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Казахский национальный университет им. Аль-Фараби; m_yelena73@mail.ru 

 
Этика занимает умы мыслителей не одно столетие. В истории западной философии она 

пережила многочисленные трансформации, задавая тон развитию европейской культуры, одно-
временно испытывая на себе ее изменения. Однако сегодня не только этика Аристотеля, Фомы 

Аквинского и Канта начинает занимать исследователей. Все больший интерес проявляется к 
мусульманской этике, изучение которой приводит к выводу о ее уникальности. Своей неповто-
римостью а  л к  ислама обязан в первую очередь источникам, под влиянием которы  формиро-
вался данный феномен. Среди ни  можно выделить шесть основны  групп: исламские первоис-
точники (Коран и Сунна), мусульманская философии, юриспруденция, теология, мистицизм, а 
также играющие особую роль для мусульман-шиитов тексты, связанные с имамом Али. Кроме 
того, своей неповторимостью мусульманская этика обязана своей ар итектонике, которая и де-
лает ее подлинно мусульманской. 
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Muslim Ethics and its Elements 

 

Al-Farabi Kazakh National University; m_yelena73@mail.ru 

 
Ethics has occupied thinkers for many centuries. In the history of Western philosophy, ethics 

experienced numerous transformations, setting the direction for the development of European culture, 
and, at the same time, passing through various changes caused thereof. However, today’s researches 
are preoccupied not only by the ethics of Aristotle, Thomas Aquinas, and Kant. They display a grow-
ing interest in the Muslim ethics and arrive at the conclusion that it is a unique phenomenon. The 
uniqueness of Islamic ahl q is rooted primarily in its sources. The latter comprise six main groups that 
includ Islamic primary sources (the Qur'an and the Sunnah), writings of Muslim philosophers, juris-

prudence, theology, mysticism, as well as the texts related to Imam Ali that play a special role for 
Shi’a Muslims. In addition, the uniqueness of Muslim ethics is determined by its architectonics, which 
makes it truly Muslim. 

 
Keywords: Muslim ethics  ahl q  architectonics  sources of Muslims ethics. 

 

 

Введение 

Этический дискурс в последнее время стал довольно популярным и привлекает 

внимание широкого круга специалистов в различны  областя . Связано это с тем, что в 

конце XX века распространение получила прикладная этика. Прикладную этику можно 

определить, как особого рода теоретизирование в термина  жизни. Это не просто но-

вый вид этики, а скорее новый вид знания, новая транснаука, в которую в одят разные 

формы знания из разны  наук, например, этики, философии, медицины, бизнеса, поли-

тики и т. д. Можно с уверенностью сказать, что современная этика  арактеризуется 

ростом удельного веса и роли моральны  дилемм
1
. В и  обсуждении принимают уча-

стие различные специалисты, максимально расширяя пространство этического диалога. 

Многие моральные проблемы современного мира, такие, как смертная казнь, эвтаназия, 

трансплантация органов, продажа оружия и другие, имеют форму моральны  дилемм 

глобального масштаба. Ряд учены  делает предположение, что прикладная этика явля-

ется важной стадией процесса исторического развития самой этики [3].  

Такой поворот этического дискурса можно назвать новым только для Европы, по-

скольку для мусульманского Востока этика всегда была прикладной дисциплиной. Бо-

лее того, до последнего времени, пока в 2011 году не был образован Исследовательский 

центр исламской юриспруденции и этики в Катаре под руководством известного со-

временного мусульманского философа и реформатора Тарика Рамадана [25], этика perse 

не пропагандировалась в исламе как отдельная дисциплина. Она всегда была интегриро-

вана в фикх, который о ватывает весь спектр жизнедеятельности мусульманина. 

Другой современный исламский интеллектуал и реформатор Зияуддин Сардар 

указывает на то, что «в исламе к этике проявляется прагматический интерес: она долж-

на формировать индивидуальное и социальное поведение… Благочестие, мораль и пра-

ведность являются нашим навигационным оборудованием; это не конец нашего пути. 

Этика гарантирует, что мы идем по верному пути, избегая подводны  камней, зыбучи  

песков, и добираемся до запланированного пункта назначения» [27, с. 36]. 

                                                           
1 Моральна  дилемма (от греч. di(s) – дважды и lemma – предположение) – это необ одимость 
выбора между несколькими альтернативами, приводящего в любом случае к негативному ре-
зультату [8, с. 46]. 
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Такая позиция является совершенно неслучайной, поскольку у одит корнями в 

историю формирования мусульманской этики, которая существенно отличается от ев-

ропейского варианта морально-нравственного учения. В данной статье мы рассмотрим 

те источники, которые оказали влияние на развитие данного феномена, а также ряд 

структурны  особенностей мусульманской этики. 

 

«Собирание» мусульманской этики 

Наиболее близким эквивалентом слова «этика» в арабском языке является слово 

ах л к  (мн. ч. х улук ), означающее « арактер», «натура», «нрав» [1, c. 221]. Являясь од-

нокоренным словом с такими арабскими словами, как х  лик  (Творец) и мах лӯк  (созда-

ние, творенье), ах л к  предполагает наличие тесной связи с Творцом и Его твореньем.  

В Коране термин х улук  в интересующем нас смысле встречается в одном из самы  

знамениты  аятов
1
: 

 وَإنَِّكٍَلعََلىٍخُلُقٍ ٍعَظِيمٍ 

Поистине, ты – великого нрава. (Письменная трость 68:4). 

Несмотря на то, что ряд комментаторов интерпретируют «великий нрав» как опи-

сание религии ислама (например, ибн Касир и ат-Табари), подавляющее большинство 

относят данное выражение на счет пророка Му аммада [24, с. 1401]. Ал-Куртуби 

(1214–1273), знаменитый исламский богослов, в своем толковании Корана «Ал-дж миʻ 

ли-ахк м ал-Ḳуран», обосновывая данную трактовку, указывает на то, что величие нра-

ва Пророка связано с тем, что его единственным источником вдо новения был Все-

вышний [24, с. 1401]. То есть мы видим прямую зависимость на уровне Творец-

творенье для развития благи , положительны  качеств в  арактере человека. В этой 

связи показателен  адис, согласно которому Му аммад обычно молился следующим 

образом: «О, Алла , Ты сотворил меня прекрасным во внешней форме (х алк  ), так сде-

лай прекрасным мое внутреннее содержание (х улук  )» [24, с. 1401]. 

Примечательно, что в исламе, говоря о х улук   ах л к ), всегда подразумевается 

внутреннее состояние, которое определяет дальнейшую направленность действий че-

ловека. Другими словами, речь идет о том скрытом, которое затем перерастает в явное, 

внешнее проявление. Такая связь скрытого и явного, внутреннего состояния и внешне-

го действия является  арактерной особенностью мусульманской этики, на которой мы 

остановимся более подробно ниже. 

Среди арабо-мусульмански  философов Аль-Фараби (ум. в 950/51 г.) был одним 

из первы , кто обратил внимание на связь между внутренним состоянием (ах л к ) и 

действиями человека (‘амал): «Состояния души, посредством которы  человек совер-

шает поступки и справедливые действия, представляют собой добродетели, а те, по-

средством которы  он совершает злые дела и неприглядные действия, являются поро-

ками» [21, с. 4]. Поэтому исламская этика, или ах л к , определялась им как наука о со-

стоянии человеческой души.  

Другое определение ах л к  на одим у ибн Мискавей  (932–1030), которого счита-

ют первым мусульманином, подошедшим к изучению этической философии с научной 

точки зрения [2, с. 286]. В работе « ахз  б аль-ах л к » (Улучшение нравов), которая по 

словам видного историка арабо-мусульманской философии Маджида Фа ри, является 

одним из немноги  систематически  этически  трактатов на арабском языке [17, 

с. 211], ах л к  представляется как такое состояние души, при котором действия совер-

шаются спонтанно [20, с. 100]. В дальнейшем разработкой ах л к  как науки о состоянии 

                                                           
1 Арабский текст Корана копирован с DivineIslam'sQur'anViewersoftwarev2.913. 
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человеческой души занимались такие видные философы и мыслители, как аль-Газали 

(1058–1111), Фа руддин ар-Рази (1149–1209), ат-Туси (1201–1274) и др.  

Нужно признать, что ислам знает этику не столько как отдельную дисциплину, а 

как науку, переплетающуюся с широким спектром смежны  дисциплин зачастую при-

кладного  арактера. В этом плане особое внимание обращает на себя широкое опреде-

ление исламской этики, или ‘илм ал-ах л к , данное аль-Газали [22, с. 22]. Он мыслит ее, 

во-первы , как способ обретения душой благополучия и средства защиты от пороков; 

во-вторы , этика представляет собой исследование определенны  религиозны  верова-

ний, а также правильности или неправильности действий с практической точки зрения, 

а не ради простого знания; в-третьи , ах л к  включает изучение правильны  действий 

по отношению к Богу, семье и обществу.  

Таким образом, мы видим, что аль-Газали переплетает этику с философией, аки-

дой1
 и фикхом. Это указывает на то, что сфера интересов исламской этики всеобъем-

люща и многогранна, и в ней можно выделить три основны  уровня: отношения между 

Богом и человеком, отношения между человеком и человеком и отношения между че-

ловеком и его внутренним «я»
2
. При этом объектом внимания мусульманской этики 

является поступок (‘амал) человека, что во многом роднит ее с исламским правом 

(фик ом). Поэтому мусульманские авторы в свои  сочинения  очень часто относят к 

этике практически все, о чем говорится в книга  по фикху: как делать омовение, совер-

шать  адж, как давать закат и т. д. Другими словами, сфера этики в исламе о ватывает 

исполнение культовы  и религиозны  обязанностей, что может вызвать серьезное воз-

ражение, поскольку не соответствует западному представлению о том, что необ одимо 

определять словом «этика». 

Еще бóльшие разночтения между западной и мусульманской концепциями этики 

возникают на почве того, что должно служить ресурсом этически  правил и систем. 

Обращаясь к источникам этики в исламе, можно выделить пять основны  категорий. В 

первую очередь это Коран и Сунна
3
. Коран считается самым знáчимым источником, 

который был ниспослан самим Богом для людей в качестве руководства к и  поведе-

нию, в то время как Сунна Пророка представляет собой собрание непосредственны  

образцов данны  требований, воплощённы  в жизни Му аммада. Оба источника можно 

отнести к категории «писаной морали». С точки зрения большинства мусульмански  

учены , и  нельзя разделять и рассматривать в отрыве друг от друга, что пытаются де-

лать многие западные исследователи ислама. Например, знаменитый японский исламо-

вед Тоши ико Изутсу (1914–1993), чья методология «пусть Коран говорит сам за себя» 

повлияла на многи  последующи  исследователей, настаивал на работе исключительно 

с кораническим текстом, на систематизации сти ов и связанны  с ними этически  во-

                                                           
1 Акида– мусульманское вероубеждение, представляет собой своеобразный фонд догматов, 
идей и представлений. 
2 К сожалению, впоследствии такой всеобъемлющий под од к этической науке был утрачен и 
возобладало отношение к ‘илм ал-ах л к  только как к науке, которая рассматривает способы 
поддержания добродетелей на оптимальном уровне, т. е. устанавливает рамки, которые помо-
гают избегать правонарушений и делать то, что правильно и желательно (см. M.D. Sheila. Mus-

lim Ethics and Modernity. – Canada: Wilfred Laurice University Press, 1984. – 140 p.). 
3 Сунна («обычай», «пример»; полная форма: «Суннат расул Алла », или Сунна посланника 
Алла а,) – пример жизни Му аммада как образец и руководство для всей мусульманской об-
щины и каждого мусульманина, как источник материала для решения все  проблем жизни че-
ловека и общества. Сунна состоит из поступков Му аммада (фи'л), его высказываний (каул) и 
невысказанного одобрения (такрир) [6, c. 214]. 
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просов. Он утверждал, что «у нас есть  орошие словари, была проделана большая фи-

лософская работа в области коранической экзегезы, в частности мы обладаем автори-

тетными комментариями. Однако с теоретической точки зрения наш методологический 

принцип запрещает нам слишком полагаться на эти вторичные источники, … не следу-

ет забывать, что они могут больше способствовать заблуждению, чем просвещению» 

[30, с. 15]. 

Однако традиционная исламская методология считает такой под од неверным и 

указывает на отклонение «от исторически накопленной мудрости» [29, с. 57]. На про-

тяжении веков исламские богословы разработали и унифицировали определенные по-

стулаты для понимания Корана [29, с. 58]: 

1) Коран сам себя толкует; 

2) Сунна Пророка толкует Коран; 

3) обстоятельства появления коранического откровения (асбаб ан-нузӯл) явля-

ются очень важными для толкования текста; 

4) очень важным для понимания значения Корана является знание арабского 

языка и его логики; 

5) толкователь должен иметь представление об отмененны  аята  (этот пункт 

является спорным); 

6) толкование должно на одиться в соответствии с законами разума и подтвер-

ждаться опытом. 

Поэтому интерпретация Корана без Сунны для мусульман не представляется воз-

можной и правильной, будь то вопросы этики или любые другие. Только совместное 

рассмотрение коранически  аятов и широкого спектра преданий о поведении и выска-

зывания  Му аммада ( адисов) помогает составить этический кодекс, освещающий 

различные стороны человеческого поведения. 

Показателен в этом плане следующий пример. В Коране присутствует широкий 

спектр терминов, которые непосредственно связаны с вопросами этики и которые впо-

следствии получают свою разработку и интерпретацию у исламски  теологов и фило-

софов: ал-х айр ( ороший, добрый, превос одный (человек)), ал-бирр (праведность, бла-

гочестие, набожность), ал-‘адл (справедливость, правосудие), ал-х ак  (истина, правда), 

ал-ма’рӯф (известный, одобряемый, приличный), ал-так ва (благочестие) и другие. 

Терминых айр, ‘адл  бирр, има’рӯф встречаются во многи  коранически  аята , которые 

раскрывают морально-религиозный ду  Корана
1
. В свою очередь, когда однажды Аи-

шу, жену Пророка, спросили о  арактере Му аммада, она ответила: «Разве вы не читае-

те Коран?.. Его  арактером был Коран» [24, с. 1401]. Другими словами, правильное по-

нимание все  приведенны  выше терминов возможно только через рассмотрение жиз-

ни и дел Му аммада; именно его толкование будет считаться правильным. 

Вторым источником мусульманской этики является теология. Основное внимание 

исламски  теологов было направлено на источники этически  знаний, основы мораль-

ного обязательства и интерпретацию этически  терминов. Помимо эти  эпистемологи-

чески  и метаэтически  моментов, они также обсуждали вопросы свободы и ответст-

венности человека и божественной справедливости. В исламском богословии можно 

выделить несколько позиций, сформировавши ся по указанным вопросам.  

Маджид Фа ри выделяет, во-первы , «этический рационализм», у истоков кото-

рого в VIII–IX века  стояли мутазилиты, предпочитавшие обращаться в первую оче-

редь к доказательствам разума [17, с. 3–4; 16, с. 31–34]. Мутазилиты утверждали, что 

                                                           
1 См. Коран 2: 263; 3:104, 114–115; 22:77; 16: 90. 
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человек имеет власть и свободу выбирать и действовать по средствам разума. Они счи-

тали, что разум в состоянии самостоятельно, «интуитивно» и без промедления распо-

знать моральные качества определенного действия. Поэтому знание как основная  а-

рактеристика разума есть необ одимая возможность человеческой ответственности. 

Следовательно, человек выделяет морально-нравственные  арактеристики объекта или 

действия своим независимым разумом. В свою очередь, Божественное Откровение яв-

ляется «подтверждающим» средством, указывающим на моральные ценности, которые 

уже были идентифицированы разумом. Мутазилиты воспринимали моральные обяза-

тельства в качестве рациональной категории, поэтому рациональные утверждения яв-

ляются обязательными не только для человека, но и для Бога: Бог должен вознаграж-

дать за праведные поступки и наказывать за злые. Именно это мутазилиты называли 

«божественным правосудием».  

Второе течение в исламской теологии – полурационалистическое, основными 

представителями которого были ашариты. Они освоили рационалистические методы 

доказательства того, что последнее слово должно быть за Кораном и Сунной [18, 

с. 119–120]. Ашариты считали, что только Божественное Откровение – единственный 

способ распознать добро и зло. Именно Откровение устанавливает ясный, четкий и аб-

солютный порядок, который остается неподвластным для утилитарны  предпочтений 

или культурно-социального контекста. В отличие от мутазилитов, ашариты считали, 

что ничто само по себе не может быть  орошим или пло им. Все  арактеристики уста-

навливаются по божественному предписанию и согласно воле Бога. Разум же согласно 

и  представлению отвечает за определение приятного, полезного или вредного. Обяза-

тельные моральные категории устанавливаются только Откровением, а разум не может 

считаться основанием для обязательств [14, с. 85]. 

Фа ри добавляет в этот список еще одно направление в исламском богословии – 

антирациональное, ведущими представителями которого в XI веке были Ибн Хазм 

(994–1064), андалусский теолог, представитель за иритского маз аба, а в XIII веке – 

Ибн Таймия (1263–1328), арабо-мусульманский теолог, правовед  анбалитского маз а-

ба, критик «нововведений» в религии. Данное течение отрицало ценность диалектиче-

ского и теологического обоснования, поскольку главным источником истины считался 

буквально истолкованный текст Корана. 

Интересно отметить, что Ибн Таймия первоначально был последователем и про-

должателем теологического течения, которое занимало среднее положение между му-

тазилитами и ашаритами. Это были матуридиты [23]. Абу Мансур аль-Матуриди (853–

944), основатель школы, постоянно спорил с мутазилитами, которые сводили к мини-

муму роль Откровения в построении правовой и этической систем, но он также реши-

тельно подчеркивал ключевую роль разума в определении морального качества объек-

тов и действий. Разум способен осознавать и определять этические ценности и принци-

пы, но сам по себе он не может установить нужные законы. Для этого необ одимо От-

кровение. Такова была его позиция, оказавшая серьезное влияние на представления 

значительной части последователей  анафитского маз аба. 

Третьим источником мусульманской этики считается арабо-мусульманская фило-

софия (ал-фал сифа). Такие философы, как Абу Наср Аль-Фараби, Абу Али Миска-

вей , Насир ад-Дин ат-Туси (1201–1273/74) и Джалаладдин Давани (1426–1502) инте-

ресовались проблемами блага [19, с. 34–36]. По примеру греческой этики мусульман-

ские философы занимались исследованием совершенного блага или блага в себе, яв-

ляющегося счастьем (са‘ да). Начиная с Аль-Фараби многие мыслители считали толь-

ко знание высшим благом, ставя всё остальное в подчинение ему.  
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Вместе с тем они следовали греческому делению добродетелей, опирающи ся на 

соответственные свойства души: мудрость – на разум, мужество– на волю, умерен-

ность – на преодоление чувственности, а справедливость являлась сочетанием трё  

предшествующи  добродетелей. Мусульманские философы следовали данному деле-

нию и стремились распределить все жизненные добродетели по указанным группам. Но 

это привело к проблеме «усеченности» перечня, поскольку такие добродетели, как ве-

ра, поклонение, доверие,  арактерные для ислама, сложно было подвести под какую-

либо уже имеющуюся категорию. Поэтому и  обсуждение философами зачастую игно-

рировалось.  

Только в XVIII веке была предпринята попытка исправить данную ситуацию. 

Знаменитый индийский мусульманский мыслитель Ша  Валиулла  Де леви (1703–

1762) в своем исследовании «Худджату-Лл х аль-балига» (Бесспорные доказательства 

бытия Алла а), считающемся ключевым и самым всеобъемлющим [26], предлагает но-

вую категоризацию добродетелей, отказавшись от греческой. Вместо мудрости, муже-

ства, умеренности и справедливости он вводит чистоту (т ах р ), благоговейное под-

чинение (их б т), щедрость, великодушие (сам х а) и справедливость (‘ад ла) [14, 

с. 86]. Тем самым Де леви поставил религиозные добродетели на один уровень с про-

чими, признавая независимость и самостоятельность религиозного измерения в жизни 

человека. 

Четвертым важным источником мусульманской этики можно считать исламскую 

юриспруденцию. Существует значительный корпус юридической литературы, которая 

обсуждает различные нормативные аспекты этики, а также основополагающие принци-

пы шариата и его задачи в свете этически  норм. Например, Аль-Газали (1058–1111), 

Ибн Абдуссалам (1181–1262) и Абу Ис ак Аш-Шатыби (ум. в 1388 г.) обсуждали в 

свои  работа  цели шариата. Аш-Шатыби писал по этому поводу следующее: «Правила 

шариата были установлены для созидания добра (мас  лих) и устранения зла (маф сид). 

Именно это, безусловно, является и  целью и конечным результатом. К мас  лих отно-

сится то, что способствует со ранению и обеспечению человеческой жизни, а также 

осуществлению всего того, что человеческая природа, будь то ее животное или рацио-

нальное начало, требует для полного счастья» [14, с. 88–89].  

Из данного высказывания становится ясно, что цель шариата, с точки зрения ис-

ламской юриспруденции, заключается в обеспечении благополучия человека, в удовле-

творении его многочисленны  потребностей: физически , эмоциональны , религиоз-

ны , этически  и т. д. Мусульмански  юристов также интересовал различный уровень 

обязательств и факторы, которые могут повлиять на обязательность отдельны  дейст-

вий. Кроме того, они обращали внимание на мотивы и и  влияние на суждения о дейст-

вия  и воздаяние за ни  в этом мире и грядущем.  

Пятым источником мусульманской этики является исламский мистицизм. Здесь 

можно выделить три группы представлений. Первая вос валяет экстатический опыт 

единения с Богом (таух  д) как высшую цель человеческой деятельности и призывает 

посвятить всю жизнь именно этой цели. Таково было мнение шей а Абдуллы аль-

Ансари аль-Харави (1006–1089), известного суфия- анбалита, персидского поэта [6, 

c. 21–22]. Вторая группа утверждает, что высшая цель лежит не в экстатическом пере-

живании, а в осознании единства реальности. Данная позиция по-разному интерпрети-

ровалась среди суфиев. Представители третьей группы утверждали, что экстатическое 

единение с Богом является всего лишь одной из стадий ду овного роста мистика 

(сулӯк). Преодоление данной стадии необ одимо для стирания разницы между Богом и 

человеком, и это является конечной целью пути. Сторонником этой точки зрения был 
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шей  А мад Фаруки Сир инди (1564–1624), основатель новой ветви Накшбандийского 

тариката
1
 – муджадидия [13]. Он утверждал, что тот, кто не идет по пути суфия и не 

испытывает соответствующие переживания, не достигнет коранического идеала служе-

ния (убӯд йа), т. е. когда воля человека сливается с волей Бога и не существует ничего, 

кроме воли Всевышнего.  

Для того чтобы достичь этого состояния, мистику необ одимо было придержи-

ваться такого образа жизни, который бы способствовал очищению души и ее совер-

шенствованию через поклонение, размышление, созерцание. Такой под од был основан 

частично на наставления  пророка Му аммада, а частично – на практическом опыте, 

который накапливался у сами  последователей данного направления. Выбор высказы-

ваний Пророка для теоретического обоснования, а также строгость аскетически  и со-

зерцательны  практик не были общепринятыми. Каждый тарикат имел свои предпоч-

тения. Тем не менее, нужно отметить, что именно мистики помогли углубить понима-

ние исламски  добродетелей, как религиозны , так и моральны , противопоставив су-

 ому ригоризму религиозного закона идею нравственного самосовершенствования как 

единственного пути спасения человека. 

Рассматривая источники мусульманской этики, необ одимо помнить о том, что 

ислам не является однородным, монолитным учением. Перечисленные пять источников 

доминируют в суннитском исламе. Однако картина будет неполной, если не включить в 

ни  шестую группу,  арактерную для шиитского направления ислама. Шииты считают, 

что законным преемником, а значит, и ду овно-политическим лидером после смерти 

Му аммада должен был стать его двоюродный брат и зять – имам Али и его прямые 

потомки (алиды). На одясь в меньшинстве, шииты считают себя выразителями эгали-

тарны  установок ислама, предполагающи  подлинную социальную справедливость, 

которая не нашла, по и  мнению, отражения в суннитской истории общества.  

Основным источником вдо новения для теоретически  размышлений и практиче-

ски  поступков в сфере этики для шиитов является сборник Нахдж аль-Бал г а, или 

«Пути красноречия», состоящий из 241 проповеди, 79 писеми 498 высказывании имама 

Али [5]. В нем затрагиваются такие темы, как смысл творения человека и его предна-

значение, роль разума в исламе, подлинное богослужение настоящего мусульманина, 

 арактерные черты праведников и близки  к Алла у людей, социальная справедли-

вость и т. д. В реча  и письма  Али превозносятся качества, поощряемые исламом, та-

кие, как аскетизм, сострадание к людям, великодушие, а осуждаются – алчность, ску-

пость, стра  перед чем-либо, кроме Алла а. Проповеди имама Али содержат мистиче-

ское отвержение этого мира, призыв к справедливости, жертвенности и преданности 

Алла у, что оказало большое влияние на формирование этически  представлений в 

среде мусульман-шиитов. 

Таким образом, мусульманская этика возникла как интегративный продукт раз-

личны  источников: Корана и Сунны, авторитетны  текстов ислама, а также благодаря 

трудам арабо-мусульмански  учены . Именно они сделали ее мусульманской в собст-

                                                           
1  арикат– метод мистического познания Истины. В значении «путь» (тарик) встречается в 

Коране (46:29–30). В историческом аспектете нический термин в суфизме, значение которого 
претерпело изменения. С XII века используется в смысле «суфийское братство». Братство – это 
инициационное объединение мистиков, практикующее особый метод пути мистического по-
знания его основателя, передающийся через ду овную генеалогию глав тарикатов, и построен-
ное как относительно централизованная иерар ическая организация с определенным уровнем 
внутренней дисциплины [6, c. 224]. 
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венном смысле этого слова. Но это далеко не единственный отличительный маркер.  

Есть еще один важный компонент, о котором речь пойдет далее. 

 

Особенность строения определяет функциональную особенность 

Как отмечает А.В. Смирнов, этика становится мусульманской не только благода-

ря своей источниковой базе, но и ар итектонике, которая  арактерна для всей арабо-

мусульманской культуры. Данная  арактеристика является, на наш взгляд, достаточно 

важной для понимания отличительны  особенностей этического учения представите-

лей ислама, поскольку именно ар итектоника представляет собой «основополагающие 

принципы, которые, может быть, не всегда очевидны, но которые, тем не менее, всегда 

проявляются в конкретном содержании и определяют его контуры» [10, c. 170]. Что 

в одит в эти основополагающие принципы?
1
. 

Для мусульманской этики, как и для други  сегментов арабо-мусульманской 

культуры, базовым является принцип противоположения з  хир-б т ин. В данной ком-

бинации з  хир переводится как «явное» или «внешнее», а б т ин означает «скрытое» 

или «внутреннее». Согласно арабо-мусульманской логике, будучи противоположно-

стями, данные понятия не являются взаимоисключающими, а, во-первы , предполага-

ют друг друга и указывают друг на друга, во-вторы , не конкурируют в значимости 

друг с другом. Такое положение обеспечивается наличием третьего элемента в указан-

ном принципе, а именно процесса, который осуществляет связанность дву  состояний, 

скрытого и явного, пере од з  хир в б т ин, и наоборот. 

Данная модель помогает определить, что мусульманская этика – наука о том  как 

должен поступать человек. Другими словами, она не описывает реальность, а сосредо-

точивается на норме. При этом ключевым понятием мусульманской этики становится 

поступок (‘амал), поскольку именно он представляет собой процесс, связывающий 

внешнее и внутреннее.  

Для определения внутреннего используются два арабски  понятия: во-первы , 

ниййа, или «намерение», во-вторы , х  л, или «состояние» души, а также х улк , или 

х улук , – «склад» души, «нрав». Эти два понятия представляют два раздела мусульман-

ской этики – индивидуальный и социальный. 

Внешнее представлено тем, что называется арабским словом фи‘л, или «дейст-

вие». Согласно мусульманским авторам, «действие» определяется как некое движение 

(х арака), осуществляемое одной из частей тела: языком, головой, рукой, ногой, туло-

вищем и так далее. Другими словами, под фи‘л понимается некое телесное действие, 

которое раскрывает окружающим наше внутреннее будь то намерение, состояние или 

склад души.  

Тесная связанность в мусульманской этике между внутренним намерением 

(ниййа) и внешним действием (фи‘л) по средствам поступка (‘амаль), приводит к выво-

ду, что поступок с мусульманской точки зрения будет отсутствовать или считаться не-

действительным, если нет  отя бы одного компонента (намерения или действия). «Если 

действие проис одит, когда намерения нет или оно исчезло до окончания действия, по-

ступок оказывается не совершенным, поскольку поступок – это связанность намерения-

и-действия» [7, c. 39]. 

                                                           
1 Более подробно см. Смирнов В.А. Ар итектоника мусульманской этики // Ишрак: Ежегодник 

исламской философии. № 1 / гл. ред. Я. Эшотс. – М.: Языки славянской культуры, 2010. – 
С. 169–192, а также Смирнов А.В. Ар итектоника мусульманской этики. Видеолекция [Элек-
тронный ресурс]. – URL: https://www.youtube.com/watch?v=34xDWDHoZwQ (дата обращения 
12.04.2017). 
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В то время как действие является объектом влияния различны  факторов, намере-

ние недоступно никому, кроме самого человека. Поэтому мусульманская этика уделяет 

особое внимание формированию намерения. Оно должно быть индивидуальным, выте-

кать из ясного понимания, что есть благо, а что – зло, поскольку единственной направ-

ленностью намерения должно быть благо. Это возможно только в том случае, если че-

ловек имеет ясное, четкое представление о благе. Все это определило, во-первы , осо-

бое положение знания в исламском мире, а во-вторы , задало утилитаристскую направ-

ленность мусульманской этике: каждое действие мусульманина должно иметь намере-

ние, причем с направленностью на благо, а бесцельный поступок будет расцениваться 

как дурное действие. 

Таким образом, ар итектоника мусульманской этики призвана выстроить такую 

систему, при которой со раняется основополагающий принцип арабо-мусульманской 

культуры в целом, а именно возможность пере ода между двумя метакатегориями – 

«явное» и «скрытое». При этом этика является не пассивно-созерцательным, а активно-

действенным актором социума, который формирует целый спектр движений во взаи-

моотношения  между Богом и человеком, человеком и сообществом, а также внутри 

самой личности. Мусульманская этика имеет непосредственную связь с меняющимися 

обстоятельствами, откликаясь на ни , а порой определяя и . 

Активный  арактер мусульманской этики на одит особое выражение в  арактери-

зующей ее процессуально-действенной эпистеме, которая направлена на установление 

взаимодействия контрагентов. Такое положение в корне отличается от принятой в за-

падной этике тенденции, направленной на достижение морального совершенства инди-

вида, максимальное развитие определенны  по вальны  качеств и искоренение дур-

ны . В мусульманской же этики предметом стремления является срединность, которая 

выражается в исламе одним из важнейши  понятий – васат .  

Иногда ислам называют религией «золотой середины», середины между двумя 

противоположностями [4; 9]. Коран действительно говорит о мусульманском сообще-

стве как об «умма васат а», общине срединности (Корова 2:143): «Мы сделали вас об-

щиной посредствующей, чтобы вы были свидетелями относительно людей и чтобы по-

сланник был свидетелем относительно вас». Но здесь необ одимо правильное понима-

ние данной концепции. Это «не уравнивающая разделяемые противоположности гра-

ница (точка середины) между ними, а то «место», где противопоставляемые стороны 

в одят в контакт и, уступая одна другой, “связываются” и образуют нечто новое – соб-

ственное единство» [12, c. 60]. «Срединность» ислама представляет собой рубеж между 

двумя контрагентами, на котором завязываются взаимоотношения и взаимодействие 

между ними [7, c. 39]. 

И наконец, необ одимо сказать о системе ценностей мусульманской этики. Она 

предполагает максимальные блага не только в жизни грядущей, но и в нынешней. Сюда 

относятся стыд (х ай ’), понимаемый в физиологическом смысле как стремление не де-

лать на людя  то, что следует делать только в уединении, а также как боязнь соверше-

ния поступка не надлежащим для верующего образом; кротость (х илм) и скромность 

(тав д у‘), означающие отказ от заносчивости и попытки казаться выше други  му-

сульман; терпение (с абр), которое есть выдержка и устойчивость перед лицом бед и 

неприятностей; упование (таваккул) на Бога, которое подразумевает выстраивание 

двусторонни  отношений с Богом как с помошником и руководителем; правдивость 

(с идк ), надежность (’ам на), преданность (их лас ), которые прежде всего означают со-

ответствие внутреннего (убеждений) и внешнего (слов и дел). Эти и другие ценности 
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должны на одиться в соответствии с тем, что мусульманская этика в целом определяет 

как ʻурф  т. е. комплекс правильного, благонравного поведения и  арактера. 

Однозначной трактовки ʻурф среди мусульмански  богословов не получил. На-

пример, Абу ‘Абдалла  ал-Куртуби (1214–1273) в комментарии к Корану приводит  а-

дис следующего содержания: «Му аммед спросил ар ангела Гавриила, что же подра-

зумевается под ‘урф. Гавриил, по его словам, принес ответ от Знающего: “Всевышний 

Бог приказывает тебе прощать тем, кто к тебе несправедлив, давать тем, кто отказывает 

тебе, и воссоединяться с теми, кто тебя отторгает”» [12, c. 61]. Данный  адис указывает 

на то, что необ одимость поддерживать связи с другими и уступчивость по отношению 

к окружающим являются императивами мусульманской этики. Такое положение можно 

определить как принцип «перевешивающего баланса», суть которого заключается в 

том, чтобы дать другому больше, чем получить самому [12, c. 60]. 

Таким образом, можно сделать вывод, что мусульманская этика представляет со-

бой уникальный феномен арабо-мусульманской культуры, возникший благодаря сис-

теме ее авторитетны  текстов. Оба ее основны  компонента, Коран и Сунна, стали гла-

венствующей основой мусульманского права и этики, которые также на одятся в не-

разрывной связи. Кроме того, мусульманская этика впитала в себя арабо-

мусульманскую философию и стала неотъемлемой частью мистицизма, теологии и ра-

бот ближайши  сподвижников Му аммада (для шиитов). Мусульманская этика пред-

ставляет собой систему осмысления, концептуально отраженную в категориальной па-

ре «явное – скрытое», которая выделяется самой арабо-мусульманской мыслью в каче-

стве основы ее ар итектоники. Ценностные категории указывают на то, что этика ис-

лама в первую очередь стремится к укреплению межличностны  связей, она не являет-

ся индивидуалистической, а активно-социальной, поддерживая такие наиболее общие и 

 арактерные черты мусульманского этноса, как уступчивость и солидарность. Поэтому 

мусульманскую этику можно считать социальной, интегративной и конкретной.  

 

Заключение 

Подводя итог, скажем, что этика для мусульмански  и западны  исследователей 

изначально имела различную направленность. Так, начиная с античности в западной 

культуре этика своим объектом видела отдельного человека, усовершенствование его 

морально-нравственного облика, в то время как для мусульманской этики первичным 

объектом служит пара взаимодействующи  индивидов, между которыми необ одимо 

со ранить связанность.  

Далее, для западной ( ристианской) культуры, пережившей разделение на свет-

скую и религиозную,  арактерно противопоставление «града земного» и «града небес-

ного», что на одит свое отражение особенно в религиозной этике, стремящейся подчи-

нить всё жизни в мире грядущем. Для мусульманской же этики «жизнь земная» (х ай т 

дунй ) и «жизнь загробная» (х ай т  хира) есть не что иное, как гармонизация эти  

дву  ипостасей, когда успе  в жизни земной не ущемляет успе а в жизни следующей.  

Более того, основополагающие источники мусульманской этики, Коран и Сунна, 

являвшиеся священными для мусульман на ранни  этапа  зарождения и становления 

арабо-мусульманской культуры, не теряют своего статуса на протяжении всего истори-

ческого развития. Вместе с тем разум, ставший главенствующим в западной философии 

и этике и занявший место Божественного Откровения в качестве источника морали, 

продолжал рассматриваться законным инструментом для определения ценностны  

ориентиров этической системы у мусульман.  
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Наконец, этика в западной системе культурны  координат большей частью носи-

ла  арактер теоретически  размышлений, пережив трансформацию во второй половине 

ХХ века и став прикладной наукой. Что же касается мусульманской этики, то изна-

чально она представляла собой точку пересечения многочисленны  дисциплин и была 

неотъемлемым компонентом юриспруденции, мистицизма, философии и теологии. Му-

сульманская этика с момента своего зарождения была частью повседневной жизни ка-

ждого отдельного мусульманина и имела процессуально-действенный  арактер. Такой 

она должна оставаться и сегодня. 
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