусловленных этим обетаягелютвоы различиях поведенческих 
установок, других элементов отруктурн нравственного сознания. 



Рассматривая роль в Мбс*о тсргово-ремеслеяннх товари­
ществ в общественяой жизни, следует отметить, что в отличив 
от Западной Евроон на Ближнем Востоке корпорации имели весьма 
ограниченные функции, были замкнуты на себя. Являясь тер; тто-
риально-проиэводственными объединениями, проникнутыми религи­
озно-мистической ашосферой "братств"^ основанных на прияпи-
цах эгалитаризма и взаимопомощи, оникздступали организухпей 
силой городского самоуправления. Можно сказать, что мусульмая-

хий город вообще яе имел легальной внутренней организации -
варкат не признает города как особого социального организма, 
не дает ему какого-то обособляющего от округи правового ста­
туса. Преяеброжительчые обозначения "деревенщина", "крестья­
нин" - лто в большей мере эмоционально-нравственные эпитеты, • 
чем правовые определения, ибо отсутствует понятие "горожанин" 
как член корпорации горожан, наподобие западноевропейского 
бюргерь, буржуа, сознающего свое качественное отличие ("нно-
пречне") от тех, кто живет ээ городской чертой. 

Со временем торгово-ремеоленные товарищества обрели д о ­
вольно единообразную структуру, которая повсеместно определя­
лась цеховым уставом (канун) и сводом неписаяннх правил (да-
отуо), исходившим из суфийского по духу и терминологии "наста­
вления в футувв " . Своеобразным инвариантом "пути футуввы" 
стал кодекс чести членов юношеских объединений, групп "молод-
пов-удальпов" (ахд с, фнтйва.) и банд "лихих лгпей" { в й й а ^ ) , 
чья активность получалв в определенные исторические периоды 
ижроАИй общественный резонанс и оказывала значительное воздей­
ствие на низы общества. 

Социальной опорой аййарства был по-преимуществу пюший 
люмпенизированный слей горожан, находящийся вне рамок органи­
зованных ремесел. Аййары не были последовательными выразителя­
ми интересов определенной социальной группы, не имели "програм­
ма" , но, как правило, демонстрировали неприязнь к власть иму­
щим, к ивоверпам, к чужакам, охотно ввязываясь во внутригород­
ские конфликты. 

В большинстве городов мусульманского Востоке аййарстВо 
прошло две стадии развития, 'поначалу оно было окружено роман­
тическим ореолом, аййары снискали оебе популярность "благород­
ных разбойников", грабящих награбленное, заступников слябах. 
Затем аййерство все более обособляется от интересов яжэо.ч 
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Аййарн занимаются повальным разбоем, отановятая платными убвй-
п а л , ищут покровительства влиятельных горожан и администрации. 
Тваарь нередко во главе "городской стражи" (вспомогательной по­
лиции, вербовавшейся из местных жителей) вставал извеотннй 
аййар, который оказывал пла'птое покровительство кителям, охра-' 
кяя их от "яеоргвюг?ованянх" грабителей, яо взимая за вто пода­
ти и поборн. 

С ростом популярности суфизма начинается маооовнй переход 
аййаров в число муридов известннх шейхов, что, в свою очередь, 
придает суфийской фугртве более светский, военизированный вид. 

Всеохватного определения "пути футуввы", по которому шли 
и суфийские аскеты, и добропорядочные зажиточные торгован, и 
"рыцари плаца и кинжала", дать невозможно. Объем етого понятии 
и его олицетворения меняются в зависимости от местных реалий и 
времени действия лип, относимых к "людям чести". В большинстве 
случаев они представляют собой объединения горожан, способных 
постоять за себя а даже бросить вызов представителям государст­
венной власти. При этом, наряду с липами, считавшимися "людьми 
чести", но фактически стоившими вне профессиональных, территори­
альных или иных обьедикчнрг'*; среди них были члены квартальных 
спортивных объединение молодежи и объединений добровольг^в-гази 
("воителой за веру"), охваченных пафосом претворения в жизнь 
высоких идеалов ^туввы в качестве муридов того или иного суфий­
ского шейха. Рядом с ними действовали члены объединения профес­
сиональных воров и громил, Р некоторых случаях выступавшие по­
кровителями обездоленных, приобретая в глазах последних ауру 
"радетелей справед..ивости" и во время некоторых городских меж­
доусобиц становившихся защитниками интересов "своего" квартала, 
или "своего" мазхебэ, или "своего" суфийского шейха. 

Для пониманиь того, как аййарн воспринимались в определен­
ных кругах горожан, огромное значение имеют народные романы, 
памятники городского фольклора, в которых они вн ступают главяв-
т двйстнуюаил» липами ("Кисса-йе Абу Муслим", "Дастая Самав-е 
аййар") или входят в окружение главного героя, являются легко 
узнаваемыми и популярными персонажами ("Сирет Аля-е-Зибах", 
"Сират Еани Хилад", "Сират зз-Захир Бейбарс", "Маками" ал-Хама-
лявн и ал-Хврири). Рсмаяине аййары - вто люди, занятые увежае-* 
яни ремеслом, сочетающие добродетели верхов в вязов. Но риоар-
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екая обо»очка вййарства выглядит довольно гонков, т . к . помимо 
нормативных черт поведения рыпаря-фариса романный герой-еййар' 
порой демонетритет сомнительные п точки зрения морали верхов 
качества. Его обра8 антитетичен обрезу Маркса уме благодари 
пннжеяню пафоса и смещению пропорций "рыцарственности"» если 
ферме никогда не думает о выгоде, то аййар никогда яе забывает 
о ней; если фарису стыдно потом приобретать то, что можно при­
обрести кровью, то аяйеру ничуть яе стыдно иэбенять личных уси­
лий и добиться успеха хитроумием, использованием чужих слабо­
стей; если г облике фериса все соразмерно и величаво, то аййар 
- это тщедушный и болезненный мужлан с простецким именем и дву­
смысленным прозвищем. В той мере, в какой он сознательно проти­
вопоставлен представителям верхов, оя является носителем чисто ни­
зовых ценностей, воплощает идеал городских низов. Первое из 72 
правил вййарства - "давать хлеб". Другие правила - "не остав­
лять в беде тех, кто обратился к тебе за помощью", "неправду не 
говорить", "быть целомудренным" и т . п . вполне отвечают традици­
онному набору "мягких" ценностей низов. Вместе о тем, в литера­
турном аййаре есть многие черты доисламского епичеокого героя, 
но следует иметь в виду, что обрев эпического героя отличается 
цельностью, яоннм и законченным характером, чего не скажешь 
об аййаре, герое городского фольклора. В нем мы видим законо­
мерное для средневековой литератур! преобразование героическо­
го начала в эмоционально-психологическое, отступление твявтнкя 
подвигов и сражении яа второй план, стремление показать разные 
черты характера "приземленного" персонажа. Выявление сложно­
стей, коллизий человеческого поведения - свидетельство отказа 
от идеализации человеке, тяги к личностной эмансипации, и ут ­
верждению индивидуальных запросов, независимости от традиции. 
Заметим, что уже в образе воин8-рыпаря получает завершение 
трансформация архетипов, намеченных в джяхилийском эпосе. По 
сравнению о эпическим героем образ рыцаря вполне персоналнзо-
ван, в нем.можно отметить характерные для верхов индивидуали­
стические тенденции, проявляющиеся в том, что Й.Хейзинга на­
звал "бесстыдным эгоизмом" рыцарства. В литературном аййаре 
получила дальнейшее развитие фольклорная фигура трикстера, 
противостоящего нормативному герою и пародирующего его образ. 
Типичные компоненты аристократического личностного идеала при-
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сутствуют в портрете героя-аййара в пвроднйяо-ояиженном вале: 
п е с т о благородного происхождения - бевродство; вместо грамот­
ности - невежество; вместо расточительной щедрости великодуш­
ного человека, демонстрирующего презрение к утилитарным полям -
расчетливая щедрость насиловали, одарявшего гтоих нынешних и 
возможных стор .шинков; вместо соблюдения правил единоборства и 
учтивости с врагом - коварстве, стремление к победе любой пе­
ной, оправдание яебяягих средств ее достижения. Заметная в 
этом герое городского фольклора несогласуемость систем ценно­
стей верхов и низов, прежде всего, дает о себе гнать в прогля-
днвании ее личностным "еамостоянием" героя-аййара, характерно­
го для низов отсутствия представления о нревствеяной неповтори­
мости личности. Гврмонизапии двух систем ценностей служит су­
фийская интерпретация футуввы, которая, в частности, преобразу­
ет джахилийский архетип инициации в испытание верности как впи-
ческому, та,, и мистическому идеалу героя. 

В заключении диссертации формулируются краткие выводы и 
намечаются перспективы аналива тех аспектов арабомусульмвяской 
этической мысли, которые еще не стали предметом детального изу­
чения. 
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