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Хосе Касанова отметил, что в ходе 

модернизации религия не всегда уходит в 

сферу личного; наоборот, мировое ожив-

ление конфессий после 80-х гг. прошлого 

столетия было вызвано расширяющей-

ся публичной функцией религии, приме-

рами чего являются роль католической 

церкви в Польше позднего социализма, 

«теология эмансипации» в Латинской 

Америке и христианский фундамента-

лизм в США1. Если мы согласны с этим 

тезисом, то вряд ли представляется про-

дуктивным сравнивать религиозные си-

туации разных стран с точки зрения 

пассивной свободы, в смысле невмеша-

тельства государства в конфессиональ-

ные дела. Критерием сравнения должна 

быть активная свобода, т.е. место рели-

гий в политической системе данной стра-

ны, которое позволяет или не позволяет 

их участие в публичной жизни.

Данная статья является продолжени-

ем работы по сравнению ислама в евра-

зийских державах, которую я осущест-

вляю в соавторстве с Фумико Савае, 

доцентом университета Тохоку2. Ранее 

мы сравнивали Турцию, Китай и Россию, 

используя понятие «конфессиональ-

ное государство»3. Османская и Россий-

ская империи являются удачным приме-

ром «конфессионального государства», 

где не только господствующие религии 

(суннизм в Османской и православие 

в Российской империи), но и конфес-

сиональные меньшинства (Констан-

тинопольская экуменическая церковь, 

армянская и сирийская «монофизиче-

ские» церкви, алавиты, друзы и прочие 

в Османской империи; мусульмане, про-

тестанты, евреи и буддисты в Россий-

ской империи) могли быть признаны ле-

гитимными благодаря их сотрудничеству 

с государством. Конфессиональные го-

сударства относились к религиям праг-

матично. 

В настоящее время, среди четырех 

стран, проанализированных в данной ра-

боте, идею конфессионального государ-

ства разделяют только Россия и Китай, в 

которых светские и религиозные руково-

дители считают, что государство обяза-

но содействовать религиозным общинам 

(включая религии меньшинств), а в ответ 

религии должны сотрудничать с государ-

ством. Соответственно, в этих странах 

понятие секуляризма вряд ли становится 

предметом публичного обсуждения. Со-

временные Индия и Турция не разделяют 

идею конфессионального государства, 

зато понятие секуляризма играет ключе-

вую роль в урегулировании отношений 

государства и религии. Однако понима-

ние секуляризма в Индии и Турции про-

тивоположно. В Индии под термином се-

куляризма понимается невмешательство 

государства в автономию религиозных 

общин. Поэтому в этой стране дела по 

семейному праву (брак, наследство, раз-

вод и т.д.) поручаются судьям религиоз-

ных общин, не только мусульманских, но 

и других. Имамы работают в качестве ад-

вокатов, судей и регистраторов бракосо-

четаний. В Турции под секуляризмом по-

нимается исключение влияния религий 

на любую из публичных сфер. Известен 

конфликт вокруг запрета для женщин 

СРАВНИТЕЛЬНЫЙ АНАЛИЗ ТИПОЛОГИИ 
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носить платок в публичных местах. Ту-

рецкие имамы имеют право надевать ре-

лигиозное платье и головной убор только 

во время намаза. В Турции нет медресе, 

так как государство предоставляет мо-

лодежи возможность получить религи-

озное образование в    имам-хатиб, сред-

них школах и теологических факультетах 

университетов. Турецкое законодатель-

ство запретило суфизм (тарика) в 1925 г. 

Этот закон все еще имеет силу, и фор-

мально в Турции суфизма не существует.

Как это ни странно, вышеуказан-

ное деление не совпадает с классифи-

кацией по критерию организации си-

стемы духовного управления. В Турции 

и Китае имамы в обязательном поряд-

ке организованы в государственной си-

стеме Диянета (в Турции) и Исламской 

ассоциации (в Китае). Есть мусульман-

ские деятели, которые действуют вне ра-

мок государственного урегулирования, 

но они подпольны и нелегальны. Офи-

циальные деятели — имамы и другие 

мусульманские руководители получа-

ют зарплату из казны. В Индии государ-

ственный (не федеральный, а штатный) 

орган Управа вакфов (имуществ, воз-

никших от религиозных пожертвований) 

имеет полномочия даже вмешиваться в 

кадровые вопросы мусульманских об-

щин через надзор того, как общины рас-

полагают вакфами. Однако большинство 

мусульманских общин отказываются от 

регистрации в Управе вакфов. В Рос-

сии функционируют муфтияты (духов-

ные управления мусульман), которые 

по своему историческому происхожде-

нию являются младшими братьями Ди-

янета (шейх-уль-ислам) Турции. Однако 

после распада СССР они были раско-

лоты, и сегодня их значение не больше, 

чем у общественных ассоциаций. В Ин-

дии и России государство не платит зар-

плату имамам, но в Индии, как сказано 

выше, работы по семейному праву пору-

чены религиозным общинам, и поэтому 

имамы пользуются возможностью стать 

регистраторами брака и тем самым по-

лучить определенное вознаграждение от 

государства.

Вторая, тюркская волна исламизации 
X–XV вв.

Были две волны в экспансии ислама: 

арабо-иранская в VII–VIII вв. и тюрко-

суфийская в X–XV вв. В перифериях 

Евразии первая (арабо-иранская) вол-

на исламизации оставила лишь незначи-

тельный след, например, среди жителей 

Дагестана, хуэйцзу в Китае4 и в примор-

ских регионах Южной Индии. Перифе-

рии Евразии в основном подверглись 

влиянию второй волны. 

Предвестником второй волны исла-

мизации было Караханидское ханство 

(возникшее в современном Синьцзян-

Уйгурском автономном районе КНР в 

X в.), а впоследствии Мавераннахр («За-

речье», или регион между реками Аму-

дарья и Сырдарья) оказался эпицентром 

тюркского ислама. Вторая волна пред-

ставляла собой более длительный и орга-

ничный процесс, чем первая. Суфийские 

шейхи привлекали население благодаря 

передовым технологиям, в первую оче-

редь орошению, которое «типично со-

провождало исламскую цивилизацию»5. 

Формированию привлекательного обра-

за исламской цивилизации также спо-

собствовал рост мировой экономики при 

Монгольском мире (Pax Mongolica), к ко-

торому тюрки стали себя относить. Исла-

мизация Пенджаба и Синда (нынешний 

Пакистан), Бенгалии (нынешний Бан-

гладеш и провинции Западной Бенгалии 

Индии), Синьцзяна6 и Анатолии стиму-

лировалась масштабным применением 

орошения, вырубкой леса и выращива-

нием риса (в случае с Бенгалией). Полу-

кочевое языческое население, с приня-

тием ислама, перешло к оседлой жизни. 

Тюрки принесли свой древний фоль-

клор в исламскую культуру. Вторая вол-

на породила разные синкретические те-

чения, такие как друзы, алавиты и сикхи. 

Алавиты-Бекташ, которые появились в 

Анатолии в XIII в., до сих пор не могут 
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определиться, являются ли они течением 

ислама, а также кем был Хаджи Бекташ, 

основатель их секты: шиитским или сун-

нитским шейхом или кем-то еще7. Шей-

хи и мусульманские богословы Бенгалии 

не видят разницы между исламом и ин-

дуизмом, а тем более между суфизмом и 

бактизмом (Bhakti)8. 

Китай
Во время первой волны исламизации 

арабские торговцы начали жить в импе-

рии Танг, и их потомки стали историче-

ским предком хуэйцзу. Народ хуэйцзу 

распространился по всему Китаю в ка-

честве управленцев, технологов и тор-

говцев империи Юань. К этому моменту 

они были уже ассимилированы в китай-

ском языке, поэтому коммунальная со-

лидарность вокруг мечети являлась един-

ственным способом для сохранения их 

идентичности. Сегодня хуэйцзу более 

многочисленны в КНР, чем уйгуры, де-

ти второй волны исламизации. Хуэйцзу 

проживают в Китае повсюду, но везде со-

ставляют меньшинство (даже в Нинся-

Хуэйском автономном районе и провин-

ции Гансу они составляют только одну 

треть и 10% населения соответственно). 

Китайские специалисты характеризуют 

такое размещение мусульман как «Ве-

ликая дисперсия, малые концентрации» 

(大分散、小集中)9. Репрессии и депор-

тация мусульман после их восстания в 

1860–1870-е гг. на северо-западе Китая 

усилили этот паттерн размещения хуэйц-

зу10. Это сильно отличается от ситуации 

в России и Индии, где мусульмане как 

меньшинство в национальном масштабе 

более или менее компактно проживают в 

определенных регионах.

В результате «Великой дисперсии, 

малых концентраций», мечети и общи-

ны мусульман действуют словно остро-

ва, независимо друг от друга, не вме-

шиваясь в дела друг друга. В XVII в. 

через Центральную Азию в Гансу и дру-

гие регионы Северо-Западного Ки-

тая распространился суфизм. На осно-

ве отношений между шейхами и их 

учениками он породил тенденцию прео-

доления парохиализма индивидуальных 

общин. Именно это послужило органи-

зационной основой суфийских восста-

ний, повторявшихся на северо-западе в 

XVIII–XIX вв.11

Будучи коллабораторами Монголь-

ской империи, хуэйцзу подвергались 

жесткой дискриминации в ханьском об-

ществе после династии Мин. Чтобы из-

бежать ассимиляции и исчезновения, 

хуэйцзу усилили образование в медресе 

(经堂), изобрели «язык мечети» (经堂语), 

который передает арабские слова китай-

скими иероглифами. Хуэйцзу особенно 

развивали женское образование, подоб-

но тому, как польские шляхты в период 

разделов уделяли особое внимание жен-

скому образованию для избежания ру-

сификации. Впоследствии образование 

в медресе в Китае стало своего рода биз-

несом. Если община богата, то она имеет 

возможность пригласить хороших пре-

подавателей. Имея хороших преподава-

телей, медресе может привлекать мусуль-

манскую молодежь. Если большинство 

российских мечетей имеют только мак-

таб или коранскую школу, а строитель-

ство медресе, как правило, считает-

ся задачей будущего, то в Китае мечети 

строятся вместе с медресе (притом не 

только мужскими, но часто и женски-

ми). После разрешения религий в КНР 

в 1980-х гг. число выпускников медресе 

стало очевидно превышать спрос на има-

мов и преподавателей в мусульманских 

учебных заведениях в Китае, однако так 

как торговые связи Китая с арабскими 

государствами быстро расширяются, то 

со знанием арабского языка сложно стать 

безработным. 

В отличие от того, что СССР унасле-

довал Московский патриархат РПЦ и 

муфтият от царизма и Временного пра-

вительства, ни Цинская империя, ни Ки-

тайская республика не оставили ни идеи, 

ни механизма духовного управления12. 

Вот почему Китайская коммунистиче-
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ская партия (ККП) вынуждена была соз-

давать систему управления религиями с 

нуля, используя коммунистическую кон-

цепцию «объединенного фронта». Прав-

да, в позднецинскую и республиканскую 

(Миньго) эпохи мусульманские лиде-

ры принимали безрезультатные попытки 

построить общегосударственную иерар-

хию в исламе, подобную османской си-

стеме шейх-уль-ислам или российской 

системе муфтията. Зачатки иерархии ме-

четей существовали в Цинской импе-

рии накануне Синьхайской революции 

1911 г. Хайиси (海乙寺) как вышестоя-

щие мечети, основанные на суфийской 

иерархии, были особо распространены 

в дунсянских территориях13. Подобную 

систему можно было встретить также 

среди хуэйцзу в Нинся14. Правительство 

Гоминьдана (Национальной народной 

партии) пыталось превратить Китайскую 

исламскую ассоциацию в общегосудар-

ственную иерархию, пользующуюся пра-

вом на управление мечетями15. Все эти 

архетипы не смогли развиться в ислам-

скую иерархию.

Повторно проиграв мусульманской 

военной клике Ма во время ее Вели-

кого похода в Северо-Западный Ки-

тай, ККП основала яньаньскую иссле-

довательскую группу по национальным 

вопросам, которая впоследствии раз-

вилась в Департамент объединенного 

фронта ККП. Зачатки конфессиональ-

ного государства в начале КНР были 

разрушены жесточайшей антирелиги-

озной политикой во время «большого 

скачка» и культурной революции, при-

ведшей к многотысячным жертвам сре-

ди имамов и шейхов. После краха куль-

турной революции, в 1982 г., ККП и 

правительство опубликовали документ 

«Основная точка зрен и я и политика 

по отношению к религиозным пробле-

мам во время социализма». Двадцать 

лет спустя этот документ был подкре-

плен двумя правовыми актами: Зако-

ном о религиозных делах, одобренным 

Госсоветом в 2004 г., и Правилами де-

мократического управления мечетя-

ми, одобренными Китайской ислам-

ской ассоциацией в 2006 г. Определив 

исчезновение религии как далекое бу-

дущее, документ-82 потребовал от всех 

партийных органов и активов «край-

не осторожного» и «досконально про-

думанного» к ней отношения. До-

кумент-82 гарантировал свободу в 

отправлении религиозных культов, но в 

то же время, как и в Турции, ограничил 

эту свободу территориально «местами 

религиозной деятельности».

В результате вышеуказанных разли-

чий в историческом развитии, религи-

озная политика СССР и КНР диверси-

фицировалась по двум направлениям. 

Во-первых, КПСС следовала марксист-

скому афоризму « религия — опиум на-

р о да» и противостояла религиям в идео-

логической плоскости, в то время, как в 

Китае в период зарождения КНР режим 

защищал религиозных деятелей, если 

они участвовали в объединенном фронте 

и играли «прогрессивную роль». Правда, 

эта относительно толерантная полити-

ка была отброшена во время «большо-

го скачка» и культурной революции, но, 

как только культурная революция закон-

чилась, режим КНР вернулся к преж-

ней политике. Во-вторых, СССР, унасле-

довав от царизма общегосударственную 

систему религиозного управления, при-

знавал внутрирелигиозную автономию 

ислама, православия, католицизма, ти-

бетского буддизма и т.д. и контролиро-

вал их через верхушку духовенства (как 

правило, религиозные лидеры станови-

лись агентами КГБ). Режим КНР (за ис-

ключением периода «большого скачка» 

и культурной революции) признает сво-

боду личного вероисповедания и даже 

поощряет социальную деятельность ре-

лигиозных общин, однако не разрешает 

религиям (не только исламу) иметь свою 

собственную иерархию духовенства. 

Управление мусульманами, включенное 

в систему объединенного фронта, пока-

зано на рис. 1.
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Имамы и другие мусульманские ли-

деры обязаны быть организованы в ис-

ламские ассоциации разных уровней16. 

Китайская исламская ассоциация на об-

щегосударственном уровне была основа-

на в 1953 г.17 Примечательно, что эти ас-

социации на разных уровнях не имеют 

субординационных отно ш ений между 

собой, а поэтому подвешены к иерархии 

партии и правительства, как гамак. Ина-

че говоря, в Китае все мечети и церкви 

независимы друг от друга. Управляются 

мечети «демократическими распоряди-

тельными комитетами», которые имеют 

огромную власть, например, при подбо-

ре кандидатуры имама18. Правило-2006 

запрещает одной мечети вмешиваться 

в дела другой. Когда китайские мусуль-

мане готовили Правило-2006, они хоро-

шо знали систему муфтиев, работавшую 

в бывшем Советском Союзе, однако со-

знательно отказались от нее19.

Запрещение иерархии духовенства 

стало сильным ударом по католицизму 

и православию в Китае, однако ислам 

приспособился к этой структуре отно-

сительно безболезненно; собственно го-

воря, сам ислам отрицает иерархию ду-

ховенства. Пока духовенство активно 

сотрудничает с властями, китайские му-

сульмане чувствуют себя свободнее сво-

их российских единоверцев. Так, с нача-
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лом второй чеченской войны российское 

правительство изменило свое отноше-

ние к исламу, которое раньше было ин-

дифферентным. В Дагестане был запре-

щен салафизм. ФСБ стала наблюдать за 

молодежью, получившей исламское об-

разование в арабских странах. Государ-

ство стало проверять содержание препо-

давания в медресе. В Китае же, наоборот, 

правительство продолжает приветство-

вать зарубежное исламское образование 

молодежи и не вмешивается в содержа-

ние преподавания в медресе. Кроме то-

го, салафиты пользуются доверием пра-

вительства.

Турция
Поскольку Анатолия впоследствии 

составила ядро Османской империи, мы 

склонны забывать, что ее исламизация 

произошла относительно поздно. Она 

началась при сельджуках в XI в., но да-

же после победы Османской империи 

над Византийской в XV в. султан еще не 

всецело контролировал Анатолию. В ней 

пестро сосуществовали греческие, ар-

мянские и (неосманские и необязатель-

но мусульманские) тюркские автоно-

мии. В Османской империи мусульмане 

стали большинством населения только 

после завоевания арабских территорий, 

таких как государство мамлюков в Егип-

те в XVI в. В том же веке немусульма-

не составляли 42% населения Стамбула 

(христиане — 32%, евреи — 10%)20, и эта 

ситуация сохранилась до последних дней 

империи. Так называемая Освободи-

тельная война, имевшая целью создание 

республиканской Турции под руковод-

ством Мустафы Кемаля, стала первым 

примером тотальной этноконфессио-

нальной чистки в XX в., повлекшей ги-

бель миллиона армян и греков. Даже по-

сле этого каждый кризис в отношениях с 

Грецией по поводу Кипра сопровождал-

ся массовой эмиграцией немусульман. 

Так, Турция стала суннитской страной: 

99% ее населения — сунниты (однако та-

кое положение может измениться, ес-

ли алавиты будут признаны немусуль-

манами).

Формирование института шейх-уль-

ислама означало решительный отход 

османского (тюркского) ислама от этой 

арабо-иранской традиции. Иерархия, 

которую составляют шейх-уль-ислам, 

муфтии (местные начальники духовен-

ства) и рядовые имамы, напоминает та-

ковую в православном духовенстве, с ко-

торой османы были хорошо знакомы, 

близко наблюдая Византию. Упорядо-

ченное духовенство требовалось султа-

нам для противовеса и традиционным 

газам (ghazi, воин), и чиновникам — на-

бранным по девширме (Devşirme), вы-

ходцам из христианских семей. Иначе 

говоря, первоначально институт шейх-

уль-ислам не ставил целью религиозно-

го управления, но ситуация изменилась 

быстро. Институт шейх-уль-ислам начал 

функционировать в качестве кассацион-

ного суда в системе шариатских судов и 

ревизионного органа для медресе, вакф и 

имущества суфийских братств. В послед-

ние годы Османской империи светские 

министерства — народного образования 

и юстиции — отняли образовательную и 

судебную функцию у шейх-уль-ислама. 

Позже полномочия шейх-уль-ислама в 

этой сфере перешли к нововведенному 

министерству вакфов. Таким образом, 

процесс секуляризации начался уже в 

позднеосманский период.

В первой половине ХХ в., когда Ту-

рецкая Республика проводила политику 

воинствующего секуляризма, роль Ди-

янета ограничивалась наблюдением за 

пятничным намазом и работой с кадра-

ми мусульманского духовенства, превра-

щенного в госслужащих. Имамы превра-

тились в посланников от Диянета, не 

имеющих связи с   мусульманскими об-

щинами. В Турции не существует ко-

митетов представителей прихожан, по-

добных советам аксакалов в России, 

демократическим распорядительным ко-

митетам в Китае и советам мутавалли в 

Индии, которые работают вместе с има-
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мами. Это связано с тем, что в Турции 

имам воспринимается скорее как испол-

нитель религиозного культа, а не как ду-

ховный лидер территориальных общин.

В недавнем прошлом Диянет Тур-

ции перед пятницей отправлял текст хут-

бы (проповеди) каждой мечети страны по 

факсу, а имам-хатибы просто читали его 

во время жума. Хотя при правлении Пар-

тии справедливости и развития (ПСР) 

руководство Диянета сменилось на более 

либеральное21 и новый Диянет старается 

децентрализовать процедуру подготовки 

хутбы22, в Турции, видимо, уже не оста-

лось понимания, что каждый имам дол-

жен самостоятельно ломать голову над 

хутбой каждую неделю23. Результатом вы-

шеуказанного представляется то, что ес-

ли в России и Индии имамы являются 

местными нотаблями и более или менее 

харизматическими лидерами, турецкий 

имам для глубоко верующих — чинов-

ник, не отвечающий их религиозным по-

требностям, а для секуляристов — пред-

мет насмешек или просто презрения24. 

Так или иначе, в Турции был сформи-

рован Диянет как наследник шейх-уль-

ислама Османской империи, имеющий 

иерархию региональных и локальных 

муфтиев, сто тысяч сотрудников и рели-

гиозных посланников-атташе в 37 стра-

нах мира25. Разумеется, нельзя постро-

ить такую огромную бюрократическую 

машину быстро. Даже отставив в сторо-

ну проблему расходов на личный состав, 

нельзя не указать, что остались мень-

шинства, такие как мазхаб аш-Шафии, 

тарикат Джахрия (Jahriyya) и шииты-

двунадесятники, устойчиво не призна-

ющие полномочия Диянета по назначе-

нию имамов. Даже среди официальных 

суннитов имамы традиционно рекрути-

ровались из числа молодежи из губернии 

Болу, в которой распространено упраж-

нение с детьми по запоминанию Кора-

на. Турецкая диаспора в Европе хотела 

подбирать имамов самостоятельно, раз 

они построили мечети своими собствен-

ными средствами. Однако по объясне-

нию Диянета, все эти попытки не увенча-

лись успехом потому, что самостоятельно 

подобранные имамы оказались по сво-

им качествам слабее, чем их коллеги, на-

правленные от Диянета. Поэтому пере-

численные общины либо покорились 

власти Диянета в назначении имамов, 

либо покорятся в ближайшем будущем26.

Индия
В Индии (включая будущие Паки-

стан и Бангладеш) вторая волна ислами-

зации проникла в основном в Пенджаб, 

Синд и Бенгалию, но не затронула цен-

тральную часть субконтинента — «зем-

лю Будды, Сивы и чудесных воплощений 

Вишну»27. В колониальный период му-

сульмане занимали большую часть про-

винции Бенгалия (нынешние Бангла-

деш и Западная Бенгалия в Индии), а 

ныне они составляют около 25% насе-

ления провинции Западная Бенгалия — 

ни больше ни меньше 96% этноконфес-

сиональных меньшинств (неиндуистов) 

провинции28.

В Индии Управа вакфов (Wakf Board), 

орган светского государства, регулиру-

ет финансовые дела мусульман. В случае 

Западной Бенгалии, где я проводил по-

левое исследование, Управа вакфов при-

надлежит Министерству национальных 

меньшинств. По объяснению руково-

дителя управы, хотя имущество, пере-

данное в вакф, —  вечное пожертвование 

мусульман, во втором поколении после 

пожертвования уже нередко начинает-

ся отход от первоначальной религиозной 

и гуманной цели вакфа, а также злоупо-

требление вакфами мутавалли (управ-

ляющих) и руководителей общин с це-

лью личного обогащения (спекуляция, 

перепродажа и т.д.). Колониальное пра-

вительство Индии, обеспокоенное зло-

употреблениями вакфами, разработало 

законодательство с целью установления 

контроля над вакфами со стороны свет-

ского государства, подобно тому, что бы-

ло сделано позднеосманским правитель-

ством (см. выше). В Бенгалии первые 
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Правила о вакфе (Wakf Act) были приня-

ты в 1932 г.29

На самом деле светское государство 

Индии может вмешиваться не только в 

финансовые, но и кадровые дела мусуль-

манских общин через Управу вакфов. 

Рис. 2 представляет систему управления 

вакфов Западной Бенгалии. Если ме-

четь зарегистрирована в управе, то упра-

ва назначает мутавалли (управляющих 

вакфа), как правило, из числа местных 

бизнесменов, поскольку они должны об-

ладать предпринимательскими и управ-

ленческими качествами. Их число зави-

сит от размера мечети (согласно данным 

моего полевого исследования в Калькут-

те, от одного до восьми). Если мутавалли 

более одного, то они составляют коми-

тет мутавалли, который заменяет общи-

не роль комитета представителей веру-

ющих, хотя, как мне показалось, рядом 

с официальным комитетом мутавалли 

все-таки существует де-факто совещание 

старейшин общины. При подборе има-

ма общиной комитет мутавалли одобряет 

кандидатуру. Мне объяснили, что регио-

нальная госуправа вакфов, как правило, 

одобряет кандидатуру мутавалли, кото-

рого рекомендовала община, а мутавал-

ли, в свою очередь, одобряют кандида-

туру имама, которую также рекомендует 

община. Таким образом обеспечен де-

мократизм религиозной жизни в индий-

ском мусульманстве.

Несмотря на оправдательную ри-

торику, большинство мусульманских 

общин всячески стараются избежать 

регистрации вакфов в Управе вакфа. 

В штате Западная Бенгалия 25 000 еди-

ниц имущества вакфов, но из них только 

8 500 (34%) зарегистрированы. Общи-

ны, обходящие систему Управы вакфов, 
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организуют чисто персональный коми-

тет представителей прихожан, подобный 

советам аксакалов в России и демокра-

тическим распорядительным комите-

там в Китае. Лидеры этих мятежных об-

щин аргументируют, что, во-первых, как 

только имущества будут зарегистриро-

ваны в Управе вакфа, общины подвер-

гнут политическому контролю светско-

го государства. Во-вторых, сама система 

Управы вакфов и мутавалли коррумпи-

рована, и общинные имущества превра-

тятся в их кормушку после регистрации. 

Первый аргумент часто упоминается ли-

дерами общин фундаменталистского 

толка, таких как салафи и Таблиг30. По 

мнению Управы вакфов, руководите-

ли мусульманских общин избегают реги-

страции вакфов только по той причине, 

что они хотят обогатиться за счет вакфов. 

Что касается опасений о «политическом 

контроле», то, как сказал вышеуказан-

ный Гани, главный исполнитель Управы: 

«…тот, кто в голове раб, хочет пересадить 

рабство и в голову чужую».

Так, попытки колониального прави-

тельства проникнуть в мусульманские 

общины через систему вакфа раскололи 

индийские мечети-общины на два лаге-

ря, послушный и непокорный. Подобная 

ситуация возникла и вокруг политики 

светского государства по отношению к 

медресе. Идея об использовании медресе 

для общего, а не узкорелигиозного обра-

зования принадлежит первому генерал-

губернатору Индии, Уоррену Гастингсу 

(1773–1785 гг. на этой должности), ко-

торый был любителем индийской куль-

туры. По-видимому, правительство ком-

мунистов Западной Бенгалии, которое 

контролировало власть в штате с 1970 

по 2011 г., нашло идею Гастингса полез-

ным. Правительство коммунистов наци-

онализировало ряд медресе, увеличило в 

них общеобразовательные предметы до 

80% (подобно тому, что сделали джадиды 

в Российской империи) и преобразовало 

их в заведения среднего образования для 

необеспеченных слоев общества. В ре-

зультате в штате существуют четыре ме-

дресе, в которых число индусских школь-

ников превышает число мусульманских. 

Один из примеров — Университет Алиах 

(Aliah), статус которого был недавно под-

нят от национализированного медресе до 

университета, он имеет сеть центров про-

фессионального образования для бедных 

слоев населения по всему штату31. Одна-

ко в деревнях Западной Бенгалии многие 

медресе не регистрируются, чтобы избе-

жать национализации. В этих медресе, 

подобно медресе России и Китая, препо-

даются в основном исламские предметы 

и арабский язык.

Как указано выше, в Индии имамы 

продолжают выполнять судебную функ-

цию в сфере семейного права. Судеб-

ные полномочия имамов-кади в сфере 

уголовного и имущественного права бы-

ли изъяты в колониальный период и пе-

решли из шариата в светские законы. 

Однако семейные дела, такие как брак 

и развод, до сих пор остаются в самоу-

правлении религиозных общин. Это ка-

сается не только мусульман, но и других 

религиозных меньшинств. По мнению 

защитников этой системы, она не нару-

шает современного принципа секуляриз-

ма, так как если верующий не согласен 

с вердиктом имама-кади, он/она может 

обратиться к светскому суду (подобно 

тому, как это было в Российской импе-

рии с ее судебной системой для мусуль-

ман). Премьер-министр Джавахарлал 

Неру (1947–1964) исходил из «принципа 

удобства», интегрируя в Индийское го-

сударство не ушедшую в Пакистан часть 

мусульман. Эта пассивная версия секу-

ляризма устраивала мусульман, посколь-

ку альтернативой было индуистское го-

сударство32. 

Россия
На территории нынешней Россий-

ской Федерации первая волна коснулась 

только Дагестана, а поэтому здесь (рядом 

с Чечней) преобладает шафиитский маз-

хаб, в отличие от того, что на других тер-
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риториях прежних евразийских империй 

(Османской, Романовской, Цинской и 

Могольской) большинство составляют 

ханафиты. Преобладание шафиизма сре-

ди дагестанцев (чем они гордятся) дока-

зывает, что они получили ислам почти 

прямо от пророка. Вторая волна затро-

нула значительную часть будущей тер-

ритории России. Тюрки прошли от Ма-

вераннахра к северному берегу Каспия 

(где впоследствии Золотая Орда осно-

вала свою столицу — Сарай) и раздели-

лись на три направления: булгары пош-

ли на север и основали государство в 

Среднем Поволжье, остальные, вероят-

но, направились на юг для дальнейшей 

исламизации Северного Кавказа или в 

украинскую степь и Крым. В результа-

те большинство мусульман нынешней 

России проживают на Северном Кавка-

зе и в Средневолжском регионе. Однако 

специалистам по исламу в России следу-

ет обратить больше внимания на мусуль-

манство в русских регионах (например, 

в Саратовской и Пермской областях) и в 

нетюркских, финно-угорских республи-

ках (например, в Мордовии). Там мусуль-

мане сознательнее и активнее, чем, на-

пример, в Татарстане и Башкортостане, 

где эту религию исповедуют по традиции 

или в силу инерции33.

После завоевания Иваном IV Ка-

занского ханства царское правительство 

долго не имело последовательной по-

литики по отношению к мусульманам. 

В течение XVIII в. россияне присматри-

вались к институту шейх-уль-ислам. По-

сле завоевания Крыма Екатерина II ско-

пировала крымскую систему управления 

мусульманами и ввела Оренбургское ма-

гометанское духовное собрание (далее — 

муфтият) в Уфе. После этого Российская 

империя активно мобилизовала татар для 

покорения казахской степи, дипломатии 

со среднеазиатскими ханствами и тор-

говли со Средней Азией, организовала 

башкир в военное сословие для защиты 

Оренбургской линии. В целом Екатерина 

проводила политику активного исполь-

зования мусульман для дальнейшей экс-

пансии империи. Впоследствии муфтия-

ты были введены также в Симферополе и 

Тифлисе, являвшихся центрами Крыма и 

Южного Кавказа соответственно. Муф-

тият не был введен на Северном Кавказе 

и в Туркестане, где мусульманство пред-

ставляло собой самую серьезную угро-

зу для империи. Политика советской 

власти по отношению к мусульманам в 

1920-е гг. казалась более толерантной по 

сравнению с политикой по отношению 

к православию, но различия были стер-

ты последующими репрессиями. Для мо-

билизации страны на войну с Гитлером в 

СССР был необходим компромисс по от-

ношению к религиям, и советское прави-

тельство в 1943 г. не только восстанови-

ло систему духовного управления, но и 

ввело ее с нуля в некоторых регионах — в 

Средней Азии (Ташкенте) и на Северном 

Кавказе (в Буйнакске, а затем в Махачка-

ле). Таким образом, в отличие от царско-

го периода, сеть муфтиятов охватила все 

мусульманские районы страны.

После распада СССР авторитар-

ные правительства в Центральной Азии 

и Азербайджане смогли сохранить си-

стему единого муфтията в стране, одна-

ко в России муфтияты оказались беско-

нечно расколоты. В середине 1990-х гг. 

число муфтиятов в России достигло не 

менее сорока. Причинами этого пред-

ставляется личная конкуренция между 

мусульманскими лидерами и региона-

лизм во время правления Ельцина (каж-

дый губернатор или президент нацио-

нальной республики хотел иметь свой 

карманный муфтият). Кроме того, За-

кон РСФСР о свободе вероисповеданий 

(1990) и Федеральный закон «О свобо-

де совести и о религиозных объединени-

ях» (1997) установили слишком низкие 

требования для создания религиозного 

объединения, в том числе общероссий-

ского. Некоторые отзываются о законе 

1997 г. как законе о свободе раскола рели-

гиозных объединений. Если даже в РПЦ 

с ее мощной иерархической традици-
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ей после 1992 г. появился целый ряд рас-

кольников, бесполезно было ожидать, 

что ислам, религия по природе непокор-

ная, устоит против искушения раско-

ла. Мусульманские руководители часто 

спрашивают, почему светская власть РФ 

не возьмет в руки инициативу по восста-

новлению существовавшей в СССР еди-

ной системы муфтията? Это не сложная 

задача для тандема Путин — Медведев, 

сосредоточившего в своих руках более 

чем достаточно власти для ее выполне-

ния. Мусульмане признают, что невоз-

можно объединиться между собой без 

активной инициативы со стороны свет-

ской власти, как это произошло в Татар-

стане в 1997 г. 

Более того, согласно экспертному 

опросу, проведенному Р. Галямовым сре-

ди имамов Башкортостана, подавляющее 

их большинство считает, что государ-

ство должно содержать имамов, потому 

что оно «через религию воспитывает лю-

дей»34. Скорее всего, башкирские има-

мы завидуют своим коллегам из соседне-

го региона — Татарстана из-за ложного 

представления, что татарстанское пра-

вительство платит зарплату имамам. Не-

трудно было бы представить их реакцию 

на то, что их коллеги не только в Турции, 

но даже и в еще формально коммунисти-

ческом Китае получают зарплату от госу-

дарства. У мусульманских лидеров Рос-

сии намного больше свободы, чем у их 

турецких коллег, и у них есть харизма, со-

ответствующая их свободе. Однако их ха-

ризма закалена плачевным финансовым 

состоянием, при котором без привлече-

ния спонсоров невозможно прокормить 

семью и проводить скромную обще-

ственную деятельность в их территори-

альной общине. 

Заключение
Османская империя изобрела инсти-

тут шейх-уль-ислама, вероятно, под вли-

янием православной иерархии Византии. 

Турецкая республика преобразовала ин-

ститут шейх-уль-ислама в Диянет. Рос-

сийская империя скопировала институт 

шейх-уль-ислама и создала систему муф-

тията, которую унаследовал СССР, а так-

же постсоветские государства. По срав-

нению с институтом шейх-уль-ислама, 

светский институт для контроля мусуль-

манства через вакф — изобретение бо-

лее позднего времени. К этому стре-

мились Османская империя последних 

десятилетий и колониальное правитель-

ство Индии. Так как Турецкая республи-

ка отменила сам институт вакфа, сре-

ди четырех стран, проанализированных 

в настоящей работе, система контроля 

за мусульманами через вакф смогла раз-

виться только в Индии. Ни Цинская им-

перия, ни правительства Гоминьдана не 

создали системы общегосударственно-

го управления мусульманами, поэтому 

ККП была вынуждена создавать ее с ну-

ля, основываясь на своей собственной 

идеологии объединенного фронта. Не-

смотря на историческую неопытность, 

по-видимому, ККП глубоко исследова-

ла религию и поняла, что без автоном-

ной иерархии духовенства религия оста-

ется беззубой. 

Как это ни парадоксально, на ны-

нешнюю ситуацию в мусульманском 

управлении той или иной страны силь-

нее всего повлиял опыт (или отсутствие 

опыта) социализма. Османская империя 

была предвестником идеи конфессио-

нального государства, однако эта тради-

ция была потеряна во время воинству-

ющего секуляризма в Турции. В Турции 

правительство, в том числе нынешнее 

умеренно исламское, ожидает от огром-

ного легиона имамов и муэдзинов стра-

ны только исполнения обрядов и выпол-

нения узкорелигиозных функций. Они 

не должны выступать лидерами в обще-

ственной жизни. В Китае же, где не су-

ществовало традиции конфессиональ-

ного государства, от имамов ожидается 

активная общественная (и, разумеется, 

проправительственная) инициатива. 

Причину тому можно найти в корпорати-

вистском характере коммунистической 
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идеологии. В коммунистических стра-

нах государство само создавало обще-

ственные организации и финансировало 

их, в ответ требуя подчинения государ-

ству. Утилитарное отношение к религиям 

в СССР и КНР вытекало из коммунисти-

ческого государственного корпоративиз-

ма: если религию уничтожить невозмож-

но, то ее надо использовать.

С переходом к рыночной экономи-

ке в России и Китае возрождение ислама 

происходило в условиях радикальной со-

циальной трансформации. Светские вла-

сти России и Китая ожидали от ислам-

ского духовенства активной инициативы 

по преодолению социальных проблем, та-

ких как алкоголизм, наркомания и асоци-

альное поведение молодежи, а также уре-

гулированию межэтнических отношений. 

Поэтому в России выражение «работать 

только в стенах мечети» носит негатив-

ный оттенок и подразумевает пассивность 

имама35. В целом нельзя проанализиро-

вать политику в отношении ислама с точ-

ки зрения абстрактного разделения го-

сударства и религии. Ее можно понять 

только как живую ткань, вплетенную в об-

щественную жизнь страны.
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