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Предисловие к российскому изданию

Абу Юсуф Якуб ибн Исхак аль-Кинди 
Трактат «Как избавиться от печали»

Предисловие к российскому изданию 

Ассоциация психологической помо-
щи мусульманам видит своей важнейшей 
задачей просвещение общества в вопро-
сах исламской психологии и психологи-
ческого консультирования мусульман. 
С этой целью мы издаем классические и 
современные труды российских и зару-
бежных авторов, которые позволяют по-
знакомиться с развитием психологиче-
ской мысли в трудах мусульманских уче-
ных прошлого и современности.

В 2019 году силами Ассоциации и Об-
щественного объединения «Идрак» была 
издана книга известного мусульман-
ского ученого средневековья Абу Зайда 
аль-Балхи «Пища для души. Когнитив-
но-поведенческая терапия врача девятого 
века». Выдающийся мусульманский пси-
холог, президент международной ассоциа-
ции исламской психологии Малик Бадри 
в предисловии пишет об этой книге как 
о шедевре психологической мысли, ко-
торый опередил развитие психологии на 
одиннадцать веков. Аль-Балхи был одним 
из первых специалистов, дифференциро-
вавших различия между психическими и 
психологическими расстройствами, пси-
хозами и неврозами. Классифицировав не-
врозы, он дал подробное описание духов-
но-когнитивной терапии для лечения каж-
дого из видов описанных им расстройств. 
Он пишет о важности поддержания здо-
ровья нафса (души) в исламском измере-
нии. «Гений психологической медицины», 
«пионер психосоматической медицины», 
«современный психолог-консультант», 
«пионер когнитивной терапии» – такими 

эпитетами описывает великого ученого 
Малик Бадри. 

Абу Зайд аль-Балхи был учеником из-
вестного арабского философа, матема-
тика, врача Абу Юсуфа аль-Кинди. Абу 
Юсуф аль-Кинди (801–873) – ученый-эн-
циклопедист, автор большого числа (око-
ло 250) трактатов, среди которых труды 
«О разуме», «Рассуждения о душе», а так-
же «Как избавиться от печали». Аль-Кин-
ди можно считать первым исламским пси-
хотерапевтом.

Аль-Кинди считал, что печаль – это ду-
ховная тоска, появляющаяся в результате 
потери вещей или людей, которых мы лю-
бим, или чувство, возникающее у нас, когда 
не получается достичь страстно желаемого. 
Он применял когнитивные стратегии при 
борьбе с депрессией. В частности, чтобы об-
легчить боль утраты, ученый предлагал ис-
пользовать мир разума, интеллекта и хра-
нить и лелеять в нем то, что нам так дорого, 
так как в мире разума никто не может у нас 
ничего отнять. Он утверждал, что печаль – 
это не то, что возникает внутри нас, а то, что 
мы сами на себя навлекаем.

Нам удалось познакомиться с трактатом 
аль-Кинди, изданном на турецком языке 
Вакфом Министерства по делам религии 
Турции (Диянетом) в 2017 году. Мы по-
ставили перед собой задачу перевести этот 
трактат на русский язык и опубликовать, 
сделав его доступным для всего русско-
язычного пространства. В марте 2020 года 
в Посольстве Турции состоялась встреча 
Советника по делам религии в посольстве 
Турции в РФ господина Омера Фарука 
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Савурана и председателя правления Ассо-
циации психологической помощи мусуль-
манам Ольги Павловой, где было получено 
официальное разрешение на перевод на 
русский язык и издание в России трактата 
аль-Кинди «Как уберечься от печали». 

Мы счастливы представить нашему чи-
тателю перевод с арабского языка средне-
векового трактата, а также перевод с турец-
кого языка предисловия к турецкому из-
данию профессора, доктора Мустафы Ча-
грыджи. Сама рукопись труда аль-Кинди 
«Даф аль-ахзан» («Как избавиться от печа-
ли») хранится в библиотеке Сулеймания в 
отделе Айя-Софья в составе сборника под 
номером 4832. Доктор Чагрыджи изучил 
как саму рукопись, так и исторические и 
содержательные аспекты ее написания. По-
этому предисловие к рукописи будет также 
интересно российскому читателю.

Примечательно, что в предисловии опи-
сан широкий круг понятий, объединенных 
термином ахляк. Ахляк в арабском язы-
ке это множественное число от термина 
«хулюк». Хулюк – это нравственное каче-
ство. Ахляк – это те или иные качества че-
ловека, как хорошие, так и плохие, которые 

в свою очередь изучает и психология: ми-
лосердие, лицемерие, мотивы поступков. 
В предисловии к этой рукописи термин 
ахляк используется как синоним слову 
психология, описывая им различные пси-
хологические состояния и качества лично-
сти. Та сфера, которая традиционно в ре-
лигиозных образовательных учреждениях 
изучается наукой ахляк, непосредственно 
связана с содержанием психологии, и в 
частности, исламской психологии.

Мы благодарны Диянету Турции за воз-
можность перевести на русский язык и 
представить нашему читателю рукопись 
Ауб Юсуфа Исхака аль-Кинди «Как изба-
виться от печали», которая войдет в сокро-
вищницу знаний исламской психологии. 
Мы благодарим члена Ассоциации Ишму-
рата Назировича Хайбуллина за перевод 
рукописи с арабского языка и Гульсарию 
Рифкатовну Ахметьяновну за перевод пре-
дисловия рукописи с турецкого языка.  

Председатель правления Ассоциации 
психологической помощи мусульманам 

Ольга Сергеевна Павлова 

Трактат «Как избавиться от печали»
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От издателей турецкого издания 

Печаль1 – это одна из сложностей мир-
ской жизни, которая подстерегает человека 
чуть ли не ежедневно. Посланник Аллаха 
( ) говорил: «О Аллах, я прошу у тебя за-
щиты от беспокойства и печали, слабости и 
лени, малодушия и скупости. Прошу также 
защиты от бремени долга и притеснения со 
стороны людей»2. Для того чтобы человек 
мог побороть все упомянутые беды, в том 
числе печаль, он должен знать их природу.

Трактат Якуба ибн Исхака аль-Кинди 
«Как избавиться от печали» – небольшой 
труд знаменитого ученого, жившего в нача-
ле третьего века по хиджре (есть разногла-
сия в датах рождения и смерти), оставив-
шего след во многих науках: астрономии, 
химии, физике, математике, медицине, фи-
лософии, психологии и т.д. Трактат был на-
писан как некая консультация когнитивно-
го психотерапевта, отвечающего на вопрос 
о природе печали и о том, как ее развеять. 
Чтобы проникнуться духом трактата и из-
влечь из него максимальную пользу, нужно 
учитывать особенности времени, в котором 
жил аль-Кинди: расцвет перевода трудов 
на арабский, теологические и философские 
дискуссии, знаменитый спор о сотворён-
ности Корана и все возникшие из этого пе-
рипетии, затрагивающие и научную, и по-
литическую жизнь общества. Даже стиль, 
в котором написана книга, невольно пере-
носит нас в то время, когда глубокие фило-
софские мысли с красочными аллегориями 
были в порядке вещей; и для того, чтобы 
читатель тоже мог почувствовать автор-
ский стиль, мы решили сохранить его слог, 
стараясь придерживаться арабской стили-
стики. Впрочем, тем, кто хоть немного чи-

1 Перевод с турецкого Гульсария Рифкатовна Ах-
метьянова.
2 Данный хадис передали Муслим и другие.

тал, например, литературное произведение 
«Тысяча и одна ночь», стиль аль-Кинди не 
покажется чем-то новым и странным. Для 
такой манеры изложения характерны мно-
гие особенности арабской баля�ги (лингво-
стилистики и других приемов), при кото-
рой может быть множество аллегорий, де-
тального описания, эмоциональных отступ-
лений, повторения одной и той же мысли 
разными предложениями и т.д. Мы стара-
лись максимально сохранить объем ориги-
нала и не форматировать его на современ-
ный лад – возможно, изюминка древних 
литературных произведений именно в их 
несхожести с теми текстами, к которым 
мы привыкли. Можно предполагать, что в 
эпоху аль-Кинди священные тексты были 
известны людям гораздо лучше, чем совре-
менникам, даже мусульманам, и, возможно, 
поэтому автор трактата не приводит в до-
статочном объеме тех аятов и хадисов, на 
которые опираются его рассуждения. Поэ-
тому перевод трактата был дополнен сно-
сками, которые, надеемся, помогут извлечь 
максимальную пользу.

Профессор, доктор, Глава Отдела 
науки, искусства и издательской 

деятельности Вакфа министерства 
по делам религии Турции
Мустафа Саим Йепрем

От издателей турецкого издания1
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Трактат «Как избавиться от печали»
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1 Рукопись Айя-София №4832, документ 23а–26б. 
Перевод с арабского Ишмурат Назирович Хайбул-
лин.
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2 Эта мысль Аль-Кинди созвучна с высказывани-
ями некоторых праведников, например, Ибрахи-
ма ибн Адхама, который сказал: «Если бы цари и 
сыновья царей знали, в чём мы пребываем, то они 
пытались бы отнять это у нас мечами». Имеется в 
виду то блаженство, которое испытывает верую-
щий человек от своей духовности (здесь и далее 
примечания переводчика). 

Как избавиться от печали1

АБУ ЮСУФ ЯКУБ ИБН ИСХАК АЛЬ-КИНДИ
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Абу Юсуф Якуб ибн Исхак аль-Кинди
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1 Сказано в Коране: «Мы поведали об этом для 
того, чтобы вы не печалились о том, что вы упу-
стили, и не радовались тому, что Он вам даровал. 
Аллах не любит всяких надменных бахвалов». (Ко-
ран, 57–23).
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1 Ислам весьма строго осуждает поведение, при ко-
тором мужчины ведут себя как женщины (в манерах, 
одежде и т.д.), а женщины – как мужчины. Сказано 
в хадисе: «Посланник Аллаха ( ) проклял мужчин, 
уподобляющихся женщинам, и женщин, уподобляю-
щихся мужчинам» (Сборник Аль-Бухари).
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2 Коран часто призывает верущих размышлять о 
сути тех или иных явлений. Аятов, в которых име-

Трактат «Как избавиться от печали»
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ется слово «размышление» в разных вариациях, 
очень много. «Это – благословенное Писание, кото-
рое Мы ниспослали тебе, дабы они размышляли над 
его аятами и дабы обладающие разумом помянули 
назидание» (38–29). «…Которые поминают Аллаха 
стоя, сидя и на боку и размышляют о сотворении 
небес и земли: “  !     

”» (3:191). «Среди Его знамений – то, 
что Он сотворил из вас самих жен для вас, чтобы 
вы находили в них успокоение, и установил между 
вами любовь и милосердие. Воистину, в этом – зна-
мения для людей размышляющих». (30–21).

        -
 –   .    

     , 
   ,   

 .   –  ,  
 ,    

        
   .  

     –   .  -
       

,   -   
 .   –   ,  

  ,    -
 –   . , 

 -  ,  
-   1,  -

        
   .      

  –     -
,      –  

    , -
   .   -

 ,     -
   ,  

 ,   –   
 ,    

,   ,    -
 .   – ,   -

     ,    
.      ,   

,     . 
2.      -

   , 
      ,  
  ,   ,   

   .   , 
 ,   , -

      , 

1 Одним из больших утешений при той или иной 
беде должно быть понимание, что любое даже ма-
лейшее испытание служит для верующего очище-
нием. Сказано в хадисе: «Что бы ни постигло му-
сульманина, будь то утомление, болезнь, тревога, 
печаль, неприятность, скорбь или даже укол колюч-
ки, Аллах непременно простит ему за это что-ни-
будь из его грехов» (Сборник хадисов Аль-Бухари). 

Абу Юсуф Якуб ибн Исхак аль-Кинди
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1 Прочитавшему этот абзац может показать-
ся, что мусульманин ни в коем случае не дол-
жен считать смерть плохим явлением. На са-
мом деле – Аллаху ведомо лучше – автор трак-
тата хочет показать, что смерть имеет и по-
ложительный аспект в том смысле, что она – 
начало перехода из бренного мира в мир 
вечный. Хотя смерть названа в Коране «не-
счастьем»  (Коран, 5–106), ее положитель-
ную сторону раскрывает следующий хадис. 
«Пророк Мухаммад ( ) сообщил: “Тот, кто 
желает встречи с Аллахом, с тем и Аллах же-
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лает встречи; а тот, кто не желает встречи с 
Аллахом, с тем и Аллах не желает встречи”. 
Я (Аиша) спросила: “О, Посланник Аллаха, 
не потому ли человек не желает этой встре-
чи, что он боится смерти; но ведь мы все бо-
имся смерти?” Пророк ( ) ответил: “Это не 
так. Дело в том, что когда верующему чело-
веку сообщается весть о Господней милости, 
о Его одобрительном довольствие им и о Его 
рае, он желает встречи с Аллахом, а Аллах же-
лает встречи с ним. Когда же неверующему 
сообщается весть о наказании Аллаха, о Его 
неодобрении и недовольстве, то он не желает 
встречи с Аллахом, а Аллах не желает встречи 
с ним”». (Согласованный хадис).
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Предисловие

С именем Аллаха, 
Милостивого и Милосердного

В истории исламской науки и мысли 
тема нравственности занимает важное ме-
сто. Значительная часть Корана состоит из 
аятов, которые прямо или косвенно затра-
гивают темы морали. Если из всех сборни-
ков выделить хадисы, касающиеся нрав-
ственности, то они сами по себе способны 
заполнить целые тома. Ибо главная цель, 
преследуемая и в Коране, и в Сунне, – это 
украшение человека добродетелями, кото-
рые приличествуют его избранному поло-
жению среди всех сотворенных, и приведе-
ние его к совершенству.

Эта цель находит свое отражение и в тру-
дах исламских ученых и мыслителей. Они 
создали богатую литературу, посвященную 
культуре (адаб) и мудрым смыслам (хикма). 
При этом наряду с исламскими источниками 
они, вдохновляясь хадисом «Мудрость – 
это находка верующего», использовали 
источники и из других культур, согласую-
щихся с духом ислама. Эта литература, ос-
новной целью которой были пропаганда и 
распространение исламских ценностей, со-
держит обширные знания и мысли, направ-
ленные на построение мусульманской мо-
дели человека. Наряду с исламским правом 
(фикх), темой, которой является религиоз-
ная практика, и который частично связан с 
темой морали, теоретические вопросы нрав-
ственности рассматривались и в каляме 
(догматическом богословии). Многочис-
ленные труды по тасаввуфу, связь которого 
с исламской нравственностью понятна из 
фразы «Тасаввуф – это благой нрав», также 
рассматривают нравственный образ жизни 

и содержат глубокие размышления о мора-
ли. Исламские философы выделяли ислам-
скую нравственность как отдельную дисци-
плину и исследовали проблемы морали с 
помощью философских методов. При этом 
ученые других областей исламских знаний 
из всего их наследия более всего пользова-
лись исследованиями в области нравствен-
ности.  За той высокой культурой, которую 
мы выработали в века, называемые «золо-
тым веком ислама», стоит богатая и возвы-
шенная наука о нравственности. 

Хотя мы имеем богатое и разнообраз-
ное наследие в области исламской нрав-
ственности, мы не можем сказать, что оно 
в достаточной степени передается и иссле-
дуется в наши дни. Собственно говоря, до 
недавнего времени и в нашей стране, и в 
других исламских странах издания трудов 
и переводов по нравственному учению За-
пада были более многочисленными и более 
качественными, чем касающиеся ислам-
ской морали. Но в последние 30–40 лет па-
раллельно увеличению числа институтов и 
университетов в исламском мире и нашей 
стране, активизации научной деятельности 
стала проводиться серьезная деятельность 
по донесению до читателей нашего насле-
дия, связанного с нравственным учением. 
Вместе с этим растет как количество изда-
ний, так и качество.

Я уверен, что проект Вакфа Министер-
ства по делам религии Турции, целью кото-
рого является перевод на современный язык 
классических трудов по исламской морали, 
является жизненно важным. Я верю, что 
этот проект поможет новым поколениям 
обрести свои культурные корни и как свет 
из прошлого послужит делу просвещения 

Научное исследование «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»)

ПРОФЕССОР, ДОКТОР МУСТАФА ЧАГРЫДЖИ 
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Мустафа Чагрыджи

будущего. Также я надеюсь, что перевод, 
который вы держите в руках, внесет свой 
вклад в осуществление этой высокой цели.

Самая важная особенность «Рисаля фи 
аль-хияль ли даф аль-ахзан» («Трактат о 
способах развеять печаль») Абу Юсуфа 
Якуба ибн Исхака аль-Кинди, получивше-
го известность как первый мусульманский 
философ, заключается в том, что его труд 
является самым ранним из дошедших до 
наших дней исламским трудом, демонстри-
рующим философский подход к вопросам 
нравственности.

Я бы хотел выразить признательность 
и благодарность Министерству по делам 
религии за то, что оно доверило мне пере-
вод этого труда в рамках проекта по пере-
водам на турецкий язык хотя бы части тех 
бесчисленных трудов мусульманских уче-
ных, которые посвящены нравственности. 
Исследование и перевод этой книги были 
выполнены мною ранее, и она была издана 
в Стамбуле в 1998 г. вакфом богословского 
факультета Университета Мармары. В том 
издании также присутствовал и критиче-
ский текст названного труда.

В завершение мне хотелось бы отметить, 
что заголовки, которые вы видите в пере-
воде, отсутствуют в оригинальном тексте и 
установлены мною. Я выражаю благодар-
ность всем, кто вложил свой вклад в изда-
ние этого труда.

I. Об авторе

Сведений о жизни Абу Юсуфа Якуба 
ибн Исхака аль-Кинди в источниках со-
хранилось крайне мало. И если исключить 
обвинения1 в адрес аль-Кинди с критикой 
его убеждений, которые высказывает Кади 
Саид, то эти сведения повторяют друг друга. 
Согласно им, родился ученый в 185/796 г. 
в Куфе. Он принадлежал аристократиче-
ской семье Кинди – одному из самых про-
славленных племен Южной Аравии. Но это, 

1 .  -  («  »). . 60.

собственно, очевидно и из его нисбы2. Свое 
образование он начал в Басре, а завершил 
в Багдаде – научном и культурном центре 
того времени. Был назначен редактором, 
участвуя в бурной переводческой деятель-
ности, проводимой при поддержке властей 
в правление халифа Мамуна (813–833). 
Предания3 о том, что аль-Кинди сам зани-
мался переводами, не вызывают доверия4.

Мамун покровительствовал аль-Кинди, 
а после него – халифы Мутасим (833–842) 
и Васик (842–847). Но при халифе Му-
таваккиле (847–861), который стал из-
вестен поддержкой суннитов, аль-Кинди 
пропал из источников. Вероятно, ученый 
умер в 252/866 г., пережив на пять лет 
Мутаваккиля5.

Среди немногочисленных сведений, со-
общаемых об ученом вызывающими дове-
рие источниками,  можно назвать то, что его 
обвиняли в скупости6. Его имя упоминается 
в «Китабу аль-бухала» («Книга о скупых») 
Джахиза7. Об убеждениях аль-Кинди и его 
научной деятельности известно больше. 
Во всех источниках, исключая уже упоми-
наемую выше книгу Кади Саида и одного 
критического труда, опровержение на кото-
рый написал Ибн Аби Усайбиа8, аль-Кинди 
представлен как великий мыслитель и уче-

2  –  -  , -
  , , -

,     
 .

3 .:  - ,  -  - -
 -  («     -

»). . 241;   ,  -  
  -  («    -

 »). . 286. 
4 Macid Fahri, slam Felsefesi Tarihi. S. 61 (  

.   . . 61).
5       - , 

    -
, .: Kindi, Felse  Risaleler, çev. Mahmut Kaya 

( - ,  ,   
), . X, XII (  ,  

«Kindi’nin Hayat » – «  »).
6 .  - , - . . 315.
7 ,  - . . 75–83.
8  - . . 287–289.
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ный. Список трудов аль-Кинди, приводи-
мых в источниках, а также их содержание, 
часть из которых найдена недавно и дошла 
до наших дней, дают представления о его 
обширных познаниях в философии, пси-
хологии, логике, нравственности (ахляк), 
медицине, геометрии, астрономии, поли-
тике и музыке. В источниках его называют 
почетным эпитетом (лакаб) – «Файлясуфу 
аль-араб» (философов арабов). Вероятно, 
человек, которого упоминает Абу Хасан 
аль-Амири, не называя его имени, но ука-
зывая на прозвище «Хакиму аль-ислам» 
(мудрец ислама), это и есть аль-Кинди1.

Согласно Ибн ан-Надиму, который 
приводит список2 трудов аль-Кинди, 
классифицировав их по областям знаний, 
в общей сложности перу ученого принад-
лежит 241 как небольших, так и объемных 
произведений. Из них по крайней мере 
шесть посвящены исламской нравствен-
ности. Из этих трудов, которые называ-
лись «Рисаля фи тахсили субули аль-фа-
даиль» «Трактат о приобретении путей 
достоинств, «Рисаля фи даф аль-ахзан» 
(«Трактат о способах развеять печаль»), 
«Рисаля фи сийасати аль-амма» («Трак-
тат об управлении народом»), «Рисаля фи 
аль-ахляк» («Трактат о нравственности»), 
«Рисаля фи ат-танбих аля аль-фадаиль» 
(«Трактат по разъяснению достоинств»), 
«Рисаля фи хабари фадиляти Сукрат» 
(«Трактат по разъяснению достоинств 
Сократа»), до наших дней дошли только 
«Рисаля фи аль-хияль ли-даф аль-ахзан» 
(«Трактат о способах развеять печаль»). 
Эта книга, насколько известно, является 
самой ранней книгой по исламской нрав-
ственности, в которой вопросы морали 
освещаются с философской точки зрения.

1   - , -   - . 
. 20, 83.

2 - . . 315–320.

II.  Содержание «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»)

Как и во всех классических философ-
ских нравственных учениях, исламские 
философы расценивали нравственность 
как искусство обретения счастья и из-
бавления от несчастья. И во всех своих 
действиях человек должен стремиться 
достичь этой цели. Но все исламские уче-
ные были единодушны по поводу того, что 
речь идет не о счастье физического тела, о 
чувстве удовлетворенности, порождаемом 
исполнением мирских, бренных желаний. 
Речь идет о вечном счастье, часто полно-
стью противоположном этому – тому, ко-
торое дарует человеку духовное развитие, 
совершенствует его разум и дух, его спо-
собности. А в высшей его степени человек 
сможет почувствовать его только после 
смерти. И если целью нравственности яв-
ляется счастье, то, как очевидно, человек 
должен избегать образа действий и по-
ступков, приводящих его к несчастью. Он 
должен в соответствии с этим выстраивать 
ожидания от жизни, а также пользовать-
ся возможностями этого мира. Эта мысль 
проходит и через «Даф аль-азхан» («Как 
избавиться от печали») аль-Кинди.

Так как аль-Кинди был и медиком, то в 
«Даф аль-ахзан» («Как избавиться от пе-
чали») он рассматривает исламскую нрав-
ственность как «медицину духа» – «тыбб 
ар-рухани». Впоследствии Абу Бакр ар-Ра-
зи сделал это выражение названием своей 
книги, посвященной исламской нравствен-
ности. В «Даф аль-ахзан» («Как избавить-
ся от печали»), как ясно и из его названия, 
приводятся рассуждения о том, что порывы, 
возникающие под действием таких основ-
ных эмоций, как неконтролируемый гнев 
или похоть, страдания и горе, являющиеся 
выражением несчастья, а также патологи-
ческие состояния, такие как страх смерти, 
не только вызывают невротические заболе-
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вания, но и создают препятствия для нрав-
ственного совершенствования человека.

Если высокая нравственность способ-
ствует душевному здоровью, то неуместные 
печаль, горе и страхи подрывают это здоро-
вье. Поэтому для того чтобы избавиться от 
таких состояний, в первую очередь необ-
ходимо знать их причины. Аль-Кинди дает 
обобщающее определение таких причин, 
как «потеря того, что любишь, и недости-
жение того, к чему стремился». Согласно 
ему, так как в мире существования и раз-
ложения (каун ва фасад) невозможно избе-
жать потерь, человек должен стремиться не 
к меняющимся и преходящим благам и воз-
можностям, а к нравственным добродете-
лям и развитию разума, которые остаются 
с ним навсегда. Объекты для любви он дол-
жен выбирать из «мира разума». Желать, 
чтобы в этом изменчивом мире с нами по-
стоянно оставались какие-то чувственные 
наслаждения, преимущества – это желать 
невозможного, потому что это желание про-
тиворечит природным законам этого мира. 
Одной из главных обязанностей челове-
ка является стремление к счастью по мере 
сил и избегание несчастья. Поэтому он, 
как говорили стоики, не должен стремить-
ся к обретению «чего-либо кроме вещей, 
которые разум находит достаточными для 
удовлетворения основных потребностей». 
Такой образ действий аль-Кинди называет 
«добродетелью царей» (ахляк аль-мулюк).

В «Даф аль-ахзан» («Как избавиться от 
печали») аль-Кинди рассматривает и влия-
ние убеждений на привычки. Он пишет, что 
ложные представления о необходимости 
множества наслаждений и интересов, по 
сути, основываются на привычке и привя-
занности к ним. В качестве примера он при-
водит игроков в азартные игры, сластолюб-
цев и грабителей. Такие люди, привыкнув 
к своим дурным увлечениям и пристрасти-
ям, считают их достоинствами. А тех кто 

не совершает такие грехи, они презирают. 
Рассуждения аль-Кинди по поводу подоб-
ных привычек напоминают те, которые он 
приводит относительно  подробно рассма-
триваемого им далее вопроса о том, можно 
ли нрав, т.е. черты характера, изменить по-
средством воспитания. В «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали») он заявляет, 
что если постоянно повторять один и тот 
же поступок, можно выработать привычку 
к нему и выполнять его с желанием.

Согласно аль-Кинди страдание (аль-
хузн) является одним из видов негативных 
психологических состояний. И подобно 
тому, как человек, используя разные мето-
ды, избавляется от телесных недугов, так 
же он, предпринимая определенные меры, 
должен избавляться и от страданий. Эти 
меры носят моральный характер, и изба-
вить нафс1 от страданий возможно с помо-
щью морального лечения. Один из методов 
исцеления – отказаться от действий, кото-
рые приносят нам печаль и огорчение. По-
добно тому как совершение человеком дей-
ствий, причиняющих горе другим, является 
притеснением (зульм), так и его действия, 
причиняющие горе ему самому, являются 
притеснением. А человек, притесняющий 
самого себя, является неразумным, невеже-
ственным и несчастным.

Другой путь – это воспринимать беды 
как нечто естественное, размышлять о 
том, что не только ты испытываешь их. 
Аль-Кинди, приводя письмо, написанное 
Александром Македонским своей матери, 
подчеркивает, что в мире нет ни одного че-
ловека, которого не постигало бы какое-то 
несчастье. Таким образом, беды являются 
данностью нашей жизни, и встречать их 
необходимо так, как это подобает зрелой 
личности.

1  –  ,  « »,  . 
   ,  -

  ,   .
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Другой пункт, над которым следует заду-
маться, следующий. В этом мире нас неиз-
бежно постигают какие-то беды. Каждому 
человеку приходилось что-то терять. Ни 
разу не испытывать несчастья – значит не 
существовать вообще, потому что подобное 
желание противоречит природе этого мира. 
В противоположность этому, вечные немате-
риальные богатства, которые принадлежат 
только нам, и никто не может их отобрать, 
это «духовные блага». Это то единственное, 
что достойно огорчения в случае потери.

Истинным владельцем всех благ, кото-
рыми мы обладаем, является «Всевышний 
Бог, Могущественный и Величественный».  
И Он может все, что вручил нам на хра-
нение, отобрать, как пожелает, и отдать 
другим. Человек, которого это огорчает, в 
своей сути пренебрегает долгом возносить 
благодарность Творцу и завидует. Также 
мы должны помнить, что истинный хозя-
ин всех благ (Аллах) забирает у нас только 
временные и не имеющие особой ценности 
блага. А вечные и ценные он оставляет нам.

В качестве заключения аль-Кинди пи-
шет, что путь уменьшения страданий и го-
речи заключается, как говорил Сократ, в 
том, чтобы «не стремиться обладать теми 
вещами, потеря которых может вызвать у 
нас огорчение». Ученый, приводя обшир-
ные рассуждения на эту тему, подкрепляет 
их примером «людей, путешествующих мо-
рем». Высадившись на берег, чтобы испол-
нить какие-то свои потребности, некоторые 
из этих путешественников, сделав то, в чем 
испытывали нужду, тут же возвращают-
ся на корабль и занимают самые лучшие 
места. Другие же увлекаются красотами 
окружающей природы, вкусными плодами, 
цветами, драгоценными камнями, найден-
ными ими. Поэтому они возвращаются на 
корабль с опозданием и обнаруживают, что 
хороших мест уже не осталось. А предметы, 
которые они собрали на суше, доставляют 

им только неудобства в пути. Третья группа 
путешественников совсем забывает о кора-
бле, полностью отдавшись окружающим их 
красотам, и даже не понимают, что корабль 
уплыл. Они умирают на суше в мучениях, 
оказавшись в бедственном положении.

Этим примером аль-Кинди хочет пока-
зать временность и обманчивость земного 
мира. И человек не должен, увлекшись его 
благами, забывать о жизни вечной.

В конце «Даф аль-ахзан» («Как изба-
виться от печали») аль-Кинди поднимает 
тему страха смерти. Согласно ему в про-
тивоположность тому, как считают боль-
шинство людей, смерть не является злом.  
Если бы ее не было, человек не был бы че-
ловеком, потому что определение челове-
ка – это «разумное и смертное существо». 
Аль-Кинди пишет, что смерть не является 
абсолютным исчезновением; это переход 
на другой, более свободный и высокий уро-
вень жизни. Чтобы объяснить эту мысль, он 
предлагает представить, что случилось бы, 
если бы сперма была разумным и обладаю-
щим даром речи существом. Как он заявля-
ет, в таком случае она категорически не со-
гласилась бы перейти на новый уровень сво-
его развития и, в конце концов, – появиться 
на белый свет. Так и переход в новую жизнь 
человека после смерти подобен состоянию 
спермы, которая, завершив цикл всех своих 
метаморфоз, выходит в просторный и на-
полненный радостью мир. То есть смерть – 
это не исчезновение, а новый, более вы-
сокий уровень акта рождения. Согласно 
аль-Кинди, если несмотря на это, человек 
боится смерти, то в основе этого лежит же-
лание, проистекающие от скудости его ума, 
неконтролируемой похоти и гнева. Такие 
чувства «превращают в рабов даже царей», 
поэтому «самые опасные из болезней – это 
болезни нафса». Главной обязанностью че-
ловека является, победив такие чувства, об-
рести истинную свободу. От этого зависит 
его «счастье в обоих мирах».
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III. Источники «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»)

«Даф аль-ахзан» представляет собой 
первый труд по исламской нравственности, 
созданный мусульманским мыслителем на 
основе философского подхода. Как мы уви-
дим далее, будучи первым трудом такого 
рода и рассматривая нравственные и пси-
хологические вопросы, такие как причины 
страдания и страха смерти, эта книга прямо 
или косвенно оказала влияние на множе-
ство более поздних авторов. Часть рассуж-
дений «Даф аль-ахзан», в том числе и при-
водимые в нем некоторые исторические 
анекдоты, имеют аналоги в трудах некото-
рых более ранних авторов и в предшеству-
ющих аль-Кинди философских учениях. 
Все это потребовало установления источ-
ника или источников, на которых основы-
вался ученый, создавая свой труд. 

Р. Вальзер, осуществивший первое изда-
ние «Даф аль-ахзан», в длинном предисло-
вии к своему изданию (с. 5–30)1 утверждал, 
что трактат (рисаля) аль-Кинди вовсе не 
основывался на труде какого-то греческого 
автора, а представляет собой копию уте-
рянного послания знаменитого неоплато-
ника Фемистия (317–385), составившего 
комментарии к Аристотелю. Абдуррах-
ман Бадави и в «Histoire de la Philosophie 
en Islam»2, и в предисловии к сборнику 
«Расаиль фальсафия» («Философские 
трактаты»)3, куда он включил и «Даф 
аль-ахзан», исследует все приводимые 
Вальзером доказательства и опровергает 
их. Его тезисы следующие.
а)  Как утверждает Вальзер, среди 49 речей 

Фемистия, которые в свое время были 
популярны в Греции, у 16 греческие ори-

1 H. Ritter e R.Walzer, Studi su al-Kindi II: Uno scritto 
morale inediyo di al-Kindi, Memoire della R. Accademia 
nazionale dei Lincei. Classe di scienze morali, storiche e 

lologiche, serie VI, vol. VIII, fas. I, Roma 1938.
2 Histoire de la Philosophie en Islam, II, S. 456–457.
3  , . . 6–7.

гиналы утеряны. И возможно, одно из 
них и стало источником для аль-Кинди.

 Как мы видим, данное утверждение 
Вальзера полностью бездоказательно и 
представляет собой простое предполо-
жение.

б)  Вальзер и сам, понимая слабость приве-
денного выше утверждения, высказыва-
ет еще одно, столь же бездоказательное. 
В «Даф ахзан» для разъяснения каких-то 
взглядов приводятся отдельные исто-
рии. Между тем подобные истории при-
водил и Фемистий.

 Так как эти истории приводил не только 
Фемистий, нет никаких доказательств, 
что аль-Кинди заимствовал их у него. 
Хотя Вальзер не приводит никаких ар-
гументов в пользу своего утверждения, 
для того чтобы они могли быть призна-
ны сколь-нибудь серьезными, он должен 
был, по крайней мере, указать, в каком 
послании или какой речи Фемистия упо-
минаются истории, занимающие место в 
труде аль-Кинди.

в)  Вальзер делает и другие заявления, 
согласно которым между трактатом 
аль-Кинди и некоторыми трудами грече-
ских ученых существует сходство. Но и 
их Бадави находит полностью необосно-
ванными и бездоказательными.
Позже Вальзер написал серию статей, в 

которых рассматривал историю возникно-
вения исламской философии. В третьей их 
части4, которую он посвятил аль-Кинди, ав-
тор затрагивает проблему греческих и рим-
ских источников «Даф аль-ахзан». Не при-
водя каких-либо доказательств, Вальзер за-
являет, что понятие «духовного лекарства» 
в философии нравственности таких му-
сульманских философов, как аль-Кинди и 
Абу Бакр ар-Рази, заимствовано из «како-
го-то пропавшего греческого источника»5. 

4 L’Eveil de la philosophie Islamique, III, al-Kindi, 
Revue des etudes Islamiques, XXXVII/II. S. 207–225.
5 Ibid. S. 223.
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Тот же исследователь утверждает, что хотя 
«Даф аль-азхан» не противоречит духу ис-
лама, «с научной точки зрения он не содер-
жит ни один элемент, который можно было 
бы назвать исламским»1. Ошибочность 
этого утверждения будет легко понятна из 
наши приводимых далее рассуждений.

Кажется, что Вальзер в своей статье уже 
отказался от убеждения, что «Даф аль-
ахзан» является копией утерянного труда 
неоплатоника Фемистия. Ибо он здесь даже 
не упоминает имени последнего, вместо 
этого он уделяет много внимания влиянию 
Сенеки (4–73). Вальзер приводит отры-
вок из «Нравственных писем к Луцию» – 
сборника, состоящего из 124 писем, адре-
сованных Сенекой своему другу Луцию 
Аннею, в которых содержатся его рассуж-
дения о том, как найти счастье, победить 
страх смерти и другие подобные вопросы2. 
Действительно, между этим отрывком и 
пассажами3 из «Даф аль-ахзан» с рассужде-
ниями о сперме (зар’) существует сходство. 
Это показывает, что аль-Кинди, возможно 
и не напрямую, знаком со взглядами Сене-
ки. Оба философа приводят рассуждения о 
том, что если бы сперма была живой и мог-
ла разговаривать, то во всех стадиях своего 
развития – от стадии пищи до появления 
на свет – она не желала бы переходить на 
новый уровень. Она бы боялась будуще-
го и предпочла бы остаться на том уровне, 
на котором находится. На этом примере и 
Сенека, и аль-Кинди показывают, что страх 
перед смертью и загробной жизнью обу-
словлен отсутствием знаний. Но надо учи-

1 L’Eveil de la philosophie Islamique, III, al-Kindi, 
Revue des etudes Islamiques, XXXVII/II, 223–224.
2 Ibid. S. 225.   ,   

       
 - , .: Fatma Paks t, Seneca’da 

Ahlak G r -Zevk Anlay , Ankara 1971. S. 35–41 
(  ,    -

 –    . , 
1971, C. 35–41).
3 Def’u’l-ahzan. S. 96–98 (    

 ).

тывать, что хотя возможно заимствование 
аль-Кинди примера со спермой из какого-то 
античного источника, нельзя заявлять, что 
мысль, которую он пытался им проиллю-
стрировать, он взял бы у Сенеки или у дру-
гого римского или греческого мыслителя. 
Ибо в своей сути учение о том, что земной 
мир и его блага преходящи, а смерть явля-
ется переходом к новой и истинной жизни, 
относится к основным постулатам ислама. 
Исходя из этого аль-Кинди мог заимство-
вать у каких-то неисламских философов не 
саму суть мысли, а только ее доказатель-
ства или примеры.

В философии аль-Кинди важное место 
занимает Сократ как идеал нравствен-
ности. Позже Абу Бакр ар-Рази в своем 
«ат-Тыббу ар-руббани» («Духовная меди-
цина») изобразит Сократа как проявляю-
щего воздержанность по отношению к бла-
гам земного мира и уравновешенного фи-
лософа. Аль-Кинди же и в «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»), и в «Рисаля 
фи альфазы Сукрат» («Трактат о словах 
Сократа») 4 изображает Сократа как аскета 
и даже подобно знаменитому кинику Дио-
нису (413–327) как отшельника, который 
полностью отказался от мира и живет в 
бочке. Не совсем ясно, с какими влияни-
ями на аль-Кинди и других авторов иден-
тифицировалась как аскетическая мораль 
киников, которые в выражении своей сво-
боды от природных человеческих желаний 
доходили до такого строгого воздержания, 
так и мораль Сократа, который, будучи 
учителем киников, проявлял более уме-
ренный подход к вопросу отказа от земных 
благ. Но если обратиться к одному апокри-
фическому письму, которое приписыва-
ется Платону, хотя его истинный автор и 
переводчик на арабский язык неизвестны, 
можно высказать определенные предполо-

4 Risale  elfaz  Sukrat, K pr l  ktp., nr. 1608, 
vr. 48b–49a.
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жения, почему в исламском мире Сократ 
признавался образцом аскетизма. Мусуль-
манские авторы сведения о Сократе, как и 
о многих других греческих авторах, черпа-
ли из литературы Искандарии (Алексан-
дрии). А в этой литературе образ Сократа, 
подвергнутый определенным изменениям, 
демонстрирует близость к концепции ис-
ламского аскетизма.

Очевидно, что автором одного письма, 
названного «Рисаля Афлятун иля Фурфу-
риус фи хакикати нафйи’ль-хамм ва исба-
ти’р-ру’йа…» («Письмо Платона Фурфури-
усу об истинах снятия печали и признания 
снов»)1, не является Платон. Абдурахман 
Бадави, издавший это произведение, напо-
минает, что под именем Платон (Афлятун) 
может скрываться Плотин (Афлутин, 205–
270), учитель Порфирия (234–350)2. Вместе 
с этим, у нас отсутствуют какие-либо сведе-
ния о сути этого письма, даже о том, являет-
ся оно переводом или нет. Единственно, что 
известно точно – это наличие определенной 
связи между «Даф аль-ахзан» аль-Кинди и 
«Рисаляту Афлятун» («Трактат Платона»). 
Действительно, как легко можно будет по-
нять из приводимых ниже сравнений, меж-
ду этими двумя трактатами существует схо-
жесть как по используемым в них выраже-
ниям, так и в содержании. Временами они 
идентичны друг другу. Это ясно показыва-
ет, что один из них создан на основе другого 
или же оба они составлены на основе како-
го-то третьего источника.

***
«Рисаляту Афлятун» («Трактат Платона»)
«Нет сомнений в том, что подавлен-

ность, причина которой неизвестна, не-
возможно исцелить. В таких случаях мы 
должны знать, что представляют собой 
огорчение (аль-хамм), печаль (аль-гамм) и 

1 Risale E atun ila Furfurius,   E atun 
’l- slam, .  . . 235–243.

2 Histoire de le Philosophie en Islam, II, 474.

их причины, чтобы найти средство избав-
ления от них…»3

«Даф аль-ахзан» («Как избавиться от 
печали»)

«Нет сомнений в том, что страдания 
(аль-алям), причины которых неизвестны, 
не подлежат исцелению. Для того чтобы 
выявить средства исцеления и с легкостью 
использовать их, необходимо знать, что 
представляет собой печаль (аль-хузн), и 
выяснить ее причины…»4.

***
«Рисаляту Афлятун» 
«Печаль – это психологические (нафса-

ни) страдания, вызванные потерей чего-то 
любимого или неосуществлением жела-
ний»5.

«Даф аль-ахзан» 
«Печаль (аль-хузн) – это психологи-

ческие страдания, порожденные потерей 
чего-то любимого или неосуществлением 
желаний»6.

***
«Рисаляту Афлятун»
«… Потому что все, что находится в мире 

возникновения и разложения (каун ва фа-
сад), конечно и бренно… Постоянство и неиз-
менность могут быть только в мире разума»7.

«Даф аль-ахзан» 
«…Потому что в мире возникновения и 

разложения, в котором мы пребываем, нет 
неизменности и постоянства…  Неизмен-
ность и постоянство возможны и обяза-
тельны только для мира разума»8.

***
«Рисаляту Афлятун» 
«Человек, который хочет не существо-

вать во времени, тот, кто желает несуще-

3 Risalet  E atun. S. 236.
4 Def’u’l-ahzan. S. 48.
5 Risalet  E atun. S. 236.
6 Def’u’l-ahzan. S. 50.
7 Risalet  E atun. S. 236–237.
8 Def’u’l-ahzan. S. 50.

Мустафа Чагрыджи



26

ствующего, не добьется исполнения своих 
желаний…»1

«Даф аль-ахзан»
«Человек, который хочет того, чего нет 

в природе, желает того, что не существуют. 
А тот, кто желает несуществующего, не до-
бьется исполнения своего желания…»2

***
«Рисаляту Афлятун»
«Наши страдания вызываются действи-

ями или нас самих, или других. Если наши 
собственные действия огорчают нас, мы не 
должны совершать их…»3

«Даф аль-ахзан» 
«Страдание порождается каким-то де-

лом, какой-то причиной, источником ко-
торых являемся или мы сами, или другие. 
Если (причина) заключается в совершен-
ном нами самими действии, тогда мы не 
должны совершать это действие…»4

***
«Рисаляту Афлятун»
«Люди в своем большинстве считают 

смерть несчастьем и не жалуют ее… Если 
бы они здраво размышляли о ней, то по-
няли бы, что она не дурна, а восхваляема 
(махмуд), потому что смерть завершает 
нашу природу. Если бы не было смерти, не 
было бы и людей»5.

«Даф аль-Ахзан» 
«Обычно считают, что не может быть 

ничего хуже смерти. Между тем, смерть 
не является злом, наоборот, злом является 
страх смерти. Что касается смерти, она все-
го лишь наша природа, потому что если бы 
ее не было, то, как очевидно, не было бы и 
человека»6.

1 Risalet  E atun. S. 237.
2 Def’u’l-ahzan. S. 52.
3 Risalet  E atun. S. 241.
4 Def’u’l-ahzan. S. 62.
5 Risalet  E atun. S. 242.
6 Def’u’l-ahzan. S. 94.

***
В «Рисаляту Афлятун» и «Даф аль-Ах-

зан» имеется и множество других момен-
тов, демонстрирующих сходство, – мы не 
нашли нужным приводить их все. Вместе с 
этим между ними есть и достаточно глубо-
кие различия. Они следующие:
а)  В первом письме7  (в «Рисаляту Афля-

тун») приводится исторический анек-
дот, представляющий собой беседу меж-
ду Диогеном и королем Антиохом (Аса-
хом) и призванный показать, что король 
является рабом денег, а философ – их 
господином. Этот анекдот встречается и 
в некоторых исламских источниках8. Но 
в «Даф аль-ахзан» его нет.

б)  Также пассаж о нравственности с упо-
минаем «мудреца Гермеса» из «Рисаля-
ту Афлятун»9 отсутствует в «Даф аль-
ахзан».

в)  В противоположность этому история 
о путешествующих морем людях, ко-
торой уделяется много места в «Даф 
аль-ахзан»10 и которая поясняет, к каким 
тяжелым последствиям и трудностям 
приводит увлеченность мирскими на-
слаждениями, отсутствует в «Рисаляту 
Афлятун».

г)  Пассаж из «Даф аль-ахзан»11 о письме, 
написанном Александром Македонским 
матери, отсутствует в «Рисаляту Афля-
тун».

д)  В обоих произведениях приводится 
исторический анекдот о том, что Сократ 
жил в бочке отшельником. Приводя его, 
авторы поясняют, что пока человек жи-
вет в этом мире, отсутствие материаль-
ных благ не может быть причиной не-

7 Risalet  E atun. S. 238.
8 , . ,  - , . 15–
16,  -  - , IV. S. 68.
9 Risalet  E atun. S. 240.
10 Def’u’l-ahzan. S. 86–92.
11 Ibid. S. 66–67.
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счастья1. Вместе с этим другой анекдот 
о Сократе, в котором говорится, как этот 
философ смог стать счастливым, отсут-
ствует в «Рисаляту Афлятун».

е)  В обоих произведениях, объясняя влия-
ние дурных привычек на нравственные 
воззрения, приводятся примеры игроков 
в азартные игры, сластолюбцев и граби-
телей. Но если в «Рисаляту Афлятун»2 
этот пример занимает одно предложе-
ние, то в «Даф аль-Ахзан»3 он рассматри-
вается более подробно.

ж) Если в «Даф аль-ахзан» много места 
уделяется теме путей избавления от 
страданий4, то в «Рисаляту Афлятун» об 
этом говорится кратко5. 

з)  Также, естественно, в «Рисаляту Афля-
тун» отсутствуют рассуждения на ис-
ламские темы, которые занимают нема-
ло места в трактате аль-Кинди. Эти мо-
менты из «Даф аль-ахзан» рассмотрим 
позже.
Все эти сопоставления показывают, что 

если аль-Кинди и использовал «Рисаляту 
Афлятун», он не был его единственным 
источником.

Другое произведение, которое, как пред-
полагается, может быть одним из источ-
ников для «Даф аль-ахзан», принадлежит 
Плутарху (50–125). Это его трактат «De 
Cohibenda Ira» («О подавлении гнева»), 
который у других исламских авторов (на-
пример, у Ибн ан-Надима в «аль-Фихри-
сте»6 и у Бируни в «Китабу аль-Джамахир 
фи марифати аль-джавахир» («Книга наро-
дов в познании сути вещей»)7) упоминает-
ся как «Китабу аль-гадаб» («Книга гнева»). 

1 Risalet  E atun. S. 240, Def’u’l-ahzan. S. 82.
2 Risalet  E atun. S. 239.
3 Def’u’l-ahzan. S. 54–56.
4 Ibid. S. 62  .
5 Risalet  E atun. S. 241–242.
6 - . S. 314.
7 ,  -    

- . C. 186

Как сообщает Бадави8, человек, который в 
«Даф аль-ахзан» назван «одним филосо-
фом», у Плутарха назван Сенекой. Вместе 
с этим, в переводе его труда на сирийский9 
язык имя Сенеки не упоминается. Как и 
в «Даф аль-ахзан» в нем говорится толь-
ко об «одном философе»10. Вместе с этим 
хотя с точки зрения содержания приводи-
мые обоими авторами рассказы одинаковы, 
каждый из них разъясняет его по-разному. 
Однако нет сомнений в том, что аль-Кинди, 
используя разные произведения, в первую 
очередь «Китабу аль-гадаб» («Книга гне-
ва»), хорошо знал античную философию.

С другой стороны, в «Даф аль-азхан» с 
легкостью прослеживается влияние сто-
ического учения об отсутствии страстей 
или апатии, как называли это состояние 
сами философы этого направления. Это 
позволяет сделать предположения, что 
аль-Кинди если не прямым образом, то 
через какие-то другие источники исполь-
зовал «Manuel» или «Diatribai Epiktetu» 
(«Диатрибы») Флавия Арриана – учени-
ка римского философа-стоика Эпиктета 
(умер между 125–130 гг.). Собственно го-
воря, в этом произведении хотя и в более 
кратком виде мы видим аллегорию о лю-
дях, совершающих морское путешествие, 
которая, как мы уже отмечали выше, при-
водится в «Даф аль-ахзан», но отсутствует 
в «Рисаляту Афлятун»11. Фахми Джада-

8 Abdurrahman Bedevi, Histoire de la Philosophie en 
Islam, II, 470.
9   –    

.
10  ,  -   -

 - . . 186, - ,  
- . . 80.

11 Epiktetus, D nceler ve Konu malar, trc. Burhan 
Toprak, stanbul, 1967, S. 20–21. ( .  

 ,   ,  1967, 
C. 20–21).     
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ана, проведя сравнение «Даф аль-ахзан» 
и «Manuel», утверждает, что это произве-
дение древнеримского философа и было 
основным источником для аль-Кинди, и 
«Даф аль-ахзан» написано полностью в 
русле  морали  стоиков1. Хотя понятия 
«родина» (ватан) и «постижимый мир» из 
«Даф аль-ахзан» не согласуются с фило-
софией стоиков, Джадаана объясняет это 
тем, что аль-Кинди пользовался не ориги-
налом «Manuel», а комментариями к нему 
неоплатоника Симпликия2. Названный 
исследователь, основываясь на наличии 
«Даф аль-ахзан» аллегории из «Manuela» 
о людях, путешествующих морем, делает 
заключение, что последнее произведение 
в эпоху аль-Кинди уже было переведе-
но на арабский язык3. Однако, по нашему 
мнению, это поспешные выводы. Обратив-
шись к приведенному выше анализу, мож-
но легко понять, что высказывая подобные 
предположения, Фахми Джадаана впадает 
в крайность, объявляя «Manuel» основным 
источником «Даф аль-ахзан».

Наряду с влиянием неоплатонизма, стои-
цизма, в частности, римского периода, в 
«Даф аль-ахзан» наличествуют и ислам-
ские элементы. Аль-Кинди, возможно, для 
создания традиции в исламском мире тру-
дов чисто на основе философских умоза-
ключений и методов не приводит в своем 
трактате ни одного аята и хадиса. Вместе 

     .    
   ,   

  .    ,   
  ,     ,   

  ,   ,   
        

  .        
  .      -

        
.     ,    

   ,   ».
1 Fehmi Jadaane, L’In uence Stoicisme sur la pensee 
musulmane. S. 206–207.
2 Ibid. S. 242.
3 Ibid. S. 209.

с этим он, очевидно, старается согласовать 
свои рассуждения с исламским учением, в 
частности, подчеркивает, что «зависть» (ха-
сад) является злом, все материальные и не-
материальные блага принадлежат Аллаху, 
а человеку они вручены в качестве аманата, 
т.е. на доверенное хранение на время. Чело-
век, пока живет, должен возносить благо-
дарности Всевышнему. Все это, а также бас-
мала4 в начале и в конце «Даф аль-ахзан», 
приведение восхвалений Аллаху и молитв 
(дуа), приветствий и благословений проро-
ку Мухаммаду ( ) ясно показывают ислам-
ский характер произведения.

По этой причине нам кажется удиви-
тельным, почему Фахми Джадаана отрица-
ет вполне справедливое утверждение Абу 
Риды, что «Даф аль-Ахзан» содержит ис-
ламские элементы5. Помимо приведенных 
выше отдельных отрывков сразу бросается в 
глаза, что «Даф аль-ахзан» в целом основан 
на исламском восприятии, а рассуждения, 
позаимствованные из античных источни-
ков, автор старается примирить с этим вос-
приятием. Мысль, проходящая через «Даф 
аль-ахзан» красной линией, – это бренность 
земной жизни и ее благ, отсутствие у них ка-
кой-либо ценности. Согласно ему, истинная 
жизнь начинается за пределами этого мира. 
И это интеллектуальная и духовная жизнь, 
которую аль-Кинди называет «миром разу-
ма», позаимствовав это определение у пла-
тоников. Заслужить ее можно с помощью 
высоких добродетелей и знаний. 

В соответствии с этой мыслью, смерть – 
это не абсолютное исчезновение. Она, пре-
одолевая бренность этого света, является 
переходом из земного мира, который Коран 
называет «игрой и забавой»6, а аль-Кинди 
поясняет с помощью примера людей, пу-

4  –  «   , , 
». 

5 Fehmi Jadaane, L’In uence Stoicisme sur la pensee 
musulmane. S. 213.
6 - , 6/32; - , 57/20.
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тешествующих по морю, к истине, вечной 
чисто духовной жизни, находящейся по 
ту сторону смерти. Можно привести сотни 
аятов и хадисов, подкрепляющих эти взгля-
ды в схожих выражениях.

IV. Влияние «Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»)

Нет сомнений в том, что аль-Кинди яв-
ляется первым мыслителем исламско-
го мира, который рассмотрел проблемы 
страданий и страха смерти с философской 
точки зрения и высказал свои соображе-
ния по поводу того, какие меры психоло-
гического и морального характера надо 
предпринять, чтобы избавиться от эмоций 
такого рода. Из всех библиографических 
источников ясно, что первым философ-
ским трудом, написанным на тему страда-
ний и страха смерти мусульманским уче-
ным, является «Даф аль-ахзан».

Как и во многих других темах и пробле-
мах философии, аль-Кинди, рассматривая 
вопросы нравственности, в частности, стра-
даний и страха смерти, стал проводником 
для более поздних исламских мыслителей. 
Благодаря ему, выделение в трудах по нрав-
ственности разделов, посвященных этим 
темам, стало традицией. Ниже рассмотрим 
первые труды, созданные под влиянием 
«Даф аль-ахзан», а также их сходство с ним. 

1. «Ат-Тыббу ар-рухани» 
(«Духовная медицина») ар-Рази1

Знаменитый «ат-Тыббу ар-рухани», ав-
тором которого является Абу Бакр Мухам-
мад ибн Закария ар-Рази (ум. 313/925), со-
стоит из 20 глав. 11-я глава посвящена «не-
сущим вред мыслям и спасению от них», 
12-я – «избавлению от печали», а 20-я – 
«страху смерти».

1         1990 
. . - ,  .   / 
  - . –  : , 1990. – 88 . 

https://platona.net/load/knigi_po_ loso i/istorija_
loso i_arabskaja/abu_bakr_ar_razi_dukhovnaja_

medicina_perev_s_arab_t_mardonova/59-1-0-420 

Ар-Рази развивает взгляды своего пред-
шественника по проблемам страдания и 
страха смерти, не называя его самого и его 
произведение. Как и аль-Кинди, ар-Рази 
придерживается убеждений, что пока чело-
век находится в этом мире с его законами 
«возникновения и разложения» (каун ва 
фасад), он не избавится от печалей2. Также 
они оба разделяют мысль, что огорчение, 
которое мы ощущаем, когда лишаемся ка-
ких-то благ, и их обретают другие люди, 
является своего рода ревностью3. «Потеря 
чего-то любимого»4, что аль-Кинди указы-
вает в качестве причины страдания, приво-
дится и у ар-Рази5. Вместе с этим ар-Рази, 
будучи врачом, в качества средства избав-
ления человека от всех страданий приводит 
необходимость удовлетворения соответ-
ствующим образом всех его физиологиче-
ских и материальных потребностей. В этом 
он стоит на более реалистичных позициях 
по сравнению с аль-Кинди.

Ар-Рази, как и аль-Кинди, придержива-
ется убеждений, что страх перед смертью 
можно победить с помощью веры в другую 
жизнь, жизнь более высокого порядка6. Но 
в отличие от него, ар-Рази рассматривает 
и связь страха смерти с самоубийством. 
В «Даф аль-ахзан» же эта важная тема не 
затрагивается. Согласно ар-Рази человек, 
который верит, что смерть является пол-
ным окончанием существования, считает 
самоубийство путем спасения в тяжелых 
жизненных обстоятельствах. Интерес-
но, что хотя религиозность  аль-Кинди не 
вызывает сомнений, он совершенно не за-
трагивает тему влияния религии на нрав-
ственность и душевное здоровье человека. 

2 Razi, et-T bbu’r-ruhani (Resa’il felse yye içinde). 
S. 30; Kindi, Def’u’l-ahzan. S. 50.
3 .: Razi, et-T bbu’r-ruhani (Resa’il felse yye 
içinde). S. 48–49; Kindi, Def’u’l-ahzan. S. 72.
4 Def’u’l-ahzan. S. 50.
5 Et-T bbu’r-ruhani. S. 65.
6 Ibid. S. 92–93.
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А ар-Рази, заявляющий, что пророки и 
откровение (вахи) не нужны, несмотря на 
это, отмечает благотворное влияние как на 
нравственность, так и на здоровье человека 
веры в «истинную религию»1.

2.  «Масалиху аль-абдан ва аль-анфус» 
(«Полезные дела для тел и душ») 
аль-Балхи2

Знаменитым географ и медик Абу Зайд 
Ахмад ибн Сахль аль-Балхи (ум. 322/934) 
был учеником аль-Кинди. Занимался он 
и вопросами исламской нравственности. 
Вторая часть его посвященного медицине 
и нравственности труда «Масалиху аль-аб-
дан ва аль-анфус» под названием «Масали-
ху аль-анфус» состоит из восьми глав. Ше-
стая глава посвящена «успокоению страха 
и горя», седьмая – «избавлению от страда-
ний и мучений», а восьмая – «избавлению 
от мнительности и сомнений»3.

Хотя аль-Балхи не упоминает своего 
учителя и его труд, его разъяснения по теме 
методов избавления от страданий и других 
психологических трудностей заставляют 
вспомнить взгляды аль-Кинди. Определе-
ние аль-Балхи: «страдание порождается 
потерей чего-то любимого,  а страх – встре-
чей с тем, что не нравится», демонстриру-
ет схожесть с определением аль-Кинди не 
только во взглядах, но и в выражениях4. 
Размышляя над причинами страданий и 
страха, аль-Балхи пишет, что если человек, 
вместо того чтобы уничтожить такие при-

1 Et-T bbu’r-ruhani. S. 93–96.
2         2019 

: -   .   . -
-      / 

  -  ;    -
 IX   .  ; . . -

. .:    
,  « »,   

 , 2019. 110 .
3 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s, faks. n r. Fuat 
Sezgin, Frankfurt, 1984.
4 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 304, 315; 

 . S. 316, 317, 318; .: Kindi, Def’u’l-
ahzan. S. 50.

чины, бывает подавлен ими, чувствует себя 
в безвыходном положении, это недостой-
ный образ действий, «присущий только 
слабым от природы женщинам и детям». 
В этом он повторяет мнение своего учите-
ля5. Точно так же средства, которые аль-Бал-
хи предлагает использовать для победы над 
страданиями и страхом, очень похожи на 
те, которые перечисляет аль-Кинди6.

Наряду с другими многочисленными 
параллельными моментами, оба автора со-
гласны с тем, что хотя земной мир и предо-
ставляет человеку разные блага, это оби-
тель несчастий и бед. Поэтому невозмож-
но полностью избавиться от всех причин, 
вызывающих страдания и страх. Это будет 
возможно только в загробном мире7.

Но аль-Балхи, будучи врачом, развива-
ет взгляды аль-Кинди. Он рассматривает 
и связь между моральными страданиями и 
физическими болезнями. Аль-Балхи заяв-
ляет, что страдания можно исцелить с по-
мощью лечения тела и психологического 
лечения8.

Другое различие, которое следует от-
метить, заключается в следующем. Если 
аль-Кинди для избавления от причин стра-
даний и совершенствования своего нафса 
предлагает жить в уединении9, то аль-Бал-
хи пишет, что для человека очень важно с 
точки зрения психотерапии как участие 
в социальной жизни, так и занятие полез-
ными для него делами, так как это помо-
гает отвлечься ему от страха и мыслей о 
страдании. Аль-Балхи признает значение 
затворничества по веским причинам в от-
дельные моменты, например, если прави-

5 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 308, 310; .: 
Kindi, Def’u’l-ahzan. S. 54.
6 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 308–312, 317–
322;  Kindi, Def’u’l-ahzan. S. 62  -

.
7 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 315–316, 319; 

.: Kindi, Def’u’l-ahzan. S. 50.
8 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 317.
 9 Def’u’l-ahzan. S. 80.
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тель отправляется  в уединение, чтобы ис-
кать пути для лучшего управления страной 
и населением, ученые – для исследований, 
размышлений и создания своих трудов, 
аскеты для «обретения близости к Аллаху 
и поклонения». В других случаях, пишет 
он,  затворничество без высоких целей и 
отсутствие забот могут привести к таким 
патологическим состояниям, как печаль и 
страдания или к их усугублению1.

3.  «Рисаля фи аль-хузн» («Трактат о 
печали») Ибн Сины
До наших дней дошел приписываемый 

Ибн Сине (ум. 428/1037) трактат, извест-
ный под названием «Рисаля аль-хузн» или 
«Рисаля фи махиййати аль-хузн» («Трак-
тат о сущности печали»). (Рукописи, хра-
нящиеся в библиотеке Сулеймания в раз-
деле Джаруллах 1928/4 и в разделе Фатих 
5380/2 носят название «Рисаля фи махийй-
ати аль-хузн», а находящиеся в разделе Баг-
дадлы Вахби 4851 – «Рисаля фи аль-хузн»). 
В начале своего труда Ибн Сина рассматри-
вает понятие страдания (аль-хузн), слово 
в слово повторяя определение аль-Кинди. 
Как и аль-Кинди, он делит все объекты 
интересов и желаний человека на две груп-
пы – материальные (хисси, т.е. ощущаемые 
органами чувств), и моральные (акли, т.е. 
приносящие удовлетворение разуму). Об-
ретение каких-то материальных (хисси) 
благ, как и их потеря, является обычным 
делом в земном мире, поэтому человеку не 
стоит огорчаться в случае, если ему не до-
стались какие-то блага такого рода или он 
потерял их. Ибн Сина пишет, что необходи-
мо желать те ценности, которые связаны с 
«миром разума», и стремиться к их обрете-
нию. Ведь их невозможно потерять. А брен-
ные мирские блага надо стремиться заполу-
чить только в количестве, необходимом для 
удовлетворения основных потребностей че-

1 Belhi, Mesalihu’l-ebdan ve’lenf s. S. 336–346.

ловека. Такой образ действий является «мо-
ралью царей». Как мы видим, здесь он так-
же и в выражениях, и во взглядах следует 
аль-Кинди. Таким образом, послание Ибн 
Сины «Фи аль-хузн» является кратким из-
ложением «Даф аль-ахзан», оно ничем не 
отличается от работы аль-Кинди и даже не 
содержит каких-либо добавлений к ней. 

4.  «Тахзиб аль-ахляк» («Совершенст-
вование нрава») Ибн Мискавайха2

Небольшой трактат Ибн Мискавайха 
(ум. 421/1030) «Иладж аль-хузн» был издан 
в составе сборника Traites inedits d’enciens 
philosophes arabes3. Позже было осуществле-
но факсимильное издание этого сборника4. 
Но Ибн Мискавайх рассматривал пробле-
мы страдания и страха смерти более деталь-
но в «Тахзиб аль-ахляк». Мы видим, что 
в этом произведении приводится «Иладж 
аль-хузн» в полном виде. Но в «Тахзиб аль-
ахляк» к теме «Иладж аль-хузн» добавлены 
несколько не особо значимых предложений, 
которыми и завершается данный труд. Воз-
можно, Ибн Мискавайх не создавал отдель-
ного труда такого рода. Но неизвестный пе-
реписчик выписал один отрывок из «Тахзиб 
аль-ахляк» и оформил как отдельное произ-
ведение, назвав «Иладжу аль-хузн».

В шестой статье из «Тахзиб аль-ахляк», 
посвященной теме «иладжу аль-хузн» 
(«лекарство от страдания») и названной 
«аль-Амраду ан-нафсия» («Болезни наф-
са»), явственно ощущается влияние «Даф 
аль-ахзан». Ибн Мискавайх, в отличие от 
других авторов раннего периода, использо-
вавших труд аль-Кинди, упоминает и имя 

2 Ибн Мискавейх. Воспитание нравов (фрагмент) // 
Исламская мысль: традиция и современность. Ре-
лигиозно-философский ежегодник. Вып. 4 / ред-
кол.: Д. В. Мухетдинов (гл. ред.), С.Ю. Бородай 
(отв. ред.) и др. М.: ООО «Издательский дом “Ме-
дина”», 2020. С. 155-187.
3 , 1911; . Abdurrahman Bedevi, Histoire de 
la Philosophie en Islam, II, 477.
4      

-    , , 1985.
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этого ученого, и название его труда. Точно 
так же, впрочем, он называет и других авто-
ров, произведениями которых пользовался. 
В «Тахзиб аль-ахялк» он в несколько ином 
виде, но в русле рассуждений аль-Кинди 
пишет о бессмысленности страха перед бу-
дущим. Как и Ибн Сина, Ибн Мискавайх 
слово в слово приводит определение стра-
дания аль-Кинди1. В разделе, посвященном 
смерти, также отчетливо прослеживается 
влияние этого ученого. Ибн Мискавайх 
пишет, что источником страха перед смер-
тью является неизвестность, связанная с 
нафсом. Ссылаясь на первую часть «Тахзиб 
аль-ахляк», где приводится определение 
нафса, он пишет, что главная субстанция 
(джаухар) человека – это нафс. После смер-
ти физического тела нафс продолжает свое 
существование. Поэтому восприятие смер-
ти как полного исчезновения и страх перед 
нею бессмысленны. Как и аль-Кинди, Ибн 
Мискавайх утверждает, что страх перед 
смертью происходит от неизвестности по 
поводу нафса и смерти. При этом философ, 
возможно, воспользовавшись «Рисаля фи 
худуди аль-ашйаи ва русумиха» («Трактат 
о границах и очертаниях вещей») («При-
обретение путей счастья») аль-Кинди, при-
водит взгляды Сократа, согласно которым 
смерть имеет две формы: одна из них воле-
вая (иради), а другая – естественная (та-
бии)2. Две последние страницы из «Тахзиб 
аль-ахляк», как отмечает и сам автор, пред-
ставляют собой краткое изложение «Даф 
аль-ахзан». Передаваемые аль-Кинди исто-
рические анекдоты о Сократе и Нероне, 
пример игроков в азартные игры, сласто-
любцев и грабителей, который аль-Кинди 
приводит, рассуждая о влиянии привычек 
на нравственное восприятие, присутствуют 
и у Ибн Мискавайха, хотя в сокращенном 
виде. Но этот мыслитель добавляет к ним и 

1  - . C. 180.
2 Ibid. C. 175–178.

другие примеры3. Кроме того, из одной ци-
таты4 из «Тахзиб аль-ахляк» мы понимаем, 
что Ибн Мискавайх использовал и другое 
произведение аль-Кинди, посвященное ис-
ламской нравственности. К сожалению, он 
не приводит его названия, а среди сохра-
нившихся до наших дней трудов аль-Кин-
ди оно не фигурирует. Возможно, это «Тах-
силю субути ас-саада» или «Рисаля фи 
ат-танбих аля аль-фадаиль» («Трактат по 
разъяснению достоинств», которые упоми-
нают Ибн ан-Надим и Ибн аль-Кифти5.

5. «Аль-Ахляк ва ас-сияр» («Нравы 
и истории жизни») Ибн Хазма

Следующий мусульманский ученый, ко-
торый занимался исследованиями пробле-
мы страдания, это андалусец Ибн Хазм (ум. 
456). Его «аль-Ахляк ва ас-сияр фи муда-
вати ан-нуфус» («Нравы и истории жизни 
для исцеления душ») уже на первых стра-
ницах поднимает вопросы «наслаждения» 
и «страдания» (аль-хамм). Хотя автор и не 
приводит ссылок, представляется, что оцен-
ку наслаждения в негативном русле он поза-
имствовал у ар-Рази, а способы избавления 
от печали и страдания – у аль-Кинди. Соб-
ственно, как и ар-Рази, Ибн Хазм опреде-
ляет наслаждение как счастье, ощущаемое 
после избавления от страданий и бед6. Он 
приводит свои наблюдения по поводу того, 
что среди разных целей, которые присут-
ствуют у людей, есть только одна общая – 
избавление от страдания (тарду аль-хамм)7. 
Приводя разные примеры благ, Ибн Хазм 
пишет, что в основе стремления человека к 
их обретению лежат страдания, возникаю-

3 Ibid. C. 169, 183.
4 Ibid. C. 160–161.
5 . - . . 319;  -  

-  - . . 374 (   -
     , 

    «  
- »  «  - »    

,  «  - » - ). 
6   - , . 13.
7 Ibid. C. 14.
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щие у человека в случае их отсутствия1.
Можно предположить, что к исследова-

нию темы страданий Ибн Хазма подтолкну-
ло знакомство с трудами аль-Кинди и вдох-
новение его ими. Мы уже выше сообщали, 
что первым эту темы в исламском мире 
начал разрабатывать аль-Кинди. Но взгля-
ды Ибн Хазма на пути избавления от стра-
даний, главным образом, относят к области 
религии. Если методы аль-Кинди полно-
стью философские, то Ибн Хазм по боль-
шей части использует религиозные опреде-
ления. Такие фразы Ибн Хазма, как «После 
осуществления любого желания следует 
страдание. Причина этого может быть в том, 
что или обретенное тобою покинуло тебя, 
или ты покинул его»2, напоминают опре-
деления аль-Кинди. Но последний больше 
склоняется к подходу платоников3. Соглас-
но ему, для того чтобы то, что мы желаем и 
на что надеемся, не доставляло нам страда-
ний, мы должны свои желания выбирать из 
«мира разума». Ибн Хазм же, в отличие от 
него, рассматривает этот вопрос с точки зре-
ния ислама. Он пишет, что желания, приво-
дящие в итоге к страданиям, это мирские 
желания. А те, которые не приводят к стра-
даниям, это «деяния для загробного мира», 
или, согласно другому его определению, 
«деяния ради Аллаха». Результатом таких 
деяний может быть только радость4.

Другое отличие «Даф аль-ахзан» от 
«Мудавату ан-нуфус» («Исцеление душ») 
заключается в том, что если слог перво-
го – тяжелый, то второй обладает несомнен-
ными литературными достоинствами. Ибн 
Хазм, помимо прочего, является автором 
знаменитого «Тавку аль-хамама» («Ожере-
лье голубки»). Его литературный талант в 
полной мере проявляется и в рассматрива-

1 Ibid. C. 14–15.
2 Ibid. C. 13.
3 Def’u’l-ahzan, s. 50.
4   - , . 13, 15–16.

емом нами произведении, посвященном мо-
рали. Как Ибн Хазм сам пишет в его начале, 
этот труд является плодом опыта, накоплен-
ного за долгую жизнь, и он проявлял особое 
старание для того, чтобы каждое его пред-
ложение представляло собой афоризм или 
заключало в себе глубокий смысл.

6. «Аз-Зариа» («Сдерживающее 
начало») Рагиба аль-Исфахани

Нам кажется необходимым упомянуть и 
этот труд, так как он демонстрирует парал-
лели с «Даф аль-ахзан». Его автором явля-
ется современник Имама Газали, извест-
ный толкователь Корана, знаток арабского 
языка и исламской нравственности Рагиб 
аль-Исфахани (ум. 502/1108). Полное на-
звание этого религиозно-философского 
произведения звучит как «аз-Зариа иля 
макарими аш-шариа» («Побуждающий 
к похвальным шариатским качествам»). 
В определенной мере оно демонстриру-
ет сходство и с «Ихъяу улюм ад-дин» 
(«Воскрешение наук религии») Газали и 
в особенности с его «Мизану аль-амаль» 
(«Весы деяний»). Это позволяет нам при-
знать достоверными предания5 о том, что 
Газали всегда носил с собой «аз-Зариа»6. 
Так как Рагиб аль-Исфахани был филоло-
гом, то в названном его произведении мы 
видим пример богатой исламской терми-
нологии. В нем приводятся более 150 тер-
минов, связанных с исламской нравствен-
ностью. Исследования их семантических 
значений являются отдельной заслугой 
автора. В этом отношении легко заметить, 
что на него оказали влияние «Фусули 
аль-мадани» («Главы для горожанина») 
аль-Фараби, в вопросах сущности чело-

5 .: Katip Çelebi, Ke fu’z-zunun, I, 827.
6  - , -    

- , , 1980.      
     -

 .: Wilfred Madelung, “al-Ragib al-Isfahani 
und die Ethik al-Gazalis”, Islamwissenchaftliche 
Abhandlungen F.Meier, Wiezbaden 1974. S. 152–163.
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века и связей между разными степенями 
творениями – «Расаиль» («Трактаты») 
Ихван ас-сафа, в темах социальных взаи-
модействий, таких как любовь и дружба – 
упомянутая работа аль-Фараби и «Тахзиб 
аль-ахляк» («Совершенствование нрава») 
Ибн Мискавайха.

Также очевидно, что, создавая «аз-За-
риа», Рагиб аль-Исфахани наряду с на-
званными источниками использовал и 
«Даф аль-ахзан» аль-Кинди. Самое яв-
ное доказательство этому – изложение 
в «аз-Зариа» в кратком виде аллегории 
путешественников, плывущих на кора-
бле, с сохранением ее сути1. Насколько 
нам известно, после аль-Кинди Исфаха-
ни стал первым автором, приводящим ее. 
Поэтому невозможно заимствование им 
ее из какого-то другого источника. Кро-
ме этого, тема избавления от страданий 
и страха смерти, являющаяся основной в 
«Даф аль-ахзан», в «аз-Зариа» излагается 
в схожих или даже в аналогичных выра-
жениях. Хотя Исфахани, рассматривая 
эту тему в главе под названием «Изле-
чение от печали (аль-гамм) и победа над 
страхом», не упоминает имени аль-Кинди, 
нет никаких сомнений в том, что цитаты, 
приводимые им с примечанием «один из 
мудрецов сказал», взяты из «Даф аль-ах-
зан»2. Например, в последнем приводится 
вопрос, заданный Сократу: «Почему ты 
никогда не печалишься?», и ответ на него 
знаменитого философа: «Потому что не 
обзавожусь вещами, потеря которых мог-
ла бы огорчить меня». Этот диалог в точно 
таком же виде приводится и в «аз-Зари-
а»3. Также аль-Исфахани, рассуждая, что 
бессмысленно печалиться в ожидании не-
счастья и потери, которые могут постичь 
тебя в будущем, основывается на «Даф 

1 - . . 276.
2 Ibid. C. 224.
3 Ibid. C. 224.

аль-ахзан»4. Его взгляды на причины 
страха смерти5 и фразы об избавлении от 
страха, как и рассуждения о том, что, по-
добно ребенку, который, находясь в лоне 
матери, не хочет рождаться на свет, люди 
не желают переходить на новый уровень 
своей жизни, следующий после смерти, 
также в какой-то мере заставляют вспом-
нить аль-Кинди6.

Наряду со сходствами, которые мы по-
старались обозначить в общих чертах, 
между двумя произведения существует 
и значительная разница. В первую оче-
редь, «аз-Зариа иля макарими аш-шариа» 
аль-Исфахани, в противоположность 
«Даф аль-ахзан», содержит все связанные 
с нравственностью темы того времени. 
Так как ее автор одновременно является 
и толкователем Корана, он приводит мно-
гочисленные аяты и хадисы. Вероятно, 
самая выдающая особенность «аз-Зариа» 
в том, что ее автор старается приводить 
аяты и хадисы в подкрепление рассматри-
ваемых им нравственно-философских тем 
и философских взглядов. Кроме того, как 
и отдельные моменты его содержания, так 
и религиозно-философский подход к неко-
торым темам исламской нравственности, 
заставляют вспомнить «Расаиль» Ихван 
ас-Сафа. Но если «Расаиль» делает акцент 
на батынизме (гностицизме), то «аз-За-
риа» категорически не приемлет подобных 
представлений. Даже суфийским взглядам 
и толкованиям в нем отводится весьма не-
значительное место. С этой точки зрения, 
к трактовке исламской нравственности в 
«аз-Зариа» автор подходит, скорее, не как 
аль-Кинди в «Даф ахзан», не с точки зре-
ния стоиков, призывающих к стойкому пе-
ренесению жизненных трудностей, или ки-

4 Ibid. C. 225.
5 Ibid. C. 226
6 Ibid. C. 227.
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ников, предлагающих отказаться от всего 
лишнего,  а согласно умеренному подходу, 
изложенному в Коране и Сунне.

7. Труды Имама Газали

«Ихъяу улюм ад-дин» («Воскрешение 
наук религии»1) Абу Хамида Мухаммада 
аль-Газали (ум. 505/1111) можно назвать 
самым богатым примером литературы по 
исламской нравственности, сохраняю-
щим актуальность до сих пор. Основными 
источниками этого произведения являются 
Коран, Сунна и суфийское наследие. Наря-
ду с этим наследием Газали использовал и 
труды многих исламских ученых. Хотя он 
не упоминает их имен, и в «Ихья», и в «Ми-
зану аль-амаль» («Весы деяний»2), и в «Ти-
бру аль-масбук фи насыхати аль-мулюк» 
(«Чистое золото поучения владыкам»), при 
рассмотрении им таких тем философии 
и философской нравственности, как дух 
(рух), разум, знание, ифрат (излишество) 
и тафрит (крайний аскетизм), добродетель 
(фадылят), Газали пользовался трудами 
таких философов, как Ихван ас-Сафа, Ибн 
Сина, Ибн Мискавайх. Также хотя он опять 
же не дает ссылки, во всех трех его назван-
ных трудах наличествуют пассажи, показы-
вающие, что по крайней мете в таких темах 
как увлеченность земным миром, страда-
ния, смерть и страх смерти он использовал 
«Даф аль-ахзан» аль-Кинди.

В «Мизан аль-амаль» особенно отчетли-
во видно, что в подходе к упомянутым темам 
Газали продолжает линию, обозначенную 
аль-Кинди, ар-Рази и Ибн Мискавайхом. 
В главе под названием «Пути избавления 

1       -
,  .   

.    /     
 -  ;      

« ’ ‘  - » . . , . . -
. –  :  - , 2011.

2 - ,  . «  »  -
  /   - ;  

  . , . . – : 
 « », 2004. – 216 .

от страданий в земном мире» Газали, как и 
аль-Кинди, рассматривает страдания с точ-
ки зрения аскетического подхода. Он также 
считает, что страдания имеют источником 
ложные цели, т.е. желание человеком мир-
ского богатства и власти. Исторический 
анекдот о Сократе, приводимый аль-Кин-
ди, а также в «Мухтару аль-хикам ва ма-
хасину аль-калим» («Избранные мудро-
сти и самые красивые слова») («Лучшие 
качества нрава») Ибн Фа�тика3 и «Таибу 
аль-ахляк» Ибн Мискавайха, мы видим и у 
Газали, но последний не упоминает самого 
имени Сократа. Согласно версии, приводи-
мой Газали, на вопрос «Почему ты никогда 
не печалишься?» один философ ответил: 
«Потому что не приобретаю вещи, потеря 
которых могла бы огорчить меня»4. Нет со-
мнений в том, что Газали, как и Ибн Хазм, 
исламизировал этот и другие принципы 
стоиков. В частности, вследствие своей 
близости к тасаввуфу, он рассматривает эту 
тему полностью с точки зрения суфийских 
методов и граней. Кроме этого, выражения 
и стиль изложения Газали лучше и яснее, 
чем у аль-Кинди. В «Мизан аль-амаль» Га-
зали рассматривает тему страдания и стра-
ха смерти философским языком, которые 
применяли и аль-Кинди, и ар-Рази, но так-
же приводит аяты и хадисы.

К концу своей жизни по поручению 
сельджукского султана Мухаммада ибн 
Маликшаха Газали создал «аль-Тибру аль-
масбук фи насихати аль-мулюк» («Чистое 
золото поучения владыкам»), посвящен-
ный политической исламской нравствен-
ности. Он относится к жанру антологий, 
получивших распространение в исламском 
мире под названиями «адабу аль-мулюк» 
(культура царей), «насихату аль-мулюк» 

3  ,  -    
- . C. 97.

4  - ,  « -  
- - », .  , -
, 1979, II, 223.
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(наставления царям) и вобравшим в себя 
наследие политической культуры циви-
лизаций прошлого. В «аль-Тибру» Газали 
в длинном виде приводит уже упомина-
емый многократно выше пример людей, 
совершающих морское путешествие, из 
«Даф аль-ахзан» аль-Кинди1. Газали, как 
он делает обычно, привносит в этот пример 
многочисленные исламские элементы. На-
пример, у аль-Кинди самыми разумными и 
предусмотрительными представлены путе-
шественники, которые ограничились тем, 
что удовлетворили на берегу «некоторые 
из необходимых потребностей». А у Газали 
это те, кто вернулся на корабль, не отвлека-
ясь ни на что после совершения омовения 
и намаза. Привнесение Газали исламских 
элементов в этот рассказ, который, как мы 
отмечали, принадлежит античному фи-
лософу-стоику Эпиктету, представляется 
весьма интересным фактом.  В отличие от 
его оригинальной версии и версии, приво-
димой аль-Кинди, у Газали первые вернув-
шиеся на корабль – это «богобоязненные 
верующие». Тех людей, которые, увлек-
шись завораживающими видами, упустили 
из виду, что корабль ушел, Газали сравнива-
ет с «неверными и многобожниками, кото-
рые, позабыв  об Аллахе и загробном мире, 
полностью посвятили себя земному миру и 
трудам по обретению мирских благ». Так-
же, в отличие от аль-Кинди, он приводит 
аят, объясняющий положение таких людей.

Другой труд Газали, в котором более 
явственно прослеживается влияние «Даф 
аль-ахзан», это «Ихъя». Во второй части 
3-го тома данного труда «Руб аль-мухли-
кат» («Четверть о губящих делах»), посвя-
щенным воспитанию нафса и исламской 
нравственности, Газали приводит упомина-
емый у аль-Кинди в связи с темой влияния 
привычек на нравственное восприятие при-
мер игроков в азартные игры, сластолюбцев 
и грабителей. При этом он использует схо-

1 -  - , . 151, 153.

жие выражения и обогащает эту тему дру-
гими примерами. Как и аль-Кинди, Газали, 
приводя подобные рассуждения и приме-
ры, преследует цель доказать, что привыч-
ка, порожденная постоянным повторением 
определенных действий, влияет на нрав-
ственность. Привыкнув к каким-то дурным 
действиям, человек может легко и даже с 
удовольствием совершать самые отврати-
тельные поступки и деяния. Точно также в 
результате привычек и воспитания в целом 
можно избавиться от дурных черт характе-
ра и выработать в себе хорошие черты.

Дополняя рассуждения аль-Кинди, 
аль-Газали, демонстрируя свою веру в че-
ловека, пишет, что выработать привычку к 
благим деяниям легче, чем к дурным. Ибо к 
дурным деяниям склонна душа (нафс) че-
ловека, а для природы человека они так же 
противоестественны, как употребление в 
пищу глины. В противоположность этому, 
склонность к мудрости, любви к Аллаху, 
познанию Аллаха (марифатуллах), покло-
нению являются естественной потребно-
стью человека, как необходимость в еде 
и питье, потому что дух (рух) – это боже-
ственная (раббани) реальность. Постоян-
ное повторение и привычки играют свою 
положительную роль и в любых стараниях 
«очистить нафс, привести его к совершен-
ству и украсить его благими деяниями»2.

В той части «Ихъя», которая носит на-
звание «Замму ад-дунья» («Порицание 
мирского»), в разделе «Качества земного 
мира с примерами» так же подробно, как в 
«Даф аль-ахзан», приводится аллегория лю-
дей, совершающих путешествие на корабле. 
Газали начинает со слов: «Другой пример 
земного мира и людей, которые, позабыв о 
загробном царстве, увлеклись благами этого 
света, и по этой причине испытали глубокое 
разочарование, следующий…». Но он, отка-
завшись от скучного объяснения аль-Кинди 
и использованных им редко употребитель-

2 , III. C. 58–60.
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ных слов, передает рассказ в свойственной 
ему изысканной манере. Также обращает на 
себя внимание то обстоятельство, что, в про-
тивоположность «ат-Тибру аль-маслюк», 
хотя в «Ихья» изменены слова и выраже-
ния, все элементы и детали рассказа сохра-
няются в точности. А добавление религиоз-
ных элементов кажется даже необходимым.

Аль-Кинди в «Даф аль-ахзан» приводит 
исторический анекдот о дорогом подар-
ке, врученном Нерону, и пишет, что чело-
век жаждет владеть дорогими вещами. Но 
учитывая, что их потеря породит у него 
сильные страдания, для избавления от по-
добных страданий для него самое лучшее 
отказаться от обладания такими вещами. В 
«Ихья» Газали приводит этот же анекдот, 
но в несколько ином виде1. Но, естествен-
но, здесь не упоминается ни имя императо-
ра, ни философа, мнение которого он спро-
сил, т.е. имена Нерона и Сенеки. Они фигу-
рируют в качестве «одного царя» и «одного 
мудреца». Также если в «Даф аль-ахзан» 
подарок обозначен не совсем ясным по 
смыслу выражением «куббату биллур» 
(«хрустальный купол»), то в «Ихья» он 
описан подробно – «хрустальный кубок, 
украшенный драгоценными камнями». 
Приведя рассказ в соответствии с изложе-
нием аль-Кинди, Газали сопровождает его 
суфийскими комментариями.

Насколько мы можем судить, послед-
нее заимствование Газали из «Даф аль-
ахзана», это рассуждения о сперме, кото-
рые аль-Кинди приводит при разъяснении 
темы причин страха смерти. Этим приме-
ром аль-Кинди иллюстрирует незнание че-
ловеком своего будущего, в том числе и того, 
что случится после смерти, что порождает 
в нем страх перед грядущим2. Он подроб-
но рассматривает все метаморфозы, кото-
рые происходят со спермой с того момента, 
когда она выходит из места своего возник-

1 Ibid. C. 263.
2 , IV. C. 496–497.

новения в мужском организме, до момента 
выхода «в просторный мир», т.е. рождение 
ребенка. Аль-Кинди описывает, как рассу-
ждала бы сперма на каждой из этих стадий, 
если была бы разумным существом, о своем 
прошлом, настоящем и будущем. Газали, в 
отличие от него, рассматривает только один 
момент из всех превращений спермы – вы-
ход из чрева материнского в «просторный 
мир». Как он пишет, если бы плод в чреве 
матери мог мыслить и разговаривать, то не 
захотел бы появляться на свет только из-за 
неизвестности в отношении своего будуще-
го. Но после рождения он уже не захотел бы 
возвращаться в материнское лоно. Подобно 
этому, «хотя верующий в земном мире боит-
ся смерти, встретившись со своим Господом 
[после смерти], он уже не захочет вернуть-
ся обратно». Эту мысль Газали подкрепляет 
двумя хадисами, которые имеют один и тот 
же смысл, излагая его в схожих выражени-
ях3. Вместе с этим, рассматривая тему смер-
ти в конце IV тома «Ихъяу улюм ад-дин», 
Газали далеко отходит от философских рас-
суждений аль-Кинди и основывается на ре-
лигиозном и суфийском подходе.

8. «Ахляк ан-насири» 
(«Нрав Насири») ат-Туси

Халда Насируддин Абу Джафар Мухам-
мад ат-Туси (ум. 637/1274) написал свою 
«Ахляк ан-насири» по повелению намест-
ника Кухистана Насируддина Абдуррахмана 
Мухмашама. Во многом он основывался на 
«Тахзиб аль-ахляк» Ибн Мискавайха. Вме-
сте с этим, создавая свой прославленный 
труд на персидском языке, он и упоминает 
имя аль-Кинди с названием его книги «Даф 
аль-ахзан» и, возможно, почерпнув из «Тах-
зиб аль-ахляк», приводит некоторые взгля-
ды аль-Кинди. Например, в одном отрывке 
«Ахляк ан-насири», начинающемся со слов 
«Исламский философ Якуб аль-Кинди гово-

3 Ibid. C. 497.
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рит…», ат-Туси в точности приводит цитату 
из труда Ибн Мискавайха1. Как и рассма-
триваемые нами до этого мыслители, ат-Туси 
приводит рассуждения аль-Кинди о страда-
ниях, страхе смерти и его причинах. В разде-
лах «Ахляк ан-насири», носящих название 
«Средство избавления от страха»2 и «Сред-
ство избавления от страха смерти»3, опреде-
ление страха в общем и страха смерти в част-
ности, сущность этого страха и пути избав-
ления от него во многом повторяют взгляды, 
излагаемые в «Даф аль-ахзан».  Но автор 
обогащает тему, время от времени приводя 
взгляды других «мудрецов» (хукама), в част-
ности, «наставника Абу Али» (Ибн Миска-
вайха) и Газали, и даже ссылаясь на образ 
Али, как идеал человека в шиизме. Излагая 
тему «Средства избавления от страданий» 
(Иладжу аль-хузн)4, автор начинает ее с фра-
зы «Страдание – состояние несчастья, ощу-
щаемое при потере чего-либо любимого или 
при невозможности получить желаемое». 
Таким образом, он в точности воспроизводит 
определение аль-Кинди. Аналогичным обра-
зом ат-Туси приводит ответ Сократа на во-
прос «Почему ты никогда не печалишься?» 
из «Даф аль-ахзан», упоминая при этом и имя 
этого древнегреческого философа5. В другом 
месте он излагает этот же смысл, помещая 
в текст бейт «Если кто-то хочет никогда не 
страдать и быть счастливым, пусть не приоб-
ретает вещи, потеря которых может прине-
сти ему горе»6. Как и в «Тахзиб аль-ахляк», 
в «Ахляк ан-насири» присутствуют взгляды 
из «Даф аль-ихзан», связанные с примером 
игрока в азартные игры, сластолюбца и гра-
бителя7. Но если Ибн Мискавайх приписы-

1  - . . 166. :  - . 
. 160–161.

2  - . . 186–187.
3 Ibid. C. 187, 193.
4 Ibid. C. 196–200.
5 Ibid. C. 200.
6 Ibid. C. 197.
7 Ibid. C. 197. :  - . . 181. 182–183.

вает афоризмы о зависти «мудрецам» (ху-
кама), то ат-Туси – аль-Кинди. Аль-Кинди 
в своей работе пишет, что самые худшие из 
людей – это те, кто хочет, чтобы их «друзей» 
постигло несчастье8. Ибн Мискавайх, при-
водя эту фразу, заменил слово «друзья» на 
«тех, кто не является врагом», возможно, при 
этом он руководствовался какими-то сообра-
жениями, связанными с моралью9. Повторе-
ние этого изменения и в «Ахляк ан-насири»10 
подтверждает, что ат-Туси позаимствовал 
взгляды аль-Кинди из работы Ибн Миска-
вайха. Ат-Туси повторяет и знаменитое 
разделение11 сократиками смерти на два ви-
да – «естественный» и «волевой», которое 
приводится в «Рисаля фи худуди аль-ашйа 
ва русумиха» аль-Кинди. При этом ат-Туси 
рассматривает вопрос страдания и страха 
смерти более подробно.

9. «Ахляк-и алаи» («Качества 
высокого нрава») Кыналызаде

Известный ученый Кыналызаде Али 
Эфенди (ум. 1564) является автором объ-
емного «Ахляк-и алаи» – одного из редких 
образцов в истории османской науки, по-
священного нравственности труда, нося-
щего философский характер. Свою работу 
ученый посвятил наместнику (бейлербей) 
Сирии Семиз Али-паше. Как ясно уже из 
вступления к книге, Кыналызаде в полной 
мере пользовался наследием культуры 
исламской нравственности, трудами На-
сируддина ат-Туси, Джаляляддина Давва-
ни и Хусаина Ваиза Кашифи. В «Ахляк-и 
алаи» мы видим уже ставшими традици-
онными для трудов такого рода отсылки к 
«Даф аль-ахзан». Но это не прямое влия-
ние, а опосредованное, схожие выражения 
в обоих произведениях позволяют предпо-

8 Def’u’l-ahzan. S. 72.
9  - . . 183.
10  - . . 201.
11 Ibid. C. 188.
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ложить, что Кыналызаде пользовался не 
самой «Даф аль-ахзан», а «Ахляк ан-нуси-
ри» ат-Туси. Хотя Кыналызаде, ссылаясь 
на великого мыслителя и его труд, пишет: 
«Философ арабов Исхак аль-Кинди в сво-
ей книге под названием «Даф аль-ахзан» 
говорит…», приписываемые им высказы-
вания являются вольным переводом  от-
рывков из «Ахляк ан-насири», посвящен-
ных работе аль-Кинди1. Таким образом, 
влияние «Даф аль-ахзан» на «Тахзиб аль-
ахляк» и «Ахляк ан-насири» отражается и 
на «Ахляк-и алаи». Так как мы уже рассма-
тривали его выше, не видим здесь необхо-
димости повторяться2.

Мы должны отметить еще один момент. 
Из изучения «Ахляк-и алаи» видно, что по 
теме страдания и страха смерти «Ахляк-и 
насири» не был единственным источником 
Кыналызаде. Насколько нам удалось уста-
новить, если ат-Туси не приводит рассуж-
дения о сперме, то Кыналызаде, возможно, 
используя «Ихъя» Газали, отводит место 
им место, назвав «плод в чреве матери»3. 
Кроме того он, как и во всем труде в целом, 
так и в темах страдания и страха смерти или 
непосредственно или через «Ахляк ан-наси-
ри» широко использует «Тахзиб аль-ахляк» 
Ибн Мискавайха, труды Газали, аяты, ха-
дисы и другие источники традиционной 
исламской культуры, отражая в «Ахляк-и 
алаи» воззрения и восприятия своей эпохи.

10. «Ахляк-и кирам» («Качества 
благого нрава»)  Мухйи-и Гюльшани

Мухйи-и Гюльшани (ум. после 1017/1608 
г.) был современником Кыналызаде Али 
Эфенди. Он больше прославился как автор 
«Манакиб-и Ибрахим Гюльшани» («Дос-
тоинства Ибрахима Гюльшани»). Его 
«Ахляк-и кирам», написанный в соответ-
ствии с философской традицией, является 

1 -  , I, 158.
2 , . -  , I, 138, 155–161.
3 -  , I, 139.

менее объемным, чем «Ахляк-и алаи», но 
имеет, как минимум, такую же научную и 
философскую ценность. А с методической 
точки зрения, безусловно, превосходит его. 
И если он на сегодняшний день остается 
неизвестным широкому кругу ученых, это 
можно оценить как нашу небрежность в из-
учении нравственной культуры Османско-
го периода4. Как с точки зрения своего пла-
на, так и содержания «Ахляк-и кирам» во 
многом продолжает традиции ат-Туси, Дав-
вани, Кыналызаде. Его главы «Тадбир-и ма-
назил» («Хозяйство домов») и «Сийасат-и 
мудун» («Управление селениями») широ-
ко отражают особенности мысли османско-
го периода и социальную структуру обще-
ства. Язык «Ахляк-и кирам» сравнительно 
простой для своей эпохи. В соответствии с 
утвердившейся традицией, Гюльшани рас-
сматривает темы «болезней нафса», путей 
их излечения, «путей избавления от страха 
смерти»5 и «путей избавления от страда-
ний»6, упоминая при этом аль-Кинди и его 
«Даф аль-ахзан»7. Его взгляды на назван-
ные темы во многом схожи со взглядами 
Ибн Мискавайха, ат-Туси и Кыналызаде. 

V. Рукописи и издания 
«Даф аль-ахзан» 
(«Как избавиться от печали»)

В «Уйуну аль-анба фи табакати аль-аты-
бба» («Источники вестей о категориях вра-
чей») Ибн Аби Усайбы название этого трак-
тата аль-Кинди приводится как «Рисаля фи 
аль-хиля даф аль-ахзан» («Трактат о спосо-
бе развеять печаль»)8. Так же называются и 

4       
     

     
.     , -

      
 . 

5  52 –55 .
6  56 –59 .
7  58 .
8 .:   .  - . . 291.
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две сохранившиеся рукописи. Ибн ан-На-
дим в «аль-Фихристе» («Содержание») 
упоминает его как «Рисаля фи аль-ахзан» 
(«Трактат о видах печали»)1, Кади Саид в 
«Табакату аль-умам» («Категории наро-
дов») как «Рисаля фи тасбийати аль-ах-
зан»2, Ибн аль-Кифти в «Ихбару аль-уляма 
би ахбари аль-хукаба» («Вести ученых о 
преданиях правителей») как «Китабу даф 
аль-ахзан» («Книга о развеивании печа-
ли»)3. В трудах других исламских мыслите-
лей раннего периода мы не нашли упомина-
ния этого трактата. Но как мы уже сообща-
ли выше, Насируддин ат-Туси, Кыналызаде 
Али Эфенди и Мухйи-и Гюльшен приводят 
его название как «Даф аль-ахзан»4.

Самая ранняя рукопись «Даф аль-ах-
зан» хранится в библиотеке Сулеймания в 
отделе Айя-Софья в составе сборника под 
номером 4832. Эта рукопись, состоящая из 
четырех страниц большого формата, на-
писана почерком насх. Все имеющиеся на 
сегодняшний день три издания этого труда 
основываются на данной рукописи. Первое 
из них было осуществлено Г. Риттером и 
Р. Вальзером. Риттер сделал копию рукопи-
си, придав более понятное написание тек-
сту, в котором в своем большинстве араб-
ские буквы были написаны без точек. Валь-
зер составил предисловие, сделал коммен-
тарии и перевел трактат на итальянский 
язык. Кроме того, Леви Делла Вида, изучив 
текcт, предложил свои исправления5. Но 
Абдуррахман Бадави, придя к выводу, что 
это издание, осуществленное в 1968 г., пол-
но неточностей, пользуясь той же рукопи-
сью, в 1968 г. осуществил еще одно. Бадави 
сообщает, что в издании упомянутых вос-

1 - . . 319.
2  ,  - . . 60.
3  - ,  - , . 374.
4 .:  - . . 1984; -  , I. 

. 158; -  ,  58 .
5 Studi su al-Kindi II: Uno scritto morale inedito di 
al-Kindi, Memoire della R. Accademia nazionale dei 
Lincei. Classe di scienze morali, storiche e lologiche, 
serie VI, vol. VIII, fas. I, Roma 1938.

токоведов нашел около двухсот ошибок и 
исправил их6. Действительно, хотя Бадави 
в добавленных им примечаниях и делает 
какие-то исправления, большинство оши-
бок в написании и грамматике, которые 
он приписывает авторам первого издания, 
присутствуют и в основной рукописи. Мы, 
изучив и издание Риттера-Вальзера и изда-
ние Бадави, и сравнив их с основной руко-
писью, установили, что, по крайней мере, 
сорок ошибок, которые Бадави относит к 
названным востоковедам, присутствуют и в 
ней. Бадави, заявляя, что Риттер и Вальзер 
неправильно прочитали текст, то и дело за-
мечает: «Мы предпочли написание, имею-
щееся в рукописи» и «Мы изменили в соот-
ветствии с рукописью». Мы же, исследовав 
трактат, установили, что, как ни странно, 
рукописный текст больше соответствует 
не изданию Бадави, а изданию Риттера и 
Вальзера. Мы отметим это в соответству-
ющих местах. Поэтому мы можем с уве-
ренностью заявить, что издание названных 
востоковедов более соответствует ориги-
нальному тексту, чем издание Бадави. Да, 
Бадави вносит определенные исправления, 
указывая на ошибки в рукописи или желая 
облегчить понимание текста. Но по край-
ней мере 18 слов он дает в виде, отличном 
от приводимого в рукописи, при этом часть 
исправлений представляются ненужными. 
Например, слово аш-шараб (24-я страни-
ца, 3-я строка он изменил на аш-шаруб, 
аль-мульк (24-я страница, 12-я строка) на 
аль-мал (см. с. 15). Кроме того, мы замети-
ли, что он опустил некоторые выражения, 
присутствующие в рукописи. Все это вызы-
вает подозрения, что Бадави изучил манус-
крипт достаточно хорошо.  

Еще одно известное нам издание «Даф 
аль-ахзан» осуществил Маджид Фахри7. 

6   «  ». , 1983. 
. 6–32.

7 .  ,   « -  
 - ». . 15–26.
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Оно основывается на той же рукописи под 
номером 4832 из библиотеки Айя-Софьи. 
В своем анализе мы использовали перевод 
Фахри.

Мы установили, что существует еще одна 
рукопись, которую проигнорировали авто-
ры всех трех изданий. И насколько нам из-
вестно, она в целом не привлекала внимание 
ученых. Эта рукопись хранится в библиоте-
ке Сулеймания в отделе Багдадлы Вахби в 
сборнике под номером 2023. Она состоит из 
11 листов и написана почерком талик. Как и 
в первой рукописи, переписчик не указыва-
ется, но приводится дата переписки – «1056 г. 
месяц Раджаб». Хотя рукопись из отдела 
Багдадлы Вахби содержит еще больше оши-
бок, чем хранящаяся в Айя-Софье, к тому 
же она более поздняя по времени, почти все 
точки в буквах в ней обозначены. Поэтому 
она очень важна с той точки зрения, что мо-
жет облегчить прочтение более ранней ру-
кописи, исправить некоторые имеющиеся 
в ней ошибки, восполнить пробелы и те из-
редка встречающиеся места, которые трудно 
прочитать ввиду стертости букв. Абдуррах-
ман Бадави, отмечая, что до этого времени 
другая рукопись не обнаружена, взялся за 
дописывание кажущихся подходящими по 
смыслу слов и выражений на месте пропу-
сков. На основе второй рукописи в целом та-
кие пропуски восстановить вполне реально.

Хотя рукопись из отдела Багдадлы Вах-
би более читабельна, она содержит больше 
ошибок и создана в более поздний период. 
Поэтому для своего критического текста мы 
взяли в качестве основы рукопись от отдела 
Айя-Софьи. Временами мы включали слова 
или выражения из рукописи Багдадлы Вах-
би, если находили их более уместными. Из-
дания Риттера-Вальзера и Бадави нам пред-
ставляются важными с той точки зрения, 
что содержат изменения и дополнения, по-
могающие правильнее прочитать рукопись 
из Айя-Софьи и лучше понять ее смысл. По-

этому в своем критическом тексте в случа-
ях, когда видели в этом необходимость, мы 
заимствовали из них какие-то прочтения и 
добавления. Также мы приводили приме-
чания из этих изданий, представляющиеся 
нам достойными внимания. 

При использовании в нашем критиче-
ском издании рукописи под номером 4832 
из отдела Айя-Софьи библиотеки Сулей-
мания мы ставили знак в виде арабской 
буквы «алиф» ( ), рукописи под номером 
2023 из отдела Багдадлы Вахби той же би-
блиотеки – буквы «ба» ( ). Издание Ритте-
ра-Вальзера обозначено буквами (W-R), а 
издание Абдуррахмана Бадави – арабским 
написанием имени этого издателя ( ). 
Знак минус (…-) в сносках после знака, обо-
значающего рукопись, указывает на то, что 
соответствующее слово или выражение из 
рукописи отсутствует в тексте сноски. Знак 
плюс (…+) показывает, что в указанной 
рукописи имеется слово или выражение, 
которые стоят перед этим плюсом. Номер 
сноски касается только того слова, к кото-
рому он относится. Если сноска касается 
какого-то отрывка, состоящего из несколь-
ких слов, то в основном тексте мы его вы-
делили знаками тире с обеих сторон. В тех 
случаях, когда мы считали это необходи-
мым, к тексту добавлены некоторые слова 
или выражения, которые отсутствуют в ру-
кописях, но помогают лучше понять смысл. 
Если они были заимствованы из одного из 
предыдущих изданий, мы указывали на это.
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Аннотация. Статья содержит психологи-
ческое осмысление проблематики чувства 
вины в исламе. Дано определение поняти-
ям «вина», «стыд», «совесть», «ответствен-
ность». Подчеркивается ведущая роль в 
рамках анализа чувства вины у мусульма-
нина субъективного восприятия выполне-
ния различных социальных ролей. 

Ключевые слова: вина, чувство, ислам, 
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Введение
Вина представляет собой сложный фи-

лософский, психолого-педагогический и 
социокультурный феномен. Дефиниция 
«вина» понимается в рамках нарушения 
запретов или изначально установленных 
общественных норм. Несмотря на кажущу-
юся простоту, крайне сложен вопрос опре-
деления феномена вины в научном пони-
мании. Цель статьи – психологическое ос-
мысление чувства вины в исламе.

Современность привнесла коренные из-
менения в коллективном бессознательном: 
трансформировались связи между челове-
ком и Вселенной. Сегодня как никогда не-
обходим диалог между теологией и психо-
логией, чтобы предотвратить разрыв между 
религиозными и научными воззрениями, 
провоцирующий формирование чувства 
дискомфорта у молодого поколения му-
сульман, которые особенно остро пережи-

вают внутреннюю борьбу, появляющуюся 
вследствие ощущения, что их поведение в 
некоторых сферах жизни не соответствует 
религиозным догматам и нормам. Появля-
ются отягощающие мысли о религиозной 
несостоятельности, о недостаточной осве-
домленности и просвещенности в вопросах 
ислама, порождающие чувство вины.

Проблема вины достаточно полно осве-
щена по большей части в различных психо-
логических исследованиях: в психоанализе 
чувство вины наделяется бессознательной 
природой, проистекает из интернализаций 
и идентификаций, формируется на эдипо-
вой фазе развития (З. Фрейд, Э. Фромм, 
К. Хорни, К.Г. Юнг) [12; 13; 14; 16]; эк-
зистенциалистами вина понимается как 
проводник к личностной самореализации, 
а источник вины М. Бубером, В. Франклом 
и И. Яломом усматривается в сопричаст-
ности личности ко всему происходящему 
в окружающем мире [2; 11; 18]. 

Впервые попытка создания комплекс-
ной теории вины и стыда в отечественной 
психологии была предпринята К. Музды-
баевым в 1995 году: указанные феномены 
впервые были включены в общий социаль-
ный контекст [3]. Рассмотрение феноме-
на вины, как правило, происходит парал-
лельно с обращением к феномену стыда 
в рамках общей теории эмоций и чувств 
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(Г.Х. Шингаров, П.М. Якобсон) [15; 17], 
в направлении изучения самосознания 
(Е.Т. Соколова, В.В. Столин) [6; 7]. 

На основании анализа ряда научных 
источников выяснилось, что ведущим мо-
ментом, соединяющим разные мнения на 
природу вины, выступает социально-пси-
хологическая природа данного феномена и 
его связь с социальным, культурно-истори-
ческим, религиозным становлением лично-
сти под воздействием различных социаль-
ных детерминант. Чувство вины представ-
ляет собой непродуктивную, разрушитель-
ную эмоциональную реакцию человека на 
самообвинение и самоосуждение и всегда 
проявляется в контексте отношений – будь 
то с социумом или с самим собой.

Актуальным остается ряд неразрешен-
ных вопросов относительно психологиче-
ского аспекта вины в исламе – необходи-
мость при  нципиально нового осмысления 
сущности и содержания вины в едином 
психолого- теологическом ключе. Прежде 
чем обратиться непосредственно к психо-
логическому аспекту вины в исламе, необ-
ходимо разграничить часто отождествляе-
мые понятия вины и стыда, а также вкрат-
це рассмотреть основные типы вины.

Такие чувства как вина и стыд входят в 
состав группы эмоций, обозначающихся за-
частую в английских литературных источ-
никах как «self-conscious emotions» либо 
«эмоция самосознания/самоотношения», 
отмечает Г.М. Бреслав [1, с. 207]. 

Относительно разграничения вины и 
стыда по природе действия чувство сты-
да чаще всего представляется в качестве 
«публичной» эмоции, появляющейся в 
результате общественного осуждения про-
винности, тогда как чувство вины – как 
«индивидуальный» опыт, произрастаю-
щий из мук совести. 

Невзирая на отсутствие единого мнения 
исследователей на критерии разграниче-

ния вины и стыда, общепринятым считает-
ся, что вина и стыд – разные эмоции, нахо-
дящие выражение в различных моментах. 
Стыд связан с первым уровнем моральной 
регуляции, а вина представляет собой бо-
лее сложное переживание, соотносящееся с 
идеальными оценками человеком собствен-
ных действий, а не с гипотетическими. 

Необходимо отметить, что пережива-
ние совести и ответственности также не 
аналогично чувству вины. Совесть пред-
ставляет собой внутреннюю инстанцию, 
осуществляющую нравственный самокон-
троль и самооценку чувств, совершаемых 
действий, их соответствия самоидентич-
ности, собственным базовым жизненным 
ценностям и целям. Она взаимосвязана с 
чувством ответственности, которое явля-
ется искренним, добровольным признани-
ем индивидом значимости заботы о себе и 
других [16].

Вина с точки зрения ислама
В исламе совесть – это понятие духов-

ной мудрости и прозрения, внутренняя 
убежденность, что такое добро и зло. В Ко-
ране Аллахом раскрыты указанные черты 
человеческого естества: Клянусь душой и 
тем, кто ее устроил, и внушил ей фуджур 
(беспредельное зло и грех) и богобоязнен-
ность (Сура «Аш Шамс», 91:7-10) [8].

Аллах, создав человека, наделил его наф-
сом – голосом низменного естества, бес-
престанно внушающим греховные наме-
рения. Однако одновременно Он одарил 
человека и иным несмолкаемым гласом, 
постоянно удерживающим от зла и побуж-
дающим к добру. 

В жизни верующего человека также мо-
гут возникнуть ситуации, когда им овладеет 
чувство вины. В некоторых случаях она мо-
жет быть токсичной, нарушая внутреннюю 
гармонию и ограничивая веру постоянными 
муками вины за содеянное. В результате это-
го человек утрачивает не только психоло-
гическую гармонию, он может испытывать 
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ряд трудностей в исполнении религиозных 
предписаний. В некоторых редких случаях 
может развить навязчивое состояние «ва-
сваса», именуемое в психиатрии как «обсес-
сивно-компульсивное расстройство». 

У правоверных мусульман чувства под-
крепляют доводы их разума, удерживают 
либо подвигают на конкретные действия. 
Если разум, опирающийся на исламские 
знания – Коран и сунну, направляет на 
верный путь к Аллаху, то сердце, которое 
преисполнено эмоциями и чувствами (лю-
бовь к Аллаху, смиренность), выступает в 
качестве двигателя, необходимого мусуль-
манину для преодоления этого пути. 

Наиболее близким в психологии направ-
лением к пониманию вины в исламе явля-
ется экзистенциализм. Ролло Мэй описано 
три вида экзистенциальной вины: вина за 
нереализованные возможности личности 
(интеллектуального, социального, эмоци-
онального и физического характера); вина 
за невозможность полного единения с дру-
гим человеком (экзистенциальное одино-
чество); вина за невозможность единения 
с природой, с Абсолютом, с Богом [4]. Эк-
зистенциальная вина близка к вине религи-
озной, поскольку в основе последней – по-
нятие первородного греха [5]. Однако такое 
понимание не соответствует идеям ислама, 
так как в исламе понятие о первородном 
грехе не культивируется. Каждый ребёнок 
приходит в этот мир чистым и безгрешным. 

Необходимо отметить, что в рамках ана-
лиза проблематики вины могут иметь место 
две прямо противоположные точки зрения. 
Первая: вина – это  признак духовной незре-
лости. В основе второй – представление о 
том, что чувство вины указывает на высокий 
уровень духовности и нравственности чело-
века. Безусловно, чувство вины – признак 
живого сердца. Однако основными, наибо-
лее важными чувствами в исламе принято 
считать любовь к Аллаху, страх перед Его 

гневом и надежду на Его милость и проще-
ние: «Ищите подмогу в терпении стойком и 
молитве» (сура «Аль-Бакара», 2:45) [9].

Аллах дал каждому разум и выбор, как 
прожить собственную жизнь. Человек не 
безгрешен, но Всевышний прощает, Он 
справедлив, милостив к грешникам и нече-
стивым. «К вам явился Посланник из вашей 
среды. Тяжко для Него то, что вы страдаете. 
Он старается для вас. Он добр и милосер-
ден к верующим», – сообщается в суре Тау-
ба, 128 аяте. Пророк Мухаммед также гово-
рил: «Облегчайте и не усложняйте!»

Страх порождает вину, однако, упоми-
ная о страхе, Аллах призывает верующих 
бояться не только и не столько Его, сколь-
ко самих себя – то есть собственных много-
численных грехов, навлекающих Его гнев. 
В таком случае необходимо с особым вни-
манием отнестись к религиозной практике, 
однако не быть поглощённым токсичной 
виной. Сам призыв к покаянию в исламе  
уже символизирует то, что человек несо-
вершенен,  достаточно принимать это и 
обращаться к Аллаху. Терпение (сабр), по-
каяние (тауба) и искренняя молитва помо-
гут преодолеть негативные эмоции.  В суре 
«Ступени» Аллах говорит: «Терпи же бла-
гоговейно» (70:5) [10].

В психологии работая с виной, клиен-
ту предлагается вспомнить, в отношении 
кого или чего он испытывает вину, вспом-
нить собственные взаимоотношения с ука-
занным человеком или событием в целом. 
После выявляется готовность изменить 
ситуацию и перспективы поиска путей рас-
ширения области возможностей. Пережи-
вание вины увеличивается в месте ошибки, 
оказывая помощь в распознании сопостав-
лением с моральными ценностями. Поэ-
тому также важна здесь работа раскаяния 
(тауба), которое зачастую упускают, остав-
ляя на некую доработку, заключающаяся в 
том, чтобы нивелировать несущественные 
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фантазии или показать возможность за ис-
тинный проступок выполнить адекватную 
и соизмеримую работу, научить просить 
прощения, прожить вместе с психологом 
сожаление и достигнуть раскаяния.

Заключение
Таким образом, в результате теоретиче-

ского анализа проблематики вины в исламе 
можно сделать следующие выводы. 
1.  Основным источником вины у мусуль-

манина может выступать субъективное 
восприятие выполнения собственных 
социальных ролей (верующего, сына 
или дочери, мужа или жены, хозяина, 
профессионала и т.п.) как недостаточно 
качественное, что приводит с психологи-
ческой точки зрения к «ролевому напря-
жению».

2.  Кардинально отличаться работа с ви-
ной мусульманского психолога вряд ли 
будет, поскольку для преодоления ощу-
щения вины необходим всесторонний 
анализ ситуации – обращение к мудро-
сти Корана и научным знаниям. Доста-
точно отождествлять чувство вины как 
эмоцию, не являющуюся для верующего 
ресурсной.  Ислам и психология здесь 
способны объединить усилия в решении 
проблем преодоления чувства вины и до-
стижения душевного покоя.
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Аннотация. В статье рассматриваются те-
оретические подходы к проблеме психотрав-
мы и её особенности, а также представлены 
результаты эмпирического исследования, 
направленного на изучение тревожности, 
смысложизненных ориентаций и посттрав-
матического стрессового расстройства.

Ключевые слова: психотравма, рас-
стройство, психотравмирующее событие, 
личностная тревожность, стрессоустойчи-
вость личности, смысложизненные ориен-
тации. 

Введение
Человек должен быть счастлив. Аллах в 

Коране призывает нас быть гармоничными 
и спокойными. Когда у нас начинает болеть 
какая-то часть нашего тела, мы бежим к вра-
чу. А когда болит душа – мы бежим куда? 
Правильно,  к  коврику для молитвы. Если же 
остаётся дискомфорт и не проходит печаль 
и боль, нужно идти к специалистам-психо-
логам. Порой современным   мусульманам, 
как бы горько не звучало, чтобы осознать 
свою религию, получить удовольствие от 
поклонения, нужны такие инструменты как 
психология. В Коране сказано: сказано в Ко-
ране: «Спрашивайте знающих, если вы не 
знаете» (сура «Аль-Анбия», аят 7). 

Религиозная практика может быть те-
рапевтической – человек может находить 

в ней радость и успокоение, и новые реше-
ния.  Иногда этого недостаточно, так же как 
для того, кто тяжело заболел или отравлен, 
может быть недостаточно ложки меда и 
чтения сур. Необходима еще и профессио-
нальная помощь специалиста.  Нередко мы 
можем услышать: «...У него проблемы – де-
прессия из-за слабого имана... и …. никакой 
психолог тебе не нужен».

Но давайте посмотрим, что же было во 
времена пророка Мухаммада, да благосло-
вит его Аллах и приветствует. У пророка 
был период печали в жизни. Можно ли 
упрекнуть Мухаммада, да благословит его 
Аллах и приветствует, или его соратников 
в слабости имана? Вспомним 620 год, ког-
да за три года до хиджры пророк потерял 
любимую жену Хадиджу, дядю Абу Талиба, 
который ему покровительствовал. Лишив-
шись такой поддержки, пророк также поте-
рял возможность вести призыв как раньше. 
Этот год был назван «годом печали», потому 
что его постигли тяжелые потери. Разве это 
слабый иман? Каждый даст ответ себе сам. 

А сподвижники?! Неужели  они никог-
да не отчаивались, не переживали из-за 
потерь, не гневались, не проливали слез? 
В Коране сказано: «Они переживали та-
кие потрясения, что посланник и уверо-
вавшие вместе с ним говорили: «Когда же 

Исследование стрессоустойчивости 
и тревожности женщин, перенесших психотравму 
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придет помощь Аллаха?» (сура «аль Бака-
ра», аят 214).

А вот уже более поздний учёный врач 
Абу Зейд Аль-Балхи, живший в девятом 
веке, четко разделил боль физическую и 
духовную, исследовал такие понятия как 
психология, душа, и вот что он говорит по 
этому поводу: «....Мы начинаем с того, что, 
поскольку человек состоит из тела и души, 
он обязательно сталкивается с каждой сто-
роной их здоровья или его недостаточности, 
состояния болезни или другими симптома-
ми, которые негативным образом влияют 
на физическое здоровье. Это такие симпто-
мы, как лихорадка, головные боли и раз-
личные виды страданий, которые наносят 
ущерб органам, поражают тело и расстраи-
вают его благосостояние. Психологические 
симптомы, которые тревожат человека, – 
это такие, как гнев, печаль, страх, паника и 
другие подобные проявления. Эти психо-
логические симптомы влияют на человека 
гораздо чаще, чем телесные» [2, с. 39].

Поэтому нам важно понимать и предпри-
нимать шаги в направлении нашего психо-
логического здоровья. Когда у нас болит зуб, 
мы его вырываем, а если запылала боль из 
прошлого, когда-то ранившая нас травма, – 
как ее вырвать, как с ней работать? Для это-
го в современном мире существует множе-
ство способов решений. Хочу представить 
вам прием в работе с травмами, называемый 
психодрамой. Около трёх лет назад для 
женщин в нашем клубе начали проводиться 
групповые встречи, на которых шла глубо-
кая работа с травмами и внутренними кон-
фликтами. Руководитель группы – псходра-
матист, член Ассоциации психологической 
помощи мусульманам Ирек Ваккасович 
Мукиев. Его практическая деятельность 
помогла многим посмотреть на мир други-
ми глазами. Актуальны стали и семинары с 
целью донести до слушателей разнообразие 
проблем и инструменты для их решения. 

Анализ результатов исследования
В настоящее время очень большое вни-

мание в психологии уделяется изучению 
психологической травме. Многие заболе-
вания, проблемы при общении с людьми и 
даже психические расстройства, как прави-
ло, связаны с тем, что человек когда-то пе-
ренес серьезную психологическую травму, 
повлекшую за собой различного рода труд-
ности и проблемы. Перенесенная стрес-
совая ситуация накладывает отпечаток на 
всю жизнедеятельность человека: на его 
работоспособность, на взаимоотношения в 
семье, на развитие и самореализацию его 
интересов, способностей, потребностей. 
Выраженность клинической симптоматики 
находится в прямой зависимости от интен-
сивности стресса.

Самостоятельно преодолеть психотрав-
му, понять и принять её человеку доволь-
но-таки сложно. Психологам в связи с этим 
необходимо с помощью существующих 
методов и методик понять природу пси-
хотравмы и помочь человеку справиться с 
ней, снизить её последствия, предотвратить 
её повторное появление. 

Изучением психотравмы занимались 
многие отечественные и зарубежные уче-
ные и исследователи, в чьих трудах можно 
найти большое количество разнообразных 
материалов по исследованию её особен-
ностей, причин, факторов и последствий. 
Например, В.Д. Менделевич понимает 
под психотравмой определенное событие, 
произошедшее в жизни человека, которое 
затрагивает самые важные стороны его 
жизнедеятельности, приводя к серьезным 
психологическим переживаниям. Им так-
же были выделены самые значимые, по его 
мнению, характеристики психотравмы: ин-
тенсивность, продолжительность, внезап-
ность и повторяемость [6, с. 56].

Другой отечественный исследователь, 
В.М. Кровяков, понимает под психотрав-
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мой очень глубокое, острое и внезапное 
воздействие, оказанное на человека (наси-
лие, смерть родителей, развод родителей, 
инцест), повлекшее самое неблагоприятное 
влияние на его жизнь [3, с. 57].

Особый интерес также вызывает опре-
деление, которое даёт Г.К. Ушаков: пси-
хотравма – это внутренний конфликт, 
который возникает у людей, склонных к 
психогении. Психотравмы могут быть трех 
основных видов: первый  – это эмоцио-
нальное лишение, когда человек внезапно 
оказывается без объекта привязанности; 
второй – конфликты, когда человек стал-
кивается с недопониманием и различными 
разногласиями; третий вид – травмы, нося-
щие характер угрозы (крушения, землетря-
сения и т.д.) [4, с. 82]. А если обратимся к 
психологическому словарю, то увидим, что 
психологическая травма или психическая 
травма – это определенный вред, нанесен-
ный человеку в результате какого-либо 
длительного негативного воздействия на 
его психику [5, с. 189].

Проанализировав различные определе-
ния понятия «психотравма», можно сде-
лать вывод, что это то или иное психотрав-
матическое событие, кардинально изменя-
ющее жизнь человека и оказывающее силь-
ное влияние на его психическое состояние. 

Как правило, самые серьёзные пси-
хотравмирующие события происходят 
в нашей жизни довольно неожиданно и 
внезапно – это, например, теракты, воен-
ные действия, физическое насилие и раз-
личного рода катастрофы, к тому же опре-
делённое травмирующее воздействие на 
нашу психику оказывают и разнообразные 
конфликтные ситуации, болезни и также 
смерть близких людей. 

Переживая какую-либо из перечислен-
ных ситуаций, человек не сразу понимает 
её, пытается различными способами вы-
строить определённый механизм защиты, 

по-другому воспринять её – это так назы-
ваемая стадия психологического шока. Од-
нако спустя некоторое время происходит 
осознание ситуации – стадия воздействия. 
Здесь человек начинает проявлять различ-
ные негативные эмоции, которые он уже не 
способен самостоятельно контролировать 
и которые проявляются в различных ситу-
ациях, даже и не представляющих угрозу: 
тревожность, страх, ужас, беспокойство, 
плач и обвинения. 

То есть когда человек пережил то или 
иное психотравматическое событие, он на-
чинает очень настороженно ко всему отно-
ситься, например, однажды оказавшись в 
очаге теракта, произошедшего в автобусе 
или на концертном зале, подсознательно 
боится мест большого скопления людей, 
ожидая, что опять произойдет что-то пло-
хое. Или, например, попадая в аварию, в 
результате которой погибли многие его  
родственники или друзья, человек начи-
нает обвинять себя, считая, что именно он 
является её виновником. 

Также есть еще и последняя, третья 
стадия, которая протекает в двух вариан-
тах – это выздоровление (принятие случив-
шегося события) или развитие посттравма-
тического стрессового расстройства (жизнь 
с психотравмой, зацикливание на ней).

Психологам, занимающимся изучением 
психотравм, очень важно всеми возможны-
ми и целесообразными способами помочь 
пострадавшему добиться выздоровления, 
тщательно проработав и пережив возникаю-
щие эмоции, приняв случившееся событие, 
поняв его и научившись с ним жить. Ведь 
если этого не сделать, человек не сможет 
полноценно жить и развиваться. Он дол-
жен ставить перед собой цели, стремиться 
к их осуществлению, должен самореализо-
вываться, находить общий язык с другими 
людьми, строить свою семью, что невозмож-
но, постоянно живя в тревоге и страхе. 
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Изучая прихотравму, мы решили также 
уделить внимание и такому проявлению 
психической жизни человека как тревож-
ность, которая, как было сказано, является 
неблагоприятным состоянием, проявляю-
щимся в тех или иных условиях жизни. 
Исследованием тревожности занимались 
многие учёные и исследователи, пытавши-
еся раскрыть её особенности и причины 
появления. 

Например, А.М. Прихожан понимает 
под тревожностью определенное пережи-
вание, которое проявляется у человека в 
предчувствии предстоящей опасности или 
угрозы. Ею также выделены два типа тре-
вожности: первый – это когда человек не 
способен объяснить возникающие у него 
переживания; второй тип – устойчивая 
тревожность, проявляющаяся в опреде-
ленных сферах [7, с. 17].

Не менее важными также являются и 
идеи В.М. Астапова, который, в свою оче-
редь, просматривает определенную взаи-
мосвязь между понятиями «тревожность», 
«тревога» и «страх». Проанализировав 
большое количество подходов к их опреде-
лению, он выдвигает свое принципиально 
новое определение: тревожность – это уни-
версальное состояние, являющееся неотъ-
емлемой частью жизни каждого человека. 
Она выступает как особая система, которая 
определённым образом активизируется и 
предупреждает об опасности. Тревожность 
сопровождается неким дискомфортом, ко-
торый мы непременно ощущаем и тем са-
мым создаем определенную защиту, реак-
цию на ту или иную угрозу [1, с. 80].

То есть попадая в какую-либо ситуа-
цию, сходную с той, что нанесла человеку 
психотравма, он бесконтрольно начинает 
ощущать все эти эмоции, заставляющие 
его определенным образом защищаться: 
избегает людей, определенных мест или 
предметов, тем самым пытаясь обезопасить 

себя, не понимая, что зацикливание на про-
изошедшей ситуации лишает его многих 
возможностей, а самое главное – полноцен-
ной жизни. Именно поэтому большое зна-
чение для преодоления психотравмы имеет 
то, насколько человек способен справиться 
со сложившейся ситуацией, насколько у 
него согласованы эмоции, чувства и мысли. 
Здесь большую роль играет формирование 
умения сопротивляться стрессу, то есть 
стрессоустойчивость, которая понимается 
как комплекс качеств личности, позволя-
ющих ей переносить все неблагоприятные 
воздействия без особого вреда [1, с. 204].

Для того чтобы сформировать у чело-
века стрессоустойчивость, психологам для 
начала необходимо тщательно проанализи-
ровать особенности психотравмы и её со-
ставляющие, а затем проводить работу по 
снижению последствий психотравм.

Для изучения психотравмы и её особен-
ностей нами было проведено эмпирическое 
исследование на базе женского клуба «Яс-
мина» при московском молодежном цен-
тре «Седьмое поколение». В нем приняли 
участие восемь женщин – членов нашего 
клуба. Они были выбраны для проведения 
исследования в связи с проявляющимися у 
них симптомами. Эти симптомы были за-
мечены в поведении женщин в результате 
наблюдения и проведения с ними беседы. 
Бросались в глаза характерные для тревож-
ности, напряжения и стресса затруднённое 
дыхание, повышенный пульс, проявление 
ощущения дискомфорта, раздражительно-
сти, головокружение и т.п., а также низкая 
степень стрессоустойчивости.

Рассматриваемый уровень характерен 
как раз для тревожных личностей с повы-
шенным эмоциональным фоном. Такие 
люди воспринимают большинство стрес-
совых ситуаций как несущие угрозу их 
безопасности и комфорту. В соответствии 
с этим было сделано предположение о на-
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личии у женщин тревожности, нервного 
напряжения и психологического стресса, 
сопровождающих проявление последствий 
перенесенной психологической травмы. 
Для подтверждения или опровержения на-
шего предположения были выбраны и про-
ведены следующие наиболее эффективные 

и целесообразные, на наш взгляд, психо-
диагностические методики: «Шкала тре-
вожности» (Дж. Тейлора); «Оценка нерв-
но-психического напряжения» (Т.А. Нем-
чина); «Шкала психологического стресса 
PSM-25» (Л.Т. Филлиона).

С помощью методики «Шкала тревож-
ности» Дж. Тейлора мы определили уро-
вень тревожности женщин. В ходе анализа 
результатов выяснилось, что всем женщи-
нам присуща тревожность, при этом у 75% 
из них тревожность находится на среднем 
уровне, а у остальных на высоком – 25%. 
Каждая женщина – уникальна, так как ка-
ждой выпали только ее жизненные ситуа-
ции. Каждая нашла из них свой выход, ка-
ждая научилась видеть мир по своему вос-
приятию, каждая есть индивидуальность. 
И все же – есть определенные типы реа-
гирования. В данном случае мы советуем 
пройти тест Шмишека – так, женщины бу-
дут знать, от чего им следует отталкиваться 
в своем познании себя.

Методика «Оценка нервно-психическо-
го напряжения» (Т.А. Немчина) позволила 
оценить уровень нервно-психического на-
пряжения. Согласно полученным данным 
большинству женщин присущ умеренный 
или интенсивный уровень напряжения 
(62,5%), встретился и чрезмерный или эк-
стенсивный (37,5%). Это говорит о том, что 
женщинам присуще особое психическое 
состояние, выражающееся в сильном на-
пряжении, особой чувствительности, вос-
приимчивости и раздражительности, воз-
никающие при непривычных для человека 

условиях, требующих перестройки всей си-
стемы организма.

«Шкала психологического стресса PSM-
25» (Л.Т. Филлиона) направлена на изме-
рение стрессовых ощущений в соматиче-
ских, поведенческих и эмоциональных по-
казателях. Анализ полученных результатов 
показал, что для женщин характерен высо-
кий (75%) и средний (25%) уровни стресса, 
свидетельствующие о состоянии дезадапта-
ции и психического дискомфорта. Данные 
показатели также говорят о необходимости 
применения широкого спектра средств и 
методов для снижения стресса и напряжен-
ности, психологической разгрузки, измене-
ния образа жизни (см. таблицу).

Проведенные психодиагностические 
методики показали наличие на высоком и 
среднем уровнях тревожности у женщин, 
интенсивный и чрезмерный уровень нерв-
но-психического напряжения, а также вы-
сокий и средний уровень стресса. Все это 
свидетельствует о том, что мы подтверди-
ли сделанное нами предположение, а так-
же о том, что для снижения полученных 
у женщин показателей необходима раз-
работка и применение соответствующей 
программы с использованием наиболее 
эффективных и современных психологи-
ческих технологий.

Таблица 
Анализ проведенных методик (в %) 

  -     
PSM-25

      

75 25 62,5 37,5 25 75 
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Заключение
Таким образом, психотравма – это опре-

деленное событие, носящее травматиче-
ский характер, которое кардинально меня-
ет жизнь человека, негативно воздействуя 
на все стороны его жизнедеятельности. 
Психотравма имеет свои особенности и ха-
рактеристики, которые психологам нужно 
понять и проанализировать, чтобы помочь 
человеку справиться с ней. Для этого необ-
ходимо провести серьезную работу: сфор-
мировать стрессоустойчивость, снизить 
уровень тревожности, нервно-психическо-
го напряжения и повысить эмоциональную 
устойчивость. Все это возможно только при 
специально организованной работе, вклю-
чающей в себя различные направления де-
ятельности психологов: психологическое 
просвещение, консультирование и, конечно 
же, психологическая коррекция.

Ведь человек, перенесший пси хотравму, 
сможет полноценно жить, развиваться и 
работать, только если он примет факт про-
изошедшего события, научится с этим жить 

и контролировать свое эмоциональное со-
стояние. 
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Аннотация. В статье дан анализ содер-
жания семинара для руководителей и со-
трудников НКО, волонтеров и обществен-
ных деятелей на тему «Гендерные аспекты 
профилактики насильственного экстре-
мизма и работа с семьями в целях предот-
вращения радикализации молодежи». Ана-
лиз содержания семинара показывает, что 
профилактика радикализма – это слож-
ная, многоаспектная и разнонаправленная 
работа с молодежью, семьями, сельскими 
общинами и сообществами, образователь-
ными учреждениями и ФСИН с участием 
компетентных в области этнопсихологии и  
исламской психологии специалистов-кон-
сультантов и психотерапевтов. 

Ключевые слова: насильственный экс-
тремизм, радикализация, профилактика.

26–27 февраля 2020 года в Стамбуле со-
стоялся семинар, организованный Центром 
анализа и предотвращения конфликтов1 на 
тему: «Гендерные аспекты профилактики 
насильственного экстремизма и работа с 
семьями в целях предотвращения радика-
лизации молодежи». 

Организаторы семинара предложили об-
судить роль общественности, ученых, НКО 
в возможном решении проблем радикали-
зации молодежи. На семинар в качестве 
слушателей были приглашены руководите-

1 http://cap-center.org/aboutus/

ли и сотрудники НКО Северного Кавказа, 
а также психологи, ученые и обществен-
ные деятели, которые работают с семьями 
участников экстремистских организаций. 
В качестве спикеров выступили зарубеж-
ные специалисты, имеющие опыт работы 
по тематике семинара.

Обратимся к содержанию семинара. 
В ходе двухдневной работы его участни-
ки познакомились с опытом зарубежных 
специалистов, участвовали в дискуссиях, 
предлагая свои наработки и делясь опытом 
российских организаций.

1. Влияние гендера на процессы предот-
вращения, присоединения, участия и 
выхода из экстремистских и вооружен-
ных групп 

Кэтрин Браун, профессор, декан фа-
культета теологии и религии, стар-
ший лектор по исламским наукам уни-
верситета Бирмингема (Великобри-
тания)

В докладе Кэтрин Браун были приведе-
ны статистические данные, согласно кото-
рым из участников террористических ор-
ганизаций женщины составляют около 10–
15%, при этом лидирует в части вербовки 
женщин в Европе ИГИЛ (запрещена в РФ). 
Больше всего женщин-смертниц в «Боко 
Харам» (запрещена в РФ). В некоторых 
экстремистских группах до 72% терактов 
совершаются женщинами-смертницами. 

«Гендерные аспекты профилактики насильственного 
экстремизма и работа с семьями в целях предотвращения 
радикализации молодежи»: анализ содержания семинара

ОЛЬГА СЕРГЕЕВНА ПАВЛОВА
кандидат педагогических наук, доцент, 
магистр теологии, доцент ФГБОУ ВО МГППУ;
председатель правления 
Ассоциации психологической помощи мусульманам, 
(Москва, Россия)

os_pavlova@mail.ru
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Анализ мотивов вступления женщин 
в экстремистские организации был сделан 
на двух уровнях: индивидуальном и груп-
повом. Среди индивидуальных мотивов 
выделялись как утопические (например, 
«души воинов подобны прекрасным зе-
леным птицам; женщины будут хранить 
в Раю души воинов»), так и реалистиче-
ские: вербовщики «четко» объясняют, в чем 
ваша проблема (почему вы не нашли рабо-
ты, почему нет взаимопонимания и т.д.). 
В целом рисуется черно-белая картина 
мира: мир ислама и другой, «неправиль-
ный» мир. В качестве оптимального пути 
решения проблем для женщин предлагает-
ся участие в экстремистской организации. 

Спикер рассказала об основных направ-
лениях работы по реинтеграции женщин.

Индивидуальный уровень: с целью реа-
билитации необходимо воздействовать 
на убеждения, поведение, чувство при-
надлежности.
Групповой уровень: предотвращение 
вовлечения в экстремистские организа-
ции за счет учета гендерных факторов на 
уровне разработки, внедрения и оценки.
К. Брайн обратила внимание слушателей 

на важные методологические замечания: 
работа с участниками террористических ор-
ганизаций не должна носить только насиль-
ственный характер и не должна работать на 
противодействие экстремизму только «в 
лоб». Должен быть широкий спектр различ-
ных социально-психологических меропри-
ятий, имеющих превентивный и реабилита-
ционный характер. При этом работа с жен-
щинами должна быть направлена на вклю-
чение их в сообщество, которое зачастую 
их и их детей, рожденных в ИГ (запрещено 
в РФ), не принимает обратно, и эта работа 
должна быть адекватна запросам женщин. 
Вернувшихся на родину женщин во многих 
странах учат заниматься традиционным до-
машним хозяйством, но многие из них на-
строены на активную позицию в обществе. 

Спикер подчеркнула, что зачастую факто-
ром риска повторной радикализации может 
стать замужество – умеренные мусульмане 
не хотят брать в жены женщину с детьми, 
приехавшую из ИГИЛ (запрещено в РФ), 
в то время как представители радикальных 
группировок охотно берут таких женщин в 
жены и вовлекают в новые теракты.

2. Работа с семьями в процессе выхода из 
экстремистских групп и профилактики 
радикализации в Германии 

Каан Орхон, руководитель Hayat-
Deutschland в Бонне (ФРГ)

Каан Орхон представил анализ ситуа-
ции с радикализацией в Германии, где од-
ним из факторов радикализации является 
то обстоятельство, что многие новообра-
тившиеся мусульмане отвергают турецкий 
вариант ислама как националистический и 
слишком либеральный и находят «джиха-
дистскую» идеологию. 

До недавнего времени в Германии счи-
талось, что женщины не могут быть ради-
кальными. Однако с 2012 года 1050 человек 
уехали в Сирию и вступили как в ИГИЛ 
(запрещено в РФ), так и в курдские органи-
зации. 250 граждан Германии погибли в Си-
рии. 350 из уехавших вернулись. Для них 
нет никаких программ дерадикализации. 
Западная Европа не репатриирует женщин 
и детей из зоны сирийского конфликта. 

В Германии растет сопротивление ре-
интеграции лиц, занимавшихся экстре-
мистской деятельностью, на всех уровнях 
от общества до государства. За участие в 
террористических организациях могут ли-
шить гражданства. Идея профилактики 
экстремизма подвергается в обществе кри-
тике: «сажайте в тюрьму или депортируйте 
на родину предков». Крайне правые идут в 
таких лозунгах еще дальше. 

Поскольку государство отвергает людей, 
ранее замешанных в экстремистской дея-
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тельности, им помогают радикальные орга-
низации: предоставляют юристов, вступа-
ют с ними в брак, помогают деньгами. Есть 
много симпатизирующих радикальным ор-
ганизациям, а симпатизировать по законам 
Германии не запрещено. 

Каан Орхон обратил внимание, что пси-
хологическая помощь в ходе дерадикали-
зации оказывается недостаточно профес-
сионально. Психологи не владеют метода-
ми психологического консультирования 
мусульман и обращаются к религиозным 
общинам, чтобы те помогли им в этом кон-
сультировании.  

3. Сложности и успехи в превентивной ра-
боте с женщинами на Северном Кавказе 
и в Центральной Азии. Как укрепить по-
зиции женщины и повысить роль семьи?  

Жамал Фронтбек Кызы, руководи-
тель Прогрессивного общественного 
объединения женщин «Мутакалим» 
(Кыргызстан)

Прогрессивное общественное объедине-
ние женщин (ПООЖ) «Мутакалим» созда-
но в 1999 году и является уникальной орга-
низацией на постсоветском пространстве. 
Миссия «Мутакалим» – служить связую-
щим звеном между светской и религиозной 
частями общества в целях продвижения 
прав женщин и укрепления мира и согла-
сия в стране.

Ключевые направления деятельности 
«Мутакалим»:

повышение правового сознания верую-
щих женщин;
расширение экономических возможно-
стей верующих женщин;
повышение роли женщин из религиоз-
ных сообществ в процессах обеспечения 
мира и безопасности;
расширение участия женщин из религи-
озных сообществ в процессе принятия 
решений;
религиозное просвещение женщин; 

благотворительность и экология.
Ведется работа с заключенными женщи-

нами в целях дерадикализации и ресоциа-
лизации.

Одно из важнейших направлений дея-
тельности  этой организации – расширение 
доступа религиозных женщин к государ-
ственным и муниципальным услугам. «Му-
такалим» мониторит и защищает права на 
доступ девочек и женщин к образованию, 
рынку труда, услугам здравоохранения, к 
инфраструктурам спорта, модной инду-
стрии. Верующие женщины должны жить 
полноценной и активной жизнью, как все 
другие граждане нашей страны.  Уже не 
первый год «Мутакалим» работает над соз-
данием исламского дискурса просвещенной 
мусульманки – «Сестры Кыргызстана», в 
котором мусульманка уважает и поддержи-
вает правовые основы светского государ-
ства и укрепляет мирный диалог и сотруд-
ничество  с женщинами других конфессий.

4. Психология жизни и предотвращение 
насильственной радикализации. Про-
филактическая «модель Орхуса»

Пребен Бертельсен, профессор, ру-
ководитель центра психологии жизни, 
факультет психологии и бихевиори-
альных наук Орхусского университета 
(Дания)1

Орхусская модель представляется наи-
более системной и эффективной и может 
быть использована в работе с любыми кате-
гориями молодых людей по профилактике 
экстремизма, зависимостей, криминаль-
ного и многих других асоциальных форм 
поведения. Эта программа направлена на 
формирование субъектности и социальных 
навыков, и ее можно начинать с 12–13 лет.

C 2011 года 36 человек уехали из Дании 
в Сирию. Разработка программы наставни-

1 https://www.researchgate.net/project/A-life-psycho
logical-examination-of-risk-factors-for-processes-of-
radicalization
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чества как части модели Орхуса, базирую-
щейся на «психологии жизни», началась в 
2012 году. В 2017 году, когда модель Орхуса 
приобрела свои общие черты, никто не уе-
хал в Сирию. 

Всего в Сирии были убиты 6 датчан, 10 
пропали без вести. 20 человек вернулись 
в Орхус, им была предложена реабилита-
ция, помощь, поддержка, в том числе мен-
торская: только два человека не захотели 
принимать дальнейшую помощь после 
первоначального консультирования. За по-
следние три года властям Орхуса стало из-
вестно о 180 случаях вероятной радикали-
зации; дополнительная оценка рисков была 
проведена для 150 из них. 

Орхусская модель включает Программу 
наставничества и волонтер ство. Ее дли-
тельность – от нескольких месяцев до двух 
лет (два раза в неделю). 

Она включает обсуждение и помощь в 
любых жизненных ситуациях или при лю-
бых вызовах: ежедневные ситуации (напри-
мер, связанные со школой), политические 
вопросы, религиозные вопросы. Обсужде-
ние образа жизни подопечного направлено 
на  расширение его жизненных навыков.

Пребен Бертельсен обратил внимание 
слушателей на важный факт: почему люди 
вступают на путь радикализации, приво-
дящий их к экстремизму? 40 лет междуна-
родных исследований не позволили полу-
чить точных ответов на этот вопрос (если 
таковые вообще существуют).
 Нет привязки к какой-либо конкретной 

структуре личности или диагнозу.
 Отсутствие конкретных социально-эко-

номических условий.
«Психология жизни» и Орхусская мо-

дель утверждают: люди, подверженные ра-
дикализации или идущие к этому, имеют 
такие же жизненные устремления, как и 
все люди. Следовательно, понимание ради-
кализации, раннего вмешательства в этот 

процесс и программ выхода из него должно 
основываться на общей психологии (дей-
ствующей для всех), а не на специфиче-
ских моделях или диагнозах.

Работа направлена на формирование 
жизненной привязанности («Жизнь – это 
отличная штука»), поэтому необходимо 
работать над формированием конструк-
тивных жизненных траекторий. Работа 
должна вестись в трех направлениях: фор-
мирование активной жизненной позиции, 
настройка на социальную общность и фор-
мирование личной ответственности. Ор-
хусская модель раскрывает последователь-
ность превентивной работы, ее основные 
направления, методы.  Пребен Бертель-
сен заявил о желании приехать в Россию 
для проведения обучающего тренинга для 
специалистов. 

5. Родители против радикализации

Никола Беньяха, основатель органи-
зации «Семьи за жизнь» (Великобри-
тания)

Сын Николы Беньяхи попал под вли-
яние радикальных вербовщиков и уехал в 
ИГ (запрещено в России), где погиб. Ос-
мыслив трагический опыт, она создала ор-
ганизацию «Семьи за жизнь», деятельность 
которой направлена на помощь семьям, чьи 
дети уехали в ИГ (запрещено в России), 
состоят в экстремистских организациях, а 
также на превенцию радикализма. 

Работа с семьями включает: 
Нарративную модель, работу с травмой. 
Переживание потери/утраты. 
Работу с чувством вины и стыда. 
Построение отношений, эффективная 
коммуникация. 
Формирование идентичности. Кто я? 
Коммуникация в семье. 
Учить, как преодолевать кризисы. Меха-
низмы защиты.
Консультирование. 
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Спикер подчеркнула, что дисфункци-
ональные семьи – вызов для всех. Важно 
понимать, что работа в разных этнических 
общинах должна быть культурно специ-
фична и строиться по их специфическим 
запросам. Нужны трудные беседы с более 
глубоким погружением в тему. Например, 
для мигрантов из Сомали – это проблема 
психического здоровья или экстремизм? 
Для боснийской общины – это психотрав-
ма войны. Здесь очень активно должна 
подключаться этнопсихология, исламская 
психология.

В Великобритании в тюрьмах работают 
теологи, но там большая проблема с психи-
ческим здоровьем мужчин. Им оказывается 
опосредованная помощь через увлечения и 
интересы. Например, создан «Садоводче-
ский центр», в котором под видом консуль-
тантов работают психологи. Тем самым, 
психологическая помощь оказывается, но 
не напрямую.

6. Профилактика радикализации, адапта-
ция и реинтеграция членов семей бое-
виков в Индонезии

Мира Кусумарини, руководитель ор-
ганизации C-Save (Индонезия)

В 2017–19 годах 480 человек были воз-
вращены из ИГИЛ (запрещено в России) в 
Индонезию. Из них  42% дети и 35% – жен-
щины. Самая важная часть работы по дера-
дикализации – это их социально-психоло-
гическая ресоциализация. 

В Индонезии в указанной деятельности 
задействованы государственные службы, 
волонтеры, сельские общины, религиозные 
организации, социальные службы. Важней-
ший шаг – на уровне сельского сообщества, 
где эффективно действует система раннего 
оповещения, реагирующая на изменение 
поведения, а затем и влияние социума. 

При этом необходимо учитывать риски 
подобной работы. Так, некоторых обще-
ственных волонтеров самих практически 

чуть не завербовали. Поэтому нередко по-
лиция настороженно относится и не до 
конца доверяет гражданскому обществу. 

К работе привлекаются клинические 
психологи по работе с травмами. Однако 
психологов не привлекают в фазе реинте-
грации. Сказывается недостаток социаль-
ных, этнических психологов. 

7. Исследование социально-психологиче-
ских аспектов адаптации членов семей 
убитых и осужденных боевиков в Ингу-
шетии, Чечне и Дагестане

Екатерина Сокирянская, директор 
Центра анализа и предотвращения кон-
фликтов, кандидат политических наук.
Виктория Гуревич, исследователь 
Центра анализа и предотвращения 
конфликтов, докторант университе-
та Огайо; 
Джанетта Ахильгова, руководитель 
АНО «Ресурсный центр «Развитие», 
консультант Центра анализа и пре-
дотвращения конфликтов

Спикеры представили результаты прове-
денного исследования1, обратив внимание 
слушателей на следующие моменты.  
1) В радикальных организациях создают 

иллюзию родства, как бы «иную и более 
правильную семью». Разные члены орга-
низации берут на себя роль отца, матери, 
старших сестер, братьев. Тем самым с 
самой личности снимается ответствен-
ность за совершаемые действия и при-
нятые решения, что вполне устраивает 
членов радикальных организаций.

2) Родительская семья может быть как ре-
сурсом для дерадикализации и ресоци-
ализации, так и источником проблем, 
нанося личности травму постоянно. При 

1 Сокирянская Е. Уверенный шаг в будущее. Ис-
следование социально-психологических и адапта-
ционных потребностей жен, вдов и детей убитых 
и осужденных боевиков на Северном Кавказе /
Центр анализа и предотвращения конфлик-
тов. Март 2020. «http://cap-center.org/wp-content/
uploads/2020/03/доклад_шаг-в-будущее-1.pdf 
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этом на Кавказе семьи не делятся ин-
формацией с окружающими.  Коллекти-
вистический характер культуры и боязнь 
общественного мнения способствует 
тому, чтобы «не выносить сор из избы».
Для того чтобы задействовать семьи в 

профилактике экстремизма, необходимо: 
1. Информирование семей. 
2. Обучение родственников: им необходи-

мо дать навыки работы с этим: как по-
строить диалог с ребёнком, как работать 
с фрустрацией и разочарованием? Такие 
семьи можно и нужно объединять в сети, 
так как родители склонны обращаться 
к другим родителям за советом. То есть 
нужно сначала решить проблемы в се-
мье, чтобы она стала источником силы и 
стабильности. Семья может быстрее уви-
деть признаки радикализации, а эмоци-
ональная привязанность в семье может 
формировать позитивные установки. 
Специалистами были обследованы се-

мьи убитых, пропавших без вести, отбыва-
ющих наказание за терроризм. Изучалось, 
как факт убийства кормильца влияет на се-
мью. Исследованы 35 семей, то есть 35 вдов, 
4 опекуна. Все женщины описывают свое 
состояние после потери мужа как шок, они 
не знали, что делать дальше. Возникли про-
блемы со здоровьем, ПТСР, страх за детей. 

Источниками устойчивости стали семья 
и вера. Ответственность за детей позволила 
преодолеть бессилие и беспомощность. 

В реабилитации тех, кто смог преодолеть 
травму, помогла работа. Исследование по-
казало и опыт взаимодействия с психоло-
гами: из женщин почти никто к психологу 
не обращался, а если обращался, то пси-
хологи были недостаточно компетентные. 

Поэтому у большинства женщин травма не 
проработанная, они полностью сломлены и 
продолжают жить в этом состоянии. Боль-
шинство женщин не работают, живут на по-
жертвования или с родственниками. 

Также были обследованы семь семей 
(Чечня, Дагестан), в которые вернулись 
дети из Сирии. У них наблюдалась тяжёлая 
психотравма, они плохо владеют русским 
языком. Кроме того, выявились факты не-
приятия родственниками детей, родивших-
ся в браке с представителями некавказских 
народов. Если детей, возвращенных из 
Сирии, забирают к себе бабушки, которые 
живут на крошечную пенсию, то возника-
ют материальные проблемы и вызванные 
ими другие. Так, одной из бабушек верну-
ли четырех внуков из Сирии при размере 
пенсии 14 тысяч рублей. Для детей и семей, 
родственников ставших жертвами ради-
кальных организаций, нужны программы 
поддержки и квалифицированная психо-
логическая помощь. 

Таким образом, анализ двухдневной ра-
боты на семинаре показывает, что во всем 
мире проблема дерадикализации и реин-
теграции решается по-разному. В работу 
включаются семьи, и это имеет положи-
тельный эффект. Психологи, работающие 
в этой области, должны владеть компетен-
циями в области социальной, этнической и 
исламской психологии и учитывать специ-
фику работы с конкретным сообществом. 

Нужно понимать, что нет «волшебной 
пилюли» от радикализации – это слож-
ная, многоаспектная и разнонаправленная 
работа с молодежью, семьями, сельскими 
общинами и сообществами, образователь-
ными учреждениями и ФСИН.
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Аннотация. В представленной статье 
предпринята попытка рассмотрения иерар-
хии потребностей А. Маслоу и этапов ин-
дивидуации К.Г. Юнга в контексте христи-
анской и исламской антропологии души. 
Анализируются аллегорические понятия 
«живые и мертвые», «спящие и пробудив-
шиеся», «масло в светильниках» путем со-
поставления евангельских притч о «Блуд-
ном сыне», «Мудрых и неразумных девах» 
с аятами Священного Корана, а также клас-
сификацией средневекового мусульман-
ского мыслителя Абу Хамида аль-Газали и 
поэта-суфия Дж. дина Руми. 

Ключевые слова: дефицитарные и мета-
физические потребности, экзистенциаль-
ная детерминация, этапы индивидуации, 
трансформация человеческой души, фитра.

 «Разумность помогает челове-
ку действовать вопреки своим 
органическим потребностям 
и биологическим ритмам. Эта 
способность справляться с ин-
стинктом, сознательно идти 
против природного начала в 
себе, против своего организ-
ма – видовая особенность че-
ловека» [8, с. 40]. 

Введение
Целью данной статьи является рассмо-

трение некоторых психологических кон-
цепций в контексте религиозной антро-
пологии, для чего в начале предпринята 
попытка разбора иерархии потребностей 

А. Маслоу и этапов индивидуации К.Г. Юн-
га в контексте христианской и исламской 
антропологии души. Далее проанализи-
рованы аллегорические понятия «живые 
и мертвые», «спящие и пробудившиеся», 
«масло в светильниках» путем сопоставле-
ния евангельских притч о «Блудном сыне», 
«Мудрых и неразумных девах» с аятами 
Священного Корана, а также классифика-
цией средневекового мусульманского мыс-
лителя Абу Хамида аль-Газали и поэта-су-
фия Дж. дина Руми. 

Иерархия потребностей А. Маслоу в 
контексте христианской и исламской 
антропологии души
Абрахам Маслоу выделяет дефици-

тарные и метафизические потребности, 
которым соответствует дефицитарный и 
метафизический образ жизни. Психолог 
отмечает, что дефицитарные потребности 
инстинктивны и имеют биологические 
корни. Это потребности физиологические, 
которые ничем не отличаются от потреб-
ностей животных. Это потребности в еде, 
питье, сне, безопасности и размножении. 
«Дефицитарный образ жизни характери-
зуется рутиной и однообразием, отказом 
относиться к чему-либо серьезно, стрем-
лением заниматься вещами несложными, 
но приятными. Дефицитарная жизнь пре-
вращает человека в обыкновенного респон-
дента, просто реагирующего на стимулы, на 
поощрения и наказания, на чрезвычайные 

Иерархия потребностей А. Маслоу 
и этапы индивидуации К.Г. Юнга в контексте 
христианской и исламской антропологии души 
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обстоятельства, на боль и страх, на требова-
ния других людей, на рутинные каждоднев-
ные события» [17]. Психолог заявлял, что 
люди, которые живут так, скучны, пусты 
и живы только наполовину, потому что их 
жизнь сконцентрирована на поддержании 
своего физического состояния. Ничто не 
вдохновляет их, а счастье для них состоит 
в том, что они испытывают ощущение безо-
пасности и удовлетворения. 

В данном контексте достойно упомина-
ния, что в Священных писаниях часто упо-
требляются слова «живые» и «мёртвые», 
далеко не всегда относящиеся к физиче-
ской жизни и смерти. На основании раз-
бора евангельской «Притчи о сеятеле», мы 
пришли к выводу, что человек, взрастив-
ший в себе Семя Слова, Семя Веры (фи-
тру), становится живым, именно в таком 
смысле, в каком говорится в евангельской 
«Притче о блудном сыне»: «Ибо тот мой 
сын был мёртв и ожил, пропадал и нашёлся.; 
а о том надобно радоваться и веселиться, 
что брат твой сей был мёртв и ожил, про-
падал и нашёлся» (Лука 15:24;32). 

Мёртвые люди с точки зрения христиан-
ской и мусульманской антропологии – это 
не люди в могиле. Когда Христос говорит 
«предоставь мёртвым хоронить своих 
мертвецов» (Матф.8:22), он явно не имеет 
в виду людей, которые буквально мертвы, 
так как невозможно буквально мёртвому 
человеку хоронить буквально мёртвых лю-
дей. В данном контексте, люди разделяются 
на «мёртвых» и «живых» в особом смысле. 
Выражения «живые» и «мёртвые» относит-
ся к людям, которые имеют что-то живое в 
себе и к тем, которые не имеют этого и по-
этому уже мертвы. Человек, погружённый в 
жизнь, которая «…ничего больше, как игра и 
суета…» (Коран, 6:32), не видящий ничего 
кроме интересов мира, власти, денег, поло-
жения и соперничества – мёртв. «Два есть 
пути, один – жизни и другой – смерти, и 

велико различие между этими двумя путя-
ми» [10]. Шейх Абдулькадир Гейляни разъ-
ясняет разницу этих путей: «Все вы мертвы 
сердцем и живы в своих нафсах и страстях 
(ахвииа), желая этого мира (дунйа). Ожив-
ление сердца состоит в оставлении людей 
(хурудж мин аль-хальк) и пребывании с 
Аллахом (кийам ма’а-ль Хак) с точки зре-
ния смысла, поскольку на этой стоянке (ма-
кам) внешняя форма (сура) не имеет значе-
ния» [3, с. 47-51].

П. Костылевым [7, с. 304] приводит-
ся подробное «аксио логически негатив-
ное описание» сердца и его содержания, с 
приведением примеров из аятов Корана 
и хадисов, описывающих качества сердца 
беспечного, слепого, больного расколотого, 
пребывающего в пучине и тьме неведения, 
слепого к истине. Религиовед заключает, 
что согласно исламской антропологии, за-
кономерным итогом неправедной жизни, 
становится расколотое сердце – эвфемизм 
для обозначения смерти1. К. фил. н., ара-
бист А. Хайрутдинов, размышляя над «не-
дугами сердца» отметил, что в арабском 
языке слово «сердце» (калб) образовано от 
глагола калаба, который имеет следующие 
значения: вращать; переворачивать, опро-
кидывать; выворачивать; перелицовывать; 
изменять, превращать; свергать. От этого 
же глагола образуется существительное 
инкилаб – революция. Этимологический 
анализ арабских слов привёл арабиста к 
следующему заключению: «Напрашивает-
ся мысль, что недуг, поразивший сердце, 
преодолевается, если оно совершает некое 
радикальное решительное действие, крас-

1 Согласно исследованиям П. Костылева, кардио-
логический аспект исламской антропологии вклю-
чает разделение сердце на несколько взаимосвя-
занных областей: qalb (сердце), adr (грудь), fuād 
(«предсердие» или внутреннее сердце – орган ми-
стического и вместе с тем истинного видения, на-
деленное особой способностью восприятия мира 
внутренним зрением в спектре божественного 
света), а также lubb (сердцевина сердца, его ядро) 
и sirr (сердечная тайна) [7].
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норечивые намёки на которое имеются в 
глагольных значениях, от которых образо-
вано слово «сердце» [13]. Следовательно, 
чтобы ступить на «путь жизни», человеку 
необходимо совершить внутреннюю рево-
люцию, переворот собственного сознания с 
дефицитарного уровня к метафизическому. 
Читаем в Коране: «Слепой не равен зрячему, 
мрак – свету и тень – зною. Живые не рав-
ны мёртвым» (Коран, 35:19-22)

Таким образом, человека, в приорите-
тах которого преобладают дефицитарные 
потребности можно соотнести с евангель-
ским типом человека «проезжей дороги», 
который В. Кинешемский характеризует 
как «человека мелкой души, животного 
склада, натуру поверхностную, грубую, 
с черствым, непроницаемым для слова 
Божьего, сердцем» [6]. По убеждению 
В. Кинишемского, «из-за тупого животного 
самодовольства» у этого типа души «даже 
не возникает желания становиться нрав-
ственно лучше и чище», т.е. у такого рода 
людей отсутствуют метафизические по-
требности, заключающиеся в стремлении 
к духовному совершенствованию. Недаром 
этот тип души нами соотнесен с «Верхней 
скорлупой ореха», согласно классифика-
ции аль-Газали, с «Животным уровнем 
духа» в классификации Дж. дина Руми, и 
с состоянием «души склонной ко злу», опи-
сание которой находим в Коране. 

Начиная повествование о метафизиче-
ских потребностях, заключающихся в по-
требности в саморазвитии, самосовершен-
ствовании, самореализации и самоосозна-
нии, вновь обратим внимание на «Притчу 
о блудном сыне», указывающую на воз-
можность человека «вновь стать живым, 
найтись», осознанно изменив ценностную 
парадигму, образно выражаясь, пробудить-
ся ото сна бренного мира. Подобно тому, как 
в Священных текстах существует градация 
людей на «мёртвых» и «живых», также при-

водятся термины «спящие» и «пробудив-
шиеся», которые, несомненно, имеют алле-
горическое значение. Рассмотрим евангель-
скую «Притчу о десяти девах», пять из ко-
торых названы мудрыми, а пять неразумны-
ми, которые, в ожидании своего «жениха», 
уснули. В чем же разница между спящими и 
пробудившимися, если уснули все?

В притче отмечается, что у каждой девы 
был светильник (образ Божий, фитра), 
та потенция, возможность для проявле-
ния внутренней трансформации. Однако в 
светильниках разумных дев было масло, в 
отличие от светильников дев неразумных. 
«Неразумные же сказали мудрым: дайте 
нам вашего масла, потому что светильники 
наши гаснут» (Мф.25:8), однако совершить 
внутренний «переворот сердца» возможно 
только усилиями самого человека по мило-
сти Всевышнего, никто другой ему в этом 
не поможет. «Для незрячих нет лекарст-
ва, – утверждает Аль-Газали, разъясняя, 
что подобные люди ограничили своё зна-
ние пятью чувствами, приковывающими 
их к самому дну мира явного и осязаемого. 
«Выправив своё зрение, он ступит на путь, 
чтобы идти по нему. Если же он не под-
дастся лечению, то не сможет идти по тому 
пути…» [2, с. 218]. Совершенно очевидно, 
что здесь речь идет о внутреннем духовном 
зрении внутреннего сердца, наделенного 
особой способностью восприятия, наряду с 
физическим слухом и зрением. 

Таким образом, возможность «пробуж-
дения» заложена в  человеческое естество 
изначально, и названа В. Франклом «эк-
зистенциальной детерминацией» [12], яв-
ляющейся преимущественным видом на-
правленности личности, означающей, что 
человек побуждается не только «низшими» 
мотивами и внешними стимулами, един-
ственной целью которых является удовлет-
ворение дефицитарных состояний, что бо-
лее свойственно животному, но и «высши-
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ми» внутренними и внешними жизнесмыс-
л ообразующими побуждениями [11, с. 25], 
которые А. Маслоу назвал метапотребно-
стями [9, с. 422–449], характеризуя их как 
«вершинные переживания, моменты вели-
чайшей зрелости, индивидуальности и на-
полненности личности». Представленная 
характеристика данной ступени развития 
личности названа К.Г. Юнгом процессом 
индивидуации, внутренней трансформа-
ции человека, смыслом которой является 
установление связи Эго с Самостью. 

Этапы индивидуации К.Г. Юнга 
в контексте христианской 
и исламской антропологии души
Далее рассмотрим этапы индивидуации, 

описанные К.Юнгом, рассматривая их че-
рез призму христианской и исламской ан-
тропологии. Процесс индивидуации прохо-
дит ряд этапов:

Первый этап – уровень Персоны и ра-
бота с ней. Персона, по мнению Юнга, не 
является самой личностью, а лишь компро-
миссом между человеком и обществом. Это 
лицо, маска, которую несет на себе индивид. 
Причем таких персон у человека столько, 
сколько социальных ролей он играет. Юнг 
отмечает, что 80 % человечества живет на 
уровне Персоны, на уровне маски, даже не 
осознавая, не пытаясь осознать, что под ней. 
Согласно Юнгу, Персона является частью 
Эго и отождествление с ней является для 
человека большим заблуждением. Человек, 
живущий на уровне персоны, даже не заду-
мывается о своем внутреннем содержании, 
аналогично человеку-забывшему (инсану) 
с состоянием души «побуждающей ко злу» 
на уровне животного духа по Дж. Дин Руми. 
Что касается поклонения Создателю, то 
Аль-Газали сравнивал верхнюю скорлупу 
ореха с лицемерным поклонением – покло-
нением, недостойным верующего. Согласно 
Гегелю, на данном этапе «мы имеем дело с 
духом, еще не знающим себя» [2, с. 25]. 

Второй этап – уровень Эго и работа с 
Тенью. Это уже более высокий уровень, на-
зываемый мужеством быть собой, основ-
ной целью которого является знакомство 
с собой глубинным, для чего необходимо 
направить свой взор на себя внутреннего, 
признать, что в тебе самом есть нечто «не-
достойное, отрицаемое, порицаемое». Юнг 
назвал этот процесс работой с Тенью, в ходе 
которой человек сталкивается с очень труд-
ной моральной проблемой – признанием в 
себе темных слоев личности, непризнание 
которых ведет к прекращению самопозна-
ния, а, следовательно, и процесса индиви-
дуации. «Осознание своей Тени является 
драмой личного бессознательного», без 
проживания которой невозможен дальней-
ший путь индивидуации. Тень – первое, с 
чем человек встречается, поворачиваясь 
лицом к самому себе. Если встречи с Те-
нью не происходит, значит разворота не 
произошло. Если встреча состоялась, то со-
знание человека начинает «созерцать себя 
«внутреннего» во «внутреннем», задавая 
глубинные, порой неприятные для Эго че-
ловека вопросы, требующие если не ответа, 
то хотя бы размышления над ними. Если 
удастся пройти этот этап, этап самого тем-
ного времени перед рассветом, то из глу-
бины психики выплывает новый центр – 
Самость – искомое средоточие личности, 
то, что объединяет противоположности. 
Это следующая и одновременно последняя 
ступень индивидуации. Этот этап требует 
многократных усилий духа, склонного тру-
диться над своим преобразованием. Этот 
уровень можно назвать духом, желающим 
познать себя. Это более глубокий уровень 
индивидуации, уровень осознания самого 
себя, который соотносится с состоянием 
души «самоосуждающей», заключающийся 
в признании самому себе в том, что ранее 
вытеснялось из сознания, уровень вступле-
ния на осознанный путь самосознания, ког-
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да человек вспомнил, что он что-то забыл, 
но пока не может вспомнить, что именно. 
Это уровень Человеческого духа (по Дж. 
Дин Руми). Но это еще не ядро, это лишь 
«внутренняя скорлупа ореха» (по Аль-Га-
зали), первые врата в глубины самого себя, 
не пройдя которые, далее путь закрыт. Че-
ловека, подошедшего к данному этапу ин-
дивидуации можно охарактеризовать как 
приблизижающегося к мета-образу жизни 
и соотнести его с евангельским «типом ка-
менистой почвы, а также «посеянной в тер-
нии», т.к. по убеждению В. Кинешемского, 
у них имеется «несомненное стремление и 
любовь к добру, слово Божие входит в их 
сердца, но остается не на долго, так как у 
них не хватает внутренних сил и решимо-
сти «трудиться над собою, бороться с пре-
пятствиями и побеждать внутренние враж-
дебные течения». Тем не менее, отступая от 
«мета-образа жизни» они чувствуют досаду 
и сожаление, которое, либо вновь подтал-
кивает к продвижению по пути духовного 
развития, либо уводит с этого пути вновь к 
дефицитарному образу жизни, так как, по 
убеждению Маслоу, «удовлетворение ме-
тапотребностей, часто ведёт к увеличению 
внутреннего напряжения», а в крайних 
случаях даже к «метапатологии», что, вы-
держивает далеко не каждый. Удовлетворе-
ние же дефицитарных потребностей всег-
да приводит к уменьшению напряжения, 
что и является одним из главных условий 
повторного схождения в дефицитарный 
контент. Тем не менее, «вкусивший» ме-
та-потребностей человек, уже никогда не 
останется к ним равнодушным, и движение 
его жизни будет напоминать качели, раска-
чивающие то в сторону преобладания де-
фицитарных, то в сторону превалирования 
мета-потребностей. Такова суть человека 
«типа каменистой почвы, а также «посеян-
ной в тернии». В. Кинешемский описывает 
этот тип людей, как «желающих жить по 

законам Божиим, но в то же время, не от-
казывающихся от мирской суеты». Этот 
тип души нами соотнесен с «внутренней 
скорлупой ореха», согласно классифика-
ции Аль-Газали, с «уровнем человеческого 
духа» в классификации Дж. дина Руми, и с 
состоянием «души самообвиняющей, само-
осуждающей», согласно Корану. 

Третий этап – уровень Самости – уро-
вень высочайшего напряжения [15], явля-
ющийся архетипом целостности, включа-
ющим в себя и Эго, и Тень, и Персону, т.е. 
Самость – это тотальная целостность [18, 
p. 41]. Является фундаментальным, опыт 
Самости создает религиозный опыт. Сама 
природа религиозного инстинкта заключа-
ется в потребности в достижении состояния 
индивидуации, в движении по пути героя. 
«Герой – это индивидуализирующееся Эго, 
эгоконструирующая функция самости» [5]. 
Юнг давал многочисленные, порой проти-
воречивые определения самости. Приведем 
некоторые из них: Самость – тотальность 
всей психики, тотальность сознательного 
и бессознательного, тотум [16]; это архе-
типический движитель Эго; это мистиче-
ский опыт встречи с Богом, это богообраз 
в психике человека. Это квинтэссенция ну-
минозного – предельного интенсивного пе-
реживания, связанного с предельным вос-
торгом и с предельным ужасом. Юнг отме-
чал: «Требуется весьма сильное Эго, чтобы 
переносить эти потрясающие изменения, 
быть вывернутым буквально наизнанку в 
процессе индивидуации» [4, с. 101], являю-
щимся процессом сотворения индивида в 
результате вхождения им в свою «внутрен-
нюю бездну», причем целью становится не 
достижение вершины, но глубины. 

По убеждению К.Г. Юнга, инстинкт инди-
видуации (способность человеческой души 
к трансформации) заложен в человека как 
бессознательный инстинкт, приводящийся 
в движение «томлением самости», представ-
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ляя собой врожденное стремление к росту и 
развитию, к индивидуации. Индивидуация – 
это не данность, а возможность (потенция), 
реализовывающаяся в очень немногих слу-
чаях. Чтобы сотворить индивидуацию, нуж-
но выйти за грань типичного и обрести свое 
неповторимое лицо, на что не только спосо-
бен далеко не каждый, но и далеко не каждый 
желает этого и даже задумывается об этом. 
Индивидуация является процессом само-
познания, заключающимся в оборачивании 
своего взгляда внутрь самого себя с целью 
найти в себе то глубинное содержание, кото-
рое наше сознание до сих пор не выпускало 
наружу. Это огромный пласт психического 
сознания, который был ранее неведом для 
нас самих. Необходимо, чтобы содержание 
повернуть внутрь самого себя. Самопозна-
ние осуществляется посредством возвра-
щения проекций в собственную психику. 
Возвращение проекций и является процес-
сом индивидуации. Индивидуация – быть 
вывернутым наизнанку. Индивидуация – 
когда к тебе прикоснулся бог (Юнг). Ин-
дивидуация и Великое делание – это одно 
и тоже, это беседа со своей Самостью. Юнг 
подчеркивал, что индивидуацию можно по-
знать только прожив ее, только на своем соб-
ственном опыте; другой возможности нет. 

«Томление самости», вызванное невоз-
можностью полного удовлетворения мета-
потребностей, согласно Маслоу, может вы-
звать у человека психическое заболевание, 
названное им метапатологией [17]. «Чело-
век, страдающий метапатологией, часто не 
замечает этого, но смутно чувствует, что 
ему чего-то не хватает в жизни, но не знает, 
чего именно» [17]. 

Подобное состояние Виктор Франкл 
называл «метафизической тревогой» [11, 
с. 65]. Уникальность человеческого суще-
ства с точки зрения Франкла, состоит в том 
в том, что он детерминируется не инстин-
ктами и средой, а смыслообразующими по-

требностями. «Эта воля к смыслу» – наибо-
лее человеческий феномен, так как живот-
ные никогда не бывают озабочены смыслом 
своего существования… Воля к смыслу – 
одно из самых ценных достоинств челове-
ка» [11, с. 14], который может полноценно 
жить, лишь имея смысл жизни, осознавая и 
реализовывая его.

В переживании состояния метопатоло-
гии, метафизической тревоги возможно 
пробуждение «природы религиозного ин-
стинкта», когда религиозная вера стано-
вится позитивным ресурсом в преодоле-
нии внутреннего кризиса, превращаясь в 
«лекарство», которое для одних является 
«опиумом для народа», а для других «жи-
вой водой». Читаем в Евангелие от Иоан-
на: «… всякий пьющий воду сию возжаждет 
опять, а кто будет пить воду, которую я ему 
дам, то не будет жаждать вовек. Вода, ко-
торую я дал ему, сделается в нем источни-
ком воды, текущей в жизнь вечную (Иоанн 
4:13-14). «Приходящий ко мне не будет ал-
кать, а верующий в меня не будет жаждать 
никогда» (Иоанн 6:35). «Кто жаждет, иди 
ко мне и пей» (Иоанн 6: 37).

Интересно, что Джалал ад-Дина Руми 
выделял особый род людей, названный им 
«человеком сухих губ», признаком духов-
ного борения которого является «душев-
ный голод и жажда». Рассмотрим призывы 
Руми к состоянию «человека сухих губ», 
которое, по его мнению, приводит к ис-
тинному источнику воды. «Вложи в душу 
голод…» (М,5,2832); «Полностью посвяти 
себя жажде, ибо жажда – хороший прово-
дник на пути!» (М,3,979); «В каком бы ты 
ни был состоянии, жажди! Жажди посто-
янно воду, о человек сухих губ! Потому что 
твои сухие губы свидетельствуют о том, 
что в конце концов ты найдёшь источник. 
Сухость губ – послание Воды: «Если ты 
будешь постоянно идти, ты, несомненно, 
найдёшь Меня». Жаждать – благое движе-
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ние, жажда убивает препятствия на пути к 
Богу. Жажда – ключ к объектам твоего же-
лания, это твоя армия и победа твоих зна-
мён» (М,3,14438-43); «Рота за ротой армия 
наших идей спешит к источнику сердца, 
томимая жаждой» (М,6,2783); «Если ты 
желаешь Света, будь же готов к Свету!» 
(М,1,3607); «Бог дарует тебе то, что ты 
жаждешь. Ты станешь тем, к чему направ-
лены твои устремления, ибо «птица летает 
с помощью крыльев», а верующий летает 
благодаря своим устремлениям» (Ф,77) 
[14, с. 237–238]. «Человек, испытавший 
жажду, горестно стонет: «О сладкая вода!» 
Вода тоже горюет: «Где же пьющий?» Эта 
жажда в наших душах является притяжени-
ем для воды – мы принадлежим Ей, а Она 
принадлежит нам» (М,3,4398-99); «Жа-
ждущий ищет Воды в мире, однако же и 
Вода в этом мире, в свою очередь, ищет жа-
ждущего» (М,1,1741); «Меньше трать вре-
мя на поиски воды и обрети жажду! Тогда 
Вода польется сверху и снизу» (М,3,3212).

Все пророки призывали к достижению 
этого состоянию, так как оно дает человеку 
возможность перейти на следующую сту-
пень своего духовного развития. Однако, 
как образно отметил Дж. Дин Руми, «не-
возможно напоить верблюда, если он пить 
не  хочет». Поэтому многие люди предпо-
читают физиологические потребности, 
считая их важнее потребностей метафизи-
ческих, отдавая приоритет дефицитарному 
образу жизни, не желая понимать тех, кто 
избрал для себя иной путь. Человек, жи-
вущий дефицитарной жизнью, не может 
понять того, кто испил «живой воды», так 
как, не вкусив пищи духовной, человек до-
вольствуется пищей земной, осознанно или 
неосознанно избегая метафизической тре-
воги, являющейся «лекарством для души», 
но тот, кто не осознает болезни, считает 
себя вполне здоровым. Каждый человек 
выбирает то, что желает в соответствии со 

своими внутренними убеждениями и лич-
ностными принципами. «Аллах видит, что 
в сердцах людей» (Коран 64:4). Приори-
тет же метафизических потребностей над 
дефицитарными открывает новый этап 
жизни человека, отличающийся от преды-
дущих применением всех своих резервных 
возможностей в полной мере и через пре-
одоление себя, через рывок и внутреннее 
усилие, вкушение ощущения счастья от 
осуществления, казалось бы, невозможных, 
результатов. 

Человека, реализующим в полной мере 
мета-образ жизни, в приоритете которого 
стоят мета-потребности, преодолевшего 
все возможные метапатологии и экзистен-
циальные фрустрации, достигшего завер-
шения процесса индивидуации, в полной 
мере можно соотнести с евангельским «ти-
пом плодородной, доброй земли, принося-
щей плод». Этот тип души по праву назван 
«ядром ореха», а в наивысшем ее проявле-
нии «маслом, выжатым из ядра», согласно 
классификации Аль-Газали, с «ангельским 
уровнем духа» в классификации Дж. дина 
Руми, и с состоянием «души успокоив-
шейся», согласно Корану. Однако до этого 
«состояния успокоения» необходимо «пе-
реболеть» состоянием, которое А. Маслоу 
назвал метапатологией через последова-
тельное прохождения всех вышеупомя-
нутых этапов индивидуации, после чего 
«масло души» человека будет «зажжено без 
прикосновения огня».

В данном контексте целесообразно рас-
смотреть суру Корана «Свет»: «Бог есть 
свет небес и земли. Свет Его подобен све-
тильнику, поставленному в нише, светиль-
ник окружён хрустальным сосудом, подоб-
ным блестящей звезде; светоч этот зажига-
ется маслом благословенного оливкового 
дерева, которое не принадлежит ни вос-
току, ни западу и которого масло кажется 
зажжённым без прикосновения огня. Это 
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свет поверх света. Бог направляет к свету 
кого хочет, и предлагает людям примеры. 
Бог всеведущ» (Коран, 24:35). Проанали-
зируем этот айят в свете вышеизложенных 
размышлений. 

«Светильник» – это фитра (образ Бо-
жий в христианской интерпретации), по-
ставленный «в нишу» – душу человека, 
ещё до её облачения в тело – «хрустальный 
сосуд, подобный блестящей звезде», соз-
данный «наилучшим сложением» и имею-
щий перспективу зажечь «светоч» маслом 
внутренней осознанности. «Благословен-
ное оливковое дерево», не принадлежащее 
ни востоку, ни западу – есть древо единого 
источника всех религий, стоящее прямо и 
не клонящееся ни в одну из сторон. Масло 
этого дерева – осознанная врождённая вера 
в Единого Бога, «зажжённое без прикосно-
вения огня», т.е. по милости Всевышнего, 
дарующего Огонь Мудрости кому поже-
лает. Но не каждый способен осознать и 
вместить в своё сердце увиденное. Чело-
веку, окутанному пеленой посюстороннего 
мира, «который есть лишь суета и игра», 
забывшему о Присяге в верности Единому 
Богу, данной душой ещё до рождения, мас-
ло только «кажется зажжённым», т.к. раци-
ональным умом понять происходящее не 
представляется возможным. «Свет поверх 
света» – это сам Господь, который открыва-
ет сердце для уразумения, направляя кого 
хочет к пробуждению памяти (Самости в 
интерпретации К. Юнга) о фитре (образе 
Божьем в христианской интерпретации) и 
в этот момент внутри человека зажигается 
светильник, инициируя скрытую потенцию 
духовного роста, являющуюся внутренним 
сокровищем человека.

Заключение
Таким образом, в статье рассмотрены 

дефицитарные и метафизические потреб-
ности, а также дефицитарный и мета-образ 
жизни, согласно иерархии потребностей 

А. Маслоу, а также этапы индивидуа-
ции К.Г. Юнга в контексте христианской 
и исламской антропологии души. Также 
проанализирован аллегорический смысл 
понятий «живые и мертвые», «спящие и 
пробудившиеся», «масло в светильниках» 
путем сопоставления евангельских притч 
о «Блудном сыне», «Мудрых и неразум-
ных девах» с аятами Священного Корана, 
а также классификацией средневекового 
мусульманского мыслителя Абу Хамида 
аль-Газали, поэта-суфия Дж. дина Руми. 
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Аннотация. В статье рассматриваются 
психологические и этические аспекты фено-
мена игры в исламском понимании. Автор 
экстраполирует сущностные характеристи-
ки игры на исламское мировоззрение и ис-
следует понимание игры в исламской рели-
гиозной парадигме через ее сопоставление 
с мирской жизнью, обладающей согласно 
исламским представлениям сходными сущ-
ностными характеристиками. Виды игро-
вых форм исследуются с точки зрения их 
соответствия исламским религиозно-этиче-
ским требованиям, призванным определять 
отношение к ним последователей ислама.

Ключевые слова: игра, ислам, Коран, 
мирская жизнь, вечность, разрешенное, за-
претное.

В ставшем классическим знаменитом 
труде «Homo Ludens.Человек играющий» 
нидерландский философ и исследователь 
культуры Йохан Хейзинга убедительно 
обосновал игровую природу культуры, ко-
торая, по его мнению, присуща всем видам 
культур, независимо от исторических эпох 
и территорий. Он уделил немалое внима-
ние культурным различиям в понимании 
игры и отношения к ней, что проявляется 
в том числе в обозначении в разных языках 
понятия игры как таковой и ее форм через 
слова, различающиеся по смысловым зна-
чениям [9, с. 49–72].

Ценность указанного труда Хейзинги 
во многом в том и состоит, что обозначив 
различия в срезе эпох и культур, он выявил 

сущностные признаки игры, и это позволи-
ло рассмотреть данный феномен в контек-
сте важнейших сфер человеческой деятель-
ности, где игра наиболее ярко проявляется. 
И прежде чем приступить к исследованию 
понимания феномена игры в исламской па-
радигме и его культурно-психологических 
аспектов, было бы логичным вкратце рас-
смотреть, как Хейзинга раскрывает значе-
ние игры и определяет ее универсальные 
признаки, которые впоследствии стали 
классическими в науке о культуре.

Значение игры в человеческой жизни 
подчеркивается автором в мысли о том, что 
чем более реализует индивид в своей прак-
тике игровое начало, тем более реально и 
осмысленно человеческое существование. 
Как пишет Хейзинга: «если продумать до 
конца все, что мы знаем о человеческом 
поведении, оно покажется нам всего лишь 
игрою» [9, с. 14].. По сути, он постулирует 
мысль, что по своему характеру жизнь че-
ловека представляет собой игру, если углу-
биться в познание ее сущности, а осознание 
этого обстоятельства, в свою очередь, при-
дает осмысленность человеческому суще-
ствованию, создает ощущение реальности 
его бытия.

В качестве первого признака он обозна-
чает, что игра есть свободная деятельность, 
которая осуществляется, когда появляется 
потребность. Согласно Хейзинге, игры по 
приказу быть не может в принципе: чтобы 
человек приступил к игре, у него должно 
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появиться желание; без такого желания 
игра не сможет состояться. Кроме того, 
игру всегда можно отложить или прервать. 
В ней нет физической необходимости и она 
не обусловлена моральной обязанностью 
[там же, с. 19–20].

Второй признак игры для Хейзинги – ее 
сущностное отличие от реальной жизни: 
«игра не есть «обыденная» жизнь и жизнь 
как таковая» [там же, с. 20–22]. По своей 
сути игра – это вымысел, который имеет ме-
сто «понарошку», не являясь реальной жиз-
нью. Но при этом игра обладает способно-
стью захватить игрока как самое серьезное 
дело. Грань между серьезным и несерьез-
ным  может стать настолько неразличимой, 
что человек просто перестает ее ощущать. 
Поглощенный игрой, он воспринимает ее 
в виде самого важного дела, хотя не пере-
стает полностью терять осознание того, что 
это далеко от действительности [там же, с. 
21]. Хейзинга обращает внимание, что игра 
выступает как временное действие, которое 
протекает внутри себя самого и совершает-
ся ради удовлетворения, приносимого са-
мим совершением действия.

Третий характерный признак игры, по 
мнению Хейзинги, – это ее обособленность 
от «обыденной» жизни и осуществление 
(проявление) в определенных временных 
и пространственных рамках, вне которых 
правила игры не действуют. Игра имеет мо-
менты начала и завершения, за пределами 
которых существует настоящий, реальный 
мир [9, с. 22–24].

В качестве четвертого признака игры 
Хейзинга называет постоянное наличие 
внутри пространства игры определенного 
порядка, правил и установлений, в отно-
шении которых имеются заранее достиг-
нутые договоренности играющих. Соответ-
ственно, несоблюдение любого из них ве-
дет к прекращению игры [с. 25–28]. Автор 
утверждает: «Внутри игрового простран-
ства господствует присущий только ему 

совершенный порядок…она устанавливает 
порядок, она сама есть порядок» [с. 24].

Также в качестве отдельной характери-
стики игры указывается, что ее отличает 
наличие некого напряжения, возникающего 
вследствие известной степени неопределен-
ности, поскольку в игре невозможно быть 
стопроцентно уверенным в выигрыше, осо-
бенно при игре с достойным соперником. 
Как пишет Хейзинга, напряжение игры 
подвергает испытанию физические и духов-
ные силы, личностные качества играющего, 
поскольку, имея сильное желание выиграть, 
он должен держаться в предписываемых 
игрой рамках дозволенного [с. 24–25].

Рассмотрев  сущностные признаки игры 
как феномена культуры, попытаемся выяс-
нить, как эти характеристики будут прое-
цироваться на исламскую культурную па-
радигму, мусульманское мировоззрение, 
понимание окружающего мира и места че-
ловека в нем.

На наш взгляд, определенная Хейзингой 
суть игры как явления, пронизывающего 
все виды человеческой деятельности, и вы-
явленные им признаки игры, преломляясь 
через исламское мировоззрение, вполне 
могут быть признаны соответствующими 
истине и в рамках исламской парадигмы. 
Однако это будет возможно только при 
выполнении очень важного условия: при-
нять во внимание один из догматов ислама, 
впрочем, как и других монотеистических 
религий (христианства и иудаизма), о том, 
что помимо жизни на земле есть вечная 
жизнь после смерти. При такой посылке 
вся реальная жизнь человека в этом мире 
от рождения до смерти предстает как пер-
манентное развертывание игры с прояв-
лением большинства  ее характеристик, 
о которых говорит Хейзинга.  Для этого 
обратимся к некоторым аятам1 священной 

1 Аят (араб.  ) – знак, чудо мельчайшая струк-
турная единица Корана, обычно понимаемая как 
«стих».
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книги  ислама – Корана, где мирская жизнь 
напрямую называется игрой:

«Мирская жизнь – всего лишь игра и по-
теха, а Последняя обитель лучше для тех, 
кто богобоязнен. Неужели вы не разумее-
те?» (Сура 6 «Скот», аят 32).

«Мирская жизнь – всего лишь игра и 
потеха, а Последняя обитель – это настоя-
щая жизнь. Если бы они только знали это!» 
(Сура 39 «Паук», аят 64).

«Мирская жизнь – всего лишь игра и 
потеха. Если вы уверуете и будете богобо-
язненны, Он дарует вам вашу награду и не 
попросит у вас вашего имущества» (Сура 
47 «Мухаммад», аят 36).

«Знайте, что мирская жизнь – всего 
лишь игра и потеха, украшение и похвальба 
между вами, и стремление обрести поболь-
ше богатства и детей. Она подобна дождю, 
растения после которого восхищают зем-
ледельцев, но потом они высыхают, и ты 
видишь их пожелтевшими, после чего они 
превращаются в труху» (Сура 57 «Желе-
зо», аят 20) [7].

Повторяющееся в каждом из аятов сло-
во «игра»  (ля’ибун) в буквальном и ос-
новном значении означает именно игру в 
широком смысле, в том числе  в значении 
игра как «состязание», «спортивное упраж-
нение», «забава», «развлечение», «шутка», 
а слово  (ляхвун) имеет более узкое зна-
чение – игра как «забава», «развлечение», 
«потеха» [4, с.722, 733].

Таким образом, в кораническом пони-
мании сама мирская жизнь обозначается 
как пространство игры. В ходе этой жизни 
в виде игры происходит состязание между 
людьми в отношении различных благ, удов-
летворяются материальные и духовные по-
требности (устремления). Эта временная 
мирская жизнь (игра) противопоставляет-
ся вечной жизни после смерти как насто-
ящей жизни. В качестве главного приза 
(награды) в результате прохождения через 

жизнь, обладая верой и сохраняя богобояз-
ненность, называются блага райской оби-
тели.  Обращается внимание на существо-
вание объективных законов (правил) этой 
игры жизни, закономерностей ее начала, 
развития и завершения, подобных физиче-
ским и биологическим законам. 

Исламские мыслители на основании ко-
ранических аятов о сути мирской жизни 
делали важные для исламской этики и пси-
хологии выводы о недопустимости чрез-
мерного увлечения мирской жизнью. Зна-
менитый комментатор Корана ибн Джарир 
ат-Табари пишет:  «И обитатели мира не 
должны обольщаться им. Потому что он 
подобен растению, которое выпрямилось 
от дождя и растет, пока вода не переста-
ет поступать к нему. Достигнув полноты в 
своем развитии, оно потом засыхает, и ве-
тер развевает его. Оно становится ничтож-
ным настолько, что увидевшие его отводят 
взгляд… [Обитатель мира этого] должен 
трудиться для мира вечного, который ни-
когда не исчезнет, мира постоянного, кото-
рый никогда не перестанет существовать и 
не изменится» [3, с. 249].

Один из самых известных исламских 
ученых прошлого Абу Хамид аль-Газали  
в обоснование того, каково должно быть 
отношение к мирской жизни, приводит 
притчу об Иисусе, который разговаривает с 
дольним миром (мирской жизнью) в образе 
отвратительной старухи, убившей всех сво-
их мужей,  и выражает удивление глупости 
людей, которые продолжают испытывать 
страсть к ней, не извлекая урока [1, с. 66].  

Таким образом, если спроецировать хей-
зинговское понимание феномена игры на 
выявленные смыслы указанных аятов и 
идей мусульманских мыслителей, пред-
ставляется возможным описать исламское 
понимание мирской жизни через выявлен-
ные Хейзингой характеристики игры.

1. Игра как свободная деятельность. 
В исламском понимании человек, пребы-
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вая во временной мирской жизни, посред-
ством своей деятельности стремится удов-
летворять свои духовные и материальные 
потребности, совершает соответствующие 
поступки или воздерживается от них, при-
ступает к той или иной деятельности или 
завершает ее. Одной  из основ исламского 
вероубеждения является вера в божествен-
ное предустановление. И хотя данный во-
прос в исламской науке являлся предметом 
ожесточенных дискуссий, однако согласно 
наиболее распространенной исламской 
концепции, у человека имеется свободная 
воля и свобода выбора в установленных 
Богом рамках, и подчеркивается его от-
ветственность за этот выбор [8]. В Коране 
обращается внимание на то, что люди в 
процессе жизни проявляют различные по-
требности, ставят разные жизненные цели, 
но итоговый результат зависит от Наивыс-
шего Судьи – Бога, и жизненное соревно-
вание, аналогичное игровому состязанию, 
должно состоять в опережении совершения 
добрых, благих дел:

« Ваши стремления различны» (Сура 92 
«Ночь», аят 4). 

«Ни одна душа не понесет чужого бреме-
ни. Человек получит только то, к чему он 
стремился. Его устремления будут увиде-
ны, а затем он получит воздаяние сполна» 
(Сура 53 «Звезда», аяты 38–41).

«У каждого есть сторона, куда он обра-
щается лицом. Стремитесь же опередить 
друг друга в добрых делах. Где бы вы ни 
были, Аллах приведет всех вас вместе. Во-
истину, Аллах способен на всякую вещь» 
(Сура 2 «Корова», аят 148) [7].

2. Игра как феномен, отличный от под-
линной жизни. Согласно исламу подлин-
ной жизнью является вечная жизнь, кото-
рая наступает после смерти человека, вос-
крешения из мертвых и Судного дня. Мир-
ская жизнь носит временный характер, а 
многие устремления и поступки людей 

осуществляются «понарошку» (в терминах 
Хейзинги) и зачастую не имеют никакого 
серьезного значения для подлинной жизни 
в вечности. Однако мирская жизнь может 
так же поглотить все устремления челове-
ка-игрока, как самое серьезное дело. И в 
результате этой «игры» в связи с неверны-
ми целями и устремлениями (непонима-
ния сути и смысла игры), нарушением пра-
вил (грехи, нарушение прав других «игро-
ков»), отказом от продолжения игры (са-
моубийство, прекращение любой активной 
деятельности без обоснованных причин)  и 
подобного человек может лишиться награ-
ды – благ райской обители, и, как и при 
любой игре, почувствовать горечь униже-
ния и позора за проигрыш в виде различ-
ных наказаний в аду. 

Как человек, увлеченный игрой, так и 
человек, устремленный только в мирскую 
жизнь, перестает ощущать грань между 
серьезным и несерьезным – по Хейзинге, 
подлинно важным (вечность) и неважным 
(мирская жизнь) – с точки зрения ислам-
ской религии. Человек, поглощенный ка-
кой-либо игрой, или человек, увлекшийся 
мирской жизнью, воспринимает свое заня-
тие и объект устремления в виде самого важ-
ного дела. Однако что-то внутри подсказы-
вает им, что в увлекающей игре или мирской 
жизни есть что-то неистинное, несерьезное, 
не представляющее реальной ценности, 
поскольку она временна (конец игры или 
смерть), замыкается в себе самом (нет про-
должения), и весь смысл состоит в удовлет-
ворении, приносимом самой активностью. 

Подчеркивая преходящий характер мир-
ской жизни, известный исламский ученый 
XIVвека Ибн Каййим аль-Джаузия пи-
шет: «Мир этот подобен летнему облаку, 
которое очень быстро рассеивается, или 
сну, который, едва появившись, исчезает». 
И в обоснование своих слов он приводит 
высказывание Пророка Мухаммада: «Мир 
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этот и мир вечный можно сравнить с паль-
цем, который ты опускаешь в море и смо-
тришь, с чем он вернется»  [2, c. 206].

3.  Следующий признак игры по Хейзин-
ге – ее обособленность от реальной жизни 
и осуществление (проявление) в опреде-
ленных временных и пространственных 
рамках, в исламском понимании состоит в 
четком разграничении и в известном смыс-
ле – противопоставлении мирской и веч-
ной жизни: каждая  из них имеет свою при-
роду и назначение и в каждой действуют 
свои законы. Мирская жизнь протекает в 
собственном пространственно-временном 
измерении, вне которого ее законы не дей-
ствуют, причем лично для конкретного че-
ловека эти законы перестают действовать 
в момент его смерти, хотя мирская жизнь 
других людей практически по тем же са-
мым правилам продолжается. В исламском 
мировоззрении мирская жизнь (индиви-
да и всего человечества в целом) как лю-
бая игра имеет моменты начала и конца и 
пространственные пределы, вне которых 
существует  настоящий, реальный мир – 
Подлинная обитель в ином пространствен-
но-временном континууме.

4. Наличие порядка и правил. Как и  вну-
три пространства игры, в мирской жизни 
действует определенный порядок, кото-
рый согласно исламу установлен Богом и 
подчиняется Его законам и велениям. При 
этом существуют установленные Им есте-
ственные законы, действующие в окружа-
ющем мире (физические, биологические, 
химические и т.п.), которым человек под-
чиняется, но может использовать в опре-
деленных пределах для достижения своих 
материальных и духовных благ и основан-
ные на Божественном откровении религи-
озные требования к вероубеждению людей 
и принципы и правила их поведения: рели-
гиозные, этические, правовые. 

Согласно исламским убеждениям обя-
занность людей следовать Откровению в 

мирской жизни основана на договоренно-
сти – завете между Богом и людьми о со-
блюдении божественных установлений. 
В Коране описывается, что все созданные 
Богом души людей принесли свидетель-
ство, что Он является их Господом и таким 
образом заключили завет с Богом покло-
няться и быть покорным только Ему:

«Вот твой Господь вынул из поясниц 
сынов Адама их потомство и заставил их 
засвидетельствовать против самих себя: 
«Разве Я – не ваш Господь?» Они сказали: 
«Да, мы свидетельствуем». Это – для того, 
чтобы в День воскресения вы не говорили: 
«Мы не знали этого». 

Или же не говорили: «Наши отцы были 
многобожниками раньше нас, а мы были 
всего лишь потомками, которые пришли 
после них. Неужели Ты погубишь нас за то, 
что совершили приверженцы лжи?»

Так Мы разъясняем знамения, – быть мо-
жет, они вернутся на прямой путь» (Cура 7 
«Преграды», аяты172–174) [7].

Соответственно, нарушение любого из 
божественных установлений может приве-
сти к наказанию со стороны единственного 
судьи – Бога, а за  соблюдение обещана на-
града. 

Таким образом, в мирской жизни, как и в 
игре – свои правила, которые необходимо 
соблюдать, и их соблюдение имеет принци-
пиально важное и серьезное значение для 
конечного результата.

5. Напряжение в игре чаще всего связано 
с неопределенностью результата, а играю-
щий испытывается на соответствие различ-
ным условиям игры, в том числе на способ-
ность соблюдать правила. Также и в ислам-
ском миропонимании: в мирской жизни 
человек почти постоянно находится в си-
туации неопределенности перед будущим 
и нередко теряет возможности получения 
искомого результата, и ему приходится ис-
пытывать определенную боль, напряжение, 
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прикладывать усилия, бороться за опре-
деленные блага, проявлять терпение, что-
бы проходить испытания мирской жизни. 
Только люди по-разному понимают, что яв-
ляется для них выигрышем, наградой: толь-
ко ли удовольствия этой жизни или же еще 
блага в вечности. В Коране целый ряд аятов 
посвящен различным аспектам испытаний  
мирской жизни:

«Мы непременно испытаем вас незначи-
тельным страхом, голодом, потерей имуще-
ства, людей и плодов. Обрадуй же терпели-
вых» (Сура 2 «Корова», аят 155»).

«…Если бы Аллах пожелал, то сделал бы 
вас одной общиной, однако Он разделил 
вас, чтобы испытать вас тем, что Он даро-
вал вам. Состязайтесь же в добрых делах» 
(Сура 5 «Трапеза, аят 48). 

«Каждая душа вкусит смерть. Мы испы-
тываем вас добром и злом ради искушения, 
и к Нам вы будете возвращены» (Сура 21 
«Пророки», аят 35).

«Кто сотворил смерть и жизнь, чтобы ис-
пытать вас и увидеть, чьи деяния окажутся 
лучше. Он – Могущественный, Прощаю-
щий» (Сура 67 «Власть», аят 2) [7].

Таким образом, в исламском понима-
нии сущностные свойства, закономерности 
игры экстраполируются на жизнь в этом 
мире, определяя отношение к ней как че-
му-то временному, одновременно важно-
му, но и не столь серьезному в сравнении с 
вечной жизнью, которая рассматривается 
как подлинная жизнь. Однако игровой ха-
рактер жизни в этом мире не принижает ее 
значения: от того, как человек относился к 
смыслу игры, на какой выигрыш рассчиты-
вал и какие усилия приложил, зависит его 
награда в вечной жизни, которая наступает 
после смерти.

Такое понимание имеет важное психо-
логическое значение для мусульманина. 
С одной стороны, он понимает, что в мир-
ской жизни действуют объективные зако-

номерности – «правила игры», которые 
заставляют прикладывать усилия,  пережи-
вать за будущий результат,  расстраиваться 
из-за неудач и радоваться победам. С дру-
гой стороны, осознавая временный харак-
тер всего происходящего, смысл этой жиз-
ни он должен рассматривать с точки зрения 
ее соотношения с потусторонней жизнью: 
как его внутреннее состояние, усилия, его 
действия повлияют на выигрыш или про-
игрыш в вечной жизни. Верное понимание 
в этом вопросе способствует сохранению 
внутреннего спокойствия, правильной рас-
становке приоритетов и упорядоченности 
в делах. И в приведенном значении совсем 
по-другому воспринимается фраза Хейзин-
ги, что игра – это «функция, которая ис-
полнена смысла» [9, с. 11].

Вышесказанное, однако, не означает, что 
в исламской парадигме понятие игры рас-
крывается только в ее сравнении с мирской 
жизнью: собственно сам феномен игры как 
важнейшая часть культуры арабов и других 
мусульманских народов также нашел свое 
отражение в мусульманских источниках. 

В исламской литературе подчеркивается 
заложенная в человеке потребность радо-
ваться, веселиться и развлекаться, причем 
она ставится в один ряд с физиологической 
потребностью по приему пищи или питья. 
Также указывается, что тело и душа (серд-
це) нуждаются в отдыхе, осмысленном раз-
влечении в определенное для этого время 
и со знанием меры [8, с. 126–127]. В то же 
время ключевыми в исламском отношении 
к игре являются вопросы религиозно-пра-
вового, этического характера, которые со-
стоят в определении границ соответствия 
игры (забавы, развлечений и т.п.) и кон-
кретных видов игр требованиям ислама. В 
этом смысле в исламе, вопреки доводу Хей-
зинги, игра как таковая не находится вне 
сферы нравственных норм, и к любой игре 
ислам относится серьезно с точки зрения 
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его оценки на предмет соответствия рели-
гиозным установлениям.

В определении разрешенности и запрет-
ности в исламе лежит общий принцип: из-
начально все сотворенное Богом (все вещи 
и действия) считаются дозволенными, 
если нет запрета, основанного на Коране 
и Сунне Пророка [9, с. 10–11]. При этом 
возможность произвольного установления 
запретов ограничивается: «О те, которые 
уверовали! Не запрещайте блага, которые 
Аллах сделал дозволенными для вас, и не 
преступайте границы дозволенного. Воис-
тину, Аллах не любит преступников» (Су-
ра 5 «Трапеза», аят 87) [7].

Также считается, что канонические за-
преты установлены лишь в отношении того,  
что либо изначально является нечистым 
по своей природе, либо вредно: «Скажи: 
«Мой Господь запретил совершать мерзкие 
поступки, как явные, так и скрытые, совер-
шать грехи, бесчинствовать безо всякого 
права, приобщать к Аллаху сотоварищей, 
в пользу чего Он не ниспослал никакого 
доказательства, и наговаривать на Аллаха 
то, чего вы не знаете» (Сура 7 «Преграды», 
аят 33) [там же].

В отношении предметов и действий, в 
которых может содержаться и определен-
ная польза, действует правило:  если вред 
от чего-либо перевешивает пользу, это яв-
ляется запретным, а если польза перевеши-
вает вред – это разрешено: «Они спраши-
вают тебя о вине и азартных играх. Скажи: 
«В них есть большой грех, но есть и поль-
за для людей, хотя греха в них больше, чем 
пользы»» (Сура 2 Корова, аят 219) [там же].

Также важное правило в отношении за-
претного состоит в том, что если что-то 
запрещено, то все, что ведет к этому, также 
является запрещенным [9, c. 16].

Исходя из вышеизложенных положений, 
ислам считает разрешенными все игры, ко-
торые прямо не запрещены кораническими 

аятами или предписаниями Сунны Проро-
ка, сами не приводят к запретному, в том 
числе не отвлекают человека от его рели-
гиозных обязанностей и поклонения, не 
причиняют вред ему самому (религиозным 
убеждениям, психическому состоянию, 
имуществу, отношениям) и другим людям.

Некоторые виды игр в исламе считаются 
одобряемыми, поощряемыми, желательны-
ми, поскольку они либо одобрялись Проро-
ком Мухаммадом, либо он принимал в них 
участие сам: состязания в беге, стрельбе из 
лука, метании копья, скачки на лошадях, 
единоборства [9, с. 127–129]. Известно 
также его высказывание: «Любое деяние, 
где не упомянуто имя Аллаха, является 
забавой или отвлечением, за исключением 
четырех случаев: хождение от цели к цели 
(во время занятий стрельбой), дрессировка 
своей лошади, игры со своей семьей и об-
учение плаванию», что указывает на жела-
тельность указанных видов деятельности. 
В то же время имеются запреты на многие 
виды игр, исходя из вышеуказанных прин-
ципов определения разрешенности и за-
претности. 

Так, однозначно запрещенными текстом 
Корана являются азартные игры, то есть 
игра за деньги или ставка на победу между 
участ никами, которые не контро лируют ре-
зультат иг ры. Азартные игры в Коране упо-
минаются в одном ряду с тяжкими грехами: 
«О те, которые уверовали! Воистину, опья-
няющие напитки, азартные игры, камен-
ные жертвенники (или идолы) и гадаль-
ные стрелы являются скверной из деяний 
сатаны. Сторонитесь же ее, – быть может, 
вы преуспеете» (Сура 5 «Трапеза», аят. 90) 
[7]. Как представляется,  такое упоминание 
азартных игр вместе с опьяняющими на-
питками не случайно, так как игровая зави-
симость и алкогольная зависимость в пла-
не механизма воздействия этих аддикций 
на психику и поведение человека, послед-
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ствий их для межличностных отношений, 
социального положения индивида весьма 
схожи. К запрещенным видам игр также от-
носят нарды, поскольку имеется несколько 
высказываний Пророка Мухаммада о за-
претности данной игры.

К запрещенным в силу их вредных по-
следствий играм можно отнести игры, 
поощряющие насилие, убийство, прелю-
бодеяния, колдовство, предсказания и 
т.п.; игры, представляющие опасность для 
жизни или здоровья (например, профес-
сиональный бокс, бои без правил и т.п.), 
игры, противоречащие исламскому веро-
убеждению (например, с использованием 
образов ангелов, демонов, с изображения-
ми пророков, с отрицанием каких-либо ос-
нов ислама или столпов веры либо явно ос-
нованные на языческих традициях и т.д.). 
Также любая игра становится запретной, 
если в  результате нее причиняется вред 
окружающим (например, соседям), хотя по 
формальным признакам она может и не от-
носиться к запрещенным.

В современном мире создаются все но-
вые и новые виды игр на базе новых тех-
нологий. С использованием правовых 
методов определения разрешенного и за-
претного исламские правоведы и власти 
стран с преобладающим мусульманским 
населением реагируют на появление и 
распространение новых видов игр, не со-
ответствующих исламским предписаниям. 
Например, власти Малайзии запретили 
популярный сервис для скачивания Steam 
из-за компьютерной игры, в которой меж-
ду собой сражаются божества различных 
религий, в Малайзии и Саудовской Аравии 
была запрещена серия компьютерных игр 
GrandTheftAuto (GTA) из-за наличия в них 
сцен с наркотиками и сексом [5]. 

Формат настоящей статьи  не позволяет 
провести более подробный анализ частных 
случаев религиозной оценки тех или иных 

форм игровой деятельности, однако глав-
ный тренд в исламском отношении к игре 
сохраняется: запрещены или могут стать 
таковыми виды игр, которые будут проти-
воречить целям мусульманских религиоз-
но-правовых норм, направленных на ох-
рану веры, сознания, неприкосновенности 
личности и имущества людей, установлен-
ного общественного порядка.

Таким образом, в рамках исламской па-
радигмы феномен игры рассматривается в 
двух плоскостях.  Как любая человеческая 
деятельность, игра или ее разновидности 
оцениваются с точки зрения их соответ-
ствия установлениям ислама: нарушение 
их влечет негативные последствия для че-
ловека, в том числе психологического ха-
рактера. С другой стороны, суть игры как 
временного явления, забавы, развлечения, 
состязания экстраполируется на всю чело-
веческую жизнь в этом мире в ее противо-
поставлении подлинной вечной жизни по-
сле смерти. Игровая суть пронизывает всю 
жизнедеятельность человека, заставляя его 
«играть» по соответствующим правилам, 
испытывая напряжение физических и ду-
шевных сил перед жизненными трудностя-
ми и препятствиями. За их успешное пре-
одоление ислам, как и другие монотеисти-
ческие религии, обещает главный выигрыш 
не в этой жизни, а в последующей. Такое 
понимание имеет важнейший личностный 
смысл для религиозно-психологической 
мотивации верующего человека: необхо-
димо играть  в игру жизни таким образом, 
чтобы оказаться в выигрыше в вечности и 
оказаться в числе преуспевших, а не потер-
певших поражение.
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Аннотация. В статье представлен теоре-
тический анализ религиозно-психологиче-
ского значения исламской концепции Суд-
ного дня, относящейся к основам (догма-
там) религиозной веры мусульман.  На базе 
исследования мусульманских источников 
и теоретической литературы по психоло-
гии и этике автор раскрывает психологиче-
ское содержание религиозных положений, 
связанных с Судным днем: неизбежности 
и сокрытия времени его наступления, опи-
сания ужасов этого дня, характеристик 
чувств и ощущений людей в зависимости 
от их положения в Судный день по причине 
их веры (неверия) и совершенных деяний, 
точного расчета деяний человека и спра-
ведливого воздаяния (добром за добром и 
карой за злодеяния), окончательного тор-
жества справедливости. В работе обраща-
ется внимание на созвучность кораниче-
ских положений об одиночестве человека в 
Судный день с одной из базовых идей экзи-
стенциальной психологии об изоляции как 
фундаментальной данности человеческого 
существования. Также в статье обосновы-
вается точка зрения, что описание ужасов 
Судного дня и переживаний людей в этот 
день представляют собой стимулы, кото-
рые действуют на религиозное сознание 
посредством психологического механизма 
оперантного обусловливания и обеспечи-
вают должное поведение  человека.  Автор 
подчеркивает необходимость понимания 

исламской концепции Судного дня для 
практики оказания психологической помо-
щи мусульманам.

Ключевые слова: ислам, Коран, Судный 
день, исламская психология, вера, религи-
озное чувство, воздаяние, добро и зло, за-
вет, ответственность, деяние.

Введение
В западной психологии ортодоксальный 

фрейдизм и бихевиоризм в 20–30-е годы 
ХХ века в рамках обоснования соответ-
ствующих теорий личности и поведения 
человека пошли по пути отделения психо-
логии от этики, выражая релятивистскую 
позицию в отношении ценностей и мо-
рально-этических требований.  В лучшем 
случае духовные и этические ценности 
рассматривались как один из факторов в 
механизме формирования личностных на-
рушений: в психоанализе – как составная 
часть «Супер-Эго» [25,  с. 115–116], а в 
бихевиоризме – как один из многих факто-
ров окружающей среды, обусловливающих 
соответствующее поведение в механизмах 
классического и оперантного обусловлива-
ния [25, с. 339–347]. 

Однако уже в 30–50-е годы в недрах пси-
ходинамического направления и  зарожда-
ющейся экзистенциально-гуманистическо-
го движения в западной психологии  такие 
знаменитые психологии как К.Г. Юнг [26], 
Э. Фромм [24], Р. Мэй [15], В. Франкл [23] 
стали подчеркивать важность изучения 
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этических проблем, моральных требований 
и оценок, ценностей человека как в теорети-
ческом, так и терапевтическом отношении.

Например, один из основоположников 
экзистенциальной психологии Р. Мэй ука-
зывает, что каждая личностная проблема 
является проблемой нравственной, и здо-
ровую личность должна отличать способ-
ность адекватно справляться с нравствен-
ными проблемами, с которыми она сталки-
вается [15, с. 164].

Аналогичные мысли мы находим у 
Э. Фромма: «ценностные суждения опре-
деляют наши действия, на их правильно-
сти покоится наше духовное здоровье и 
счастье», а неврозы являются «симптома-
ми морального поражения», конкретным 
выражением морального конфликта [24, 
с. 7–9]. При этом Фроммом в ряде работ по-
следовательно предпринимается попытка 
обоснования внерелигиозной гуманисти-
ческой этики на основе идей философии, 
антропологии, социологии и психологии.

Настоящий разворот к пониманию ду-
ховных, нравственных ценностей как важ-
нейшего фактора развития личности чело-
века произошел в 50–60-е гг., когда о себе 
как о самостоятельном направлении заяви-
ла гуманистическая психология. В качестве 
важнейших задач этого направления один 
из ее основоположников – А. Маслоу, назы-
вал задачу формирования системы высших 
(бытийных) ценностей на основе соответ-
ствующих методов гуманистической пси-
хологии («обнажающей», глубинной тера-
пии»), позволяющих выявлять «зачатки» 
изначальных ценностей [14, с. 205–210], 
[13, с. 107–122].

В то же время следует признать, что 
оптимистичные идеи Маслоу и дру-
гих сторонников создания некой уни-
версальной гуманистической этики 
на основе отыскания «высших ценно-
стей» в «самой человеческой природе» 

наталкиваются на суровые реалии че-
ловеческой действительности. Напро-
тив, исследователи морали отмечают, 
что спецификой современной морали
стало расширение нравственно нейтраль-
ной, свободной зоны, нацеленность на из-
бегание мировоззренческих обоснований 
и в значительной мере – от комплекса, 
связанного с развитой мотивацией, поис-
ком индивидуальных решений. Взамен 
этого развивается институциональная 
этика, т.е. релятивистская этика, направ-
ленная на разработку правил для тех или 
иных социальных систем. «Каждая из… 
социальных практик оказывается тем эф-
фективнее, чем менее она зависит от лич-
ных связей и, что особенно кажется пара-
доксальным, от индивидуальной мораль-
ной мотивации» [10, с. 121].

Означает ли это, что психологическая 
наука должна отказаться от изучения ду-
ховно-нравственных аспектов психических 
фактов и явлений как на уровне индивидов, 
так и на уровне больших и малых социаль-
ных групп? На наш взгляд, конечно же, нет. 
Предмет психологии в целом, как и многих 
отраслей психологической науки, так или 
иначе связан с вопросами этики и духов-
но-нравственных ценностей, поскольку 
последние составляют неотъемлемую часть 
личности человека, его эмоционально-мо-
тивационной сферы, влияют на жизненные 
стратегии и конкретные поступки. 

Поэтому неслучайно, что отечественные 
психологи не оставляли без внимания мо-
рально-этическую сферу личности. В своей 
фундаментальной работе «Основы общей 
психологии» С.Л. Рубинштейн пишет: 
«Должное, с одной стороны, противостоит 
индивиду, поскольку оно осознается как 
независимое от него – общественно все-
общезначимое, не подвластное его субъек-
тивному произволу; вместе с тем, если мы 
переживаем нечто как должное, а не толь-
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ко отвлеченно знаем, что оно считается 
таковым, должное становится предметом 
наших личных устремлений, общественно 
значимое становится вместе с тем личност-
но значимым, собственным убеждением че-
ловека, идеей, овладевшей его чувствами и 
волей. Определяясь мировоззрением, они 
находят обобщенное абстрактное выра-
жение в нормах поведения, свое конкрет-
ное выражение они получают в идеалах». 
Под идеалом С.Л. Рубинштейн понимал 
предвосхищенное воплощение того, чем 
он может стать, «лучшие тенденции, во-
плотившись в образе-образце, становятся 
стимулом и регулятором его развития» [21, 
c. 531]. При этом рассматривая идеалы как 
элемент направленности личности, автор 
остается в рамках предмета психологии, не 
вторгаясь в предмет этики.

В отечественной психологии начинается 
осмысление и обобщение богословского, 
религиозно-философского и религиоз-
но-психологического наследия традици-
онных религий нашей страны [20, с. 193–
201]. В последние десятилетия в трудах 
Б.С. Братуся [7, с. 15–49] , В.П. Зинченко 
[6, с. 149–153], Ф.Е. Василюка [8] и других 
психологов предприняты значимые усилия 
по выработке духовной, религиозно-этиче-
ской психологии на базе интеграции исто-
рического наследия христианства и мето-
дов психологической науки.

Также как один из ответов психологи-
ческой мысли в 70–80-е годы ХХ века в 
рамках западной психологии сформиро-
валась новая сфера психологических зна-
ний – кросскультурная психология, со сво-
ей теорией и практикой оказания психоло-
гической помощи, придающая особое вни-
мание духовно-нравственным ценностям, 
обусловленным этнической, религиозной 
или региональной спецификой. Значение 
такого рода психологических знаний труд-
но переоценить в условиях глобализации, 

значительных миграций населения,  когда 
происходит взаимное проникновение раз-
личных культур, во многом основанных на 
базе соответствующей религиозной тради-
ции (христианской, исламской, индусской 
и т.д.) и обогащенных регионально-этниче-
скими компонентами. 

Подобные подходы можно обнаруживать 
в актуальных трендах развития психологи-
ческой теории и практики, основанных на 
положениях и ценностях одной из мировых 
религий – ислама. В литературе подчерки-
вается наличие особенностей применяемых 
приемов и методов психологической рабо-
ты, связанных с их вероубеждением и ре-
лигиозно-правовыми и этическими требо-
ваниями мусульман [18, с. 220]; [17]. Учет 
такой специфики практической деятель-
ности по оказанию психологической помо-
щи можно обеспечить только при условии 
понимания как базовых положений исла-
ма, так и отражения исламских убежде-
ний и религиозно-этических требований 
в религиозном сознании и  религиозных 
чувствах представителей ислама, что, не-
сомненно, требует интеграций знаний и 
эффективно работающих концепций, под-
ходов, методов и техник, разработанных в 
рамках светской, нерелигиозной психоло-
гии, с формированием соответствующей 
теоретической базы. 

В этом направлении мусульманскими 
исследователями-психологами проделана 
значительная работа. На английском язы-
ке в последние десятилетия вышел ряд 
серьезных исследований в области ислам-
ской психологии, в том числе с освещением 
вопросов, связанных с оказанием практи-
ческой психологической помощи  [30–34].

В качестве значимых шагов в развитии 
психологии ислама в России можно отме-
тить выход в 2018 году перевода на русский 
язык сборника из двух книг профессора 
Малика Бадри под общим названием «Тео-
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рия и практика исламской психологии» [3], 
а также публикация работы знаменитого 
мусульманского ученого IX века Абу-Зайда 
аль-Балхи «Пища для души»  в переводе и 
с аннотацией М. Бадри [2]. Новым уровнем 
работы в данном направлении можно на-
звать выход в свет в текущем году моногра-
фии руководителя Ассоциации психоло-
гической помощи мусульманам О.С. Пав-
ловой «Психология: исламский дискурс», 
где обобщен накопленный теоретический 
и практический опыт развития психологии 
ислама в России и мире [19].

Авторами подчеркивается огромный 
потенциал для психологической помощи, 
который заложен в психологии ислама, 
основанной на Коране и Сунне, а также 
прорабатываются возможные варианты 
интеграции положений исламской религии 
и современной психологии. При этом важ-
нейшей задачей исламской психологии на 
современном этапе является разработка це-
лостной теории личности, опираясь на ко-
торую можно дальше формулировать кон-
цептуальные идеи прикладного характера, 
в том числе по оказанию психологической 
помощи. В русскоязычной литературе были 
предприняты попытки проанализировать 
и обобщить концептуальные религиозные 
положения ислама, которые формируют 
основу для выработки теоретических поло-
жений исламской психологии, в частности:  
монотеизм (единобожие), существование 
бестелесной духовной субстанции (души, 
духа),  концепция фитры как непорочной 
природы людей, признающей существова-
ние Единого Бога и Его Руководства, идеи 
завета с Богом и ответственности человека 
перед его Господом [29].

Однако кроме данных положений, отно-
сящихся к сфере вероубеждения и религи-
озных чувств мусульман, в исламе имеется 
еще одна принципиально важная идея, в 
которой отражаются религиозно-этические 

и религиозно-психологические аспекты ис-
лама, а именно – вера в Судный день, что от-
носится к одному из Основ вероубеждения  
в исламе [16]. Следует подчеркнуть, что во 
многом именно через убеждение о Великом 
Суде и воздаянии (награде или наказании) 
в Вечности происходит реализация этиче-
ских требований ислама в индивидуальной 
и коллективной жизни мусульман путем 
воздействия не только на их внешнее пове-
дение, но и на внутренний мир.

В этой связи исследование исламской 
концепции Судного дня, являющейся не-
отъемлемой частью исламского мировоз-
зрения, изучение его психологических 
аспектов через его каноническое понима-
ние имеет важнейшее значение для теории 
и практики исламской психологии, в том 
числе при оказании психологической по-
мощи мусульманам.

Значение Судного дня  
в исламском религиозном 
мировоззрении
Исламское понимание Судного дня со-

держит ряд значимых элементов – рели-
гиозных убеждений, каждый из которых 
призван  по-своему влиять на религиозные 
чувства и поведение людей.

Одним из значимых аспектов исламской 
концепции Судного дня является время 
его наступления. Согласно исламским убе-
ждениям, час прихода Дня Суда никто не 
знает, даже Пророк Мухаммед (мир ему), 
но при этом в Коране1 подчеркивается как 
непременность, так временная близость его 
наступления:

«Люди спрашивают тебя о Часе. Скажи: 
«Знанием о нем обладает только Аллах». 
Откуда тебе знать, быть может, Час бли-
зок?» (Сура 33 «Сонмы»: аят 63). 

«Поистине, Час непременно наступит» 
(Сура «Та Ха, аят 15).

1 Далее ссылки на текст Корана приводятся в пе-
реводе на русский язык Э. Кулиева [12].
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«…срок, назначенный Аллахом, непре-
менно наступит…» (Сура 29 «Паук», аят 5).

«Они считают его далеким. Мы же ви-
дим, что он близок» (Сура 70 «Ступени», 
аяты 6-7».

В кораническом тексте данные характе-
ристики Дня суда также передаются через 
его названия-эпитеты: «Неотвратимое» 
(аль-ваки’a) (Сура 5 «Событие», аят 1), 
«Приближающийся день» (йаум аль-ази-
фа) (Сура 40 «Прощающий», аят 18), «Не-
минуемое» (аль-хакка) (Сура 69 «Неиз-
бежное», аяты 1–2) [1, с. 239–241].

Таким образом, в исламе красной нитью 
проходит идея о том, что этот день настоль-
ко близок, что может наступить в любую 
минуту, и поэтому человеку не следует за-
бывать о нем. Это означает, что у верующе-
го человека ожидание наступления Судно-
го дня в определенный Богом, но неизвест-
ный ему, момент, должен присутствовать в 
его религиозной жизни. И чем четче и глуб-
же осознание и переживание религиозного 
чувства, тем ответственнее поступки чело-
века. Страх воздаяния от Аллаха является 
сильнейшим мотивом того, что верующие 
не только удерживаются от греховного, но 
и стремятся  совершать благодеяния:

«Воистину, те, которые трепещут от стра-
ха перед своим Господом, которые веру-
ют в знамения своего Господа, которые не 
приобщают к своему Господу сотоварищей, 
которые раздают милостыню, тогда как их 
сердца страшатся того, что им суждено вер-
нуться к своему Господу, – все они спешат 
вершить добрые дела и опережают в этом 
других» (Сура 23 «Верующие, аяты 57-61).

В исламской литературе подчеркивает-
ся важный психологический смысл скры-
тости времени наступления Судного дня, 
поскольку это заставляет его находиться в 
состоянии духовной работы, ожидая и го-
товясь к нему: «Неизвестность – основной 
элемент человеческой жизни и душевного 

устройства человека. Существование неиз-
вестного, в суть которого люди пытались 
бы проникнуть, необходимо. Если бы все 
было им известно, то, обладая такой при-
родой, они прекратили бы всякую деятель-
ность, и жизнь их остановилась бы. Они 
гонятся за неизвестным, остерегаются, 
мечтают, пробуют и учатся. Они раскры-
вают скрытый потенциал – свой и окружа-
ющего мира, а связь их сердец и чувств с 
Часом, время наступления которого они не 
знают, уберегает их от рассеянности и бес-
печности – они не знают, когда наступит 
этот Час, и поэтому, каждый день ожидая 
его наступления и опасаясь, что он насту-
пит внезапно, они постоянно готовятся к 
этому». В то же время оговаривается, что 
последнее является качеством тех, чья 
естественная природа не испорчена и кто 
следует прямым путем [1, с. 103].

Следующая характеристика Судного 
Дня, которая  имеет важное значение для 
понимания его религиозно-психологиче-
ского смысла, – это его описание как очень 
тяжкого, ужасного события, который будет 
оказывать сильнейшее воздействие на пси-
хологическое и физическое состояние лю-
дей (верующих, грешников и неверующих), 
их поведение в этот день. Неслучайно День 
суда в Коране имеет ряд названий, который 
подчеркивают указанные его характеристи-
ки: Великое бедствие (аль-кари’а) (Сура 
101 «Поражающее», аяты 1-3), Величай-
шая тяжесть (ат-тамма аль-кубра) (Сура 
79 «Вырывающие», аят 34), День скорби 
(йаум аль-хаср) (Сура 19 «Марьям», аят 
39), Покрывающее (аль-гашийа), то есть 
покрывающее, обволакивающее людей сво-
ими ужасами (Сура 88 «Покрывающее»), 
День угрозы (йаум аль-ва’ид) (Сура 50 
«Каф», аят 20) [1, с. 230–240].

В целом ряде коранических аятов гово-
рится о состоянии ужаса и унижения неве-
рующих в День суда:
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 «В тот день они торопливо выйдут из 
могил, словно устремляясь к воздвигнутой 
цели (или идолам; или охотничьей сети). 
Их взоры потупятся, и унижение покроет 
их. Это будет тот день, который им обе-
щан!» (Сура 70 «Ступени», аяты 43-44)».

«Отвернись же от них. В тот день, когда 
глашатай призовет к неприятной вещи, они 
с униженными взорами выйдут из могил, 
словно рассеянная саранча. Они устремятся 
к глашатаю, и неверующие скажут: «Это – 
Тяжкий день!»» (Сура 54 «Луна», аяты 6-8).

«Они будут спешить с запрокинутыми 
головами. Взоры не будут возвращаться 
к ним, а их сердца будут опустошены (пе-
реполнены страхом и лишены всех иных 
чувств)» (Сура 14 «Ибрахим», аяты 42-43).

«В тот день, когда наступит Час, греш-
ники придут в отчаяние» (Сура 30 «Румы», 
аят 12).

«В тот день человек увидит, что уготови-
ли его руки, а неверующий скажет: «Лучше 
бы мне быть прахом!»» (Сура 78 «Весть», 
аят 40).

«Они скажут: «О горе нам! Кто поднял 
нас с места, где мы спали?»» (Сура 36 Йа 
Син, аят 52».

Таким образом, Коран указывает на  бо-
лезненные, тяжелые чувства и ощущения,  
ожидающие человека в Судный день в слу-
чае его неверия и наличия тяжких грехов,  
используя слова,  описывающие аналогич-
ные переживания в земной жизни, кото-
рые человек иногда может испытывать, но 
всячески стремится избежать (страх, ужас, 
унижение, опустошение, отчаяние, желание 
аннигиляции чувств и ощущений и т.п.).

На наш взгляд, психологическое действие 
этих описаний в известной мере основано 
на механизме оперантного обусловливания, 
описанного Б.Ф. Скиннером, суть которо-
го состоит в том, что благоприятные или 
неблагоприятные последствия поведения 
(следующие за поступком стимулы) опре-

деляют вероятность повторения или отказа 
от совершения соответствующего поступка. 
Негативные или аверсивные последствия 
ослабляют поведение, порождающее их, и 
усиливают поведение, их устраняющее [25, 
с. 341–342]. С одной стороны, приводимые 
в Коране ужасы Судного дня сами по себе 
стимулируют к соответствующему поведе-
нию любого лица, не утратившего религи-
озного чувства. А с другой – они не носят 
абстрактного, отвлеченного характера, а 
описываются через примеры негативных 
эмоций и ощущений человека (боль, ужас, 
тревога, апатия, и т.п.). Неприятный, труд-
нопереносимый опыт испытания подобных 
эмоций и ощущений в земной жизни, спро-
ецированный на Судный день, должен удер-
живать человека от поведения, неприемле-
мого с исламской точки зрения.

Кораническая характеристика поло-
жения богобоязненных верующих в День 
суда также дается через описание их эмо-
ционального состояния, характеризующе-
гося, прежде всего, отсутствием негатив-
ных эмоций страха и ужаса, переживанием 
положительных чувств радости и удоволь-
ствия от успешного прохождения испыта-
ний Судного дня: 

«Их не опечалит величайший ужас, а 
ангелы встретят их словами: «Вот ваш 
день, который был вам обещан!»» (Сура 21 
«Пророки», аят 103).

«О рабы Мои! Сегодня вы не познае-
те страха и не будете опечалены. Вы были 
теми, которые уверовали в Наши знамения 
и были мусульманами» (Сура 43 «Украше-
ния»,  68-69).

«Воистину, приближенные Аллаха не 
познают страха и не будут опечалены.  Они 
уверовали и были богобоязненны. Им пред-
назначена радостная весть в этом мире и в 
Последней жизни. Слова Аллаха не подле-
жат отмене. Это – великое преуспеяние» 
(Сура 10 «Юнус», аяты 62-64).
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Есть в Коране примеры тяжкого положе-
ния верующих, допустивших совершение 
грехов. Преимущественно  описания нака-
зания, определяемого в День Суда за со-
вершение тех или иных грехов, приводятся 
в тексте Корана в виде сильных метафор, 
указывающих на унизительное наказание, 
связанное с характером греха. Для мусуль-
ман они означают внушающую страх угро-
зу божественного наказания, которое будет 
применяться так, как оно дано в кораниче-
ском повествовании:

«Пусть не думают те, которые скупятся 
расходовать то, что Аллах даровал им по 
Своей милости, что поступать таким об-
разом лучше для них. Напротив, это хуже 
для них. В День воскресения их шеи будут 
обернуты тем, что они жалели…» (Сура 
«Семейство Имрана, аят 180).

«…Обрадуй же тех, которые накаплива-
ют золото и серебро и не расходуют их на 
пути Аллаха, мучительными страданиями. 
В тот день они (накопленные ими сокрови-
ща) будут раскалены в огне Геенны, и ими 
будут заклеймены их лбы, бока и спины. 
Им будет сказано: «Вот то, что вы копили 
для себя. Вкусите же то, что вы копили!»» 
(Сура 9 «Покаяние», аяты 34-35).

 Судьба людей, обладающих верой, но 
совершивших те или иные грехи,   через 
определенные материальные образы воз-
действующие на воображение и эмоцио-
нальную сферу, описывается также в хади-
сах Пророка Мухаммада (мир ему):

«Тот, кто присваивает часть (чужой) 
земли без права на это, в День воскресения 
будет ввергнут в (глубины) семь земель» 
(Бухари) [22, c. 412].

«(В День воскресения) вокруг шеи при-
своившего себе часть (чужой) земли обо-
вьется (собранное) с семи земель» [22, 
c. 411–412].

«(В мире ином) на того, кто станет рас-
сказывать о том, чего на самом деле он во 

сне не видел, будет возложена обязанность 
связывать узлом два ячменных зерна, чего 
он никогда сделать не сможет. И  в День вос-
кресенья ухо подслушивавшего разговоры 
людей, не желавших этого, зальют расплав-
ленным свинцом…» (Бухари) [22, с. 820].

Таким образом,   описание ужасов Суд-
ного дня призвано к удержанию от неверия 
и греховного и к поощрению совершения 
благих дел через обращение к эмоциональ-
но-мотивационной сфере человека, а так-
же его воображению. Описанные в Коране 
ужасы этого дня, описания физических и 
психологических страданий представляют 
собой стимулы, которые посредством свое-
образно проявляемого через религиозное 
сознание психологического механизма 
оперантного обусловливания обеспечива-
ют должное поведение, а также стремление 
к совершенствованию личностных качеств 
(избавление от порицаемых черт, укрепле-
ние одобряемых свойств личности).  

Вышеописанные страдания и поощрения 
людей, согласно Корану, находятся в абсо-
лютной власти Аллаха, и каждый человек 
несет личную ответственность перед Ним, 
на что прямо указывается в нескольких ая-
тах, в том числе в первой суре Корана: 

«Хвала Аллаху, Господу миров, Мило-
стивому, Милосердному, Властелину Дня 
воздаяния!» (Сура 1 «Открывающая Кни-
гу», аяты 2-4).  «В тот день ни одна душа не 
сможет ничем помочь другой, и власть в тот 
день будет принадлежать Аллаху» (Сура 82 
«Раскалывание», аят 19).

Также никто в Судный день не имеет пра-
ва заступаться за другого без соизволения 
Аллаха1: «…Кто станет заступаться перед 
Ним без Его дозволения?..» (Сура 2 «Коро-
ва, аят 255); «Они заступаются только за тех, 

1  Согласно Сунне Пророка имеется несколько ви-
дов заступничества в Судный день. См. подробнее: 
Аль-Ашкар, ‘Умар Сулейман. Судный день: Малое 
воскрешение. Большое воскрешение; пер. с араб. 
Е. Сорокоумовой. М. : Умма, 2013 [1, с. 375–391].
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кем Он доволен, а сами трепещут от страха 
перед Ним» (Сура 21 «Пророки», аят 28).

С абсолютной властью Аллаха в Судный 
день и личной ответственностью человека 
перед ним связана очень значимая корани-
ческая идея, на которую не всегда обращает-
ся внимание в литературе: это идея подлин-
ного одиночества человека в Судный день:

«Мы унаследуем от него то, о чем он го-
ворил, и он явится к Нам в одиночестве» 
(Сура 19 «Марйам», аят 80).

 «Каждый из них явится к Нему в День 
воскресения в одиночестве (Сура 19 
«Марйам», аят 95).

«Когда же раздастся Оглушительный 
глас, в тот день человек бросит своего бра-
та,  свою мать и своего отца, свою жену и 
своих сыновей, ибо у каждого человека сво-
их забот будет сполна» (Сура 80 «Нахму-
рился», аяты 33-37).

На наш взгляд, выраженная в Коране 
идея одиночества человека в Судный день 
отражает глубинное экзистенциональное 
одиночество, изоляцию человека в земной 
жизни, которая связана с самим его суще-
ствованием. Экзистенциальная психология 
рассматривает экзистенциальное одиноче-
ство (изоляцию) как одну из данностей су-
ществования, один из конечных факторов, 
являющихся неизбежной составляющей 
бытия человека в мире [28, c. 12]. Неслу-
чайно удивительно созвучны с вышепри-
веденными кораническими аятами Корана 
мысли знаменитого экзистенциального те-
рапевта Ирвина Ялома: «Третья конечная 
данность – изоляция. Это не изолирован-
ность от людей с порождаемым ею оди-
ночеством и не внутренняя изоляция (от 
частей собственной личности). Это фун-
даментальная изоляция – от других созда-
ний, и от мира, – скрывающаяся за всяким 
чувством изоляции. Сколь бы ни были мы 
близки к кому-то, между нами всегда оста-
ется последняя непреодолимая пропасть; 

каждый из нас в одиночестве приходит в 
этот мир и в одиночестве его должен по-
кидать» [28, с. 13]. И в подтверждение вы-
шесказанного также можно привести один 
из хадисов аль-Кудси:  «О сын Адама!.. 
Я удивляюсь тому человеку, который знает, 
что он умрёт один, войдёт в могилу один, 
будет давать отчёт один… Однако он ищет 
радости в людях» [27].

Таким образом, коранические аяты об 
одиночестве в Судный день обращены к 
этой экзистенциальной данности человека. 
Они направлены на осознание человеком 
его фундаментальной отчужденности от 
земного мира, от всего, что представляет-
ся ему ценным в мирской жизни. Однако 
подлинной ценностью, согласно исламу, 
является его состояние раба, принадле-
жащего Господу, и именно возвращение к 
Нему представляет собой конечную цель 
земного существования и дает смысл в 
мире, полном тягот, утрат, несправедли-
вости, когда теряются всякие ориентиры 
и смыслы: «Мы непременно испытаем вас 
незначительным страхом, голодом, потерей 
имущества, людей и плодов. Обрадуй же 
терпеливых, которые, когда их постигает 
беда, говорят: «Воистину, мы принадлежим 
Аллаху и к Нему вернемся»» (Сура 2 «Ко-
рова, аяты 144-156).

Кульминацией Судного дня является 
расчет и воздаяние от Аллаха, когда со-
гласно исламским убеждениям люди будут 
ознакомлены со всеми без исключения их 
делами и словами, совершенными и произ-
несенными в земной жизни, благими или 
греховными, и увидят ожидающие их награ-
ду или наказание. Кораническое описание 
происходящего призвано внушить благо-
говейный страх: «Неужели они ожидают 
чего-либо иного, кроме как того, что Аллах 
явится к ним, осененный облаками, вместе с 
ангелами, и все будет решено? К Аллаху воз-
вращаются дела» (Сура 2 «Корова, аят 210).
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Коранические описания того, как будет 
происходить расчет и воздаяние, утвержда-
ют всеобъемлющий исламский монототе-
изм и абсолютные божественные качества 
всеведения и справедливости и их про-
явление в Судный день: 1) учет абсолют-
но всех деяний человека в земной жизни; 
2) предъявление этих деяний людям; 
3) личная ответственность человека за 
совершенные деяния, которая основана 
на Завете с Аллахом, принятии им обяза-
тельств перед Богом, и на оценке деяний с 
точки зрения доведенного до людей Боже-
ственного откровения; 4) абсолютный ха-
рактер Божественной справедливости, ко-
торая учитывает деяния до каждой мелочи 
и определяет соответствующее воздаяние:

« В тот день люди выйдут толпами, что-
бы узреть свои деяния. Тот, кто сделал до-
бро весом в мельчайшую частицу, увидит 
его. И тот, кто сделал зло весом в мельчай-
шую частицу, увидит его» (Сура 99 «Земле-
трясение», аяты 6-8).

«Будет положена книга, и ты увидишь, 
как грешники будут трепетать от того, что в 
ней. Они скажут: «Горе нам! Что это за кни-
га! В ней не упущен ни малый, ни великий 
грех – все подсчитано». Они обнаружат 
перед собой все, что совершили, и твой Го-
сподь ни с кем не поступит несправедливо» 
(Сура 18 «Пещера», аят 49).

«Аллах воздаст каждой душе то, что она 
приобрела. Воистину, Аллах скор в расче-
те» (Сура 49 «Ибрахим», аят 51). 

«В День воскресения Мы установим 
справедливые Весы, и ни с кем не поступят 
несправедливо. Если найдется нечто весом 
с горчичное зернышко, Мы принесем его. 
Довольно того, что Мы ведем счет!» (Сура 
21 «Пророки», аят 47).

Вопрос о божественной справедливости 
в Судный день тесно связан с кораниче-
ской идеей Завета с Аллахом, по которому 
люди получили истинную веру, подлинное 

Единобожие. Подлинная цель такого заве-
та заключается в том, что у людей в Суд-
ный день не будет оправданий, если они 
отказались уверовать и следовать прямому 
пути. Завет в Коране описывается следую-
щим образом:

«Вот твой Господь вынул из поясниц 
сынов Адама их потомство и заставил их 
засвидетельствовать против самих себя: 
«Разве Я – не ваш Господь?» Они сказали: 
«Да, мы свидетельствуем». Это – для того, 
чтобы в День воскресения вы не говорили: 
«Мы не знали этого». 

Или же не говорили: “Наши отцы были 
многобожниками раньше нас, а мы были 
всего лишь потомками, которые пришли 
после них. Неужели Ты погубишь нас за 
то, что совершили приверженцы лжи?” Так 
Мы разъясняем знамения, – быть может, 
они вернутся на прямой путь»  (Сура 7: 
аяты 172-174).

 При этом в Коране акцентируется вни-
мание на том, что человек сам принял на 
себя ответственность, согласившись поне-
сти воздаяние за свой выбор и совершенные 
деяния:  «Мы предложили небесам, земле 
и горам взять на себя ответственность, но 
они отказались нести ее и испугались это-
го, а человек взялся нести ее. Воистину, он 
является несправедливым и невежествен-
ным. Это произошло для того, чтобы Аллах 
наказал лицемеров и лицемерок, много-
божников и многобожниц и принял пока-
яния верующих мужчин и верующих жен-
щин. Аллах – Прощающий, Милосердный» 
(Сура 33 «Сонмы», аяты 72-73).

Кораническое повествование очень по-
следовательно: согласно исламу Аллах на-
чиная от первого человека и первого Про-
рока Адама до последнего Пророка Му-
хаммеда – сформулировал требования и 
нормы, по которым Он будет вершить Суд 
(призыв к Единобожию, общие и конкрет-
ные нормы нравственности, справедливо-
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сти, сотрудничества, сострадания, милосер-
дия и т.д.), а также сделал все необходимое 
и достаточное для того, чтобы довести их до 
всех народов, до каждого человека:

«Мы не посылали до тебя ни одного по-
сланника, которому не было внушено: «Нет 
божества, кроме Меня. Поклоняйтесь же 
Мне!»» (Сура 21 «Пророки», аят  25).

 «Мы отправили посланников, которые 
несли благую весть и предостерегали, дабы 
после пришествия посланников у людей 
не было никакого довода против Алла-
ха» (Сура «ан-Ниса», 165 аят).

«Каждому из вас Мы установили закон и 
путь» (Сура «аль-Маида», 48 аят).

Таким образом, все, что совершил чело-
век, все его мысли и поступки будут про-
анализированы под углом зрения их отно-
шения к вере, к нормам Божественных от-
кровений, которые действовали в периоды, 
когда жили соответствующие поколения, в 
том числе и Корана – после прихода Про-
рока Мухаммада (мир ему). В результате 
должно быть установлено, был ли человек 
мусульманином (истинно верующим) или 
нет, а если был, то насколько он искренне и 
правильно следовал религиозным установ-
лениям, а грешники, соответственно, долж-
ны получить заслуженное наказание: 

«Воистину, благочестивые окажутся в 
блаженстве. Воистину, грешники окажутся 
в Аду, куда они войдут в День воздаяния» 
(Сура 82 «Раскалывание», аяты 13-15). 

Также День великого суда в Коране 
называется Днем различения  (йаум аль-
фасль) (Сура 37 «Выстроившиеся в ряды, 
аят 21; Сура 77 «Посылаемые», аят 38; Сура 
78 «Весть», аят 17). В исламской литерату-
ре указывается, что этот день назван так, 
поскольку Аллах в это время устраняет 
разногласия, существовавшие между людь-
ми, и разрешает споры (в самом широком 
смысле), которые были у них в земной 
жизни [1]. Также Он открывает им Истину, 

после чего уже не может быть споров и раз-
ногласий: «…твой Господь рассудит между 
ними в том, в чем они расходились во мне-
ниях» (Сура 32 «Поклон», аят 25).

Отечественный исследователь этики 
А.А. Гусейнов развивает идею Судного дня 
как дня различения, указывая, что в этот 
день происходит переход от человеческой 
справедливости к божественной правед-
ности, когда добро и зло начинают суще-
ствовать в полной и окончательной отде-
ленности друг от друга; злые люди не будут 
получать блага и удовольствия, как если бы 
они были добрыми, а добрые люди никог-
да не будут страдать, как если бы они были 
злыми, как это происходило в земной жиз-
ни. Добро и зло явления по своей приро-
де антиномичные, не совместимые между 
собой явления. По законам божественной 
справедливости «добрые и злые получат по 
заслугам» [9, с. 170–171]. Такое понимание 
в полной мере согласуется с коранической 
концепцией справедливого воздаяния до-
бром за добро и злом за зло:  

«Не равны добро и зло» (Сура 41 «Разъ-
яснены», аят 34).

«Воздают ли за добро иначе, чем до-
бром?» (Сура 55 «Милостивый», аят 60).

«Неужели те, которые приобретали зло, 
полагали, что Мы полностью приравняем 
их к тем, которые уверовали и совершали 
праведные деяния, как при жизни, так и по-
сле смерти? Как же скверны их суждения! 
Аллах сотворил небеса и землю воистину и 
для того, чтобы каждая душа получила воз-
даяние за то, что она приобрела, и с ними не 
поступят несправедливо» (Сура 45 «Коле-
нопреклоненная», аяты 21-22).  

Таким образом, в коранической идее о 
Божественном справедливом последнем 
суде реализуется принципиально важное 
положение о том, что в конечном счете зло 
неизбежно воздается, возвращается злом 
для человека, его совершившего, а добро 
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так же неизбежно вознаграждается добром.  
Для мусульманина данное убеждение, оста-
ваясь обязательным элементом его веры, 
одновременно имеет важное значение для 
психологического состояния и деятельно-
сти его земной жизни. С одной стороны, 
он прекрасно понимает, что за любое со-
вершенное зло он может получить наказа-
ние, а за добродеяние ему обещана награда. 
А с другой, несмотря на то что окружаю-
щий мир демонстрирует человеку прояв-
ления несправедливости (унижения, утрат, 
потерь и т.д.) как в глобальном плане, так и 
лично по отношению к нему или значимым 
людям, ислам призывает человека осозна-
вать и принимать, что  любое зло, «востор-
жествовав» в условиях земной жизни, по-
лучит воздаяние в Судный день абсолютно 
справедливой мерой наказания.  По нашему 
мнению,  формирование и укрепление ве-
рующего в таком убеждении, поддерживая 
его стойкость перед разнообразными жиз-
ненными трудностями, во многом снижают 
влияние дисфункциональных убеждений1 
о том, что «Мир несправедлив», «Люди – 
опасны», «Я – беспомощен» и т.п., рассма-
триваемых в теории психотерапии в каче-
стве причин (факторов) серьезных психо-
логический нарушений. 

Заключение
Таким образом, проведенный теоретиче-

ский анализ исламской концепции Судного 
дня с идеями расчета всех деяний человека 
в земной жизни и божественного, абсолют-
но справедливого воздаяния за них показы-
вает важнейшее его религиозно-психоло-
гическое значение для жизнедеятельности 
верующего мусульманина. Многократно 
подчеркиваемая в Коране неизбежность 
его наступления, а также сокрытие знания 
о точном времени его наступления направ-

1 О роли глубинных убеждений в возникновении и 
поддержании психических расстройств в когнитив-
но-поведенческой терапии см. подробнее [5, 11, 4].

лены на то, чтобы верующий находился в 
состоянии психологической сосредоточен-
ности в усилиях, работы над собой в целях 
укрепления веры, увеличения количества 
добродеяний (благих дел), удержания от 
грехов и искреннего раскаяния в случае их 
совершения. Подробное кораническое опи-
сание всевозможных ужасов Судного дня, 
которые грозят неверующим и грешникам, 
с приведением конкретных негативных 
чувств и ощущений сильнейшего страха, 
боли, унижения, стыда и позора и т.д., и 
обещание в Коране искренним верующим, 
что они не будут испытывать подобные 
эмоции, а напротив, будут чувствовать ра-
дость и удовлетворение с благодарностью 
Богу, призвано усилить религиозно-пси-
хологическое воздействие на сознание и 
чувства людей, знакомящихся с исламским 
Откровением. Эти описания представля-
ют собой стимулы, которые посредством 
своеобразно проявляемого через религиоз-
ное сознание психологического механизма 
оперантного обусловливания обеспечива-
ют должное поведение, а также стремление 
к совершенствованию личностных качеств 
(избавление от порицаемых черт, укрепле-
ние одобряемых свойств личности).  

Исламская идея о личной ответствен-
ности человека перед Аллахом, которому 
принадлежит абсолютная власть, подкре-
пляется кораническими аятами и хадисами 
о полном одиночестве человека в Судный 
день. Смыслы этих религиозных положе-
ний во многом созвучны с основополагаю-
щими идеями экзистенциальной психоло-
гии об одиночестве человека как экзистен-
циальной данности – конечной данности 
человеческого существования, которое 
заключается в фундаментальной изоляции 
человека от мира и других людей. По сути, 
согласно исламу, в полной мере эта экзи-
стенциальная данность раскрывается толь-
ко в Судный день, когда все мысли и пере-
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живания каждого человека будут связаны 
только с самим собой, с заботой исключи-
тельно о своей судьбе в Вечности.

Исламское понимание Судного дня как 
момента, когда будет производиться тща-
тельный и окончательный подсчет благих 
и дурных дел и абсолютно справедливое 
воздаяние каждому человеку несет в себе 
ряд психологически важных смыслов: 
четкого различения добра и зла, награды, 
милости Аллаха за благие дела и справед-
ливой кары за грехи (злодеяния), а также 
подлинного торжества справедливости в 
этот день по сравнению с земной жизнью, в 
которой происходят события, которые вос-
принимаются как разнообразные «неспра-
ведливости» этого мира. Такое убеждение 
укрепляет человека в стойкости перед 
жизненными трудностями, позволяет лег-
че справляться с  дисфункциональными 
глубинными убеждениями.

Таким образом, понимание исламской 
концепции Судного дня через призму 
кросскультурной психологии, а также кон-
цептуальных положений соответствующих 
направлений психологии и психотерапии 
имеет важное значение для теории и прак-
тики оказания психологической помощи 
мусульманам.
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Психология Востока: 
эмпирические исследования1 

Аннотация. В статье дан анализ результа-
тов исследования, направленного  на изуче-
ние особенностей образа мигранта из Цен-
тральной Азии у представителей различных 
поколений россиян. Исследование прово-
дилось в социальных сетях. В нем приняли 
участие 89 граждан РФ в возрасте от 21 до 
57 лет. Респондентам был предложен автор-
ский онлайн-опросник, позволяющий в ходе 
интервьюирования выявить особенности 
образа мигранта у представителей различ-
ных поколений россиян. Результаты иссле-
дования показали, что в сознании россиян 
существует нейтральный образ мигранта из 
Центральной Азии с небольшим отклоне-
нием в негативную сторону. Представители 
поколения Y воспринимают мигранта менее 
негативно, чем представители поколения Х. 
Люди, среди друзей которых есть мигранты 
из Центральной Азии, воспринимают  ми-
грантов более положительно, чем люди, не 
имеющие среди своих друзей мигрантов. 1

Ключевые слова: мигранты, поколения, 
образ мигранта. 

Введение
По статистике ООН, Россия занимает 

четвертое место в мире по числу мигрантов 

1 В данном разделе представлены работы студен-
тов магистерской программы «Психология Востока: 
этничность, религия и межкультурная коммуника-
ция» ФГБОУ ВО МГППУ: http://vostok-mgppu.ru/ 

после США, Германии и Саудовской Ара-
вии. Падение советского строя, снижение 
уровня жизни и конфликты в бывших рес-
публиках СССР уже два десятка лет за-
ставляют людей всех национальностей пе-
реселяться на территорию России. Вместе 
с ростом общего благополучия повысилась 
и социальная напряженность, связанная с 
массовой миграцией.

Отношение к мигранту всегда двой-
ственно, оно формируется из симпатии и 
антипатии, структурным его компонентом 
могут выступать не только стереотипы, но и 
мифологемы. По сравнению с иными типа-
ми образов, образ мигранта не только фор-
мируется с учетом обширного социального 
опыта и непосредственного наблюдения, 
но и сознательно вырабатывается в ходе 
функционирования условно обозначаемо-
го общественного мнения, именно поэтому 
данный образ нацелен на максимально ши-
рокий контингент. 

Как и любые стереотипы и фобии, устой-
чивые представления о миграции и мигран-
тах достаточно архаичны и статичны, а их 
преобразование вероятно исключительно 
при осуществлении преобразования отно-
шения принимающего социума к мигрантам. 

С точки зрения проблемного поля «ми-
грация и мигранты» можно дифференци-
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ровать ряд взаимосвязанных подходов: 
масс-медийный, административно-бюро-
кратический, политический, академиче-
ский, каждый из которых обладает специ-
фической стратегий, аргументацией и иде-
ологией. Миграционная тематика, в от-
личие от остальных, обладает кольцевой 
(перекрестной) аргументацией (СМИ ссы-
лаются на чиновников и ученых, а послед-
ние – на данные СМИ) и во многих случаях 
достаточно просто интегрирует в себе пря-
мо противоположные взгляды на вопрос. 

Деятельность СМИ представляется 
весьма значимым компонентом в процес-
се становления образа. Большое значение 
в этом отношении имеют печатные СМИ, 
интерпретируя миграцию в основном как 
объективный и неизбежный процесс. Одна-
ко достаточно часто миграция ассоцииру-
ется с экспансией. По сути, российский чи-
татель изначально отрицательно восприни-
мает мигрантов, так как ему постоянно ука-
зывают на то, что данная проблема весьма 
трудна и не имеет однозначного решения. 

Власть, через СМИ заявляя о важности 
миграции для России в связи с дефицитом 
трудовых ресурсов и депопуляцией насе-
ления, одновременно искусно актуализи-
рует необходимость «охранной» стратегии 
и жесткого регулирования миграционных 
потоков. Описывая социальный контекст, 
пресса с использованием изобразитель-
ных приемов формирует, точнее, помогает 
оформлению в основном уже сложившегося 
у читательской аудитории образа мигранта. 
В медийном дискурсе мигранты предстают 
в виде некой неодушевленной массы, пото-
ка, резервуара рабочей силы и одновремен-
но инструментом для вытеснения корен-
ного населения, в первую очередь с рынка 
труда, и даже в виде «антропологического 
оружия в необъявленной демографической 
войне».  Такая трактовка мигрантов как не-
одушевленной массы способствует закре-

плению в сознании россиян схематического 
и предвзятого стереотипа, в то время как 
образ России – принимающей страны, пер-
сонифицируется, в очередной раз эксплуа-
тируется образ «России в качестве страны, 
страдающей от насилия и унижения». 

Анализ прессы позволяет выделить два 
преобладающих типа образа этнического 
мигранта. Первый оценивается преимуще-
ственно негативно, в его характеристиках 
выделяются агрессия, угроза экономиче-
скому благосостоянию коренного населе-
ния и его культуре, обострение ситуации с 
преступностью, наркоманией, эпидемиоло-
гической обстановкой, несоответствие меж-
ду нормами, принятыми в стране, и жизнен-
ными нормами этнических мигрантов, ког-
да их образ жизни ограничен рамками эт-
нической общины. В ином случае мигрант 
наделяется более позитивными характе-
ристиками, долженствующими вызвать 
сочувствие в связи с многочисленными 
проблемами и трудностями адаптации. Но 
именно первый, доминирующий в прессе 
образ влияет на формирование этнических 
стереотипов и социальных представлений у 
населения принимающей среды в целом и у 
читательской аудитории в частности. 

Сформировавшийся негативный соци-
ально-психологический фон, равно как и 
образ мигрантов, созданный прессой, да-
лее транслируется аудитории, усиливая в 
ней уже существующую тревогу, опасения, 
недоверие и другие отрицательные эмоци-
ональные составляющие ментальных уста-
новок в отношении этнических мигрантов. 

Пресса способствует «переводу» непри-
ятия с бытовых, неоформленных стереоти-
пов на уровень внешне аргументированных 
обоснований мотивов поведения «иного», 
«другого», «чужого». Это формирует как 
оппозицию «мы – они» («свои – чужие»), 
так и соответствующие стереотипы массо-
вого сознания. В итоге усиливаются взаим-
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ное социальное дистанцирование и замкну-
тость, не формируются практики партнер-
ства, осложняется адаптация. 

Кроме того, со стороны принимающей 
среды это может привести к дискримина-
ции и ограничению в правах некоторых 
категорий мигрантов, а со стороны этни-
ческих мигрантов – к актам агрессии. Уси-
ливающуюся конфликтность общества по 
отношению к мигрантам подтверждают 
и результаты социологических опросов. 
Многочисленные исследования, проводи-
мые Левада-центром с 1990 года, отмечают 
негативную динамику в отношении росси-
ян к мигрантам, характеризуя его как сме-
щенную агрессию.

Изначально терпимое и даже благоже-
лательное отношение к мигрантам в конце 
1980-х годов меняется на негативное, и на 
протяжении 1990–2000-х в сфере межэт-
нических отношений напряженность толь-
ко углубляется, наблюдались также су-
щественный рост ксенофобии и массовое 
стремление к ужесточению государствен-
ного контроля над миграцией. Если на 
заре 1990-х тема миграции мало волновала 
общество и отношение к беженцам и вы-
нужденным мигрантам было терпимым, то 
после распада СССР, когда миграцию под-
стегнули межнациональные конфликты и 
экономические причины, ситуация резко 
изменилась. Уже к середине десятилетия 
до половины опрошенных респондентов 
высказывали мнение, что миграция стала 
«большой проблемой» для России; через 
десять лет уже две трети россиян разделя-
ли мнение, что «приезжих слишком много». 
Сравнительный анализ социологических 
данных за 1997–2009 годы относительно 
наличия в стране значительного количе-
ства мигрантов, в первую очередь из стран 
ближнего зарубежья, наглядно демонстри-
рует устойчивое сокращение числа лиц, 
выказавших положительное отношение к 

ним. При этом наблюдается рост числа ней-
трально настроенных, на их долю приходит-
ся почти половина респондентов. Более не-
стабильным показателем оказывается чис-
ло респондентов, настроенных к мигрантам 
отрицательно и резко отрицательно. 

Общество стало воспринимать мигран-
тов как угрозу и уже со второй половины 
1990-х годов начало искать пути «самоза-
щиты», консолидируясь на основе внутрен-
ней ксенофобии. На рубеже 1990–2000-х 
годов социальные исследования зафикси-
ровали укрепление в российском коллек-
тивном сознании ощущения национальной 
исключительности, охранительно-запре-
тительные установки показали изрядную 
степень распространенности в российском 
обществе ожиданий не только реализации 
«ограничительной» политики, но и дискри-
минационных мер в отношении этнических 
мигрантов. К 2005 году лишь четверть рос-
сиян не видела угрозы в многонациональ-
ном характере российского государства и в 
возможности приезда в страну людей раз-
ных национальностей. Лозунг «Россия для 
русских», бывший ранее неприемлемым 
для большинства населения (в середине 
1990-х лишь 10–15% россиян считали, что 
он может стать консолидирующим), под-
держивался в разной степени уже более 
чем половиной респондентов, и в 2009 году 
более 60% опрошенных готовы были под-
держать меры по ограничению числа ино-
странцев, приезжающих в Россию. 

Методика исследования
В качестве метода исследования был 

выбран метод семантического дифферен-
циала. Он применяется в психологических 
исследованиях для накопления количе-
ственных данных оценки отношения к кон-
кретным феноменам и явлениям, каким в 
нашем случае выступает образ мигранта. 
Респондентам был предложен авторский 
онлайн-опросник, в котором для определе-
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ния характеристик образа были использо-
ваны 24 пары прилагательных, описываю-
щих различные характеристики мигранта. 
Пары прилагательных в соответствии с 
методом Ч. Осгуда разделены на три кате-
гории, чтобы отдельно рассмотреть такие 
факторы, как оценка, сила и активность, 
входящие в общий образ мигранта. При 
подборе пар прилагательных использо-
вался опыт исследований образа мигранта 
в отечественной психологии, в частности 
исследование Т.П. Емельяновой «Социаль-
ные представления о мигрантах у членов 
больших групп общества». 

Исследование проводилось на основа-
нии принципа доступных случаев с помо-
щью социальных сетей. Выборку составили 
граждане России в возрасте от 21 года до 
57 лет: 31 человек в возрасте от 21 до 35 лет, 
что соответствует поколению Y, и 58 чело-
век в возрасте от 36 до 57 лет, что соответ-
ствует поколению X. Среди респондентов 
82% женщин и 18% мужчин.

С точки зрения социального статуса ре-
спонденты распределились следующим 
образом: 46,1% работают по найму, 37,1% 
зарегистрированы в качестве самозанятых, 
9% зарегистрированы как индивидуальные 
предприниматели, 3,4% владеют бизнесом, 
10,1% занимаются домашним хозяйством, 
3,4% – безработные, 11,2% – студенты. Этот 
вопрос анкеты предполагал более одного 
ответа, поскольку человек может работать 
по найму и быть одновременно, к приме-
ру, самозанятым или студентом. Поэтому 
общее число превышает 100%. Среднее об-
щее образование имеют 2,2% респондентов, 
столько же – среднее профессиональное, 
56,2% – высшее (специалитет или бака-
лавриат), 43,8% – степень магистра, 5,6% – 
ученую степень.

По уровню дохода респонденты распреде-
лились следующим образом. У 1,1%  из  них 
денег не хватает даже на приобретение про-

дуктов питания, 15,5% – хватает только на 
приобретение продуктов питания, 41,6% – 
достаточно для приобретения необходи-
мых продуктов и одежды, на более крупные 
покупки приходится откладывать, 39,3% – 
покупка большинства товаров длительного 
пользования (холодильник, телевизор) не 
вызывает трудностей, однако купить квар-
тиру мы не можем, 4,5% – денег достаточно, 
чтобы вообще ни в чем себе не отказывать.

Большая часть респондентов (95,5%) 
постоянно проживают в России, из них 
89,6 % – в Москве и МО. По национально-
сти 83,2 % считают себя русскими, 11,24 % 
затруднились с ответом, 5,56 % принадле-
жат к другим национальностям.

Результаты исследования
В процессе исследования респондентам 

были заданы вопросы об их опыте отно-
шений с представителями других культур 
вообще и мигрантов из Центральной Азии, 
в частности. 98,9%  из них заявили, что име-
ют опыт общения с представителями дру-
гих культур, у 86,5% есть опыт общения с 
мигрантами из Центральной Азии, 19,1% 
ответили, что среди их друзей есть мигран-
ты из Центральной Азии (табл. 1).

В таблице 2 приведены средние значе-
ния ответов респондентов на вопросы се-
мантического дифференциала.

Анализ средних значений биполярных 
характеристик показывает, что  по 13 по-
зициям респонденты дали отрицательную 
характеристику мигранту (см. табл. 2). По 
этим ответам он воспринимается как не-
привлекательный, тревожный, нечестный, 
маленький, эгоистичный, неискренний, 
безответственный, неуверенный, зависи-
мый, закрытый, напряженный, суетливый. 
В то же время по другим 10 позициям оцен-
ки положительные: уступчивый, невозму-
тимый, отзывчивый, сильный, деятельный, 
справедливый, энергичный, дружелюбный, 
добрый, решительный, общительный. 

Психология Востока: эмпирические исследования
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Таблица 2

Средние значения ответов респондентов на вопросы семантического 
дифференциала и по категориям Оценка, Сила, Активность

Оценка Среднее значение Среднее по категории

Привлекательный – непривлекательный 4,57

4,00

Уступчивый – неуступчивый 3,69

Альтруистичный – эгоистичный 4,42

Дружелюбный – враждебный 3,52

Общительный – замкнутый 3,63

Искренний – неискренний 4,25

Добрый – злой 3,72

Справедливый – несправедливый 3,82

Открытый – закрытый 4,66

Ответственный – безответственный 4,04

Честный – нечестный 4,34

Отзывчивый – равнодушный 3,37

Сила   

Сильныи – слабый 3,43

4,34

Большой – маленький 4,74

Твердый – мягкий 4,00

Уверенный – неуверенный 4,29

Независимый – зависимый 5,24

Активность   

Энергичный – вялый 3,08

3,60

Деятельный – пассивный 3,19

Напряженный – расслабленный 3,13

Суетливый – неторопливый 3,99

Решительный – нерешительный 3,92

Раздражительный – невозмутимый 4,09

Тревожный – спокойный 3,80

Примечание. Курсивом выделены характеристики, 
оценка по которым отрицательная.

Психология Востока: эмпирические исследования
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По позиции твердый – мягкий респон-
денты дали нейтральную оценку. 

В целом образ мигранта ближе к ней-
тральному с небольшим отклонением в не-
гативную сторону.

В категории Оценка среднее значение 
ответов респондентов равно 4,00. Количе-
ство положительных и отрицательных ха-
рактеристик равно. Все это говорит о ней-
тральной оценке мигранта.

В категории Сила среднее значение отве-
тов респондентов равно 4,34. Это означает, 
что респонденты считают мигранта слабым.

В категории Активность среднее значе-
ние ответов респондентов равно 3,60: ре-
спонденты считают мигранта активным. 

Выводы
1.  Образ мигранта в восприятии респон-

дентов ближе к нейтральному с неболь-
шим отклонением в негативную сторону.

2.  Общая оценка образа мигранта ближе 
к нейтральному с небольшим отклоне-
нием в негативную сторону.

3.  В категории Оценка дана нейтральная 
средняя оценка 4,00.

4.  Респонденты считают мигранта слабым 
(4,34).

5.  Респонденты считают мигранта актив-
ным (3,6)

Наряду с анализом результатов, полу-
ченных на всей выборке, представим срав-
нительный анализ данных семантического 
дифференциала на выборках поколений 
Y и X (табл. 3). 

Анализ семантического дифференциала 
по двум возрастным группам при принятии 
уровня значимости в 5%  показывает стати-
стически значимые различия по двум пун-
ктам: большой – маленький и открытый – 
закрытый. 

При оценке по критерию большой – ма-
ленький обе группы оценили мигранта как 
маленького. Это можно трактовать в том 

числе и как оценку незначительности ми-
грантов. При этом среднее значение оцен-
ки поколения Х  (4,53) говорит о том, что 
группа оценивает мигранта по данному 
качеству как нейтральное, близко к сред-
нему в сторону негативного полюса (ма-
ленький), в то время как оценка поколения 
Y дает выраженную негативную оценку со 
средним значением 5,03.

В вопросе об открытости – закрытости 
мигрантов мы видим более существенное 
различие. Респонденты поколения Y оце-
нивают близко к нейтральному значению, 
но все же как открытого, со средним значе-
нием 3,97, в то время как респонденты по-
коления Х считают его определенно закры-
тым, среднее значение 5,03.

Выводы из сравнительного анализа дан-
ных семантического дифференциала на вы-
борках поколений Y и X: 
1. Гипотеза о существовании различного 

образа мигранта из Централльной Азии 
у представителей различных поколений 
россиян: поколения X (1963–1983 годы 
рождения) и поколения Y (1984–2000 го-
ды рождения) частично  подтвердилась.

2. По критерию большой – маленький по-
коление X дает более негативную оцен-
ку, чем поколение Y. Оценка по этому 
критерию имеет скорее  коннотативное 
значение, которое можно трактовать в 
смысле важности, значительности и вли-
яния мигранта.  Он относится к группе 
критериев силы, а значит, можно сказать, 
что старшее поколение воспринимает 
мигранта менее сильным, важным, зна-
чимым и влиятельным.  

3. По такому ценному качеству для меж-
культурного взаимодействия «откры-
тость – закрытость» обнаружены суще-
ственные различия. Если более молодое 
поколение Y считает мигрантов скорее 
открытым (близко к нейтральному), то 
более старшее поколение X убеждено в 
их определённой закрытости.
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Таблица 3
Значения шкал семантического дифференциала 

в зависимости от возраста респондентов

Характеристика поколение Y
n=31

поколение X
n=58

t-критерий 
Стьюдента

Уровень 
значимости р

M M

Привлекательный – 
непривлекательный 4,58 4,57 -0,03612 0,971269

Тревожный – спокойный 3,71 3,84 0,38201 0,703386

Уступчивый – неуступчивый 3,42 3,83 1,24879 0,215091

Раздражительный –
невозмутимый 4,03 4,12 0,28851 0,773641

Отзывчивый – равнодушный 3,23 3,45 0,65338 0,515234

Сильный – слабый 3,35 3,47 0,36970 0,712508

Честный – нечестный 4,48 4,26 -0,71825 0,474529

Большой – маленький 5,13 4,53 -2,75401 0,007167

Альтруистичный – 
эгоистичный 4,39 4,43 0,15591 0,876462

Деятельный – пассивный 2,90 3,34 1,18566 0,238983

Справедливый –
несправедливый 3,81 3,83 0,08900 0,929287

Твердый – мягкий 4,16 3,91 -0,91440 0,363035

Искренний – неискренний 4,10 4,33 0,69928 0,486244

Энергичный – вялый 3,03 3,10 0,23140 0,817544

Дружелюбный – враждебный 3,45 3,55 0,29825 0,766221

Ответственный –
безответственный 3,87 4,14 0,83799 0,404334

Уверенный – неуверенный 4,35 4,26 -0,30048 0,764527

Добрый – злой 3,52 3,83 1,22285 0,224690

Независимый – зависимый 5,42 5,14 -0,92005 0,360092

Решительный – нерешительный 3,55 4,12 1,89781 0,061037

Открытый – закрытый 3,97 5,03 3,09421 0,002654

Напряженный – расслабленный 2,87 3,28 1,41914 0,159430

Общительный – замкнутый 3,32 3,79 1,43756 0,154147

Суетливый – неторопливый 3,65 4,17 1,89982 0,060769

Психология Востока: эмпирические исследования
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В ходе исследования выяснились стати-
стически значимые отличия в образе ми-
грантов из Центральной Азии между груп-
пами людей, имеющих и не имеющих среди 
друзей представителей мигрантов (табл. 4). 

Люди, имеющие друзей среди мигран-
тов (первая группа), склонны оценивать 
мигранта как несильного, но привлекатель-
ного – средняя оценка 3,71. Среди людей 
второй группы, не имеющих друзей среди 
мигрантов, средняя оценка составила 4,78, 
то есть эта группа считает мигрантов опре-
деленно непривлекательными.

По шкале тревожный – спокойный пред-
ставители первой группы показали среднее 
значение 4,71, что означает оценку мигран-
та как определенно тревожного. Вторая 
группа дала результат 3,58, то есть ее пред-
ставители видят мигранта как умеренно 
спокойного.

Следующий критерий, показавший ста-
тистически значимые различия, – это от-
зывчивый – равнодушный. Обе группы 
считают мигрантов отзывчивыми, но если 
первая – очень отзывчивыми (среднее зна-
чение 2,41), то вторая – умеренно отзывчи-
выми (3,60).

По шкале честный – нечестный показа-
тели первой группы в пользу определенной 
честности мигрантов, средний балл 3,24, 
вторая же группа видит их нечестными – 
4,60.  Различия обнаружены на высоком 
уровне статистическои значимости.

При выборе качеств между альтруистич-
ный – эгоистичный первая группа считает 
мигранта альтруистичным, средний пока-
затель 3,47. Вторая группа видит эгоис-
тичным (4,64). Этим объясняется высокий 
уровень значимости – меньше 0,001. Важно 
отметить, что ни один человек, дружащий 
с мигрантами, не назвал их эгоистичными. 
Различия обнаружены на высоком уровне 
статистическои значимости.

 Справедливый – несправедливый. 
Представители первой группы видят ми-
грантов довольно справедливыми (3,24). 
Представители второй согласны с ними, но 
более умеренны в своих оценках, которые 
близки к нейтральным (3,96).

Искренний – неискренний: в первой 
группе мигранта считают довольно искрен-
ним, среднее значение 3,21. Во второй – не-
искренним, со значением 4,51. Выявлен вы-
сокий уровень статистическои значимости 
различий.

Можно предположить, что многие ми-
гранты принадлежат к более коллективи-
стским культурам, нежели российская, с 
характерной для них имплицитной комму-
никацией, что может восприниматься ре-
спондентами как неискренность. 

Первая группа оценивает мигранта как 
очень дружелюбного, среднее значение 
2,71. Во второй оценка дружелюбия более 
умеренная – 3,71.

По критерию добрый – злой первая 
группа оценивает мигранта как определен-
но доброго, средняя оценка 2,88. Вторая 
группа считает его нейтральным с неболь-
шим перевесом в сторону доброго – 3.92. 
Различия на высоком уровне статистиче-
скои значимости.

Обе группы оценивают мигранта как за-
висимого, но в первой эта оценка умерен-
на – 4,53, в то время как для второй группы 
мигрант очень зависим – 5,40.

Если первая группа считает мигранта от-
крытым со средним значением 3,59, то вто-
рая – определенно закрытым (4,92).

По критерию напряженный – рассла-
бленный первая группа придерживается 
нейтральной оценки (4,0), вторая считает 
мигранта определенно расслабленным со 
значением 2,93.

Если в категориях «сила» и «актив-
ность» статистически значимые отличия 
не выявились, то в категории «оценка» 
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Таблица 4

Значения шкал семантического дифференциала в зависимости 
от наличия друзей – представителей мигрантов из Центральной Азии

Характеристика Первая 
группа n=17

Вторая 
группа n=72 

t-критерий 
Стьюдента

Уровень 
значимости р

M M
Привлекательный – 
непривлекательный 3,71 4,78 2,86080 0,005291

Тревожный – спокойный 4,71 3,58 -2,72509 0,007771

Уступчивый  –неуступчивый 3,53 3,72 0,48299 0,630320

Раздражительный –невозмутимый 4,47 4,00 -1,27798 0,204656

Отзывчивый –равнодушный 2,41 3,60 3,01122 0,003405

Сильный – слабый 3,00 3,53 1,47138 0,144797

Честный – нечестный 3,24 4,60 3,86745 0,000212

Большой – маленький 4,76 4,74 -0,10482 0,916761

Альтруистичный – эгоистичный 3,47 4,64 3,67615 0,000409

Деятельный – пассивный 2,65 3,32 1,49652 0,138136

Справедливый – несправедливый 3,24 3,96 2,60843 0,010705

Твердый – мягкий 4,18 3,96 -0,66345 0,508795

Искренний – неискренний 3,12 4,51 3,75135 0,000316

Энергичный – вялый 2,76 3,15 1,04700 0,298001

Дружелюбный – враждебный 2,71 3,71 2,55348 0,012408

Ответственный – безответственный 3,24 4,24 2,68656 0,008647

Уверенный – неуверенный 4,18 4,32 0,36849 0,713402

Добрый – злой 2,88 3,92 3,55532 0,000613

Независимый –зависимый 4,53 5,40 2,42220 0,017502

Решительный – нерешительный 3,71 3,97 0,71619 0,475794

Открытый – закрытый 3,59 4,92 3,18906 0,001985

Напряженный – расслабленный 4,00 2,93 -3,23634 0,001713

Общительный – замкнутый 3,29 3,71 1,03835 0,301985

Суетливый – неторопливый 4,35 3,90 -1,32455 0,188789

ОЦЕНКА 3,20 4,19 3,97913 0,000143

СИЛА 4,13 4,39 1,31106 0,193286

АКТИВНОСТЬ 3,81 3,55 -1,27803 0,204638

Примечание. Жирным шрифтом выделены характеристики, по которым выявлены статистически 
достоверные (значимые) различия (p 0,05), дополнительно выделены курсивом характеристики, по 
которым выявлены различия на высоком уровне статистической значимости (p 0,001).

Психология Востока: эмпирические исследования
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видим различие на высоком уровне стати-
стическои значимости р=0,000143. Первая 
группа показала среднее значение 3,20, вто-
рая – 4,19, то есть первая группа оценивает 
мигранта вполне положительно, в то время 
как вторая – умеренно отрицательно.

Выводы из сравнительного анализа дан-
ных семантического дифференциала на 
выборках групп респондентов, имеющих 
среди друзей представителей мигрантов из 
Центральной Азии, и не имеющих таковых: 
1.  В 50% вопросов позиция людей, среди 

друзей которых есть мигранты из Цен-
тральной Азии, статистически значимо 
отличается от позиции людей,  таких 
друзей не имеющих.  

2.  По восьми критериям выявлены стати-
стически достоверные (значимые) раз-
личия (p 0,05), по четырем выявлены 
различия на высоком уровне статистиче-
скои значимости (p 0,001).

3.  При рассмотрении результатов по кате-
гориям «оценка, «сила» и «активность» 
различия обнаружены на высоком уров-
не статистическои значимости по крите-
рию «оценка».

4.  Можно утверждать, что люди, имеющие 
друзей среди мигрантов, имеют более по-
ложительный образ мигранта, чем люди, 
таких друзей не имеющие.

Заключение
По результатам исследований мы видим, 

что у опрошенных лиц выявлен определен-
ный образ мигранта, являющийся индиви-
дуальным психическим отражением субъ-
ективных представлений об окружающем 
мире каждого конкретного респондента. 
В целом можем констатировать, что на се-
годняшний день этот образ нейтральный, 
чуть ближе к  негативному. 

В результате проведенного эмпирическо-
го исследования частично  подтвердилась 
гипотеза о существовании различного об-

раза мигранта из Центральной Азии у пред-
ставителей различных поколений россиян: 
поколения X (1963–1983 годы рождения) и 
поколения Y (1984–2000 годы рождения). 
В частности, были выявлены статистиче-
ски значимые различия в восприятии обра-
за мигранта по таким характеристикам, как 
большой – маленький, имеющем коннота-
тивное значение, и «открытость – закры-
тость» – качеству, важному для  межкуль-
турного взаимодействия. 

Существуют различия в восприятии и 
психическом отражении субъективной ре-
альности между группами людей разного 
возраста,  жившими в частично отличаю-
щемся историческом контексте и социаль-
но-культурной ситуации, и объединенных 
ценностями, общими внутри групп, но раз-
личающихся между группами.

Частичное подтверждение гипотезы 
можно объяснить динамикой  процесса 
формирования отношения к мигрантам в 
стране. Если в середине 1990-х лишь 10–
15% россиян считали, что лозунг «Россия 
для русских» может стать консолидирую-
щим, то к 2005 году (когда первым предста-
вителям поколения Y исполнилось 20 лет) 
его поддерживали в той или иной степени 
уже более половины респондентов, а к в 
2009 году более 60% опрошенных готовы 
были поддержать меры по ограничению 
числа приезжающих в Россию иностранцев. 
В 2013 году 35% граждан считали наиболее 
вероятной угрозой «заселение России пред-
ставителями других национальностей».

То есть период процесса формирования 
негативного образа мигранта пришелся на 
2005–2013 годы и оказал влияние на пред-
ставителей обоих поколений. 

Одновременно при анализе результатов 
исследования выяснилось, что существуют 
значительные (статистически достоверно) 
различия между группой респондентов, 
имеющих друзей среди мигрантов из Цен-
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тральной Азии, и не имеющих друзей среди 
них. Различия выявлены по 12 характери-
стикам семантического дифференциала 
(это 50%), причем по четырем критериям 
различия обнаружены на высоком уровне 
статистическои значимости. Имеющие 
друзей среди мигрантов демонстрируют 
существенно более положительный образ, 
который формируется при индивидуаль-
ном психическом отражении окружающего 
мира. Можно сказать, что часть информа-
ции об окружающем мире усваивается в 
виде интроектов – полученных извне раз-
ного рода убеждений, а часть в виде осоз-
нанного ассимилированного личного опы-
та. И если интроекты, усвоенные из внеш-
ней среды одинаковы для обеих групп, то 
их личный опыт различается, что и отража-
ется на результатах исследования. 

Сейчас большинство переселенцев пе-
реезжают в Россию по трудовым, а не гу-
манитарно-политическим причинам, что 
вызывает определенные трения в обществе. 
Исследование показало, что в сознании 
россиян существует нейтральный образ 
мигранта из Центральной Азии с неболь-
шим отклонением в негативную сторону. 
Представители поколения Y воспринима-
ют мигранта менее негативно, чем предста-
вители поколения Х. Люди, среди друзей 
которых есть мигранты из Центральной 
Азии, воспринимают мигрантов более по-
ложительно, чем не имеющие среди друзей 
мигрантов. Для снятия социального напря-
жения в отношении к мигрантам можно 
рекомендовать расширение непосредствен-
ных контактов коренного населения с пред-
ставителями мигрантов через культурные и 
образовательные программы. 
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Аннотация. В статье дан краткий обзор и 
анализ результатов эмпирического исследо-
вания, проведенного в рамках обучения по 
магистерской программе «Психология Вос-
тока: этничность, религия и межкультурная 
коммуникация» в Московском государст-
венном психолого-педагогическом универ-
ситете. Исследование посвящено анализу 
концептов «семья» и «брак» в языковой кар-
тине мира как психологическом контексте.

Ключевые слова: психология, языковая 
картина мира, концепт, египтяне.

В сознании носителей языка формиру-
ется определенная языковая картина мира. 
Она становится призмой, через которую 
человек видит мир, и является отраже-
нием картины мира – динамической систе-
мы, состоящей из отдельных частей мен-
тальных образований, фиксирующих зна-
чимые аспекты бытия и фрагменты мира. 
Картина мира формируется под влиянием 
исторических событий, географических 
условий и этнопсихологических особен-
ностей отдельных народов, поэтому ха-
рактеризуется национально-культурной 
спецификой. Она задаёт нормы поведения 
человека, влияет на его взаимоотношения с 
миром, отражает определенный способ его 
восприятия и концептуализации. Совокуп-
ность представлений о мире, заключенных 
в значении разных слов и выражений язы-
ка, складывается в единую систему взгля-
дов и предписаний, которая навязывается в 
качестве обязательной всем его носителям. 

Культурная и языковая картины мира 
существуют в виде концептов – понятий, 
позволяющих рассматривать мыслитель-
ные образы с позиций закономерности про-
исхождения языка, его отражения в созна-
нии и культуре. Из концептов состоит се-
мантическое пространство языка, по кото-
рому можно судить о знании, заложенном в 
культуре. На основании таких ментальных 
единиц, отражающих элементы сознания, 
формируется культурный слой. 

Анализ концептов языковой картины 
мира позволяет рассмотреть культурные 
ценности, выделить отличительные ком-
поненты ассоциативных рядов, выявить 
культурно-историческую обусловленность 
содержания ментальной единицы, что 
имеет в современных условиях огромное 
прикладное значение. Её изучение даёт 
возможность правильно понять собеседни-
ка, что немаловажно для диалога культур, 
успешной межкультурной коммуникации. 

В настоящее время в центре этнопсихо-
лингвистических исследований находится 
изучение национально-культурной специ-
фики языкового сознания представителей 
различных культур. В качестве предмета 
кросскультурных исследований выбира-
ются ценностные ориентации, зафиксиро-
ванные в языковом сознании носителя того 
или иного языка. 

Поскольку целью исследования в рамках 
обучения по программе «Психология Вос-
тока: этничность, религия и межкультурная 

Анализ концептов «семья» и «брак» в языковой 
картине мира арабских народов на примере египтян
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коммуникация» являлось изучение и опи-
сание национально-культурной специфики 
языковой картины мира арабов на примере 
египтян, то объектом исследования были 
выбраны концепты семьи и брака в еги-
петской языковой картине мира. Выбор 
обусловлен тем, что они являются одними 
из базовых, обусловливая высокую куль-
турную и социальную значимость. Много-
численные этнографические исследования 
указывают на важность, первостепенное 
значение семьи в жизни египтян. Так, в ра-
боте «Египет и египтяне» А.М. Васильев 
отмечает, что в тяжелых жизненных усло-
виях точкой опоры египтянина в духовной 
жизни  служит религия, в социальной – 
семья. «Именно в семье и только в семье 
к нему возвращаются достоинство и уве-
ренность в себе, на семью устремлены его 
чувства, в семье от находит поддержку и 
утешение, семья – ось забот, размышлений, 
разговоров». Для египтян в семье сосредо-
точено начало всех начал и конец всех кон-
цов [2].  По мнению арабиста В.Э. Шагаля, 
«арабское общество придает семейно-брач-
ным отношениям чрезвычайную важность, 
в отличие от нашей цивилизации, где они 
занимают довольно скромное место» [3]. 
Если обратиться к «Всемирному исследо-
ванию ценностей», можно найти подтверж-
дение высказыванию, что семья чрезвычай-
но важна для египтян (табл. 1). 

Таблица 1

Сравнение важности семьи в жизни 
россиян и египтян, %1

Степень важности Всего Страна/регион 
Россия Египет 

Очень важно 89.7 85.0 97.4 
Достаточно важно 8.7 12.7 2.2 
Не очень важно 1.0 1.3 0.5 
Совсем неважно 0.3 0.5 - 
Не знаю 0.1 0.1 - 
Нет ответа 0.1 0.2 - 

1 http://worldvaluessurvey.org/WVSOnline.jsp

Степень важности Всего Страна/регион 
Россия Египет 

Н/д 0.1 0.2 –
(N) (4,023) (2,500) (1,523) 

Selected samples: Egypt, 2013; Russia, 2011. 

В вопросе изучения языковой картины 
мира арабов в общем и египтян в частности 
особый интерес представляет анализ особен-
ностей языка, носителем которого они явля-
ются. В Египте, как и других арабских стра-
нах, присутствует ситуация «диглоссии».

По мнению Р. Басьиони, автора рабо-
ты «Язык и идентичность в современном 
Египте», египетская устная культура всег-
да играла ключевую роль в формировании 
египетской идентичности. Писательница 
отмечает, что литературный арабский язык 
в египетском обществе ассоциируется с иде-
ологией, книгами о политике, религиозны-
ми текстами и формальными установками, 
как позитивными, так и негативными. Еги-
петский диалект имеет позитивный индекс 
у большинства египтян. «Явное восхищение, 
которое египтяне испытывают по отноше-
нию к своему диалекту, и восприятие неко-
торых интеллектуалов колеблются между 
тем, чтобы быть ярыми защитниками стан-
дартного арабского как единственного языка 
арабов, и выделение диалекта как особого 
языка египтян, который отличает их от дру-
гих арабов». Она заключает, что «быть насто-
ящим египтянином» – значит разговаривать 
на египетском диалекте [4]. В этой связи 
необходимо особо отметить важность учета 
египетского диалекта в изучении языковой 
картины мира египтян.

Базой исследования являлся опросник 
на египетском диалекте, созданный на сер-
висе Гугл.Формы и распространяемый че-
рез социальные сети. В исследовании уча-
ствовали 20 мужчин и 20 женщин в возрас-
те от 19 до 60 лет – носители египетского 
диалекта арабского языка. 

В качестве метода исследования исполь-
зовался ассоциативный эксперимент. Окру-
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жающая реальность отражается в языке в 
большой степени через ассоциации. При-
менение данного метода заключается в том, 
что его участнику предъявляется слово-сти-
мул и предлагается отреагировать на него 
другими словами или словосочетаниями.

Метод свободного ассоциативного экс-
перимента получил широкое применение 
в психологии и лингвистике, посколь-
ку помимо двух традиционно известных 
и признанных способов представления 
языка (язык-совокупность, воплощенный 
в текстах, и язык-система, отраженный 
в грамматиках и словарях) специалисты 
отмечают еще одно его проявление – ассо-
циативно-вербальная сеть. Метод выпол-
няет следующие функции.

Приближает к пониманию, как слова 
представлены и систематизированы в 
сознании индивида (так называемому 
«ментальному», или «внутреннему» лек-
сикону).
Предоставляет доступ к вербальной па-
мяти этноса.
Отражает культурные стереотипы этноса.
Выявляет содержание концепта в мысли-
тельном пространстве носителей языка.
Процедура проведения эмпирического 

исследования заключалась в последова-
тельном предъявлении испытуемым сло-
ва-стимула и предлагалось написать не-
ограниченное количество ассоциаций как 
слов, так и словосочетаний. Полученные 
результаты позволили создать фрагмент 
ассоциативного поля слов-стимулов.

В ходе исследования была получена 
1061 ассоциация. Обработка результатов 
позволила отобрать наиболее частотные 
ассоциации на слова-стимулы «семья» и 
«брак» (рис.1). Для более полного раскры-
тия данных концептов информантам были 
предъявлены дополнительные слова-сти-
мулы: «родственники», «потомство», «раз-
вод», «полигамный брак».

Шагаль отмечает, что «родственники в 
арабских семьях глубоко убеждены в том, 
что в случае необходимости другие члены 
семьи обязательно окажут им соответству-
ющую помощь. Они уверены, что их ни-
когда не оставят наедине с бедой или не-
приятностями. Единение членов семьи, их 
постоянная готовность помочь друг другу 
гарантируют безопасность всем ее членам, 
вплоть до самых маленьких». Каждый член 
семьи уверен, что он никогда не останется 
без материальной или эмоциональной, ду-
ховной поддержки [3].

Это утверждение востоковеда-арабиста 
подтверждают такие ассоциации как «опо-
ра», «поддержка», «спина». Семья также 
ассоциируется с «любовью», «лаской» и её 
членами – «матерью», «отцом» и «братья-
ми и сестрами».

«Египетское общественное мнение освя-
щает семьи и самым важным делом жизни 
считает женитьбу», – приводит А.М. Васи-
льев цитату из книги египетского литерато-
ра И.А. Шааляна (см.: [2]). Это положение 
подтверждается множеством примеров из 
языковых единиц. Брак в Египте называ-
ют   – «половиной религии, рели-
гиозного долга», в этом понимании первой 
половиной религиозного долга – стать му-
сульманином, второй – заключить брак. 
Ислам считает безбрачие вторым грехом 
после неверия [1]. То есть тот, кто заклю-
чил брак, восполнил половину своего ре-
лигиозного долга. Помимо глагола , 
который имеет прямой перевод на русский 
язык со значением «жениться, выходить 
замуж, сочетаться браком», существует 
множество паремий, обозначающих это 
действие, например, существует паремия 

 , дословный перевод которой «вошел 
в мир, мирскую жизнь» также обозначает 
вступление в брак как начало жизни. Еще 
одно описание, которое в Египте дают бра-
ку –   – «дом справедливости».
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Согласно исламу, брак считается священ-

ной обязанностью каждого мусульманина. 

Ислам относится к браку как к святому со-

юзу сердец, источнику надежности для обо-

их супругов. В суре Корана «Женщины» 

брак назван «крепкими узами» –  – это 

понятие также встречается среди ассоциа-

ций информантов к слову-стимулу «брак». 

Среди ассоциаций можно встретить и 

аяты из Корана, говорящие о браке, что еще 

раз указывает на его тесную связь с религи-

ей и религиозным долгом. Можно сказать, 

что брак связывается прежде всего со «ста-

бильностью», «ответственностью». В не-

которых речевых актах «стабильность» и 

«брак» становятся синонимами. Среди ас-

социаций можно обнаружить указание 

на «религиозный долг» и «закон жизни». 

Здесь также встречаются различные куль-

турные реалии, связанные с браком, – 

«свадьба», «шабка» (золотой подарок неве-
сте, предъявляемый женихом во время по-

Рис 1. Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «семья»

Рис 2. Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «брак»

Психология Востока: эмпирические исследования
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молвки), «мизмар» – традиционный музы-
кальный инструмент, который сопровождает 
свадебную процессию “ ”, а1также «парик-
махер». В традиционных египетских свадьбах 
поход невесты к парикмахеру является ча-
стью обязательных в день свадьбы меропри-
ятий. Указаны также «ночь хны» – традици-
онная ночь перед свадьбой, сопровождающа-
яся особыми ритуалами, «чтение Аль-Фати-
хи» – мероприятие, когда происходит дого-
воренность двух семей о скорой помолвке. 
Эти ассоциации говорят о тесной связи брака 

1 Коран. Перевод смыслов/пер. с араб. Э.Р. Кули-
ев. – М., 2013. – 668 с.

с определенными традиционными ритуала-
ми, принятыми в культуре данного этноса.

Прослеживается также противоречивое 
отношение к браку, связанное, возможно, 
с личным опытом информантов, среди ас-
социаций встречаются и такие: «большая 
ошибка», «головная боль», «расходы», а 
также традиционные для египтян воскли-
цания: «Да защитит Господь!», «Да облег-
чит Господь!». Однако они встречаются не 
так часто, как приведенные в табл. 2 пози-
тивные ассоциации.

Таблица 2 
Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «потомство»

№ п/п Ассоциат Перевод Количество упоминаний
1 Дар, «ризк» 17
2 Любовь 10
3 Ответственность 7
4 Воспитание 7
5 Внимание 6

6 «     » «Богатство и сыновья – украшение 
мирской жизни» (18:46)1 6

7 Дочь 5
8 Сын 5
9 Страх 5
10 Опора 4
11 Совет 4

Таблица 3
Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «близкие, родственники»

№ п/п Ассоциат Перевод Количество 
упоминаний

1  «Связь матки» 14
2 Опора 12
3 Спина 7

4        Тот, кто стоит рядом с тобой 
в горе и радости 6

5 Любовь 5
6 Узы 5

7    Среди них есть хорошие, есть и 
плохие 5

8   «Родня – беды» 4
9  Нанесение визитов 5
10  Родственный брак 3
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Наиболее частая ассоциация со словом 
«потомство» – «ризк». В Коране «ризком» 
называются средства существования, кото-
рые Аллах даёт человеку. Отсюда один из 
его эпитетов, ар-Раззак («наделяющий», 
«дающий пропитание»). Однако в данном 
случае «ризк» понимается как великий 
дар и милость от Аллаха, ниспосланные в 
виде потомства. Потомство связано с ответ-
ственностью и страхом. 

Частой ассоциацией также является ко-
ранический аят: «богатство и сыновья – 
украшение мирской жизни». Выделяется 
также и народная мудрость, представлен-
ная информантами в виде различных ци-
тат. Среди наиболее частных ассоциаций 
также встречаются «любовь», «совет», 
«дочь», «сын», «заветная мечта», а также 
различные восклицания, присутствующие 
в египетском диалекте, например, “  ” – 
мольба, обращенная к Богу.

В египетском мировоззрении дети яв-
ляются основой брака, устоями семейного 
счастья и жизни, свое описание они имеют 
и в египетском диалекте:    – 
«дети – любимцы Аллаха»,     – 
«тот, кто оставил после себя потомство – не 
умер», «   –  » – «самый дорогой 
сын – сын сына» (табл. 3).

В египетском диалекте арабского языка 
«близкие» и «родственники» имеют одно 
общее слово “ ”. Наиболее часто упо-
минаемой ассоциацией стала «родственная 
связь» –   (досл. «связь матки»). 
Данное понятие также имеет широкое упо-
минание в Коране (4:1, 13: 21, 47: 22-23, 
13:25). Близкие ассоциируются с опорой, 
поддержкой. 

Отношение к родственникам среди ин-
формантов неоднозначное, поскольку так-
же имеются отрицательные ассоциации, 
среди них: «родственники – неприятности, 
беды» (фразеологизм, построенный за счет 
созвучия двух слов в египетском диалекте 

арабского языка: “  –  ”), «дьяво-
лы», «прибегаю к защите Аллаха!» (форму-
ла, произносимая мусульманами для защи-
ты от дьявола). Одним из ассоциатов стало 
слово «наследство», что может указывать 
на часто возникающие споры по наслед-
ственным делам.

Несколькими информантами была ука-
зана одна и та же фраза: «среди них есть и 
хорошие, и плохие». 

Примечательно также указание в каче-
стве ассоциаций «визитов» к друг другу, а 
также таких понятий как «муджамалят» и 
«усуль». Васильев в книге «Египет и егип-
тяне» отмечал, что «мужчина и женщина, 
уважаемые в общине, должны знать усуль 
(нормы поведения, в том числе и свое место 
в социальной иерархии) и ахляк («добрый 
нрав», этические нормы), а также обладать 
муджамалят, то есть вежливостью, уме-
нием говорить приятные вещи друг дру-
гу» [1]. Также некоторые информанты до-
пускают родственный брак, практикуемый 
в Египте (так называемый эндогамный, ку-
зенный брак). Несмотря на то что их число 
постепенно сокращается, как было сказано 
выше, в египетском диалекте существуют и 
остаются распространенными пословицы, 
поощряющие такой брак. «Тот, кто стесня-
ется дочери своего дяди, не приносит от нее 
детей» –         . 
Пословица      – «возь-
му [в мужья] сына моего дяди и прикроюсь 
рукавом» указывает на то, что эндогамный 
брак не только выгоден экономически, но и 
более безопасен для самой невесты, так как 
кузены растут вместе и хорошо знают друг 
друга. То есть даже если жених не будет 
иметь средств на покупку одеяла для неве-
сты, она будет в безопасности, накрывшись 
только рукавом.

Преимущество родственного брака  
 и брака по договоренности семей, ко-

торые хорошо знакомы друг с другом, выра-

Психология Востока: эмпирические исследования
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жается в таких языковых единицах как: ” 
“      («тот, кого мы зна-
ем лучше того, кого мы не знаем»),   

  («мы добавим нашего масла к нашей 
муке» – о смешении двух родственных или 
хорошо знакомых, дружащих семей).

Главной ассоциацией среди информан-
тов, вызванной словом-стимулом «развод», 
стал хадис: «из всех разрешенных деяний 
самым ненавистным для Аллаха является 
развод» (табл. 4). Среди ассоциаций также 

встречаются аяты из Корана, говорящие о 
разводе. По мнению автора, это связано с 
тесной связью брака и религии, а также с 
тем, что в данном обществе правила раз-
вода регулируются религиозным законом. 
Первоочередным в проблеме развода для 
информантов становится «несправедли-
вость по отношению к детям». Однако они 
видят развод также «одним из решений» 
семейных проблем. 

Таблица 4 
Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «развод»

№ 
п/п Ассоциат Перевод Количество 

упоминаний

1  «Из всех разрешенных деяний самым ненавистным 
для Аллаха является развод» (хадис) 12

2  Несправедливость по отношению к детям 11
3  Разрушение домов 8
4  Одно из решений 8
5 Проблемы 7
6     Неприемлемо в обществе 5

Таблица 5
Наиболее частые ассоциаты к слову-стимулу «многоженство»

№ 
п/п Ассоциат Перевод Количество 

упоминаний
1 Справедливость 7
2  Многочисленные проблемы 6
3 Несправедливость 6
4  Шариат Господа 5
5   Отрицаемо обществом 5
6  Невозможность справедливости 5

7     Нет препятствий, если причиной 
являются крайние обстоятельства 5

8 Против 5
9  Причина в жене 4

Согласно хадису пророка Мухаммада, 

развод является самым худшим из дозво-

ленного Аллахом. В египетском диалекте 

распространена клятва троекратным раз-

водом “  ”, что показывает, что 

развод является исключительной, неже-

лательной, почти невыполнимой мерой. 

Разведясь с женой, мусульманин сможет 

повторно жениться на ней только при усло-

вии её вступления в другой брак и развода. 

Такой брак получил название “  ”. 

Примечательно, что некоторые инфор-

манты ответили ассоциацией «харам» («за-

прещенное, недозволенное»), хотя развод 

является дозволенным. 

Это может быть связано с тем, что сло-
во «харам» в повседневной египетской 
речи может не нести прямого религиоз-
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ного смысла и подразумевать «нечто не-
хорошее», «неправильное», даже если оно 
дозволено религией, а также с тем, что в 
некоторых группах египтян, например, сре-
ди христиан-коптов, развод недопустим. 
Он получил у них своё отражение и в диа-
лекте – «христианским браком» ») 
(«  называют две вещи, не о тделимые 
друг от друга1.

При изучении концептов «семьи» и 
«брака» интерес также представила прак-
тика многобрачия. По мнению Шагаля, 
«данная практика постепенно сходит на 
нет, полигамная семья встречается все реже 
и реже, хотя в ряде [арабских] стран, сре-
ди определенных социальных групп такие 
браки встречаются» [3]. Среди ассоциаций 
можно выявить аяты из Корана, постули-
рующие дозволенность данной практики, а 
также «справедливость», которая является 
обязательным условием заключение такого 
брака. При этом он связывается с «невоз-
можностью быть справедливым» и «боль-
шими проблемами».

Как и развод, второй брак вызывает ассо-
циации разрушения, несправедливости по 
отношению к детям и плохую репутацию. 
Один из ассоциатов – «развод», напря-
мую связан с неприятием многоженства. 
Среди ассоциатов также прослеживаются 
паремии, отражающие своеобразную на-
родную мудрость и отношение к многожен-
ству: «     » – «женатый на 
двух – каждую ночь жених», «    

  » – «женатый на двух или могу-
щественен, или распутен». Примечательно 
также, что слово " ” – имеет корень «д р 
р» – «вредить, причинять ущерб», а о чем-
то нежелательном говорят “   ” – 
«подобен сыну второй жены».

Получаемое в результате проведения ас-
социативного эксперимента ассоциативное 
поле того или иного слова-стимула – это 
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не только фрагмент вербальной памяти 
человека, но и фрагмент образа мира того 
или иного этноса, отраженного в сознании 
«среднего» носителя той или иной культу-
ры, его мотивов и оценок и, следовательно, 
его культурных стереотипов.

Концепты «семья» и «брак» не находятся 
в изолированном состоянии в сознании но-
сителей, а сопряжен с целым рядом других 
понятий, которые также были предостав-
лены информантам в качестве стимулов. 
Таким образом, в языковом сознании егип-
тян понятия «семья» и «брак» наполнены 
особенным содержанием, отражающим ре-
альное положение вещей, существующее на 
практике.

Изучение языкового сознания носите-
лей того или иного языка – путь для осмыс-
ления процессов, происходящих в институ-
циональном и этническом сознании людей, 
принадлежащих к различным культурам, а 
также для понимания процессов, имеющих 
место при межкультурной коммуникации.

Результаты исследования могут быть 
использованы в работе специалистов по 
выстраиванию межкультурной коммуни-
кации, психологов, специализирующихся 
на работе с представителями арабских на-
родов, а также в кросскультурных исследо-
ваниях.
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