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Ф А Л С А Ф А  –  Ф И Л О С О Ф И Я 

 
ДОИР БА ТАФСИРИ КАТЕГОРИЯИ «АДОЛАТ» 
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Маќола ба масъалаи тафсири катего-

рияи адолат бахшида шудааст. Ќайд ме-
гардад, ки дар асоси тањлили муќоисавии 
таърифњои мафњуми адолат якчанд 
сохторњои мазмунї барои фањмиши муоси-
ри он ба тасвиб расидаанд. Тасаввуроти 
мутафаккирони замонњои гузаштаву њози-
ра ва амалияи њаёти имрўзаи љомеа зами-
нањои муайян кардани мазмуни воќеии адо-
лат буда метавонанд.  

Адолат њамчун арзиш тасаввуроти 
омма доир ба мављуда ва вољиб мебошад, он 
инчунин дараљаи ќонунї будани меъёрњои аз 
лињози юридикї тасдиќ шудаи њаёти сиёсї, 
њуќуќї ва иќтисодиро инъикос мекунад. Ху-
лоса карда мешавад, ки адолати иљтимої 
шакли таърихан дастрасшудаи 
татбиќгардонї ва инкишоф додани нерўњои 
инсон ва умумиятњои иљтимої дар соњањои 
њаёти љомеа мебошад. 

Калидвожањо: арзиш, мављуда ва 
вољиб, адолат, беадоатї, адолати иљти-
мої, меъёрњо, ќонун, њуќуќ, масъулият, 
фард, гурўњњои иљтимої. 

 
Адолати иљтимої арзиши муњиму бу-

нёдї буда, имкон медињад, ки рољеъ ба њаќ 
баровардани сохторњои мављудаи иљти-
мої-сиёсии њаётамон њукм барорем. 
Таърихи давлатдории аксари кишварњои 
љањон шањодат медињад, ки ќариб дар та-
моми даврањои таърихї ягон намояндаи ин 
ё он элитаи њукмрон њатман худро одилу 
адолатхоњ эълон мекард ё ќуввањои оппо-
зитсионї мављуд буданд, ки аз аз гурўњи 
элитаи њукмрон барќарор кардани адола-
тро талаб мекарданд. Аз адолат ошкоро ё 
ноошкоро њама њарф мезаданд: шоњон, им-
ператорњо, амалдорон, ѓуломон, зањмат-
кашон, файласуфон, њуќуќшиносон ва диг. 

Дар намуди умумї гуфтан мумкин 
аст, ки «адолат» категорияи шуури 
ахлоќї-њуќуќї ва иљтимої-сиёсї, мафњум 
дар бораи мављуда ва вољиб, рабтдошта 
бо тасаввуроти таърихан таѓйирпазири 
одамон дар бораи идеалњои иљтимої, ин-

чунин дар бораи меъёрњо ва њуќуќњои ин-
сон мебошад. Адолат талаботи муво-
фиќати байни наќши амалии инсон ё 
гурўњи иљтимої дар њаёти љомеа бо 
маќоми иљтимоии онњо, байни њуќуќ ва 
ўњдадории онњо, гуноњ ва љазо, хизматњои 
одамон ва афкори љомеа дар бораи он ме-
бошад. Гузашта аз ин, мувофиќат надо-
штан дар муносибатњои мазкур њамчун 
беадолатї эътироф карда мешавад[9, 431].  

Дар «Ќобусномаи нави фалсафї» адо-
лат њамчун талаботи умумиахлоќии њаёти 
иљтимої дониста шудааст, ки бо муборизаи 
аќидањо, мавќеъњо, манфиатњо ва ѓайра 
алоќаманд мебошад. Инљо ду шакли 
мављудияти адолатро ба ќайд гирифтаанд: 
адолати умумї (яъне ќонуни ахлоќи њаёти 
мо) ва адолати љузъї, ки талаботи мутано-
сибї дар таќсимоти неъматњои моддї ме-
бошад. Худи адолати љузъї, дар навбати 
худ, ду навъ – баробаркунанда ва таќсимку-
нанда мешавад [4, 622-624].  

Дар «Фарњанги забони тољикї» ма-
фњуми адолат њамчун «додрасї, додгарї; 
некўкорї, кор аз рўи инсоф» тафсир карда 
шудааст[5, 255]. Ожегов С. И. дар «Луғати 
тафсирии забони русӣ» калимаи «адолат»-
ро муродифи «гузашт накардан», њатто 
«мувофиќи њаќиќат» ва ё «њаќ» истифода 
бурдааст[6, 255]. Бо назардошти зикри бо-
ло, љомеаи боадолатона – ин љомеаест, ки 
«аз рўи виљдон», яъне мутобиќи шуури 
ахлоќии дар љомеа ќабулшуда ва тасавву-
роти пазируфтаи одамон дар бораи хайр 
ва шарр, барпо карда шудааст. Гузашта аз 
ин, дар љомеаи њуќуќбунёд «хайр ва шарр» 
дар намуди меъёрњои њуќуќї ифода карда 
мешаванд. Њамин тавр, фањмиши духелаи 
адолат ба миён меояд: бегонашавии но-
ошкорои тафсири њуќуќии адолат аз шуу-
ри ахлоќии омма ва њамзамон муќаррар 
шудани «созишкорї»-и ахлоќї-њуќуќии 
байни тасаввуротњои расмии маънавї-
ахлоќї дар бораи адолат; боз як тафсири 
дигари мафњуми «боадолатона» – на танњо 
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«њаќ», «ростї», инчунин «дар асоси ќонун 
иљрошуда». 

Тањлили муќоисавии ин таърифњо 
имкон медињад, ки якчанд сохторњои 
мазмунї барои фањмиши муосири адолат 
ба тасвиб расонида шавад. Албатта, «адо-
лат» категорияи ахлоќ буда, пеш аз њама, 
дар шуури инсон љой дорад ва сониян, дар 
воќеияти объективї. Ин тасдиќот муноси-
бати фаъолонаро нисбати «адолат» таќозо 
дорад. Адолат фаќат дар рафтори инсон 
вуљуд дошта метавонад.  

Дар баъзе мавридњо иддае аз љоме-
ашиносон ишорат мекунанд, ки ма-
фњумњои арзиширо, аз љумла «адолат»-ро 
аз мавќеи илм асоснок кардан ѓайриимкон 
аст, муносибати илмї ба идеалњо ва 
маќсадњо, яъне ба он чи ки алњол вуљуд 
надорад, вале бояд бошад, номумкин аст. 
Тибќи чунин назар, илм ба «вољиб» кор-
дор нест, илм тањиягари идеалњо буда 
наметавонад, илм ва вољибї – ќутбњои 
њамљоянашаванда мебошанд.  

Аслан, тафовути байни «мављуда» ва 
«вољиб» мутлаќ њам нест. Илм, пеш аз 
њама, бо чизи мављуда, воќеї, њаќиќї сару-
кор дорад, вале зарур нест, ки вољибї 
њамеша ба наќду воќеї муќобил гузошта 
шавад. Бар замми ин, вољибї метавонад 
зуњурёбию давомати муќаррарии чизњои 
мављудаю њаќиќї бошад. «Вољиб» аз 
«мављуда» реша гирифтааст, вољиб ин худи 
мављуда, фаќат аз лињози дурнамои он аст.  

Фањмиши адолат таърихї буда, чунин 
фањмиш аз омилњои сершумори таърихї, 
фарњангї, иљтимої, сиёсї, иќтисодї ва ди-
гар вобастагї дорад. Аммо ин њолат 
мављудияти чунин нишонањои муайяни 
менталї ва ќоидањои ахлоќиро инкор 
намекунад, ки дар тўли тамоми таърих ба 
тамоми инсоният хос буданд ва муносиба-
ти одамон ба адолатро инъикос мекарданд.  

Категорияи «адолат» воќеан мазмуну 
садои тезутунди иљтимої дорад, чунки аз 
як тараф, «мењвари љазбшавї»-и тасавву-
ротњои ахлоќї дар бораи мављуда ва 
вољиб аст, аз тарафи дигар, «мењвари љаз-
бшавї»-и меъёрњои аз лињози юридикї та-
сдиќ шудаи њаёти сиёсї, њуќуќї ва иќти-
содї мебошад. Ба ибораи дигар, њељ як 
сохти давлат, амали меъёрї-њуќуќї ё шак-
ли моликият комилан ќонунї њисобида 
нахоњад шуд, агар ба тасаввуроти аксари 

одамон дар бораи адолат мувофиќат 
надошта бошад. 

Дар сатњи умумї гуфтан мумкин аст, 
ки «адолат» – ин категорияи ахлоќии са-
бабияти таърихї, фарњангї, иљтимої, 
сиёсї ва иќтисодї дошта буда, тасаввуро-
ти дар шуури омма доир ба мављуда ва 
вољиб љойдоштаро, њамчунин дараљаи 
ќонунї будани меъёрњои аз лињози юри-
дикї тасдиќ шудаи њаёти сиёсї, њуќуќї ва 
иќтисодиро инъикос мекунад. Мазмуни 
«адолат» мувофиќати байни наќши ама-
лии инсон ё гурўњи иљтимої дар њаёти 
љомеа ва њолати иљтимоии онњоро, дар 
фањмиши таносуби мављудияти феълї ва 
вољибї, фаро мегирад. 

Фањмидани адолат њамчун «муво-
фиќат ба њаќиќат» маънои онро дорад, ки 
њалли њолатњои бањснок, бањо додан ба 
рафтори одамон бояд аз рўи њаќиќат, дар 
асоси воќеияти объективї сурат гирад. 

Аз нигоњи Афлотун, адолат ин 
«ќобилияти таќсимкунї аст, ки ба њар 
нафар подоши лоиќашро медињад», «ба-
робарї дар њамзистї», инчунин «ќобили-
яти тобеъ шудан ба ќонун дар зиндагонї», 
«ќобилияти итоат кардан ба ќонунњои 
одилона» мебошад[7, 431]. Тибќи андешаи 
Афлотун, моњияти адолатро ќобилиятњои 
зерин ташкил медињанд: 
1) таќсим кардан ба њар як фард бо додани 

подоши муносиб аз рўи кораш (рафто-
раш). Вазифаи таќсимкунандагии адо-
лат мањз аз њамин иборат аст; 

2) одамонро дар њамзистиашон, дар ама-
лия, дар корашон (рафторашон) ба-
робар кардан. Вазифаи баробарку-
нандагии адолат дар њамин зоњир ме-
гардад; 

3) итоат кардан (тобеъ шудан) ба ќонунњо, 
ба ќонунњои «одилона». Ин бошад, 
ќобилияти пайгирї кардан аз ќарзи 
ахлоќї аст. 

Ду вазифаи аввал ќобилияти ба-
робаркунандагию таќсимкунандагии адо-
латро нишон дода, онро њамчун принсипи 
масъулият, ки асоси бањодињии дурусту 
объективона ба рафтори инсон (њамчун 
субъекти иљтимої) дар пояи муайянкунии 
беѓаразонаи подоши амалњо мебошад, 
мешиносонад. Ин ќобилият дар ќисмати 
объективии масъулияти иљтимої (юри-
дикї, љиної) зуњур ёфта, тарафи объекти-
вии адолатро инъикос мекунад. 
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Ќобилияти итоат кардан ба ќонунњои 
«боадолатона», ки дар рафтори масулият-
ноки субъекти иљтимої ва дар бањогузории 
субъективонаи ў ба рафтори хеш (худ-
бањодињї) татбиќ мегардад, тарафи субъ-
ективии адолатро инъикос мекунад. Ин 
ќобилият робитаи ногусастании адолат ва 
ќонунњои ахлоќиро нишон медињад, ки 
итоат кардан ба онњо аз рўи эътимоди 
шахс, дарки зарурат, зоњиршавии ќарзи 
ахлоќї дар њаёти амалї, дар кору рафтори 
одамон сурат мегирад. Пифагор ба беадо-
латона будани ќонунњои замони худ ишора 
карда, шогирдонашро мутмаин мегардонд, 
ки «пеш аз њама, бикўшед, ки ахлоќи њами-
да дошта бошед, на ќонун: худи ахлоќ 
ќонуни якумї аст»[8, 43]. 

Ба рушди асосноккунии назариявии 
адолат эљодиёти Т. Гоббс, Љ. Локк, Д. Юм 
ва И. Кант таъсири муњим расондааст. 
Дар асри XIX ба ин рўйхат идеяњои 
ахлоќї њамчун соњаи мустаќилу људо аз 
њуќуќи абстрактї, ахлоќи фардї, 
нињодњои љамъиятї, њамроњ шуданд. 

Томас Гоббс аввалин мутафаккири 
асри XVII мебошад, ки ќонунњои табиии 
хоси мардумро муфассал номбар карда-
аст. Дар ин ќатор ќонуни адолат низ љой 
дорад: «Ќонуни сеюми табиї – адолат. 
…одамон созишномањои ќабулкардаашо-
нро бояд иљро кунанд, дар акси њол со-
зишнома ягон ќадре надорад ва садои 
холї аст, вале агар дар ин маврид њуќуќи 
њамагон ба њама чиз боќї монад, пас ода-
мон дар њолати љанги байнињамдигарї 
хоњанд монд»[1, 110]. Сухан дар бораи он 
меравад, ки аз сабаби давом ёфтани нобо-
варии умумии ањли љомеа, ахлоќи табиї 
ба њолати феълї интиќол шуда наметаво-
над. Тибќи ибрози Т. Гоббс, фардњо тайё-
ранд, ки њуќуќњои њамдигарро риоя ку-
нанд, аммо боварї надоранд, ки њуќуќњои 
онњоро дигарон риоя мекарда бошанд. 
Њолати табиии ин фардњо фаќат њолати 
љангу хусумат аст. «Дар чунин њолат… 
љомеа нест ва, аз њама бадтараш, изтироби 
њамешагї ва хатари доимии кушта шудан 
љой дорад, њам зиндагии инсон дар 
танњої, беранг, бемаънї ва кўтоњмуддат 
аст» [1, 110]. Бинобар ин, роњи ягонаи 
рањої аз чунин њолати ногувори табиї 
фаќат созишномаи љамъиятї ва гузаштан 
ба њолати давлатї ё шањрвандї буда мета-
вонад. 

Этикаи сенсуалистии Љон Локк ирсї 
будани идеяњои ахлоќиро рад мекунад. 
«Хайр» гуфта, он чиро номида мешавад, 
ки роњат мебахшад, «шарр» – њамон аст, 
ки кулфат меорад. Њам ину њам он тавас-
сути таљриба маълум карда мешавад. 
Принсипњои ахлоќии ирсї вуљуд надо-
ранд. Њамаи принсипњои ахлоќ ба 
ќонунњои муайян мутаносиб мебошанд. 
Локк се намуди ќонунњоро фарќ мекунад: 
табиї (ќонунњои илоњї), ќонунњои 
шањрвандї ва ќонунњои аќоид ё некномї. 
Дар таносуб ба ќонуни табиї, њамаи 
амалњо ба амалњои вољиб ё осї (пургуноњ) 
људо мешаванд. Дар асоси ќонуни 
шањрвандї њамаи амалњо ба амалњои 
айбдор ё беайб таќсимбандї мешаванд. 
Тибќи ќонуни некномї, њамаи амалњо ба 
некўкорї ва фасодкорї људо мешаванд. Бо 
њамдигар мувофиќат надоштани ин 
ќонунњо имкон дорад. Дар ин маврид такя 
ба меъёрњои олии ќонуни табиї, ки риояи 
њатмии њуќуќњои табиии фардњоро таќозо 
дорад, зарур њисобида мешавад. Назарияи 
Љ. Локк хеле даќиќ собит мегардонад, ки 
худпарастї ва фардгарої натиљањои 
њатмии адолат нестанд. Баръакс, агарчи 
дар назарияи ў њама соњибихтиёранд, ам-
мо дар имкони содир кардани мењрубонї 
ва некўкорї заррае мањдуд нестанд[3]. 

Дейвид Юм этикаи таљрибавии Љ. 
Локкро, ки дар назарияи созишномааш 
чандон ањамияти љиддї надошт, инкишоф 
дод. Дар назарияи адолати Д. Юм фардњо 
худпараст нестанд. Ба онњо ба андозаи ба-
робар њам тарањњум ба дигарон, ки мояи 
мењру хайрхоњї аст, њам кўшиши барта-
раф кардани нобарорињои хеш, ки изти-
роб ва умедро бармеангезад, хос мебо-
шанд. Агар аксари одамон фаќат ѓами 
худро хўрда, дигаронро фаромўш кунанд, 
пас дар ин маврид зарурат пеш меояд, ки 
адолат шакли њукмрони робитањои 
љамъиятї гардад. Агар дар байни одамон 
њисси алтруистї ва ё ѓамхории беѓаразона 
бартарї дошта бошад, он гоњ мењрубонї 
адолатро иваз хоњад кард. Одамон на бо 
тобешавї ба талаби аќлу хирад, балки бо 
нияти пешгирї кардани ѓаму кулфат ва 
пайгирї аз манфиат робитањои љамъияти-
ро барпо менамоянд. Дар назарияи мазкур 
созишномаи љамъиятї истисно карда ме-
шавад, вале љомеа ба як маънї субъекти 
эњсоскунандаи коллективї мегардад, ки 
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дар байни фардњо њам роњат ва њам ѓаму 
кулфатро омезиш медињад. Ин хусуси-
ятњои назарияи ахлоќи Д. Юм асоси ин-
кишофи минбаъдаи утилитаризм ва ё 
манфиатпарастї гардид[10].  

Назарияи Д. Юм асоси инкишофёбии 
назарияи адолати Иммануил Кант шуд. 
Мувофиќи назари И. Кант, инсон соњиби 
ирода аст, ки он озод ва мустаќил мебо-
шад. Мањз соњибиродагї инсонро аз кулли 
мављудоти дигари табиат фарќ мекунонад, 
ба ў некномї меорад, сабабро нисбат ба 
вобастагї боло мегузорад. Он чи ки ба ин-
сон сифати инсонї мебахшад, ин на ягон 
њадафу манфиатњои гуногуни ў ва таъли-
мот дар бораи хайр, балки ќобилияти му-
стаќилона амал кардан мебошад. Аз ин 
бармеояд, ки инсон њамчун субъект ќабл аз 
маќсадњо њастї дорад, вољиб пеш аз хайр 
вуљуд дорад. Вољиб (адолат низ њамчун як 
навъи вољибї), нисбат ба њадафу ман-
фиатњо афзалият дошта, аз онњо њосил кар-
да намешавад. Аммо И. Кант назарияи 
адолатро дар фањмиши маънии имрўзааш 
офарида натавонист, чунки барои ў људо 
будани хушодобї аз ахлоќ, људо будани 
амали мустаќилонаи нињодњои љамъиятї аз 
иродаи фардї тасаввурнашаванда буд[2].  

Адолати иљтимоии марњилаи транс-
форматсионии љомеаи мо тамоилњои пу-
рихтилоф дорад. Масалан, зиддияти байни 
тамоилњои шуури љамъиятї доир ба дарки 
он, ки баробаркунонии иљтимої роњи 
сарбаста аст ва самтгирии устувор ба сўи 
баробаркунонї (ё баробарњаќдињї); зидди-
яти байни вайроншавии вусъатёбандаи 
унсурњои пешинаи адолати иљтимої (хоси 
давраи шўравї, бозсозї) ва густариши 
тадриљии адолати иљтимоии бозоргонї. 

Дар марњилаи имрўзаи инкишофи 
љомеа ба адолати иљтимої чунин нишо-
наю аломатњо хос мебошанд: 
- афзудани фаъолнокии шањрвандон ва 
ташкилотњои љамъиятї дар мавриди 
татбиќ намудани принсипњои адолати 
иљтимої; 
- гуногунии муносибатњо ба моњият ва ху-
сусияти адолат, ки «моделњо»-и гуногуни 
адолати иљтимоиро тарроњї менамоянд; 
- беш аз пеш хусусияти башардўстона ги-
рифтани мазмун ва методњои амалигардо-
нии сиёсати иљтимої ва иќтисодї, ба ман-
фиати шахс нигаронида шудани он.  

Њамзамон љомеаи муосири мо бо як 
ќатор масъалањои нав рў ба рў шуда буд. 

Муносибатњои ѓайримолї сабаб гар-
диданд, ки дар љомеаи шўравї мубодилаи 
ѓайриэквивалентї ва шаклњои гўшношуни-
ди истисмор ба ављи аъло расад. Мањсуло-
ти изофагї, ки дар шароити сотсиализм 
давлат аз истењсолкунанда иљборан кашида 
мегирифт, нисбати он мањсулот, ки дар ак-
сари љомеањои ќаблї аз фард ситонда 
мешуд, хеле зиёдтар буд. Истисморе, ки бо 
усулњои маъмурї-фармондињии азхудку-
нии мањсулоти изофагї асос ёфта буд, дар 
нињояти кор љомеаро ба њолати номувози-
натї расонд. Дар марњилаи дигаргунињои 
таърихї акнун кадом модели адолати 
иљтимої дар љомеаи мо устувор шуда ме-
тавонад? Хусусияти модели нави адолати 
иљтимої дар шароити имрўза зери таъсири 
ду омил муайян ва амалї мегардад. Яке аз 
ин омилњо бозор мебошад. Таљрибаи 
таърихї нишон дод, ки ягон нињоди 
мављуда намудњои сифатан гуногуни 
мењнатро муќоисаву андозагирї карда, 
воњиди ягонаи ченаки онро муайян карда 
наметавонад. Маълум шуд, ки чунин «чен-
кунанда»-и универсалї барои баробар 
кардани њамаи фарќиятњо вуљуд дорад: ин 
ќонуни арзиш мебошад, ки тавассути бозор 
амал мекунад. Бозор барои адолати иљти-
моии воќеї андозаю ченаки объективиро 
медињад. Бозор яке аз комёбињои бузурги 
тамаддун буда, барои њар як љомеа инва-
риантї (ё њатмї) мебошад. 

Омили дигар ин демократия мебо-
шад. Дар соњаи њаёти иќтисодї демокра-
тия, пеш аз њама, дар озод будани ис-
тењсолкунанда дар бозор, дар озодона ги-
рифтани подоши боадолатонаи мењнати 
худ зуњур меёбад. 

«Адолати иљтимої» яке аз мураккаб-
тарин категорияњои иљтимої-фалсафї ме-
бошад, ки ба соњаи васеи муносибатњои 
байни одамон дахл мекунад. Он њамчун 
њамтаъсирии иќтисодиёт, њуќуќ, сиёсат ва 
ахлоќ, њамчун мафњуми ифодакунандаи 
бањои падидањои њаёти љамъиятї баромад 
мекунад. Аз лињози адолати иљтимої, объ-
екти бањогузорї инњо буда метавонанд: 
- муносибати љомеа ба шахс (инљо сухан 
дар бораи муносибати синфњо, давлат, 
љомеа нисбати шахс меравад); 
- муносибати шахс ба љомеа, синф, мил-
лат, давлат, оила, инчунин ба худаш; 
- муносибати шахс нисбати шахси дигар.  

Ба ибораи дигар, категорияи «адо-
лат» дар бањогузорї кардани зуњуроту 
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омилњои гуногуни иљтимої (иќтисодї, 
сиёсї, ахлоќї), муносибати шахс ба љомеа 
ва дигарон мавриди истифода ќарор дода 
мешавад. Дар асоси чунин фањмиши адо-
лат, тањлили дурнамои инкишофи онро 
анљом додан мумкин аст. 

Аз лињози мантиќї, адолати иљтимої 
дар њар як љомеа бо принсипњои умумии 
зерин зуњур мекунад. Принсипи муво-
фиќат кардани муносибатњои љамъиятї ба 
принсипи асосии љомеаи мазкур аз љумлаи 
принсипњои умда буда, моњияти катего-
рияи «адолати иљтимої»-ро ифода меку-
над ва мазмуни ду принсипњои дигари он-
ро муайян менамояд. Ин принсип фаъоли-
яти боэътидоли системаи љамъиятиро 
таъмин мекунад ва онро аз воридшавии 
зуњуроти бегонаю хатарнок њифз менамо-
яд. Мазмуну муњтавои ин принсип дар 
њамаи марњилањои мављудияти формат-
сияи љамъиятї-иќтисодии мазкур боќї 
мемонад ва моњияти онро ифода мекунад. 

Принсипи дуюм бошад, ин принсипи 
риоя шудани дараљаи мувофиќати муно-
сибатњои љамъиятї ба принсипњои систе-
маи љамъиятии мазкур ба шумор меравад. 
Њар як системаи љамъиятї мунтазам ин-
кишоф меёбад ва он фаќат бо роњи муто-
биќгардонии доимии њамаи љузвњояш 
моњияти худро нигоњ дошта метавонад. 
Бинобар ин, метавон тасдиќ кард, ки ин 
принсипи адолати иљтимої мувозинату 
мутаносибии љувзњои гуногуни системаро 
дар раванди инкишофашон таъмин мена-
мояд ва ба фаъолияти устуворонаи љомеаи 
мављуда имкон медињад. 

Принсипи сеюм ифодакунандаи љан-
баи меъёрї-бањодињии адолати иљтимої 
мебошад. Адолат њамчун унсури њаёти 
маънавии љомеа, бањои томи њамаи муно-
сибатњои љамъиятиро ифода мекунад, он 
меъёри бањогузорї ба инкишофи иљтимої, 
ба њадафњо, воситањо ва натиљањо мебо-
шад. Чунончи, маќсадњо дар њолате боадо-
латона мебошад, ки агар онњо ба талаботи 
воќеї мувофиќат дошта бошанд. Даъвоњои 
изофагї њамеша ноадолатона мебошанд.  

Њамин тавр, адолати иљтимої шакли 
(ё шароит ва тарзи) таърихан дастрас-
шудаи татбиќгардонї ва инкишоф додани 
нерўњои инсон ва умумиятњои иљтимої 
(коллектив, миллат ва диг.) дар њамаи 
соњањои њаёт мебошад. Зарурати таъмин 
намудани пешрафти љомеа, татбиќи 

натиљањои ањамияти иљтимої доштаи 
фаъолияти фард ё гурўњ, ки пешрафти 
иќтисодї, иљтимої ва фарњангиро таъмин 
менамоянд, пайдошавии нобаробарї дар 
байни одамонро њаќ мебароранд. Љомеа 
масъул аст, ки барои инкишоф додан ва 
татбиќ кардани ќобилиятњои эљодии њар 
як инсон шароити мусоид фароњам созад. 
Фард, дар навбати худ, барои рушд ва 
татбиќи пурсамари ин ќобилиятњояш дар 
назди љомеа масъул мебошад.  

Чунин фањмиши адолати иљтимої 
њатман масъулияти иљтимоиро таќозо ме-
кунад, чунки адолате, ки њамчун ноба-
робарии боадолатона фањмида шудааст, 
ягонагии диалектикии њуќуќ ва вазифањои 
шахс ва љомеаро дарбар мегирад. Барои 
адолати иљтимої љомеа аз њар як инсон 
масъулияти иљтимоиро талаб мекунад ва 
айнан њамин тавр, инсони аз лињози иљти-
мої масъулиятшинос аз љониби љомеа риоя 
шудани адолати иљтимоиро хоњон аст. 
Мањз бо њамин сабаб адолати иљтимоиро 
фаќат ба таври натуралї, дар намуди молу 
сарват «њисоббарорї» карда намешавад.  

Ќайд кардан зарур аст, ки дар 
мавриди тањќиќи масъалаи адолати иљти-
мої наќши калидї ба фалсафаи иљтимої, 
ки методологияи умумии илмњои иљтимої 
аст, тааллуќ дорад. Мањз фалсафаи иљти-
мої бояд ягонагии методологии назарияи 
адолатро таъмин намояд. Албатта, фалса-
фаи иљтимої назарияи адолатро бояд бо 
пешнињоду тавсияњои амалї таъмин ку-
над, яъне роњу тарзњои татбиќ кардани 
принсипњои назарияи мазкури адолатро 
нишон дињад.  
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О КАТЕГОРИИ  
«СПРАВЕДЛИВОСТЬ» 

Назар М.А. 
 

Статья посвящена к проблеме интер-
претации категории «справедливость». 
Отмечается, что на основе сопоставитель-
ного анализа определений понятия «спра-
ведливость» сформулированы несколько 
смысловые структуры для современного ее 
понимания. Представления мыслителей 
разных эпох и жизненная практика совре-
менного общества могут выступать необ-
ходимой базой для определения фактиче-
ской справедливости.  

Справедливость как ценность, являет-
ся представлением общественности о сущем 
и должном, а также отражением степени 
юридической легитимности норм политиче-
ской, правовой и экономической жизни. Ре-
зюмируется, что социальная справедливость 
является достигнутая историческая форма 
реализации и развития потенциала индиви-
да и социальных общностей во всех сферах 
общественной жизни. 

Ключевые слова: ценность, сущее и 
должное, справедливость, несправедли-
вость, социальная справедливость, нормы, 
закон, право, обязанность, индивид, соци-
альные группы. 

 
ABOUT DEFINITION OF “JUSTICE” 

Nazar M. A.  
The article is devoted to the problem of 

interpretation of the category of "justice". It 
is noted that on the basis of a comparative 
analysis of the definitions of the concept of 
“justice” several semantic structures are for-
mulated for its modern understanding. The 
representations of thinkers of different eras 
and the life practice of modern society can 
serve as a necessary basis for determining ac-
tual justice. 

Justice as a value is a representation of 
the public about what is and is due, as well as 
a reflection of the degree of legal legitimacy 
of the norms of political, legal and economic 
life. It is summarized that social justice is the 
achieved historical form of realization and 
development of the potential of the individual 
and social communities in all spheres of pub-
lic life. 
Keywords: value, existing and due, justice, in-
justice, social justice, norms, law, law, duty, 
individual, social groups. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ОСОБЕННОСТИ ФУНКЦИОНИРОВАНИЯ ОБРАЗОВАНИЯ В  

РЕСПУБЛИКЕ ТАДЖИКИСТАН В ПЕРИОД НЕЗАВИСИМОСТИ  
(социологический анализ) 

Шоисматуллоев Ш. – член-корреспондент АН РТ, д.социол.н., профессор, 
Бобохонова Н. – ассистент ТНУ 

 
Статья посвящена социологическому 

анализу особенностей функционирования 
образования в Республике Таджикистан в 
период независимости. Проведенный анализ 
показывает, что дальнейшее развитие си-
стемы образования в Таджикистане, 
успешная реализация основных функций свя-
заны с совершенствованием ее структуры. 
Такая модернизация должна осуществ-
ляться в соответствии с требованиями об-
новления школьного и профессионального 
образования, и создания необходимых усло-
вий для повышения качества образования, с 
учетом перспективы потребностей различ-
ных сфер народного хозяйства в кадрах 
различных специальностей.  
Ключевые слова: образование, социальный 
институт, функция, социальный заказ, ре-
форма, социализация.эволюция, образова-
тельные учреждения, образовательные 
стандарты. 
 

Образование, как и любой социаль-
ный институт, имеет свойственную ему си-
стему функций, направленных на удовле-
творение каких-то определенных обще-
ственных потребностей. Эти потребности, 
отражающие социальные интересы обще-
ства и групп, трансформируются в опре-
деленные формы социальных заказов. По-
скольку спектр социальных интересов в 
конкретном обществе является многопла-
новым, то и социальные заказы на обра-
зование всегда противоречивы и много-
плановы. Многоплановость социальных 
интересов обусловливает множествен-
ность источников заказа. В качестве таких 
источников могут выступать как государ-
ственные, так и территориальные, группо-
вые и индивидуальные интересы. Но, не-
смотря на такое многообразие, все же, вы-
деляется ведущий социальный заказ, вы-
ражающий в большей степени или инте-
гральный (национальный) интерес, или 
интерес доминантных социальных групп и 

служащий основным ориентиром для 
практического руководства системой об-
разования. 

Реформы системы образования гото-
вятся с целью реализации ведущего соци-
ального заказа. Ведущий же социальный 
заказ недолговечен, меняется в течение 15 – 
20 лет. Как отмечает Мангейм, в эпоху ли-
берализма образование было обособлен-
ным и игнорировало общественные по-
требности. Теория либерального образова-
ния исходила из того, что важнейшие цели и 
ценности образования неизменны и цель 
образования – воспитание свободной лич-
ности посредством развертывания внутрен-
них качеств. Социологическая интегральная 
теория образования, не отвергая эту теорию 
как таковой, утверждает, что она далека от 
конкретных исторических условий, чтобы 
стать действенной. Неизменные вечные 
ценности слишком абстрактны, чтобы при-
дать конкретную форму образованию  в 
данный момент.[5] 

С течением времени доминантные 
группы или сменяются, или переформули-
руют ведущие заказы в системе образова-
ния. Как показывают результаты социо-
логических исследований, удовлетворен-
ность общества школой изменяется цик-
лически и в последние три десятилетия 
устойчиво снижается. Эта тенденция ха-
рактерна не только для Таджикистана, но 
и других стран постсоветского общества, 
да и для развитых стран тоже. Хотя бюро-
кратия от образования всячески старается 
доказывать, что при отсутствии умелого 
управления  ситуация складывалась бы 
еще хуже, ссылаясь при этом на социаль-
ный заказ. Однако, общество, интуитивно 
оценивая состояние образования как одну 
из своих подсистем,  посредством обще-
ственного мнения выражает свою неудо-
влетворенность относительно того, что 
система «недорабатывает», функциониру-
ет не в унисон общественного развития. В 
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оценке функционирования системы обра-
зования, как раньше в советский период, 
так и сегодня, преобладают формально-
организационные показатели: процент 
охвата средним и высшим образованием в 
советское время и доля специализирован-
ных классов и экспериментальных школ 
сегодня. При этом сегодня акцент делается 
на привлечение большего числа платеже-
способных учащихся и студентов, чтобы 
обеспечить благополучие образовательно-
го учреждения.  

Для социального управления важна 
выработка функциональной характеристи-
ки образования. Такая характеристика 
необходима для обеспечения адекватности 
управленческих решений универсальным 
взаимосвязям образования и общества и 
национально-историческим потребностям. 
Вполне очевидно, что сегодня управленче-
ские задачи в отношении общественной си-
стемы образования в Таджикистане форму-
лируются, исходя из объема средств, выде-
ляемых на сохранение и развитие системы 
образования, и из стремления повернуть ее 
к человеку. Но эти два основания не могут 
составлять достаточную базу для управле-
ния образованием. Недостаточность 
средств вызывает столкновение разных 
уровней и подсистем внутри системы обра-
зования, а поворот к личности, как прави-
ло, платежеспособной, может достигать та-
кого угла, что образование отчасти оказы-
вается повернутым спиной к обществу, к его 
потребностям. 

Необходимо подчеркнуть, что сокра-
щение финансирования сферы образования 
привело к прямым и косвенным послед-
ствиям. Некоторые образовательные эле-
менты и институты образовательной систе-
мы смогли выдержать и выжить за счет соб-
ственных ресурсов. Материальное обнища-
ние многих высших учебных заведений, 
старение и сверхурочная работа педагогов, 
устаревание содержания преподаваемых 
знаний, снижение успеваемости являются 
прямым последствием возникшей ситуации. 
Нехватка бюджетных средств стали причи-
ной процесса децентрализации и дерегуля-
ции в системе образования.  

При таких условиях происходили 
структурные изменения в образовательной 
системе  республики, государственные ор-
ганы потеряли управления системой обра-

зования, утратили способность на долго-
срочной основе направлять и контролиро-
вать в качественном и количественном от-
ношении ее развитие.  

После нормализации политической 
обстановки в республике началось всесто-
роннее реформирование системы образо-
вания. Но, анализ показывает, что рефор-
мирование системы образования происхо-
дит с большим отставанием, и во многих 
случаях не соответствует требованиям и 
критериям современного научно-
технического прогресса.  

М. Вебер, рассматривая систему обра-
зования, подчеркивал, что мир обретает 
большую устойчивость только в том случае, 
если окажется в состоянии сохранить ин-
теллектуальную ценность. Основное пред-
назначение образования Вебер видел в со-
действии напряженному мышлению о жиз-
ни, о ценности знания и необходимости 
усилий для достижения общего блага.[3] 

Думаем, что проявление и реализа-
ция основных функций образования зави-
сит от инновационных изменений в управ-
лении образованием как система взаимо-
действующих управленческих функций, В 
таком случае, можно говорить о таких 
управленческих функциях, как информа-
ционно-аналитическая, мотивационно-
целевая, планово-прогностическая, орга-
низационно-исполнительская, контроль-
но-диагностическая и регулятивно-
коррекционная.  

Российский исследователь В.Е. Быч-
ко, рассматривая управленческие функции 
системы образования, подчеркивает, что 
«под влиянием информационного вызова 
в условиях формирования постиндустри-
ального (информационного) общества и 
принципиального обновления информа-
ционной среды в системе управленческого 
цикла еще более возросло значение ин-
формационно-аналитической функции».[2] 

Некоторые авторы подчеркивают, что 
значительное увеличение объемов работ, 
требующих отслеживание, анализ и учет 
информационных потоков, требует перехо-
да управленческой деятельности на высоко-
технологические информационные техно-
логии с использованием современных 
средств информационного обеспечения. 

Российский исследователь Г. К. Се-
левко, анализируя переход к управленче-
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ской функции образования на основе со-
временных информационных технологий, 
подчеркивает, что «информационный ха-
рактер процесса управления становится ос-
новной взаимодействия всех субъектов пе-
дагогического процесса, а информация – 
главным продуктом и предметом деятель-
ности образовательного менеджмента».[8] 

Необходимо подчеркивать, что в 
развитых странах активно применяются 
современные информационно-коммуника-
ционные технологии в процессе управле-
нии в образовательной сфере. Но, в та-
джикистанском обществе, применение та-
ких современных технологий в образова-
тельном управлении пока еще не эффек-
тивно. Думаем, что причиной этому по-
служила нехватка квалифицированных 
специалистов в этой области.  

В некоторых высших учебных заве-
дениях применяются идея «электронного 
правительства», но пока, что данная ини-
циатива не давала необходимых результа-
тов. Думаем, что применение современных 
информационно-коммуникативных техно-
логии в процессе управления образовани-
ем обеспечивает эффективность управлен-
ческих функций.  

По нашему мнению, изменилась мо-
тивационно-целевая функция управления 
образованием в системе образования рес-
публики, так как сменилась образователь-
ная парадигма современного общества. В 
Таджикистане сегодня предпринимается 
попытка переместить тяжесть с области 
академических знаний на практическую 
составляющую образования, овладение 
компетенциями, необходимыми для жизни 
в ориентированном на инновации совре-
менного общества. 

В соответствии с модернизацией си-
стемы образования в стране, в общеобра-
зовательной системе следует формировать 
целостную систему универсальных знаний, 
умений и навыков, опыт самостоятельной 
деятельности. Это означает, что общеоб-
разовательная система направлена на 
формирование ключевых компетенций, 
которые определяют современное каче-
ство образования.[7] 

В таджикистанском обществе реали-
зация функции социального контроля имеет 
некоторые препятствия. Долгое время кон-
троль государства над образовательной де-

ятельностью реализовался посредством раз-
вернутой системы детских, юношеских и 
молодежных организаций под эгидой ком-
мунистической партии, которые существо-
вали на базе школ, высших, средних специ-
альных учебных заведений, профессиональ-
ных училищ и охватывали, таким образом, 
всю структуру образования.После распада 
Советского союза и упразднения однопар-
тийной системы в таджикистанском обще-
стве это система лишилась основания, без 
которой сегодняшняя школа оказалось не в 
состояния справиться с поставленными за-
дачами.  

Анализ практической деятельности 
последних лет показывает, что обще-
ственно-политические организации и 
высшие учебные заведения в сегодняшней 
ситуации не имеют реального влияния на 
мировоззрение подрастающего поколения. 
Осуществление этой функции возложено 
на институт семьи, уровень реализации 
которой зависит от степени образованно-
сти родителей. По нашему мнению, рост 
преступности среди молодежи, распро-
странения различных религиозных сект, 
криминальных группировок являются 
подтверждением важности реализации 
функции социального контроля со сторо-
ны государства.  

В условиях демократизации обще-
ственной жизни одной из важнейших 
функций образования является гуманитар-
ная функция. Гуманитаризация образова-
тельного процесса имеет как интерналь-
ные, так и экстернальные моменты. Во-
первых, гуманитаризация образования 
должна быть направлена на развитие твор-
ческих способностей обучаемого, на разви-
тие его эстетического мировосприятия и 
этического отношения к деятельности. Во-
вторых, она призвана ориентировать обу-
чаемого на необходимость понимания 
окружающей его социокультурной среды. 
Другой важнейшей функцией образования 
является социализация, т.е. обеспечение 
освоения и производства индивидом соци-
ального опыта, свидетельствующее о его 
безболезненном вхождении в жизнь обще-
ства. Социализация происходить в процес-
се совместной деятельности и общения в 
определенной культурной среде.[1] 

Также нужно подчеркнуть, что разба-
лансирование соотношения между двумя 
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выше назваными функциями образования 
чревато катастрофическими социальными 
последствиями. Функции воспроизводства 
общества и функции развития индивидов в 
таджикистанском обществе оторваны друг 
от друга. Эта проблема способна лишить 
образование его роли механизма сохране-
ния и воспроизводства социума. 

Социальной деятельности социаль-
ных институтов свойственна закономер-
ность, в соответствии с которой все соци-
альные институты выполняют определен-
ные функции в обществе. Основные поло-
жения  функций социального института 
можно определить таким образом: 

- социальный институт выполняет 
функции в отношении другой социальной 
деятельности; 

- социальная деятельность института 
направлена на подержание стабильности 
социальной системы; 

- социальная деятельность института 
направлена на удовлетворение основных 
социальных потребностей или функцио-
нальных потребностей.[9] 

Необходимо отметить, что это теоре-
тическое построение не достаточно логи-
чески завершено. Р.Мертон утверждал, 
что «функциональный анализ является как 
самым перспективным, так, по-видимому, 
и наименее систематизированным направ-
лением среди современных социологиче-
ских теорий».[6] 

Различные исследователи неодно-
кратно пытались выявить основные функ-
ции системы образования. Точки зрения 
сложившихся течений очень разнообразны 
и не  имеют системную и всесторонне раз-
работанную характеристику. По этому 
поводу российский исследователь А. С. 
Шаронова отмечает, что «…отсутствие в 
научном обиходе четкого представления о 
функциональном ядре системы образова-
ния приводит к созданию сложной, запу-
танной картины научного восприятия ин-
ститута образования, создает определен-
ные трудности для анализа деятельности 
института образования и прогнозирова-
ния его развития».[9] 

Существует определенный универ-
сум, пронизывающий всю систему функ-
ций образования, который базируется на 
двух основах: 

- каждая система имеет ядро, которое 
удерживает равновесие всей системы, и 
которое определяет границы данной си-
стемы; 

- функция это система, которая под-
вержена постоянному изменению.  

Институт образования, как и другие 
социальные институты,  представляет со-
бой систему. В качестве ядро системы об-
разования выступает универсум функций. 
Американский социолог Р. Мертон счита-
ет, что универсум это постоянно действу-
ющие функции.[6] Необходимо подчерк-
нуть, что функции социального института 
отвечают потребностям необходимости 
существования и потребностям ситуаци-
онно-временного характера. Таким обра-
зом, универсум функции образования от-
ражает потребности необходимости суще-
ствования института образования. В си-
стеме образования участвуют три главные 
действующие участники: общество, инди-
вид, знания, которые формируют сложный 
механизм взаимодействия и взаимоотно-
шения института образования.  

Функции образования делятся на ин-
ституциональные, структурные и пред-
метно-сущностные. 

Институциональные функции форми-
руются с позиции общества, структурные с 
позиции индивида, предметно-сущностные 
– с позиции знания. Таким образом, универ-
сум – это постоянно действующие функции, 
отражающие потребности необходимости 
существования: института образования че-
рез институциональные функции, структу-
ры института образования через структур-
ные функции и предметно-сущностной спе-
цифики института образования через пред-
метно-сущностные функции. А. С. Шароно-
ва отмечает, что «на восприятие и оценку 
универсума функции образования в обще-
стве оказывают воздействие характерные 
особенности исторического периода, фило-
софско-мировоззренческая позиция и науч-
но-методологическая платформа ученых, 
специфические особенности определенной 
нации. К субъективным – философско-
мировоззренческая позиция и научно-
методологическая платформа ученых. Воз-
никает два потока, которые способствуют 
изменению системы образования. Объек-
тивные факторы оказывают непосредствен-
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ноевоздействие на систему образования, 
субъективные – косвенное».[9] 

Функции образования меняются в ка-
честве константы, выражаются потребно-
стью объективной необходимости существо-
вания. Аспекты универсальности этой кон-
станты проявляются в том, что, постоянно 
присутствуя в различных исторических ситу-
ациях и научно – методологических плат-
формах, независимо от того, что функции 
постоянно изменяются под воздействием 
объективных и субъективных факторов, са-
ма константа постоянно узнаваема. 

Функции образованиявзаимодей-
ствуют с важнейшими предназначениями 
высшей школы, таких, как профессио-
нально-экономической и гуманистиче-
ской. Необходимо отметить, что эти 
функции также изменились и трансфор-
мировались в таджикистанском обществе. 
Выполнение многих функций системы об-
разования в республике  зависит от уровня 
финансирования и управления со стороны 
государственных органов.  

Необходимо подчеркнуть, что сегодня, 
старая парадигма образования продолжает 
действовать, в рамках которого, государство 
с помощью образования формирует группу 
людей, которые необходимы для экономики, 
производства. В зависимости от времени ме-
няются только приемы и методы формиро-
вания и подготовки необходимых специали-
стов для общества. Таким образом, сохраня-
ется основная стратегическая установка – 
формирование и подготовка специалистов, 
которые необходимы для функционирова-
ния самого государства. Это означает, что 
этатически ориентированная образователь-
ная стратегия – человек для государства, а не 
государства для человека продолжается. В 
таком случае, человек становится абстракт-
ным и совокупным результатом специали-
стов, которые решают определенные функ-
ции. В результате, теряется индивид, целост-
ный человек со своими интересами, желани-
ями и переживаниями.  

По нашему мнению, дальнейшее раз-
витие системы образования в Таджики-
стане, успешная реализация основных 
функций связаны с совершенствованием ее 
структуры. Такая модернизация должна 
осуществляться в соответствии с требовани-
ями обновления школьного и профессио-
нального образования, и создания необхо-

димых условий для повышения качества 
образования, с учетом перспективы потреб-
ностей различных сфер народного хозяй-
ства в кадрах различных специальностей.  

Еще в начале ХХ в. Э.Дюркгейм пи-
сал, что можно привести много примеров 
того, что эволюция образования суще-
ственно отстает от эволюции общества в 
целом. Новые идеи, распространившиеся в 
обществе, могут нисколько не влиять на 
направления и методов системы образова-
ния. Но объяснить изменения в образова-
нии всегда можно только в том смысле, что 
они являются признаком и результатом дей-
ствительных социальных изменений. [10] 

Одним из аспектов «отставания» - это 
степень значимости влияния на социализа-
цию молодежи формального (в рамках фор-
мальных организаций, например, школы) и 
неформального (вне рамок формальных ор-
ганизаций) образования. На протяжение 
длительного периода общество имело воз-
можность убедиться в том, когда главные 
ценностные и нормативные доминанты вне-
школьной среды расходились с целями шко-
лы, влияние неформального образования 
было сильнее, то есть школа (в широком 
смысле) была не в состоянии переломить ре-
зультат внешкольной социализации. Наряду 
с этим, были и такие периоды социально-
исторического развития, когда школа и 
идеологическая, внешняя культурная среда в 
значительной степени характеризовались 
единообразием. Это, в первую очередь, было 
характерно для советского общества, когда 
школа действовала параллельно, однона-
правлено со всеми другими институтами.   

Вместе с тем, мы не склонны абсолю-
тизировать «запаздывающее» развитие си-
стемы образования. По некоторым пока-
зателям отдельные подсистемы образова-
ния способны опережать или идти в ногу с 
общественным прогрессом (например, с 
техническим  прогрессом). Однако это 
становится возможным при детальной 
разработке структуры взаимодействия или 
слияния тех сфер профессионального об-
разования и науки, которые реально опре-
деляют технический прогресс и представ-
ляют особый интерес для государственных 
и деловых структур.  

Эволюция образовательных систем, 
несмотря на их запаздывание продолжает-
ся. Она идет как бы естественным путем. 
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Для наглядности приводим следующие два 
примера этой эволюции. Развитие поли-
тических систем в сторону расширения 
объема прав и социальных гарантий, при-
знание ценности науки не только изменяло 
и продолжает изменять структуру и со-
держание самой системы образования, но 
и делает их состояние предметом социаль-
но – политических интересов и взаимодей-
ствия групп в обществе. Поэтому содер-
жание формально-образовательных про-
цессов определяется в значительной степе-
ни интересами тех группировок и общно-
стей, которые активно проявляют себя в 
социально-политической сфере (государ-
ство и его органы, локальные, этнические, 
социально-классовые общности). Развитие 
системы образования, таким образом, от-
ражает динамику правовой системы и 
структуру политического процесса в со-
временном обществе. 

Индустриализация вызвало к жизни 
новые элементы общественного образова-
ния – массовое профессиональное обуче-
ние и трудовое воспитание. Сегодня каж-
дый новый вид производства  порождает 
новые профессии и, соответственно, новые 
направления образовательной подготовки 
людей. Научно-технический прогресс, 
начиная со середины ХХ века, приобрел 
революционный перманентный  характер, 
что совершенно по новому поставил перед 
системой образования вопросы ее зависи-
мости от науки и производства. 

Таким образом, налицо функцио-
нальная зависимость системы образования 
от ряда базисных и надстроечных подси-
стем общества. Следует подчеркнуть, что 
эта зависимость в отечественной социоло-
гии образования представляет одну из не-
достаточно разработанных проблем, с 
решением которой удается по-настоящему 
глубоко раскрыть природу и динамику 
образования как социального института.  

Думаем, что для достижения этой цели 
необходимо реорганизациясистемы управ-
ления, механизма финансирования, и при-
нятия соответствующих законов или нор-
мативных актов, создание условий для ка-
чественного обновления содержания систе-
мы образования в Таджикистане. Таким 
образом, считаем, что при такой реоргани-
зации системы управления системой обра-
зования необходимо принимать во внима-

ния культурно-исторические особенности 
развития таджикистанского общества. 

Система образования это модель, ко-
торая объединяет институциональные 
структуры: дошкольные образовательные 
учреждения: школы и профессиональные 
учебные заведения, целью которых явля-
ется предоставление образовательных 
услуг. Таким образом, система образова-
ния это совокупность образовательных и 
воспитательных учреждений, которые 
функционируют на основе определенных 
правовых норм. Основное предназначение 
системы образования в любой стране яв-
ляется обеспечение подготовки молодого 
поколения к труду и жизни в обществе. 
Как правило, система образования, вклю-
чает в себя следующие компоненты: 

- образовательные учреждения: до-
школьные образовательные учреждения, 
школы, университеты, колледжи; 

-образовательные стандарты, обра-
зовательные программы, которые необхо-
димы для образовательной деятельности 
образовательных учреждений; 

- органы управления в сфере образо-
вания.[4] 

По нашему мнению, кроме этих ком-
понентов, можно внести еще и правовые 
основы, которые необходимы для урегу-
лирования деятельности образовательных 
учреждений, принятия и совершенствова-
ния государственных стандартов и функ-
ционирования органов управления в обра-
зовательной сфере.  
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ХУСУСИЯТҲОИ ФАЪОЛИЯТИ 

МАОРИФ ДАРУМҲУРИИ 

ТОҶИКИСТОН ДАР ДАВРОНИ 

ИСТИҚЛОЛИЯТ 
Шоисматуллоев Ш, Бобохонова Н. 

 

Мақола ба таҳлили хусусиятҳои 
амалнамоии маориф дар Ҷумҳурии 
Тоҷикистон дар даврони истиқлолият 

бахшида шудааст. Таҳлилҳо нишон 
медиҳанд, ки рушди минбаъдаи низоми 

маориф дар Тоҷикистон ва тадбиқи 
бомуваффақияти вазифаҳои асосии он ба 

такмили сохтори маориф алоқамандии зич 

дорад. Чунин азнавсозиҳо бояд мутобиқ 
ба талаботҳои навовариҳои таҳсилоти 

мактабӣ ва касбӣ, ташкили шароитҳои 
зарурӣ барои баланд бардоштани сифати 
маориф бо назардошти дурнамои 
талаботҳои соҳаҳои мухталифи хоҷагии 

халқ ба мутахассисони ихтисосҳои 
гуногун амалӣ гардад. 

Калидвожањо: маълумот, институти 
иљтимої, вазифа, фармоиши иљтимої, 
ислоњот, иљтимоишавї, тањаввулот, 
муассисањои тањсилотї, стандартњои 
тањсилот. 

 
 

SPECIFICITIES OF EDUCATION SYS-
TEM FUNCTIONING IN THE REPUBLIC 

OF TAJIKISTAN 
Shoismatuloev Sh., Bobokhonova N. 

 
The article is devoted to analysis of dif-

ferent features of the functioning of educa-
tion in the Republic of Tajikistan during the 
period of independence. The analysis shows 
that the further development of the education 
system in Tajikistan, the successful imple-
mentation of the basic functions are associat-
ed with the improvement of its structure. 
Such modernization is due in accordance 
with the requirements of updating school and 
vocational education and creating the neces-
sary conditions for improving the quality of 
education, taking into account the prospects 
for the needs of the sectors of the national 
economy in personnel of various specialties. 

Keywords: Education, social, institute, 
function, social order, reforms, socialization, 
evolution, educational entity, educational 
standards. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ВЕРА ИЛИ ЗНАНИЕ? ОНТОЛОГИЯ ИОАННА СКОТТА ЭРИУГЕНА И   

АБУНАСРА АЛ-ФАРАБИ: ХРИСТИАНСКО-МУСУЛЬМАНСКОЕ  
ФИЛОСОФСКОЕ ВЗАИМОДЕЙСТВИЕ (В IX-X ВВ.) 

Джонбобоев С. - к.ф.н., Центр авиценоведение ИФПиП АН РТ 
 
В данном сообщении концентрируем 

внимание на взгляд двух выдающихся мыс-
лителей Запада и Востока на фундамен-
тальные вопросы онтологии и метафизики 
средневековья, на роли веры и знания (разу-
ма) в жизни общества. Речь идет об Иоан-
не Скотта Эриугене(810-877) и Абунасра 
ал-Фараби (872-951). Два мыслителя жили 
не только в близкое друг другу время, т.е. в 
IX-X века нашей эры, но и духовно принад-
лежали единому ближневосточному куль-
турному региону и соответственно близ-
ким, по многим параметрами всегда взаи-
модействующим цивилизациям. Известно, 
что философские вопросы онтологии были 
центральными вопросами творчества двух 
мыслителей. Они оба жили в периоде гос-
подства религиозного мировоззрения и рели-
гиозно-метафизического восприятия мира, 
поэтому вопросы о происхождении мира, 
или же о создании мира, о первооснове ми-
ра, о роли Бога-Абсолюта как начало начал, 
а также роли Разума в процессе эманации 
форм жизни находятся в центре их миро-
восприятия. 

Ключевые слова: Вера, Знание, Эриугена, 
Абунаср ал-Фараби, христианство, ислам, 
философское взаимодействие, Онтология, 
формы бытия, Бог-Абсолют, Разум, эмана-
ция, отрицательная теология, верховенство 
разума, катарсис, экстаз и др.   

Тема христианско-мусульманского, 
также как и мусульманско-христианского 
философского взаимодействия, как не 
странно, относительно хорошо освещена в 
западноевропейской историко-
философской литературе, но, недостаточно 
исследована на Востоке и по идеологиче-
ским и конфессиональным причинам, т.к. 
мусульманские теологи не склонны к меж-
конфессиональным исследованиям. Вероят-
но, люди думают, что это подвергнет со-
мнению аутентичность или оригинальность 
исламской мысли, философии и религии. 
Если это так, то наоборот, показать единых 
корней разных религиозно-философских 

традиций является важной задачей научно-
го исследования, не говоря о том, что это 
способствует толерантному отношению к 
другим традициям, а также лучше понять 
свою собственную культуру и т.д. Философ-
ское наследие Иоанна Скотт Эриугены и 
Абунасра ал-Фараби являются примером 
самого благоприятного христианско-
мусульманского взаимодействия в области 
философии.   

Иоанн Скот Эриугена, ирландский 
философ, богослов, поэт и переводчик, 
мыслитель Каролингского возрождения, 
при дворе франкского короля Карла Лы-
сого. Ирландский Эриугена стал первым 
французским философом и восточно-
христианским теологом, первым предста-
вителем Ренессанса греческой мудрости, 
кто соединил теологию латинского и гре-
ческого. Он соединяет августинизм с уче-
нием Дионисия о божественной природе 
бытия, в основе которого лежит невыра-
зимое превосходства непостижимой бес-
конечности, означающее в теологии Бог. 
Такое бесконечное бытие напоминает бы-
тие Парменида, согласно которому Бытие 
(все разумное) есть, а Небытие (все физи-
ческое) нет. Бытие же Эриугены это такое 
Ничто, которое лежит в основе бытия и 
все бытие возникает из него и возвращает-
ся в него. Погружаясь в данную проблема-
тику, Эриугена не принимает постулат 
Парменида о постижимости бытия разу-
мом. Он следует за Дионисием Ареопагита 
в том, что это «невыразимое, непостижи-
мое и недоступное сияние божественной 
добродетели, неизвестное ни одному ра-
зуму». В книге «Лекции по истории фило-
софии» Гегель считает, что философия 
начинается в десятом веке с именем Джона 
Скота Эриугены.[29:42] 

Буквально за 5 лет до смерти Джона 
Эриугены родился будущий философ из 
Центральной Азии, Абу Наср ибн Му-
хаммад ал-Фараби, согдиец (т.е. таджик) 
по своему происхождению, ставшим вели-
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чайшим философом, систематизатором 
науки, математиком, теоретиком музыки, 
и ученым всего мусульманского Востока. 
Псевдоним «Фараби»,т.е. человек из мест-
ности Фараба, а слово «Фараб» происхо-
дит от согдийского (также персидско-
таджикского) «пор-об», место переправы 
воды (т.е. реки) или полноводное (пур-об) 
место[13:323]. По причине его величайше-
го рвения к наукам и за вклад в их систе-
матизации Ал-Фараби получает прозвище 
«Второй Учитель», т.к. он систематизиро-
вал всех существующих в то время науки: 
все сферы науки, как греческие, так и пер-
сидские, арабские, индийские и т.д. Абу-
наср ал-Фараби учился в Бухаре, Ис-
фагане, потом в Багдаде у христианских 
учёных, таких как Юханна ибн Хайлан и 
Бишр Матта. Юханн (Иоанн) ибн Хайлан, 
согласно сообщению Усейбиа, был при-
общен к живой традиции передачи знания 
«от учителя к ученикам» Аристотеля. По 
этой причине вполне возможно Фараби 
знал греческие тексты и греческие и си-
рийские комментарий к ним. Даже воз-
можно он был знаком и с комментариями 
Павла Перса, христианского советника 
персидского царя Хусрава 1, принявший 
впоследствии зороастризм.[24.1983:231-
67]. Д.Гутас считает, что работа Павла 
Перса о классификации работ Аристотеля 
является важным вехой между Алексан-
дрийской и Багдадской школой аристоте-
лизма. По утверждению Абдурахмана Ба-
дави, арабского исследователя, в посвя-
щенной логике Аристотеля работе (Вто-
рой Аналитики), Павел Перс приходит к 
заключению о верховенстве знания по от-
ношению к вере[32.1872:1161]. Это та цен-
ная идея, которая нас интересует в данной 
статье и наиболее актуальна для нашего 
современного общества. Что еще важно, 
что идея верховенство знания отразилось 
и на онтологическое учение ал-Фараби. 
Он последует учению о необходимо суще-
ствующей, бесконечной, вечной, несо-
зданной форме бытия как основы всех 
форм бытия мира, постигаемой только 
рациональным мышлением и рациональ-
ной мистикой. Подчеркиваем: рациональ-
ным! И это его отличает от Эриугены, не-
смотря на их общность в том, что оба же-
лали сблизить философию и религию, 
снимать противоречие.  

Что объединяет этих философов, 
кроме мировоззрения и идейных источни-
ков? К сожалению, истоки мусульманской, 
иранской и центральноазиатской филосо-
фии, вклад восточных христиан в разви-
тии новой философии до их пор не стано-
вится объектом специального историко-
философского анализа. Этой теме посвя-
щены некоторые работы Ш.Нуцубидзе, 
В.К.Чалоян и др.[18.1979:216]. 
Ш.Нуцубидзе делает попытку сравнения 
учения Псевдо-Дионисия и Абу Али ибн 
Сины о бытии, в том числе, на основе 
«Трактата о любви», где показывает лю-
бовь как форма познания Истины и в те-
лесном мире как форма жизни, формы 
борьбы за существования/бытия. 
В.К.Чалоян поднимает вопрос об армян-
ском ренессансе как частное явление 
ближневосточной культуры.  
Онтология Иоанна Скота Эриугены 

Онтология в самом простом смысле 
означает учение о формах бытия, как ма-
териального характера, так и духовного (в 
том числе и метафизического). В отличие 
от ранних греческих философов, Иоанн 
Скот Эриугена развивал идеи Псевдо-
Дионисия Ареопагита (1 в.н.э., автор 
«Ареопагитики»), ученика апостола Пав-
ла.  Эриугена написал труд под названием 
«О разделении природы», где изложил 
свое религиозно-философское воззрение. 
Все мироздание, у Эриугены, называется 
«Природой», но данное понятие не совпа-
дает со смыслом наших современников, 
т.е. природа есть часть физической дей-
ствительности, подчиненной естественным 
законам. У Эриугены «Природа» приоб-
ретает более широкий смысл, т.е. огром-
ная часть действительности, даже все её 
области и сферы, включая метафизиче-
скую сферу. Это расширенное понятие, 
ставшее популярным впоследствии у Спи-
нозы, в его пантеистической системе мира. 
Таким образом, Эриугена, следуя идеям 
Псевдо-Дионисия, становится любителем 
греческой мудрости (т.е. грекофилом), 
неоплатоником,  и продолжает традиции 
восточно-христианской мистики. В этом 
он сходится с ал-Фараби, только послед-
ний ставит на место христианской – му-
сульманской мистики.  

Итак, основным вопросом мировоз-
зрения того времени (философии и рели-
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гии) было происхождение мира. На этой 
основе Эригена создал метафизическую 
систему неоплатонического характера, ко-
торая стала  синтезом онтологии, космо-
логии и психология вместе. Согласно дан-
ной системе, мироздание или «Природа» 
по Эриугене иерархически делится на че-
тыре составные части или четыре «приро-
ды»: 1) Несотворенная и творящая приро-
да– Бог как основа всего бытия (God as 
creator, is not created and creates); 2) Со-
творенная и творящая природа- это мир 
Божественных идей. Бог по их образцам 
творит этот мир (The primary causes, is cre-
ated and creates). 3) Сотворенная и нетво-
рящая природа –мир вещей, самая низшая 
сфера бытия (is created and does not create, 
what is subject to generation in place and 
time, including the human).4) Четвертая 
форма Природы или же бытия – это несо-
творенная и нетворящая Природа (God as 
end, is not created and does not create, the 
final object of investigation.).Здесь речь идет 
о возвращение всего бытия к Богу[25. 
Periphyseon. Expos.II 168A]. 

Согласно онтологии Эригены, «Пер-
вая Природа»- вечна, она представляет 
собой подлинное Бытие, она является 
Творцом и Творящим, она есть Начало 
всему остальному, что от неё происходит. 
Первая природа, говорит он, несотворен-
ная и творящая – это Бог как источник, 
начало и основа всего существующего. 
Она вечна и первоначальна и представляет 
собой подлинное Бытие. Все остальное 
произошло от него, потому что первона-
чало всегда что-либо порождает, во что-то 
разворачивается, воплощается. Он являет-
ся Творцом, или Творящим, но сам по себе 
несотворенным. По Эриугены, первая 
природа не входит ни в одну из упомяну-
тых десяти категорий Аристотеля, её даже 
невозможно описать категорией первой 
сущности Аристотеля, т.е. субстанции, как 
это делает Св.Августин. Здесь Эриугена 
следует по стопам псевдо-Дионисия в его 
теории «отрицательной теоло-
гии»[26.1998.120-21]. Бог непознаваем, Его 
можно только описать отрицательно, т.е. 
тем, чем он не является. Однако по другим 
параметрам, первая природа (Бог-творец) 
Эриугены совпадает с Первой причиной 
Аристотеля.  

Вторая природа, т.е. сотворенная и 
творящая природа является причиной по-
рождения телесного мира, т.е. природа, 
идеальный бестелесный мир, который яв-
ляется причиной порождения физического 
мира. Вторая природа, т.е. идеальный 
мир, напоминает мир идей Платона, что 
повлияло на учение Эриугена. Но здесь 
появляется и отличие от Платона. Если у 
Платона мир идей самостоятелен, он аб-
солютное и истинное бытие, он самодо-
статочен, то у Эриугена мир идей есть 
вторичное бытие, ему предшествует Пер-
вое бытие, т.е. Бог, который есть абсо-
лютное и истинное бытие, а идеальное 
(мир идей) является всего лишь его отра-
жением. Такой идеальный мир был под-
вергнут острой критике Аристотелем (в 
его «Метафизике»).  

Третья природа-сотворенная и не-
творящая природа есть материальный 
мир, т.е. мир в котором мы все живем. Она 
не творит ничего, не может произвести. 
Данная сфера бытия (природы) можно 
описать категориями Аристотеля. Здесь 
происходит эманация идеальных форм, 
появляются минералы, растения и живот-
ные. Ниже данной формы бытия не суще-
ствует других форм, поэтому там нет дви-
жение к другим, более низким формам бы-
тия. Здесь появляется человек как образ и 
подобие Бога. В человеке можно обнару-
жить все элементы бытия. По этой при-
чине, там появляется движение вверх, к 
предшествующим формам и сферам бы-
тия, т.е. к сферам мира идей (форм) и от-
туда к Богу. 

Четвертая форма Природы, т.е. «не-
сотворенная и нетворящая» природа или 
форма бытия – это снова есть Бог, но те-
перь уже как результат всего процесса в 
трех этапах, или итог и цель всего мирово-
го процесса, всех форм бытия. Если теперь 
сравнить первую и последнюю форму 
Природы –то если в первом Бог творит, то 
в четвертом он не творит. В этом отража-
ется сущность Бога, т.е. по Эриугену, Он 
есть начала и конец бытия. От него все 
происходит и в нем все завершается.  

Если абстрагироваться от количества 
предложенных здесь четыре форм Приро-
ды-Бытия, то у Эриугены мы обнаружива-
ем все же ту же триаду Отцов Церкви в 
христианстве, которая «теоретически» (т.е. 
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в потенциальной форме) присутствовала у 
неоплатоников, у Плотина и Прокла. Мир 
пребывает в Боге (все в Боге), отпадает от 
Него (телесный мир) и снова возвращается 
к нему (все снова в Боге). Иными словами, 
Бог есть свернутое мироздание, а Мир 
есть развернутый Бог. Такой диалектиче-
ский взгляд, безусловно, может раство-
рить философию в религии, и наоборот, 
их противоречие снимается. Эриугена 
приходит к мысли, что чистая философия 
есть религия, и чистая религия – есть фи-
лософия. Более того, он как древнегрече-
ские диалектики заявляет, что философия 
и теология составляют диалектическое 
единство[35.2010:829-840]. Отрицая разли-
чие между философией и религией, Эриу-
гена старается предотвратить реально су-
ществующий конфликт между ни-
ми[35.2010:5]. 

Однако, тут возникает проблема, с 
которой сталкивается Эриугена в его 
адаптации греческих, неоплатонических 
элементов в христианстве. Она возникает, 
когда он задается вопросом: является ли 
творение (мира) необходимым или же это 
есть условным (случайным) актом? Каза-
лось бы, поскольку Бог создал мир, этот 
мир не вечен и он неравнозначен Богу. 
Тем не менее, для Эриугены, то, что со-
здано, является только тем, что вечно су-
ществует в Боге. Эриугена сталкивается с 
проблемой следующего характера: Как и в 
каком-то смысле можно сказать, что все 
вещи были всегда, потому что они вечны в 
слове Божьем; и в другом смысле они все-
гда были такими, потому что их не было 
до того, как они стали существовать в 
пространстве и времени. Если создание 
является условным актом, как это кажется 
христианству, тогда Бог мог или не мог 
создать мир. То есть не было необходимо-
сти принуждать Божество к созданию тво-
рения. С другой стороны, если создание 
является необходимым действием, то Бог 
вынужден (онтологически) создать мир. В 
этом смысле творение является онтологи-
чески необходимым результатом Боже-
ства. Но тогда как вполне свободно дей-
ствующий Бог подчиняется законам необ-
ходимости?! В философии Фараби и Ибн 
Сины при создании мира Он подчиняется 
необходимости.  

Неоплатонизм Эриугены, как пола-
гают, проистекает из трех основных поня-
тий; 1) единство Божественной Сущности, 
2) учение о зле и 3) возвращение к Боже-
ству- тоже Троица. Эриугене трудно было 
синтезировать христианское представле-
ние о творении с помощью неоплатониче-
ской доктрины эманации, но он твердо 
шел по этому пути. Трудности смещения 
христианства и неоплатонизма были тако-
го характера: допустим, что Бог есть Тво-
рец. Но как Он творит? Если Он начинает 
творить, тогда он меняет и меняется, то 
оказывается,  что он несовершенен, а это 
недопустимо, т.к. Бог вечен и неизменен 
(изменение его не касается). Если Он по-
стоянно творит, то его творения также 
вечны, как и Он сам (аргументация, схо-
жая с учением Авиценной в вечности ми-
ра!). Но считается, что это тоже недопу-
стимо, т.к. это ведет к пантеизму. Отме-
тим, что отличие Августина от Эриугены в 
этом и заключается. Августин в «Граде 
Божьем», используя неоплатоническую 
теорию, показывает, что созданное может 
быть объединен в Создателе. Он рассмат-
ривает проблему с точки зрения человека. 
В этом он отличается от неоплатонизма 
Порфирия, принимая Иисуса Христа за 
посредника между Богом и человеком. 
Эриугена же ближе к Плотину, концен-
трировавшись на Творце, Его способности 
к теофании, Его нисхождение и восхожде-
ние. «Мы не должны, -пишет Эриугена, -
рассматривать Бога и мира как две разде-
лённые друга от друга вещи, они одно и то 
же одновременно». Бог, когда творит, Он 
демонстрируя себя в мире, сделает свою 
невидимость видимой. [Этот момент ана-
логичен с восточными перипатетиками и 
суфиями, которые так обосновали творе-
ние мира и человека.-С.Дж.] Но по Эриу-
гены, Его божественная природа остаётся, 
она выше всего бытия, она отличается от 
всего того, что Он творить изнутри себя. В 
конце мы знаем, что Бог есть, но мы не 
знаем, что он есть на самом де-
ле[27.1973:43]. Мы не знаем о Боге, но мы 
знаем о Его существовании из Его творе-
ния. Раз существуют его творения, то это 
доказывает его существование. Мы знаем 
о Его мудрости из того, как мудро все со-
творённое организованно. Мы знаем о 
Его жизни, т.к. все сотворенное Им нахо-
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дится в движение. Эти три вещи являются 
для Его понимания основоположными, 
субстанциональными, они свидетельству-
ют об Его Тройственности, состоящей из 
1)Бытия, 2)Мудрости и 3)Жизни, иначе 
говоря: Отец, Сын и Святого Ду-
ха[31.1968: 444A.]. 

Более того, Эриугена не допустит 
несовместимые с концепцией Бога, слу-
чайностей, т.е. «несчастных случаев», 
применимых к Богу. Невозможно допу-
стить, что если Бог существовал до все-
ленной, то творение - это «случайность» 
(непредвиденное обстоятельство). Здесь 
затрагивается проблема детерминизма и 
индетерминизма. Ожидаемый ответ на во-
прос таков: Разве Бог не был до сотворе-
ния мира? Бог и творение - это все вместе; 
и это похоже на то, что творение было 
необходимо для того, чтобы привести Бо-
га в действие. Учение о сотворении Эриу-
гены было действительно модификацией 
того же самого взгляда, чтобы соответ-
ствовать теории эманации неоплатоников. 
Согласно этой концепции, творение ста-
новится саморазвитием Божества. Счита-
ется, что для учения Эриугены может быть 
даже неправильно будет использовать 
термин «создание». Как утверждает 
В.Е.Кой, лучше было бы сказать, что Бог 
переполняет создание какой-то внутрен-
ней необходимостью Его бы-
тия[33.1971:18-19]. Опираясь на псевдо-
Дионисия, Эриугена впервые после древ-
них греков ставить вопрос о важности 
концепции Небытия, также важной, как и 
Бытия для изучения реальности мира. Нам 
известно, что данная концепция играет 
важную роль в Буддизме, и в наше время–
в современном экзистенциализме (Сартр). 
В истории философии проблема не-бытия 
выражена в форме меонтологии. В древне-
греческой она обсуждается в диалоге «Со-
фист» Платона, где Благо, находится за 
пределами бытия, а в средневековой фило-
софии, как и в арабоязычной (персоязыч-
ной), также в византийских традициях 
Кавказа, данная концепция носит назва-
ние «негативной философии». Отметим, 
что в восточных философских традициях 
она имеет более существенное положение 
не только в Таоизме и Буддизме, но и в 
суфизме и исмаилизме (особенно в учении 
Абуякуба Сиджистани и Насира Хусрава). 

Суть данной проблемы в том, чтобы обсу-
дить то, что находится за пределами бы-
тия, в бесконечности. Иначе говоря, это то 
«бесконечное, которое нам неизвестно, но 
которое находится за пределами всех ве-
щей существующих и не существующих. 
Ничтойность (nothingness) находится в ос-
нове бытия, бытие возникает из него и в 
него возвращается»[35.2010: vol. II, 829–
840]. 

В представленную Эриугеной сред-
невековую космологическую концепцию 
иерархия бытия, можно увидеть также ди-
намический процесс субъективности, ко-
торая всегда стремится стать объектив-
ным, представляющий бесконечный про-
цесс становления, показывающая драму 
Бога (бесконечного) и человека (как его 
образа)[21.1989:81]. Иными словами, в 
этой концепции Человек не является од-
ним из «вещей природы», он не есть пас-
сивный элемент бытия, а является актив-
ным участником или элементом процесса 
творения. Таким образом, Эриугена свя-
зывает свободу воли человека с тем, что 
человек является продолжением бесконеч-
ного бытия, т.е. бесконечного Бога. Такой 
Бог не оторван от мира. 

Более того, по Эриугены, человек 
есть мастерская творения, это есть та сре-
да, в которой Бог создает себя и вселен-
ную (существ) из своего собственного не-
бытия. Потому что человек как уникаль-
ный из существ обладает всеми формами 
познания, а также формами незнания, 
включая ощущения. В человеке мыслящий 
становится объектом мысли, а объект 
мышления становится мыслящим. Как от-
мечает Дж. Вайне: «Книга «Природа» 
Эриугены представляет собой панораму 
различных, иной раз совершенно проти-
воположных форм субъективностей, 
направленных на вселенной, на мир, а 
также показывает различную перспективу 
человека по отношению к Бо-
гу[35.2010:829-40]. Сегодня мы понимаем, 
что понятие о Боге, как не странно, фор-
мируется в пределах разума и чувств чело-
века, а не за их пределами. Поэтому, без-
условно, что роль человека имеет для дан-
ной концепции фундаментальное значе-
ние. Это составляет основу онтологии 
Эриугены.   
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Онтология Абунасра ал-Фараби 
Аналогические религиозно-

философские вопросы, обсужденные Джо-
ном Скоттом Эриугены, стояли и перед 
Абунасром ал-Фараби: ему также необхо-
димым образом надо было адаптировать 
классическую онтологию или как-то со-
гласовать философскую концепцию гре-
ков (концепцию вечности мира) и креаци-
онистскую концепцию авраамических ре-
лигий о творения мира Богом. Для этого 
Фараби, как и другие восточные перипа-
тетики начинают свой анализ из разбора 
понятий или категории. В отличие от 
Эриугены, ал-Фараби делит бытие в сум-
марном виде на две формы: Необходимо-
сущее и Возможносущее, или по-другому, 
Бог и мир. Отсюда, вопросы Бога и при-
роды божественного, как основания бы-
тия, занимают центральное место в фило-
софии Фараби. Необходимосущее, Абсо-
лют или бесконечность, а если выразить 
другими словами, понятие Бога-Абсолюта 
для средневековой философии (как во-
сточной, мусульманской, так и западной) 
имеет фундаментальное значение.  

Было отмечено, что в действительно-
сти отношение Бога к миру является од-
ним из аспектов проблемы Общего и еди-
ничного в средневековой философской 
мысли. Креационистская традиция сред-
невековья истолковывает Бога, как 
сверхъестественную внеприродную лич-
ность, которая создает единичные вещи по 
своей воле, она проводит брешь между 
Богом и миром. Многим богословским 
школам Бог представляется как супрана-
туральная форма бытия, личность, персо-
на, сущность, оторванная от существова-
ния. В этом одна из причин неприятия фи-
лософии такими теологами или же рели-
гиозными философами, как Мухаммад Га-
зали. Однако Бог Фараби и других во-
сточных перипатетиков, в отличие от Бога 
Эриугены, суфиев (мистиков) обезличен. 
Его можно постичь только разумом и не-
возможно обнаружить чувствами. Это 
своего рода неизменный Абсолют. Этот 
интуитивно постигаемый, умозрительный 
Абсолют противопоставляется эмпириче-
скому миру, иначе - Необходимосущее, 
как бесконечный, абсолютизированный 
континуум, противопоставлен дискретно-
сти эмпирических вещей, которые отно-

сятся к сфере Возможносущего. Однако, и 
одновременно с этим Необходимосущий 
Бог и Возможносущее являются двумя 
моментами единого бытия с той разницей, 
что если выразим это фигурально, Необ-
ходимосущее составляет на-чальный, ис-
ходный полюс Бытия, а Возможносущее - 
второй полюс Бытия, иначе - это резуль-
тат и необходимый спутник первого по-
люса.  

Абунаср ал-Фараби пишет: «Эти два 
рода (бытия) относятся, соответственно, к 
двум крайним пределам бытия: один - в 
полноте совершенства, а другой -в абсо-
лютном несовершенстве»[2.1972:220]. Од-
нако, решая задачу единства мира посред-
ством учения о бытии, восточные перипа-
тетики сталкивались с трудностью следу-
ющего порядка: Необходимосущему, в ка-
честве неизменного Абсолюта, присуща 
вечность, мир же единичных вещей непре-
рывно меняется во времени. Фараби отме-
чает, что «…в самом деле, какова может 
быть связь между тем, что является мини-
мальной частью, и тем, величие чего бес-
конечно во времени, между самым несо-
вершенным и самым абсолютно совер-
шенным»[2.1972:223]. Из этого положения 
Фараби следует: отношение Бога и ми¬ра 
- это отношение причины и следствия, а 
раз так, то причина не бывает без след-
ствия. Если Необходимосущее вечно, то 
Возможносущее также должно быть веч-
ным. Таким образом, эти два полюса Бы-
тия, т.е. вечное и невечное формы бытия 
фактически взаимосвязаны и составляют 
одно целое. Разница только в том, что 
первый полюс идеален, а второй более или 
менее тяготеет к материальности. Одно-
временно с этим, все Возможносущее оди-
наково восходит к единому Необходимо-
сущему. Оно связано со многими вещами, 
и все вещи существуют благодаря ему. 
Необходимосущее, по учению восточных 
пе-рипатетиков, является причиной само-
го себя, в то время как все другие вещи 
нуждаются в причине извне; Необходимо-
сущее пребывает везде и фактически ни-
где, оно не в мире и не вне мира. Деперсо-
нализируя и дезантропомофизируя Бога, 
восточные перипатетики, по нашему мне-
нию, фактически, превращают его в 
«принцип целокупности мира». Если ин-
терпретиро¬вать этот момент, то пред-
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ставляется, что взаимоотношением двух 
полюсов бытия восточные перипатетики 
по существу раскрывают диалектику це-
локупности и совокупности мира, кото-
рые, сохраняя свое отличие друг от друга, 
имеют нечто общее, т. е. являются «раз-
двоением единого бытия» с целю «позна-
ния его противоречивых частей». Бытие, 
разделенное на абсолютное и относитель-
ное, сохраняет значение, которое придает-
ся Бесконечному и конечному. Такое ко-
нечное берет начало в Бесконечном. 
Необходимосущее дает начало бытия всем 
существующим вещам таким образом, что 
само тоже не прекращает своего суще-
ствования. «Бытие» Первого сущего есть, 
с одной стороны, как бы истечение бытия 
в бытие вещей, а бытие всего прочего ис-
текает из бытия его самого[2.1972:225]. С 
другой стороны, нельзя представить все 
другие существования как некоторые аб-
солютно отдельные от Первого сущего 
вещи. Все другие вещи существуют не 
только по причи¬не Него, после Него, но 
более того, «существуют в Нем, следова-
тельно, относятся к Его субстанции и к 
Его бытию»[2.1972:226].  

Таким образом, одна из существен-
ных особенностей интерпретации Бытия 
Фараби и других представителей восточ-
ного перипатетизма заключается в том, 
что у них бытие Первопричины отличает-
ся от других форм бытия, но не абсолют-
ным образом противопоставляется бытию 
остального мира, а также не противопо-
ставляется как подлинное и неподлинное. 
Дело в том, что субстанционально эти два 
бытия, или два полюса бытия, едины. 
Первое сущее не отличается от того бы-
тия, которое оно сообщает другим вещам. 
Фараби пишет: «И Его субстанция такова, 
как у всех вещей, явлений бытии, оттуда 
исходящих; без этого Он отличался бы 
иным бытием, чем Его собственное: Он 
великодушен, и Его великодушие заклю-
чено в Его субстанции. Бытие разделяется 
по ступеням, и каждая часть принимает 
свою часть бытия в зависимости от степе-
ни связи с Ним»[2.1972:229]. Подчеркивая 
субстанциональное единство Первопри-
чины и остального мира, отметим, что 
здесь оно не имеет того значения, которое 
придается в наше время субстанциональ-
ности - материальному единству мира. 

Здесь речь идет не о материальном един-
стве, а о единстве мира в целом - единстве 
идеального и материального (и сколько 
угодно существующих и несуществующих 
форм бытии). Однако, противопоставле-
ние «Первопричины», или «Пер¬вого су-
щего», «Возможносущему» не тожде-
ственно противопоставлению «бытия» и 
«небытия» или противопоставлению «бы-
тия» и «сущего», как это преподносится в 
томизме.  

Пусть эти два основополагающих 
момента метафизики Фараби наделены 
различной ценностью, но они не могут 
существовать один без другого: Бог рас-
крывается через мир, потому что у него 
самого нет положительных качеств, а все 
возможно сущее по законам диалектики 
есть необходимо сущее, через другое. О 
взаимоотношениях Бога и мира, анализи-
руемых Фараби, М.Хайруллаев, видный 
исследователь Фараби, вполне справедли-
во пишет: «Согласно Абу Насру, в Боге 
материя существует в нераскрывшейся 
форме, затем она освобождается от Него и 
развертывает все свои потенции точно так 
же, «как цыпленок выходит из яйца, и, 
оставляя пустую скорлупу, самостоятель-
но продолжает свою жизнь». Отметим, что 
это не совсем корректно. Сам Фараби в 
интерпретации исследователя подчеркива-
ет, что «акт творения состоит в сохране-
нии дальнейшего существования ве-
щи»[17.1976:177:]. Однако с 
М.Хайруллаевым можно не согласиться и 
в другом моменте, а именно в том, что он 
старается обосновать наличие пантеизма в 
творчестве Фараби, как определенную фи-
лософскую систему. Думается, что Фара-
би, как и его последователь Ибн Сина, де-
лали какие то шаги к пантеистическому 
объяснения мира, но не выбрали его как 
систематизированного мировоззрения.  

Философский Бог восточных пери-
патетиков в средние века вызвал среди 
мыслителей как позитивную, так и нега-
тивную реакцию. Это хорошо отмечено у 
представителей религиозной науки, теоло-
гов, ведущих улем и мударрисов. Мухам-
мад Газали, в этой связи с иронией отме-
тил, что «философы приблизили положе-
ние Бога к положению мертвеца, который 
не имеет представлении о том, что на са-
мом деле происходит в мире»[10.1980:63]. 
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Нам кажется, что если исходит из концеп-
ции посточных перипатетиков, подобная 
постановка проблемы является нелогич-
ной, т.к. если даже Бог, по представлениям 
восточных перепатетиков, есть Всеобщий 
Разум (АклиКулл), как он может быть не в 
курсе того, что происходит в мире? Скорее 
наоборот, он сведущ во всем. В. В. Соко-
лов, русский историк философии совет-
ского периода отмечает, что «…история 
философии убеждает, что философский 
Бог Ксенофонта, Аристотеля, затем и 
Аверроэса и даже Плотина - в конкретных 
исторических условиях выступал антипо-
дом сугубо религиозных, мистифицирую-
щих богов. И этот бесценный, хотя и 
весьма противо-речивый, историко-
философский опыт должен быть широко 
использо¬ван в нашей современной фило-
софско-идеологической жизни и борь-
бе»[1.1973:35]. Подчиняя волевой компо-
нент Бога интеллектуальному, более того, 
растворяя первый во втором, мыслители 
арабоперсоязычной философии на основе 
своего культа разума создавали философ-
ского Бога. Это, конечно, не могло быть 
приемлемым для представителей господ-
ствующей религии. Но все зависело от то-
го, о какой религии идет речь? Если исхо-
дит из рационализированной религии, со-
зданной мутазилитами (во времена аль-
Маъмуна) и восточными философами, то 
здесь такой культ разума был приемле-
мым. По мнению иранского ученого 
Парвиза Мураввиджа., понятие Бог пре-
терпевает значительную эволюцию в 
творчестве восточных перипатетиков, по 
существу, оно равнозначно «онтологиче-
скому принципу, который логически суб-
ординирует понятие бытия и используется 
как логический принцип достаточного ос-
нования мира»[30.1979:260]. 

После деления форм бытия на Необ-
ходимосущего (как абсолютное бытие) и 
Возможносущего (как бытие множествен-
ности), Фараби пишет, что иерархия форм 
бытия имеет шести ступенчатую структуру 
и эти ступени следуют в нисходящим и ис-
ходящем порядке. На первом месте стоит 
Первая причина, на втором уровне нахо-
дятся Вторичные причины, на третьем - 
Активный Разум, на четвертом уровне- 
Душа, на пятом уровне- Форма, на шестом 
– Материя и т.д. На первом уровне суще-

ствует только единство, оно не может 
быть множеством, в то время как на дру-
гих уровнях множества является нормаль-
ным явлением. Первые три причины не 
являются телесными, например, Первая 
причина, вторые причины и Активный Ра-
зум, но все другие причины являются те-
лесными: 1)душа, 2)форма и 3)материя. 
Тела в своей очереди делятся на 
1)небесные, 2)говорящие животные, 
3)неговорящие животные, 4)растения, 
5)минералы, 6) четыре элемента. Мир в 
целом, по учению ал-Фараби, это есть 
смесь этих шести тел. «Относительно Пер-
вой формы бытия отметим, что она есть 
Аллах и Он есть Причина бытия вторых 
причин, а также Активного Разу-
ма»[1.1973:47-48]. 

Таким образом, из Первой причины 
(Необходимосущего) образуются вторые 
причины, т.е. небесные тела. Третьей при-
чиной является космический разум, кото-
рый заботится о Космосе как о живом ор-
ганизме, и задача разума заключается в 
том, чтобы довести этот космос (мир) до 
совершенства. Детализация бытия, кото-
рое первоначально делилось на необходи-
мосущее и возможносущее, проводится 
Фараби на основе положения о телес-
ности всего мира. «Все ступени бытия, 
ниже Аллаха, по аль-Фараби, наделены 
разумом. Преимущественное внимание 
философ уделяет разуму подлунного мира, 
т. е. чувственно воспринимаемого мира, с 
которым соприкасается человек. Для са-
мого человека разум признается специфи-
чески присущим ему свойством. Этой спо-
собности аль-Фараби отдает несомненное 
предпочтение перед откровением, высту-
пая тем самым против религии» - пишет 
другой исследователь творчества Абунас-
ра Фараби, А.Г.Касымжанов[12.1986.21]. 
Таким образом, по мнению данного авто-
ра в философии Фараби «метафизически-
теологическая концепция мира в силу ин-
терпретации разумов как двигателей сфер 
превращается в космологию и астроно-
мию», по типу эманационной теории 
неоплатоников, маздакизма и манихей-
ства[22.1977:15], однако в своих естествен-
нонаучных трудах (например, в своих 
«Комментариях к Алмагесту Птолемея", 
он не вспоминает об этом и придержива-
ется чисто научного взгляда на космиче-
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ский мир. А.Х.Касымжанов видит в тео-
рии эманации разумов желание отожде-
ствить существование всего бытия со знани-
ем, поэтому, по его мнению, Единый 
неоплатоников и Первая причина аль-
Фараби представляют собой постановку 
вопроса о тождестве мышления и бы-
тия[12.1986:68-69]. Действительно, значение 
концепции знания в мусульманской циви-
лизации огромно и многозначно: мусуль-
манские мыслители разработали и предста-
вили огромное множество концепции и зна-
чений знаний, что констатируется в иссле-
дованиях Ф.Роузенталя о мусульманской 
культуре. Если теологи ислама приравнива-
ли «знание» к вере в Коран, т.е философы 
под «знанием» подразумевали рациональ-
ное постижение мира[15.1978:79]. По Фара-
би, все земные и небесные сферы имеют 
свойство телесности. «Мир состоит из про-
стых тел, - пишет Фараби в «Существе во-
просов», - образующих единый шар; вне 
мира нет ничего». Философ выделяет шесть 
разновидностей тел: небесное тело, разум-
ное животное, неразумное животное, расте-
ния, минералы и четыре элемента. К четы-
рем элементам относятся огонь, воздух, 
земля и вода[1.1973:48].  

Попытаемся разглядеть влияние 
неоплатонизма в учение об эманации 
Абунасра ал-Фараби. Прежде всего, по-
смотрим, как Фараби пытается показать 
разницу между Первопричиной и миром, 
между Необходимосущим и Необходимо-
сущим. Сначала он показывая уникаль-
ность и независимость Первого сущего, 
создает чуть ли не «китайскую стену» 
между Богом и миром. Эту «стену» можно 
увидеть по десяти позициям, которые име-
ет Первое Сущее (или Первопричина, как 
это выражено у Аристотеля). Первая При-
чина или Первое сущее, по Фараби, преж-
де всего, есть 1) Безусловное Благо, Он 
есть совершенство и лишен недостатков. А 
поскольку он есть абсолютное совершен-
ство, Он свободен от противоречия. Он не 
имеет ничего общего с небытием. По этой 
причине Он вечен и Его сущность не имеет 
аналогию. Он не имеет сотоварищей и ни-
какое другое бытие не похоже на него. Его 
сущность и существование совпадают. 2) 
Первая Причина не нуждается в другом 
для своего бытия. 3) Первая Причина не 
имеет форму, потому что форма присуща 
тем формам бытия, которые смешаны с 

материей, а Первая Причина не имеет ни-
какое смешение с материей[2.1973:203-4]. 
(4) Первая Причина есть сама истина. Так 
как значение истины–это принадлежность 
существующего бытия тому, что бытия 
Первой Причины является самой лучшей 
и совершенной формой его. Кроме того, 
Первая Причина, в отличие от людей, по-
стигает эту истину самим благим образом. 
Следовательно, Первая причина является 
истиной в двух смыслах, одна в онтологи-
ческом (бытийном) смысле, другое в гно-
сеологическом, т.е. в постижении исти-
ны[2.1973:215]. 5) Первая Причина являет-
ся Живой и сама есть Жизнь. Его жизнь 
зависит о Его самой, а наша жизнь зави-
сит от Его жизни[2:216]. Название живой, 
прежде всего, может иметь то, что имеет 
интеллектуальную силу и является лучшей 
из Разумов. Наравне с этим, 6) Первая 
причина сама есть Разум и является тем, о 
чем размышляет. В нем Разум, Разумею-
щий и объект Размышления совпада-
ют[2:217]. 7) Первая Причина, т.к. не явля-
ется материальной и материей, она лише-
на материи. Она, по сути, есть Активный 
Разум. По свидетельству Абунасра ал-
Фараби, 8) Первое Бытие абсолютно кра-
сиво, совершенно, облагорожена и пред-
ставление и знание, которое Оно имеет о 
себе являются лучшими, бесподобными. 
Оно есть самое совершенное знание. 9) 
Удовольствие, которое постигает Первая 
Причина , являются самими лучшими, мы 
не в состоянии даже постичь мощь этого 
удовольствия. Все, что мы знаем, это есть 
аналогия тем другим удовольствиям, ко-
торые частично доступны нам[2:222]. То 
же самое касается любви: в этом отноше-
нии тоже Первое бытие бесподобно: Пер-
вая Причина есть самое и абсолютное 
красивое бытие; 10) Она есть любимое, в 
ней Любовь, любимый и возлюбленная 
едины, они составляют одно целое, а не 
три отдельные вещи. В ней субъект и объ-
ект любви едины, в то время как у нас (в 
материальном мире) красота и совершен-
ства являются отдельным друг от друга 
вещи, они различаются. Мы не являемся 
красивыми, совершенными, мы только 
двигаемся к этому, чтобы достигать это 
состояние. Первую Причину любят, но 
она не нуждается в этой любви, к ней при-
вязываются, но Она не нуждается в такой 
привязанности других[2.1973:224]. 
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Из этого достаточно длинного списка 
(о достоинствах Единого) мы видим, что 
Абунаср ал-Фараби отмечает более десяти 
качеств Бога, которые отличают его от ми-
ра. Однако, все они имеют больше всего он-
тологический, детерминистический, гносео-
логический, этический, эстетический харак-
теры и меньше всего креационистические. 
Эти качества, разумеется, абстрагированы 
из природы и человеческой природы, хотя 
формально не допускается существования 
такой связи. Здесь снова возникает вопрос: 
Если так обстоит дело, то при таком рас-
кладе, как можно постичь связь Единства с 
множеством?  

Эту трудность мировоззрения Фара-
би отмечается многими исследователями. 
Ибрагим Мадкур, известный арабский ис-
следователь его творчества, объясняет 
данную трудность следующим образом: 
«Фараби, встречается здесь с двумя основ-
ными трудностями. Первая заключается в 
том, как Единство связано с множеством и 
как возникает множество из такого Един-
ства?». И это в то время как выражается 
мнение, что Первое бытие или Первая 
причина является совершенной, не нужда-
ется в чем-либо, она имеет бесконечное 
знание, Она есть любящим, возлюбленным 
в одно и то же время и т.д. Поэтому Фара-
би был вынужден обратиться к теории 
эманации, т.е. десяти ступенчатой лестни-
це разумов, теория, которая была попу-
лярна в греческой философии, особенно в 
неоплатонизме. «Вторая трудность заклю-
чается в том, что если мы допустили, что 
все рациональные формы бытия являются 
священными, как из нечто «чистое» (небо, 
к примеру) может возникать нечто «нечи-
стое», например, земля?»[8.1963:457-58]. В 
этом отношение Фараби старается разре-
шить данную проблему, опять-таки, с по-
мощью теории эманации, когда из Перво-
го бытия возникает Первый Разум до под-
лунного мира и возникновения материи, 
тел и четыре элементов. Не будем забы-
вать, что данная теория имела не только 
древнегреческие корны, но древнеиран-
ские, теория света, а также зороастрийская 
Троица, возведенная до космического 
уровня: добрая Мысль, доброе Слово и 
добрые Дела. Конечной целю ал-Фараби в 
использовании теории эманации и 
неоплатонизма (Плотина и Прокла) в сво-

ей философии была создании моста между 
религией и философией.  

Как было сказано, истоки восточно-
го перипатетизма и религиозной филосо-
фии Эриугена идут к греческой мудрости, 
особенно, к неоплатоникам, александрий-
ским школам, которые совмещали фило-
софии Платона и Аристотеля и создали 
книги, от имени Псевдо-Аристотеля и 
Псевдо-Дионисия. Так появляется книги, 
подобно «Теология Аристотеля», воспри-
нятая мусульманами за работу Аристоте-
ля. Где получил Эриугена влияние неопла-
тоников? По мнению Вернон Евгений Кой 
(VERNONEUGENEKOOY, Claremont 
1971. 116), Эриунена получил солидное 
знание о неоплатонизме у Августина, еще 
до знакомство с учением Диониием Арео-
пагита[33.1971:119]. Бог, по Эриугену, все, 
Его действия направлены не на других, а 
на самого себя. Он раздумывая о Себе, со-
здает из ничего (себя), что-то другое, что-
бы познать себя. Подобным же образом, 
мысль Необходимосщуего о себе самом, 
Его погружение в себя является причиной 
создании Первого Интеллекта. Т.е. в фун-
даменте творения мира находится Знание, 
познание. Тем не менее, Бог в отличие от 
всего остального, бесконечен, поэтому он 
находится за пределами бытия, т.е. транс-
цендентен миру. Для Бога нет различие 
между Его познанием, велением и бытием, 
Он всегда остается самим собой. Бог Эри-
угены не сумма всего бытия, а Он есть ко-
нечная реальность - эта конечная реаль-
ность, которая выходит за рамки конеч-
ных предикатов и, следовательно, нахо-
дится за пределами бытия[34.1971:24]. По 
этой причине трудно назвать концепцию 
Эриугены пантеистической, также  как и у 
Фараби. Ериугена  является христианским 
философом, также как Фараби является 
мусульманским. Они оба страстно желают 
согласовать Писание со Знанием (Мудро-
стью-т.е. философией). Они оба стараются 
создавать солидную базу или основание 
для своих религий и народов. И в учение 
Эриугены и в учение Фараби начала, и ко-
нец всех форм бытия есть Бог. Так как, в 
десятом веке, и в христианстве и в исламе, 
монистические концепции были востребо-
ваны обществом (противостояли дуализму 
и многобожию), они служили формой кон-
солидации общества, то необходимо было 
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онтологическое  (философское) обоснова-
ние мира, что он зиждется на одном, еди-
ном универсальном субстрате, который 
есть Бог. Конечно, такой монизм был не 
абсолютным, он допускал плюрализм ин-
дивидуальных проявлений бытия, допускал 
дуализм добра и зла, но с признанием ко-
нечной победы добра. Некоторые исследо-
ватели называют это пан-ан-теизмом. Не-
которые – находят в учение Эриугены ре-
лятивный монотеизм (Бог создал мир по 
необходимости, как причина и следствия) 
или же абсолютный монотеизм (Он создал 
мир из ничего) или же эманационизм (Бог 
создал мир из собственной субстан-
ции)[24.1951:17]. Эти моменты можно об-
наружить также в учение ал-Фараби.  

Тем не менее, Бог Эриугены и Фара-
би не являются идентичными со всеми 
формами бытия, а Он проявляется во всех 
их формах, как луч света или луч солнца. 
Кроме того, что Бог проявляется в раз-
личных формах бытия, все эти формы в 
конце возвращаются к Богу, как четвертая 
форма Природы Эриугены и как Актив-
ный Разум ал-Фараби. Мир есть теофания, 
т.е. излияние Бога в мир.  

 Ещё два момента объединяют Эриу-
гены и ал-Фараби: 1) Бог (Первая приро-
да, Необходимосущее) находится сам по 
себе. 2) Что Бог позволяют себя быть по-
знаваемым путем появления в созданных 
формах бытия (Вторая, Третья Природа и 
Возможносущее), это по сути самопозна-
ние. Первая Природа Эриугены или Пер-
вопричина ал-Фараби проявляется в мире, 
во вселенной в форме множества, а мно-
жества являются видимыми, доступными 
для человечества, но само Единое, Боже-
ственное как такого невидимо и недоступ-
но. Выражаясь терминологией Канта Бог 
есть ноумен (сущность) мира, а мир есть 
феномен (проявление) Бога[24.1951:30]. 
Сущность непознаваема и трансцендент-
на. Существование ноумена познаваема, а 
её суть (сущность)- нет. По этой причине 
формально можно сделать вывод, что Бог 
есть «истинное», «настоящее» бытие, а все 
остальное есть от Него исходящее, второ-
степенное. Это правда и по отношению к 
Эриугены и по учению ал-Фараби. Суть 
есть то, что Бог есть свернутый мир, а мир 
вселенной есть развернутый Бог.   

Своеобразие Эриугена в том, что он 
больше связан с учением Псевдо-
Дионисия о непознаваемости Бога, пред-
ставление характерное также суфизму. В 
трактате «О божественных именах» он со-
здает мост между богословием познавае-
мости Бога (катафатическим) и богосло-
вием непознаваемости (апофатическое бо-
гословие). Он причисляет несколько имён 
Бога: например, Добро, Свет, Красота, 
Любовь, Сущий и т.д. Исследователи 
находят здесь влияние Платона (Парме-
нида), триады Плотина, Прокла (в «Пер-
воосновах теологии») и т.д. Дионисий 
утверждает, что Бог выше всех имён, выше 
любого знания и Он абсолютно трансцен-
дентен [7.1994:415]. Здесь он как бы проти-
воречит неоплатоникам. Они думали, что 
человек познает Бога через очищение от 
грехов (аристотелевский катарсис), следо-
вательно, они признавали относительное 
познание Бога. Дионисий же даже «обо-
жание» не считает возможностью для по-
знания сущности Бога. Познание Бога 
возможно только тогда, когда сам Бог от-
крывается человеку через благодать. В 
дальнейшем идея абсолютной непознава-
емости Бога поддерживал также Иоанн 
Дамаскин [11.2006.759]. Псевдо-Дионисий 
сформулировал концепции Божественного 
мрака и апофатического (отрицательного) 
богословия. Бог как демиург выступает по 
отношению к творению как Абсолют по 
отношению ко всему Относительному. Бог 
пребывает во мраке незнания («и мраком 
покрыл Себя: 2 Цар.22:12,Пс.17:12). Он 
предлагает, что нужно отсекать от поня-
тия Бог те определения, которые ему не 
присущи. Для того, чтобы понять это со-
стояние, Псевдо-Дионисий показывает на 
работу скульптора, который высекает ста-
тую из бесформенного куска камня 
[14.1942.34]. 

По учению Дионисия, Бог сам решит, 
в каком объеме отрыться человеку, но од-
новременно с этим, от человека требуются 
усилия в двух формах: первый – катарсис, 
второй экстаз. Катарсис, не в смысле пси-
хологическом, а в онтологическом -душа 
должна абстрагироваться от всех образов, 
как чувственных, так и умственных. При 
втором приёме- т.е. религиозном экстазе, 
душа вдохновлённая любовью к Богу, 
«выходит из себя» и устремляется с объек-
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ту желания. Данное состояние близко к 
любовному экстазу, как эрос невозможно 
держать при себе, он направлен наружу, 
на другой/го….По Эриугене на четвертом 
этапе бытия, т.е. в четвертой форме бытия 
вся человеческая природа превращается в 
цель, которая всегда и неизменна в Боге. 
Сама природа со своими причинами будет 
перемещена в Боге, как воздух движется в 
свете. Ибо Бог будет во всем, когда нет 
ничего, кроме Бога [33.1971:116].  

 Аналогический взгляд на природу 
Бога или Необходимосущего присутствует 
и у Фараби на уровне возвращении чело-
века к Активному Рузуму и в суфизме в 
фано-фи-аллах. Оба эти мыслители обра-
щались к философии, стремились гармо-
низировать ее с религией. Их отличие в 
том, что Эриугена не принимает постулат 
Парменида о постижимости Бытия разу-
мом, т.к. он следует учению Дионисия 
Ареопагита о «невыразимости, непости-
жимости и недоступности божественной 
добродетели, неизвестное разуму», Фара-
би же допускает постижимость боже-
ственного Бытия абстрактным разумом. 
Если Первое Бытие или Бог является уни-
версальным двигателем и конечной при-
чиной движения всей вселенной, то в то 
время как отдаленная небесная сфера дви-
жется первым отдельным Интеллектом 
[36:198]. Следуя перипатетическим пози-
циям древнеиранского философа Павла 
Перса о верховенстве Разума, он в обо-
зримом мире приравняет или же возвыша-
ет знания над верой, Знание как атрибут 
Бога становится Его сущностью. Впослед-
ствии Разум находится у Фараби в фунда-
менте всех форм бытия от начала до кон-
ца. Отличие философии Фараби от всех 
других средневековых учений заключается 
в том, что она, следуя греческим и древне-
иранским традициям, фактически подчи-
няет веру знаниям. Но Фараби все же при-
держивается исламских канонов, интер-
претируя Судный День аллегориче-
ски[36:179]. Это можно понять его озабо-
ченностью реальными интересами народа, 
национальной историей и культурой.  

Сегодня идеология глобального со-
общества приносит интересы определен-
ного народа в жертву, отдавая предпочте-
ние романтическим идеям о духовном 
«прогрессе», о «прекрасном будущем». 

Поэтому идея верховенство разума акту-
альна и для современного таджикского и 
волей неволей модернизированного му-
сульманского общества, где даже в насто-
ящее время есть масса людей, которые ко-
леблются между религией и наукой. Во-
прос риторический: первую скрипку в 
жизни общества должна играть религия 
или наука? Чему отдать приоритет? Труд-
но не учитывать факт, что меняются не 
только времена, но и правила игры. Сего-
дняшнее состояние мира кардинальным 
образом зависит от развития науки и тех-
нологии: кто отстает в развитии науки, 
тот впадает в кабальную зависимость от 
других. Поскольку сегодня религия разде-
ляет людей (т.к. люди исповедуют разные 
веры и религии), следовательно, она 
должна быть личным делом каждого. А 
вера призвана, духовно поддерживать лю-
дей, она не только не должна заслонить 
или препятствовать знаниям, религия 
наоборот, как форма общественного со-
знания должна служить большему процве-
танию общества.  

 
 
ИМОН Ё АЌЛ? ОНТОЛОГИЯ 

(ЊАСТИШИНОСЇ)-И ҶОН СКОТТ 
ЭРИУГЕНА ВА АБУНАСР АЛ-

ФОРОБЇ: РАВОБИТИ ФАЛСАФИИ 

МАСЕҲИЁН ВА МУСУЛМОНОН (ДАР 

АСРҲОИ IX-X) 

Ҷонбобоев С. 
Дар маќола назари ду мутафаккири 

маъруфи Ғарбу Шарқ- яке Ҷон Скотт Эри-
угена ва дигаре Абунасри Фараби ба ма-
соили бунёдии онтология(њастишиносї) ва 
метафизикаи асрҳои миёна, нақши 

эътиқод ва дониш (ақл) дар ҳаёти шахсӣ ва 
ҷамъиятӣ мавриди омўзиш ќарор ги-

рифтааст. Ду мутафаккир на танҳо дар 
замонҳои наздик (а.IX-X) зиндагӣ мекар-
данд, балки ба як минтақаи муштараки 

фарҳангии Шарқи Наздик тааллуқ до-
штанд ва мутаносибан ин тамаддунҳо ба 
њам бастанї ва решањои муштарак до-
штанд. Аз ин рў масъалањои онтология 
(њастишиносї) дар осори метафизикии ин 
ду мутафаккир дар мадди аввал буданд, 
зеро ҳардуи онҳо дар замони теократия ё 
давраи ҳукмронии ҷаҳонбинии теологӣ 

(илоњиёт) ва дарки динӣ-метафизикии дунё 
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ба сар бурданд, вале майл ба фалсафа до-
иштанд. Бинобар ин масъалаи пайдоиши 
дунё, ё офариниши он, усулњои бунёдии 
ҷаҳон, нақши Худои муттаол, маќоми 
аќлу дониш ҳамчун нуќтаи ибтидо дар 

маркази ҷаҳонбинии онҳо ќарор гирифта 
ба шакли кулл њастишиносии онњо, назари 
эшон ба олам дар ин замина пўшиш ёфта-
аст. Нуктаи љолиб ин ки мутафаккирони 
мо дар љомеањои теократї бо истифода аз 
фалсафа ва илм ба бањсњои динї ворид 
шуда мехостанд, ки тафаккури диниро 
фалсафиву аќлонї бикунанд ва љойгоњи 
илму донишро нисбат ба имони авомона 
баландтар гузоранд. Вокеан ин суннати 
андешаронии Эрони бостон (Павели 
Форс) барои љомеаи муосири тољик ва му-
сулмонони пасошўравї низ парањамият 
хоњад буд. 

Калидвожањо: Имон, Аќл, равобити 
фалсафї, масењият ва ислом, онтология, 
шаклњои њастї, Њастии аввал-Худо, нузу-
ли аќлњо (эманатсия), илоњиёти салбї, 
бартарияти аќл, Эриуген, Форобї, катар-
сис, экстаз ва ѓ.  

 
 

FAITH OR KNOWLEDGE?  
ONTOLOGY OF JOHN SCOTT 

ERIUGENA AND ABUNASR AL-FARABI: 
CHRISTIAN-MUSLIM PHILOSOPHI-

CAL INTERACTION (IN THE IX-X CEN-
TURIES) 

Jonboboev S.   
This paper focuses on the view of two 

prominent thinkers of the West and the East 
on the fundamental issues of ontology and 
metaphysics of the middle Ages, on the role 
of faith and knowledge (reason) in personal 
and public life. They are John Scott 
Eriugena and Abunasr al-Farabi. Two 
thinkers lived not only at close times (IX-X 
c.) and place, but also spiritually belonged 
to a single Middle Eastern cultural region 
and correspondingly in many respects, al-
ways interacting civilizations. Many people 
know that the philosophical topic of ontol-
ogy were central to writings of two thinkers, 
because both of them lived in a period of 
dominance of a religious worldview and re-
ligious-metaphysical perception of the 
world, so the problem of the origin of the 
world, or the creation of it, the fundamental 

principle of the world, the role of God, the 
Absolute as a foundation of being, the role 
of Reason (Knowledge) were in the center 
of worldviews. One of these points is the 
role of Reason and Faith, where they try to 
establish domination of the philosophy in 
theological discussions, for Farabi to show 
the superiority of the Knowledge and Rea-
son following ancient Iranian traditions. 
This idea is very important for modern Ta-
jik  and post-Soviet Muslim societies as 
well.  

Keywords: Faith, Knowledge, philo-
sophical interaction, Ontology, forms of Be-
ing, God-Absolute, Reason, emanation, 
negative theology, supremacy of Reason, 
Eriugen, Abunasr al-Farabi, Christianity, 
Islam, catharsis, ecstasy. 
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ОДЕЖДА КАК БАЗОВЫЙ ЭЛЕМЕНТ ТРАДИЦИОННОЙ КУЛЬТУРЫ И ВАЖ-

НЕЙШИЙ АСПЕКТ КУЛЬТУРЫ ПОВСЕДНЕВНОСТИ НАРОДА 
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В статье анализируются понятия 
одежды и костюма, а также функции 
одежды в исторической и социальной пер-
спективе. Приводится анализсуществую-
щей литературы по теме одежды, и обос-
новывается актуальность культурологиче-
ских исследований одежды и костюма. 
Также перечисляются и анализируются 
функции костюма, социальные и индивиду-
альные. Обосновывается идея о двоякой 
природе одежды, - традиционной и мобиль-
ной. 

Ключевые слова: повседневная куль-
тура, традиционная культура, одежда, 
мода, костюм, социальные функции одежды 
и костюма, индивидуальные функции ко-
стюма. 

 
Каждая нация, каждый народ форми-

рует свой образ жизни и своё уникальное 
культурное пространство, которые отра-
жают определенные черты и особенности 
конкретной исторической эпохи народа. 
Культура народа – это, прежде всего, образ 
жизни, включающий главные представле-
ния эпохи о мире, месте в нём человека, 
жизни и смерти. Повседневность и культура 
повседневности выражается в том, что люди 
организовывают окружающее их простран-
ство, создают модели обыденного поведе-
ния мужчин и женщин, а также их внешнего 
вида, что выражается, прежде всего, в одеж-
де. Все эти вопросы давно стали частью 
проблемного поля науки, - этнографии, ис-
тории, культурной и философской антропо-
логии. Изучение традиционной культуры, 
национального характера, психологии, 
обычаев и традиций, религиозных верова-
ний, особенностей повседневной культуры, 
также является важной составляющей внут-
ренней государственной политики, инфор-
мируя и обогащая её. Подобные исследова-
ния обогащают не только этнологию, но и 

философско-культурологическую науку в 
целом, способствуют сближению народов и 
культур.   

Одежда является специфичным эле-
ментом культуры. С одной стороны, 
одежде свойственна традиционность, ко-
торая и обусловливает её специфический и 
уникальный характер и самобытность, так 
как именно в традициях проявляется 
народный характер и его своеобразие. 
Одежда является основой традиции, акку-
мулятором ментальности того или иного 
этноса. В то же время, одежда является 
неотъемлемым элементом повседневной 
жизни, связанным с жизнеобеспечением, 
так как одежда возникла в процессе адап-
тации человека к окружающей среде. По-
этому одежда во все времена была важ-
нейшим аспектом адаптации, который 
способствовал осваиванию людей в новых 
условиях.  

С другой стороны, одежда – весьма 
мобильный элемент культуры, т.к. облада-
ет еще таким важным свойством, как воз-
можность широко и мгновенно реагиро-
вать на все происходящие события, т.е. 
она в полной мере отражает изменения 
культурно-исторического опыта на раз-
ных этапах истории человечества. В одеж-
де находило отражение многих достиже-
ний человечества в самых различных сфе-
рах деятельности. 

Традиционная одежда формируется 
на протяжении всей многовековой исто-
рии народа и передается из поколения в 
поколение, обеспечивая, таким образом, 
преемственность этнокультурной инфор-
мации. «Особенностью традиционной 
одежды является то, что традиции ее кроя, 
декора являются плодом коллективного 
творчества, и она тесно связана с образом 
жизни народа. Поэтому основные ее эле-
менты по форме были общими для всего 
этноса и носили ярко выраженный этниче-
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ский характер. Традиционная одежда, яв-
ляясь одной из составляющих культуры 
повседневности этноса, служит способом 
сохранения, воспроизводства и трансля-
ции этнической культуры в ходе смены 
поколений и имеет свои неповторимые 
черты, которые сформировались под воз-
действием многих факторов. Кроме того, 
традиционная одежда как элемент повсе-
дневной культуры всегда отражает мате-
риальную (технологическую, производ-
ственную, экономическую) сферу обще-
ственной жизни, что позволяет прибли-
зиться к пониманию базовых социальных 
структур в их историческом развитии» 
[13.3]. 

Исследования традиционной одежды 
всегда являлись объектом повышенного 
внимания. При описании жизни и быта 
различных народов непременно обращали 
внимание на одежду. Специалисты этно-
графы выделяют несколько направлений, 
одним из которых являются этнографиче-
ские исследования. В  этих работах рас-
сматривается история традиционной 
одежды той или иной народности как 
часть материальной культуры. Видный 
немецкий философ Иммануил Кант (1724-
1804) в своем сочинении «О вкусе, соот-
ветствующий моде» дает одно из первых 
определений моды: «Закон этого подра-
жания (стремления) казаться не менее зна-
чительным, чем другие, и именно в том, 
причем не принимается во внимание ка-
кое-либо пользу, называется мо-
дой»[15.87]. Противоречивость моды фи-
лософ видит в подражании без пользы. 
Моду, по мнению Канта, можно отнести и 
к «рубрике тщеславия», так как в ней от-
сутствует внутренняя цель, и к «рубрике 
глупости», «так как при этом есть некото-
рое принуждение – поступать в рабской 
зависимости исключительно от примера, 
дающие нам в обществе многие». И за-
ключает: «Всякая мода уже по своему по-
нятию представляет собой непостоянный 
образ жизни» [15.86].  

В истории социологии Г. Зиммель из-
вестен как один из видных представителей 
аналитической школы, предвосхитивший 
многие существенные положения современ-
ной теоретической социологии. Так, он изу-
чал "чистые" формы социальности, т.е. от-
носительно стабильные образования, 

структуры социального взаимодействия, 
придающие социальному процессу целост-
ность и устойчивость. Анализ феномена 
моды привел Г. Зиммеля к выводу, что ее 
огромная популярность в современном об-
ществе обусловлена тем, что она дает воз-
можность человеку самоутвердиться, быть 
не только похожим на других, но и прояв-
лять свою индивидуальность [8.183].  

Работы таких современных авторов, 
как В.Н. Белицер, О. А. Сухаревой, М. К. 
Завьяловой, С. В. Сусловой и др. [1,11, 12] 
посвящены изучению традиционной 
одежды определенного этноса. Особого 
внимания заслуживают работы 
О.А.Сухаревой, посвятившей жизнь изу-
чению среднеазиатской одежды и истории 
костюма. Исследованиям одежды отдель-
ных регионов посвящены работы Ф.М. 
Пармон или целых эпох - В. Брун и М. 
Тильке, Р.В. Захаржевской (3, 4, 6 и 7.). 
Эти работы содержат детальные описания 
костюма отдельных эпох или наций, во-
бравшие в себя богатые исторические све-
дения. В этом же ряду можно назвать ра-
боту Г. Вейса [3.2.154], где рассматривает-
ся одежда всех времен и народностей как 
часть истории культуры народов мира. 
Особенностью этнографического направ-
ления является то, что исследования одеж-
ды носили в основном описательный ха-
рактер. В настоящее время в гуманитар-
ной науке существуют разные подходы к 
изучению народной одежды. П.Г. Богаты-
рев впервые рассмотрел народную одежду 
как своеобразный язык культуры, исполь-
зуя структурно-функциональный подход: 
«в функциях костюма, точно в микрокос-
ме, отражаются эстетические, моральные и 
национальные взгляды его носителей, от-
ражается, кроме того, интенсивность этих 
взглядов» [2. 354]. Вслед за П. Г. Богаты-
ревым многие другие авторы, Н. М. Ка-
лашника, И. В. Богословская, В. М. Вол-
кова, и другие признали полифункцио-
нальность одежды.  

Однако исследования во всех рассмот-
ренных направлениях не отражают вопроса 
о преемственности культурной традиции, не 
раскрывают теоретических и практических 
аспектов изготовления, ношения и исполь-
зования одежды в процессе культурного 
строительства. Подытоживая обзор литера-
туры по вопросам одежды, можно отме-
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тить, во-первых, нет специальных научных 
работ, посвященных анализу традиционной 
одежды как части культуры повседневно-
сти, во-вторых, способы использования 
одежды как культурного инструмента в 
процессе мирного и культурного строитель-
ства независимых национальных государств 
вовсе не изучены.   

Одежда отражает идеалы и обычаи 
народа и нации, а также несёт информацию 
об особенностях становления культурных и 
экономических связей наций и народов. 
Одежда порой выступает в роли языка, так 
как она сообщает о человеке информацию, 
связанную как с его/её личными предпочте-
ниями, привычками и характером, так и с 
тем культурным, национальным и социаль-
ным контекстом, в котором человек живёт и 
работает. Являясь неотъемлемой частью 
повседневной жизни человека и быта, одеж-
да также несёт информацию и о духовной 
жизни человека, его сознании и поведении. 
Какими бы ни были изменения культуры 
повседневности народа или определенного 
этноса, они неизменно отражаются в одеж-
де, так как одежда имеет особенность адап-
тироваться к малейшим изменениям среды 
обитания народа. 

Для лучшего осмысления роли одеж-
ды в повседневной жизни человека необ-
ходимо определить понятия «одежда», 
«костюм», «традиционная одежда», так 
как в зависимости от направления иссле-
дования разные авторы по-разному трак-
туют эти понятия. В «Словаре русского 
языка» слова «одежда», «костюм» озна-
чают совокупность предметов, которыми 
покрывают, облекают тело [14.185]. Из-
вестная исследовательница народной 
одежды Г.С. Маслова определяет костюм 
«в широком смысле этого слова, т.е. как 
комплекс, в который, кроме собственно 
одежды, входит головной убор, обувь, 
украшения, а также прическа, дополнения 
к костюму – его аксессуары» [10.67]. В.В. 
Давыдова же в своем исследовании ко-
стюма как феномена культуры, подразу-
мевает под костюмом «все, что исключи-
тельно изменяет облик человека, находясь 
на его теле» [5.193]. Костюм, по её мне-
нию, это «одна из сложных систем, суще-
ствующих в пространстве культуры и тес-
но взаимодействующая со многими ее 
элементами. Ни одна из вещей в культуре, 

пожалуй, не обладает таким многообрази-
ем функций, как костюм. Костюм – это 
экран, на котором проецируются все ас-
пекты материального, духовного, соци-
ального развития общества, он непосред-
ственно связан с человеческим образом, 
настроением, поведением» [5.193]. Она 
включает в костюм всё, что «что искус-
ственно изменяет облик человека, держась 
на его теле. Сюда входит одежда, обувь, 
прическа, украшения, аксессуары и даже 
макияж» [5.194]. По Н. И. Гаген-Торн 
одежда – это «паспорт человека, указыва-
ющий на его племенную, классовую при-
надлежность и символ, характеризующий 
его общественную значимость. Она отра-
жает представления данной группы, преж-
де всего магические, не только в умозри-
тельной или словесно-звуковой, но и кон-
кретно-образной форме» [4.38].  

Каковы же функции костюма в куль-
туре? Специалисты выделяют несколько 
основных функций костюма в зависимости 
от того, для чего используется одежда 
[5.191]. В первую очередь, - это его прак-
тическая полезность. Но костюм при этом 
также становится инструментом для орга-
низации социальной структуры коллекти-
ва, т.к. на первоначальную полезность 
накладывается ценностные смыслы. «Вещь 
оказывается не только сама собой, но и 
знаком чего-то иного. Ее физическое бы-
тие дополняется духовным. Все многооб-
разие предметного мира располагается в 
поле двух полюсов – материально-
практического и художественного. В 
функциональной плоскости система ко-
стюма образует спектр форм, по-разному 
сочетающих эти два начала: от чисто 
практических (комбинезон) до художе-
ственных (костюмы из коллекций 
кутюрье). Второе начало иногда называют 
знаковым или символическим, однако 
указанная функция костюма также поляр-
на, ибо он может служить знаком практи-
чески (форменная одежда) и художествен-
но (выражать идеи, настроения)» [5.194].  

«Исторически первая и основопола-
гающая обобщенная функция костюма – 
инструментально-практическая. Функция 
защиты тела от различных воздействий 
окружающей среды. Все факторы, от ко-
торых человек вынужден защищаться, 
можно разделить на три основные группы: 
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природная среда, враги (люди и живот-
ные) и опасности, связанные с человече-
ской деятельностью. Признаком практич-
ности костюма является его комфорт-
ность, прочность, удобство эксплуатации, 
свойства, обеспечивающие максимальную 
защиту от неблагоприятных для организ-
ма условий. Из практической функции 
непосредственно вырастает функция со-
крытия тела. Помимо физической защиты 
тела человек нуждается также в психоло-
гической защите при помощи костюма, во 
многом это связано с чувством стыда, 
присущего человеку как социальному су-
ществу» [5.193].  

Функция информирования заключа-
ется в том, что костюм несёт сведения о 
своём носителе как личности, и как о 
представителе определенной классовой 
и/или социальной группы. Одежда пред-
ставителей различных классов и социаль-
ных групп зачастую зависит от их образа 
жизни, а также указывает, к какому классу 
или прослойке общества они принадле-
жат. Одежда также может указывать на 
статус носящего её человека. В обществе, 
где существует неравенство, одежда пред-
ставителей различных групп отличается 
внешне: это необходимо, чтобы предста-
вители разных групп и классов знали, как 
общаться друг с другом, и в какой мере 
учитывать положение и статус других лю-
дей.  

Функция отражения национальной при-
надлежности имеет давнюю историю. Дан-
ная функция проявляется в огромном раз-
нообразии  традиционных, национальных 
костюмах, которое можно наблюдать в ми-
ре. Национальный костюм в определенной 
степени ортодоксален, несмотря на измене-
ния времени, он в основе своей традиционен 
и не меняется. Он, наряду с другими нацио-
нальными и культурными символами, ста-
новится национальным символом, и свиде-
тельствует о культурной парадигме нации 
или народа. Порой национальный костюм 
служит своего рода паспортом. Это вполне 
наглядно проглядывается как в костюмах 
средневековых согдийцев, так и в современ-
ной одежде в Таджикистане: "Это меры по 
сохранению культурных традиций. Сейчас 
идет возвращение к своей традиционной 
одежде, и она определяет облик народа. 
Выйдя на улицу, мы увидим, что это – та-

джикский город. Одежда – это знак народа" 
[9] 

Функция отражения религиозной при-
надлежности зачастую тесно связана с 
функцией национального символа, так как 
у каждой нации и народа существует ис-
торическая связь с определенной религий, 
конфессией. Религия также влияет на 
формы, цвета и детали костюма. Воздей-
ствие данной функции зависит от того, 
насколько сильно в данном обществе ре-
лигия влияет на его устои и жизнь [5, 193]. 
К примеру, т.к. ислам является преобла-
дающей религией в Таджикистане (96% 
верующих относят себя к мусульманам), 
то часто можно встретить женщин, по-
крывающих голову платком. Покрытие 
головы и шеи – одно из правил, установ-
ленных для женщин в исламе, и особенно в 
сельских местностях женщины и девушки 
стараются соблюдать это правило.  

Функция указания на профессиональ-
ную принадлежность развилась при пере-
ходе от натурального хозяйства к рыноч-
ному укладу, с разделением труда [5, 193]. 
У представителей различных профессий 
свой костюм: его особенности могут зави-
сеть от рода профессиональной деятель-
ности, от географии возникновения про-
фессии и от других факторов. Часто ко-
стюмы подчеркивают профессиональную 
общность группы людей, работающих в 
данной компании (Кока-кола. Пепси-
кола). Существует также униформа: люди 
без труда различают, к примеру, военную, 
медицинскую и другие униформы. 

Функция отражения возраста. Во 
многих культурах существуют различия 
между одеждой для детей и взрослых. 
Данная функция прочно закреплена в 
культуре. 

Функция, отражающая принадлеж-
ность к полу/гендеру – также древняя 
функция. Все детали и элементы мужской 
и женской одежды отражают данную 
функцию. Мужская и женская одежда 
шьётся из различных тканей, материалов и 
имеет разный цвет. Мужская и женская 
одежда претерпевали изменения, напря-
мую связанные с изменениями о муже-
ственности и женственности, т.е., гендер-
ными представлениями того или иного 
народа, или культуры. Несмотря на то, 
что одежда мужчин и женщин менялась, 
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однако различия оставались всегда, мар-
кируя гендерную принадлежность носите-
ля одежды. Необходимо отметить, однако, 
что в конце 20 века появилась идея «уни-
секс», т.е. предметов одежды, предназна-
ченной как для мужчин, так и для женщин.  

Функция, отражающая различия в со-
циальном/семейном статусе носителя. К 
примеру, у славянских народов националь-
ный костюм незамужней и замужней де-
вушки сильно отличался. Причёска также 
служила маркером семейного статуса: у рус-
ских незамужние девушки, как правило, но-
сили одну косу, а замужняя женщина – две 
косы. Данная функция связана с требовани-
ями традиционного сообщества соблюдать 
мораль и правила, касающиеся половой чи-
стоты и невинности. В традиционном та-
джикском обществе незамужние девушки, к 
примеру, не должны оформлять брови, т.к. 
это считается прерогативой замужних.  

Также достаточно важной функцией 
является праздничная функция костюма. 
Она связана с необходимостью создания 
особой праздничной атмосферы, и под-
чёркивания значимости особого события. 
В таком костюме сильно выражены те де-
тали и особенности, которые непосред-
ственно связаны с данным событием, 
праздником: практические детали одежды 
отходят на второй план или вовсе утрачи-
ваются. В последние годы в Таджикистане 
можно наблюдать всплеск национальной 
моды: модельеры предлагают новые вари-
анты национального костюма. Часто ко-
стюм объединяет в себе достижения евро-
пейских и национальных мастеров. Ни 
один праздник, кроме религиозных, не об-
ходится без пошива большого количества 
ярких самобытных костюмов, в которых 
молодые люди затем выступают на сценах 
и площадках праздника.  

Таким образом, одежда – базовый 
элемент национальной культуры: она от-
ражает и удовлетворяет актуальные по-
требности и нужды людей, она отражает 
статус и положение человека, его/её наци-
ональную, религиозную и сословную при-
надлежность. Будучи довольно статичным 
элементом культуры, одежда, тем не менее 
видоизменяется в процессе исторического, 
экономического, политического и куль-
турного развития нации и народа. Она 

напрямик связана с культурой повседнев-
ности народа.   

Являясь, с одной стороны, весьма 

традиционным и консервативным элемен-

том, одежда в то же время обладает свой-

ством мобильности и чуткого реагирова-

ния на малейшие изменения социальной и 

культурной жизни общества. Иногда 

одежда может использоваться как символ 

национальной культуры в процессе куль-

турного и национального строительства.  
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ЛИБОС ҲАМЧУН УНСУРИ АСОСИИ 

ФАРҲАНГИ АНЪАНАВӢ ВА 

МУҲИМТАРИН ҶАНБАИ ФАРҲАНГИ 

ҲАРРӮЗАИ МАРДУМ 
Усманова З.М., Мирзоева Г.Х. 

 

Дар мақолаи мазкур мафҳумҳои либос 
ва костюм, инчунин функсияи либос аз 
нуқтаи назари таърихӣ ва иҷтимоӣ 

мавриди таҳлил қарор гирифтанд. Таҳлили 

адабиёти мавҷуда дар мавзӯи либос оварда 

шудааст ва алоқамандии омӯзиши 
фарҳангии либос ва костюм дар асоси 

далелхо исбот мегардад. Функсияҳои иҷти-
моӣ ва инфиродии костюм, низ номбар ва 

таҳлил карда мешаванд. Ғояи табиати ду-
гонаи либос - анъанавӣ ва мобилӣ асоснок 
мегардад. 

Калидвожаҳо: фарҳанги ҳаррӯза, 
фарҳанги анъанавӣ, либос, мӯд, костюм, 

вазифаҳои иҷтимоии либос ва костюм, 
функсияҳои инфиродии костюм. 

 
СLOTHES АS THE BАSIС ELEMENT OF 

TRАDITIONАL СULTURE АND THE 

MOST IMPORTАNT АSPEСT OF THE 

СULTURE OF THE PEOPLE’S DАILY 

LIFE 

Usmаnovа Z.M., Mirzoevа G.H. 
 

Аbstrасt. The аuthors of the аrtiсle 
аnаlyzes the сonсepts of сlothing аnd сos-
tume, аs well аs the funсtions of сlothing in 
the historiсаl аnd soсiаl perspeсtive. Аn 
аnаlysis of the existing literаture on the 
subjeсt of сlothing is given, аnd the relevаnсe 
of сulturаl studies of сlothing аnd сostumes is 
substаntiаted. The аuthors аlso list аnd 
аnаlyze the funсtions of the сlothing, soсiаl 
аnd individuаl. The ideа of the duаl nаture of 
сlothing, trаditionаl аnd mobile, is 
substаntiаted. 

Keywords: everydаy сulture, trаditionаl 
сulture, сlothing, fаshion, сostume, soсiаl 
funсtions of сlothing аnd сostume, individuаl 
funсtions of the сostume. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ФИЛОСОФСКАЯ ИНТЕРПРЕТАЦИЯ САМОСОВЕРШЕНСТВОВАНИЯ И 

УСМИРЕНИЯ ИНСТИНКТОВ В ТВОРЧЕСТВЕ ХАКИМАТИРМИЗИ 
Махмаджонова М.Т. - д.ф.н., ИФПП, 

Холов Ш. – аспирант Государственного института языков им. С. Улугзода 
 
В настоящей статье говорится о гене-

зисе воззрений мыслителя и возможно, по-
этому иногда встречаются противоречивые 
мысли. Хотя у мыслителя нет систематизи-
рованной концепции человека, но узнать бы-
тие человека, и тем более интерпретация 
жизни человека, а также способы самосо-
вершенствования человека и усмирения ин-
стинктов, как раз, имеют определённое ме-
сто в его творчестве, и не зря некоторые ис-
следователи его называют «психологом су-
физма».  

Противоречивость мыслей западных 
исследователей, заставляет нас все больше 
задуматься над тем, как вопрос о сущно-
сти человека и его самосовершенствования, 
которое рассматривается почти таким 
же темпом как вопрос о «божьих святых» 
в произведениях Хакима Тирмизи, а в су-
физме занимал особое место, не может 
обосновать его как представителя суфиз-
ма. К.Олимов в отличие от Радтке нахо-
дить подтверждение тому, что «Хакима-
ты (ученики и последователи Хакима Тир-
мизи) обращали внимание мистическому 
вопросу нравственного очищения людей, вы-
ступали прежде всего против притворных 
суфиев, которые наносили вред «истинным 
суфиям» и тасаввуфу в целом».  

В работах Хакима Тирмизи вопрос о 
человеке обнаруживается таким образом, 
что он принципиально включает религия и 
мистику в мировоззрение, которое понима-
лось как обыденным, повседневным. каждая 
из которых по-своему понимает человека. В 
религии человек предстает как создание и од-
новременно проект, который постоянно 
нуждается в совершенствовании. Наука ис-
ходит из того, что человек, хотя и заверша-
ет эволюцию живых существ, возникает и 
существует в мире в соответствии с зако-
нами. 

Все, что происходит в груди человека 
и не является воспоминанием о Боге, обра-
зует тень, которая лежит перед глазами 

сердца... Если что-то в ваше сердце, осо-
бенно когда вы с мыслями и желаниями за-
нят и развеять их, а затем создать тени, 
которые проходят через быть образован-
ным, завеса дыма перед глазами сердца. 
Потом прячется свет в глубине сердца, и 
грудь становится как дом, чей Лампа по-
темнела. 
Ключевые слова: самосовершенствование, 
суфизм, Хаким Тирмизи, мусульманский 
мистицизм, воззрения, гносиз, муршид – 
шайх, хадис, Бог, мыслитель. 
 

Безусловно, о роли и месте Хакима 
Тирмизи в мусульманской религиозно фи-
лософской мысли, стоит обратить больше 
внимания, хотя бы потому, что он был од-
ним из первых мыслителей Мавераннахра 
и Хорасана, который положил начало об-
суждению важнейших тем, становящихся в 
результате исторических условий ключе-
выми, а порой спорными для последовате-
лей. Это касается особенно вопросов, свя-
занных с проблемами человека, в том чис-
ле, посвященных сущности и цели его со-
здания, его различных измерений и путей 
его существования. Следует также при-
знать, что по своей сути, антропологиче-
ские проблемы в воззрениях Хакима Тир-
мизи нуждаются в отдельном концепту-
альном исследовании, так как в круг ре-
шаемых им в этом плане вопросов входит 
как всеобъемлющая проблема человека, 
так и ее частные аспекты, но мы из всего 
этого выбираем важнейшие, т.е. проблему 
самосовершенствования человека. Крат-
кая интерпретация в этом контексте  во-
проса усмирения страстей души, внешне 
предметно относящейся к психологии, все 
же позволяет выделить в ней философские 
основы проблемы.  

Религиозное или философское 
осмысление проблемчеловека, его сущно-
сти, жизни, различных биологических, со-
циальных, духовных, психологических и 
других аспектов человеческого бытия все-
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гда приобретали огромное значение для 
каждого индивида или социальной группы 
и вообще человечества в целом. Средневе-
ковый стиль мышления, способ мировос-
приятия и символическая деятельность 
субъекта характеризовались теоцентрич-
ностью. В этой ситуации человек не при-
обретает самостоятельности, лишён ответ-
ственности, степени самосознания в изме-
рении собственной экзистенции, а наобо-
рот всё больше зависит от Бога. На пер-
вый взгляд, тайна человека в этой системе 
рассуждений оказывается принципиально 
недосягаемой (как и сама тайна Бога), но с 
появлением различных философских 
школ, особенно в исламе и в том числе, 
суфизме как бы нам дается понять, что 
они посвящены некоторым тайнам. Этим 
подтверждается тот факт, что философия 
возможно рассматривается как органиче-
ская функция религиозной жизни[1.12-22] 

Анализ антропологических воззре-
ний Хакима Тирмизи по словам ряда ис-
следователей, в том числе академика 
К.Олимова, приобретает большое значе-
ние, так как «особое внимание Хакима 
Тирмизи и его учеников к вопросу «захир 
– батин», с одной стороны, было связано с 
их интересом в поисках источника нрав-
ственного совершенствования человека, с 
другой, стремлением понимать причину 
интуитивного познания, которая, по их 
мнению, находится вне разума и рацио-
нального доказательства».[2.66] Хотя мы 
не можем сказать, что у Хакима Тирмизи 
есть систематизированная концепция че-
ловека, но он пытается познать бытие че-
ловека, интерпретирует жизнь человека, а 
также способы самосовершенствования и 
усмирения инстинктов, которые имеют 
определённое место в его воззрениях, и не 
зря некоторые исследователи его называ-
ют «психологом суфизма».[3.] 

Говоря о месте и значении Хакима 
Тирмизи в религиозно-философской мыс-
ли Мавераннахра, исследователи Радтке и 
О'Кейн, писали о широкой степени мисти-
ческого опыта Хакима Тирмизи и утвер-
ждали, что в его произведениях представ-
ляется широкий антропологический син-
тез исламского богословия, но признавая, 
что его старая исламская теософия, им-
плицитно ассимилировала элементы фи-
лософской традиции Аристотеля и 

неоплатонизма, они считают, что «в уче-
нии мыслителя есть влияние эллинизма и 
Платонова учения», но в существовании 
влияния этих учений в Мавераннахре они 
сомневаются.[4.5] 

Также Радтке говорит о том, что 
учение Хакима Тирмизи, не всегда и не 
всеми считалось суфийским. Приводя 
примеры того, что он никогда не исполь-
зует слово суфий в своих трудах и не был 
расценен как суфий всеми экзегетами баг-
дадской мистической традиции, Радтке 
пишет: «Знаменитый багдадский состави-
тель суфийских произведений Джафар 
аль-Хулди отметил, что Хаким Тирмизи 
не принадлежит к тасаввуфу».[5.66] 

Противоречивость мнения мыслей 
западных исследователей заставляет нас 
все больше задуматься над тем, как они 
отмечая постановку и решение Хакимом 
Тирмизи вопроса о сущности человека, 
его самосовершенствования, которые рас-
сматриваются наряду с вопросом о «бо-
жьих святых» в произведениях Хакима 
Тирмизи и которые имеют в суфизме осо-
бое место, не могут принять его как пред-
ставителя суфизма. К.Олимов, в отличие 
от Радтке, находит подтверждение тому, 
что «Хакимиты (ученики и последователи 
Хакима Тирмизи) обращали внимание на 
мистические вопросы нравственного очи-
щения человека, выступая прежде всего 
против «притворных суфиев», которые 
наносили вред «истинным суфиям» и та-
саввуфу в целом». [5.66-67] 

Таким образом, становится очевид-
ным, что Хакима Тирмизи нельзя отде-
лить от суфизма. Это подтверждается 
также тем что его многочисленные работы 
охватывают хадис, теологию и мистику, а 
также все эти части мусульманского уче-
ния, в том числе вопросы, касающиеся че-
ловека. Различные данные о количестве 
работ Хакима Тирмизи, приведённые в 
письменных источниках, которые в неко-
тором случае достигают аж около четы-
рехсот наименований и в заглавии которых, 
наподобие Хакиккат аль-Одамийя («Книга 
о природе человека»), Адаб ан-Нафс («Вос-
питание души»), Китаб Аль-Ихтиятот 
(Книга о мерах предосторожности), Китаб 
Аль-Джумал Аль-Лазим Марифитиха (Кни-
га о приговорах, которые следует знать), 
Китабулакёс ал муктаррин (Книга о сбере-
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жении бедных), Китаб Риядат ан-нафс 
(Книга о закаливание души), Баян ал фар-
кбайна с садр вал калб (Книга о разъясне-
ние груди и сердца) – перевод, на прямую 
указывают на проблему человека и какая 
бы не была в этом случае теософия старой, 
говорить о том, что он имплицитно ассими-
лировал элементы философской традиции 
Аристотеля и неоплатонизма, не имеет 
смысла.  

Академик К. Олимов прямо указыва-
ет на отдаленность учения Хакима Тирми-
зи от калама, которым «… видимо, объяс-
няется отход некоторых известных суфий-
ских мыслителей от занятия каламом, 
представители которого опирались на ра-
циональное обоснование религиозных 
принципов». [5.69] Но в тоже время это не 
означает, что хорошо известная концеп-
ция совершенного человека (инсон ал ко-
мил) и основанная на нем, метафизическая 
антропология некоторых мыслителей, к 
примеру, тех же Мухаммада Газали, Ибн 
ал-Араби или же Мавлана Руми, не была 
хотя бы в каком-то смысле раскрыта Ха-
кимом Тирмизи. Если даже исходить из 
того, что теория единства существования 
(вахдат ал-вуджуд), имела место в его уче-
нии, отчасти из-за отсутствия последова-
тельной системы и слабого, изменчивого 
характера его терминологии, чрезвычайно 
трудно определить многие специфические 
термины, свойственные его метафизике, а 
естественно и проблеме человека. Даже 
концепция «Святых» не является исключе-
нием, хотя многие поздние мыслители и 
суфии часто обсуждали эту концепцию в 
общих чертах, в синтезе с проблемой фи-
лософской интерпретации человека.[5.69] 

Также нельзя отрицать, что многие 
поздние суфии, которые рассматривали 
эту концепцию, находились под влиянием 
интерпретаций различных идей Хакима 
Тирмизи, пытались систематизировать 
свою «загадочную» метафизику о сущно-
сти человека, иногда рискуя чрезмерно 
упрощать, то что мыслитель очень часто 
понятие отождествлял метафизику с ма-
рифатом, человека с Божьим Рабом.[6.34] 

Весь терминологический аппарат кон-
цепции человека в воззрениях мыслителя 
представляет собой анализ Коранической-
исламской концепции основных элементов 
человеческой природы, а именно Тело, Ду-

ша, Разум и Психика. Но в тоже время раз-
бросанные идеи первых мыслителей, осо-
бенно Хакима Тирмизи, наводят на мысль, 
что как Коран, так и хадис послужили тому, 
что, он обосновал свои идеи о человеческой 
природе и жизни, т.е. на ряду с Кораном, 
ссылаясь на собрания хадисов, обосновав 
все свои концепции и такая перспектива на 
основе этих элементов служат основой для 
определения принципов исламского виде-
ния человека и его психологии. По сути весь 
терминологический аппарат, созданный на 
основе Корана и хадисов Хакимом Тирмизи 
был уникальным, в том смысле, что он был 
первым мыслителем, который не только в 
суфизме разработал терминологический 
аппарат, но его терминами пользовались 
как в каламе, так и в мусульманской фило-
софии. Хаким Тирмизи разработал такую 
терминологию, что даже тонкие различия 
между изменчивостью, которые связаны с 
эго, были им выявлены. К примеру, Худж-
вири в «Кашфулмаджуб» указывает на не-
которых из них: ‘уджб – тщеславие, ауто-
эротизм; рийя – осознавать свои достиже-
ния и достоинства; идди'a' – высокомерие, 
презумпция.[7.32] Эти термины часто ис-
пользуются в моралистическом контексте, и 
даже, скорее в психологическом. 

Благодаря Хакиму Тирмизи в суфий-
ской психологии эго - нафс - это психиче-
ская составляющая, которая приписывает 
все себе. Это центр, из которого человек 
воспринимает себя как отдельную сущ-
ность. Это место Я-сознания. Из этого 
психического центра человек осознаёт 
свои потребности в инстинктивной, эмо-
циональной или духовной жизни; отсюда - 
это все время,[8.214] когда человек чув-
ствует себя разочарованным или удовле-
творенным, неудачным или успешным. 
Когда самосознание направлено на опре-
деленный объект или цель, и объект или 
цель завоеваны, эго удовлетворяется. Да-
же если объект самоуничижения - одна из 
остановок на пути, то особенно, тогда эго 
удовлетворено. Отождествление эго с объ-
ектом особенно на арене духовных пере-
живаний утверждает то, что никакой 
опыт, каким бы высоким он ни был, не за-
страхован от одержимости нафсом. 

Из всех суфийских авторов именно 
аль-Хакимат-Тирмизи еще на самой ран-
ней стадии развития исламской психоло-
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гии анализировал важный поворотный 
момент к выбору пути «идтирар вал-
ихтийар». Ему принадлежат слова: «…а 
тот, кто остановился в пустыне, не зная, 
куда идти, спасен [состраданием] и осво-
божден [божественной помощью]. Он спа-
сен [состраданием], потому что его призыв 
действительно искренен. Это не может 
быть по-настоящему таким, чтобы он не 
стал ограниченным, ничего и ни один не 
может удержать, чтобы обратиться. Тот, 
кто смотрит на Бога другим взглядом на 
его усилия, не ограничен в общении, и его 
призыв не является искренним».[9.14-15] 

Он упирался на основные, принци-
пиально важные для суфиев, принципы, 
даже те, которые были для мыслителя не 
приемлемы, для анализа человеческого со-
стояния. К примеру, он пишет: «Эго пре-
бывает в подвешенном состоянии небы-
тия, уничтожения, для которого термин – 
фана». Для других мистиков, посредством 
этого уничтожения индивидуального су-
ществования во время опыта возвращает-
ся к «состоянию того, чем он был рань-
ше», и это дремлющая память о его уча-
стии в коллективе «до» возрождается. Он 
«помнит» и знает то, что было «депониро-
вано» внутри самого его бытия.[10.3] 

Хаким Тирмизи человека наделяет 
знанием и считает: «Знание, … является 
сердцем, которое суфии считают сокровищ-
ницей божественных тайн и местом мисти-
ческого путешествия» [11.77-89]. «Серд-
це,есть место мистического знания» считает 
Хаким Тирмизи, «Бог поместил сердце в 
полость сундука, и он принадлежит только 
одному Богу... В сердце Бог поместил зна-
ние о Нем и зажег его божественным све-
том. ...Этим светом Он дал сердцу глаза, 
чтобы увидеть».[12.116-117] Таким образом, 
можно говорить, что весь средневековый 
опыт и учения суфиев связанны и берут свое 
начало от Хакима Тирмизи.  

В целом, центральным движком су-
фийского пути является сила человеческо-
го сердца. Суфийская трактовка опыта 
вращается вокруг всего разнообразия си-
лы сердца, как органа, в котором скрыты 
божественные тайны и в котором проис-
ходит мистическое путешествие. В сердце 
находится центр мистического поиска и 
опыта. Духовное путешествие больше все-
го начинается с того, что человек начина-
ет ощущать силу сердца и своей души.  

В воззрениях Хакима Тирмизи ду-
ховный поиск является центральным во-
просом жизни, от него все исходит и в не-
го все снова течет. Изменчивость мира ви-
дится Хакиму именно таким образом. Он 
также верил, что в сердце есть вещество, 
которое не является частью мира форм 
или же самой формой. Явления принадле-
жат бесформенному единству бытия. Это 
вещество находится посреди сложного че-
ловеческого организма со всеми его физи-
ческими, и интеллектуальными способно-
стями. Жизнь определяется все возраста-
ющим разнообразием и сложностью.  

Мистическое знание, знание сердца - 
это истинный гнозис. Оно не может быть 
изучено через книги и теоретические фор-
мулировки. Это в первую очередь опытное 
знание. Оно всегда хранилось в сердце 
каждого. (Муршид, шайх) Это не аб-
страктное понятие, а нежная способность 
проникновения в суть, или как расшире-
ние своих горизонтов, или как всеобъем-
лющее переживание, которое включает и 
превосходит тело, разум и психику.[13.35] 
Хотя мы говорим, что знание сердца - это 
опытное знание, но давайте постараемся 
разобраться: что такое этот загадочный 
орган-сердце для Хакима Тирмизи? Суфии 
говорят, что сердце - ничто в груди и в то 
же время – это сокровищница божествен-
ных тайн. Арифы уверены в том, что это 
место предназначено только для Него. 
Хаким противопоставляет сердце разуму, 
тем самым вступая в диспут с перипатети-
ками и считает: «Сердце - это царь, а 
остальные органы - его слуги. Каждое 
действие работает согласно воле и повеле-
нию сердца, а в сердце исходит от Бога.... 
Сердце царствует, и никто не может знать, 
что содержит сердце. Бог один дает сердцу 
и принимает от него все, что захочет ... 
сердце – источник и место единства Бога, 
и объект созерцания Бога... Бог присмат-
ривает за сердцами, потому что они сосу-
ды.... драгоценности и сокровищница ис-
тинного познания Бога.[14.258; 88-89] 

Остается неизвестным то, какой 
школе принадлежал Хаким Тирмизи, кто 
был его наставником, но известно, что он 
не был членом какой-нибудь группы или 
круга и хотя Мухаммад Джуюши, иссле-
дуя жизнь и творчество Хакима Тирмизи, 
упоминает о 168 его наставниках и в ис-
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точниках приведены имена учёных, с ко-
торыми Хаким Тирмизи поддерживал 
близкие связи, следует отметить, что у Ха-
кима Тирмизине было прохождения пути - 
сулук в форме шейх-ученик. Тоже самое 
можно сказать и насчёт его учеников, о 
которых существуют только спорные 
утверждения, тем не менее, его очень ува-
жали мистики его окружения. Но вместе с 
тем, несомненно одно, что он является од-
ним видных представителей плеяды пер-
вых мистиков Мавераннахра и самых 
важных суфиев своего времени, его вклад 
в суфийскую гносеологию и онтологию 
очевиден, а его учение об эго или «нафс», 
эзотерическом понимании внутренней ра-
боты сердца, сопряжение разумного со 
справедливым, этическим, правильным 
признавали все. 

В своем учении Тирмизи изменил век-
тор понимания человека как части бытия. 
Отметим, что его антропология представля-
ет собой не то, что думали и писали о био-
логической природе человека или даже о 
человеке античные мудрецы или восточные 
перипатетики. Оно отличается своей ориен-
тацией в поисках существенных и системо-
образующих понятий о человеке. Вместе с 
тем, к традиционному дискурсу о человеке в 
средневековых мусульманских учениях он 
добавляет нравственный, религиозный, ме-
тафизический или даже научный добавляет 
новый, опирающийся на мистическийопыт, 
обоснование которого учёные опирались на 
как на опыт, так и на Божественное откро-
вение. 

В трактатах Хакима Тирмизи вопрос 
о человеке излагается таким образом, что 
он принципиально включает религию и 
мистику в мировоззрение, которое пони-
малось как обыденное, повседневное, 
каждые из которых по-своему интерпре-
тирует человека.  

В предыдущих философских и гума-
нитарных традициях человек уже опреде-
лялся именно как носитель разума. Исходя 
именно из этого принципиального отли-
чия, Хаким Тирмизи отводит человеку 
роль высшего создания, при этом именно 
сердце человека позволяет ему сдерживать 
и контролировать телесные действия и ин-
стинкты. Но сердце человека, по его сло-
вам, контролирует его с тем, чтобы не 
дать Сатане свободы. Хаким сравнивает 

нафс с Сатаной, козни которого вездесущи 
и который добился близости к человеку 
чем «яремная вена» Сура 50 – аят 16. Он 
пишет: «Если Бог хочет одного он станет 
Возлюбленным, другом или пророком, он 
вырвет из них вены внутренних камер 
сердца, чтобы Сатана туда не имел досту-
па...».[15.42b-43a] 

Рассуждая о том, что же собой пред-
ставляет сердце, Хаким объясняет, что «Бог 
положил этот полый кусок мяса в свою со-
кровищницу. Он дал ему (сердце) глаза, 
чтобы увидеть невидимое и уши, чтобы 
услышать Его слова. Бог поместил знание о 
Себе в сердце, и сердце было просветлено 
светом Божьим. (Коран 24, 35)[15.338]: 

Все, что происходит в груди человека 
и не является воспоминанием о Боге, об-
разует тень, которая лежит перед глазами 
сердца ... Если что-то есть в вашем сердце, 
особенно когда вы с мыслями и желания-
ми заняты и хотите развеять тени, которые 
проходят через попытки быть образован-
ным, то следует убрать «завесы дыма пе-
ред глазами сердца». Потом прячется свет 
в глубине сердца, и грудь становится как 
дом, чей Лампа потемнела. Такой человек 
должен преодолеть завесу Божью отдель-
но.[16.165;87] 

Божественным светом сердце отпо-
лировано так, что оно сияет, как отполи-
рованное Зеркало. Как только оно станет 
зеркалом, вы сможете войти в Царство 
Бога и в нем все отражено, посмотри, как 
это на самом деле. Если вы посмотрите на 
Славу и величие Бога в Его Царстве, все 
огни становятся светом и грудь наполнена 
этим светящимся светом. Это - как чело-
век, который смотрит на свое отражение в 
зеркале и в то же время, Зеркальное отоб-
ражение всего, что видит то, что перед 
ними, что за ним. Если сейчас Солнечный 
луч попадает в зеркало, весь дом залит 
светом, - от Света, образовавшегося в ре-
зультате слияния этих двух огней, света 
солнечного луча и света зеркала. Так же и 
с Сердцем: когда оно полируется и сияет, 
оно выглядит царством божественной 
Славы и божественное правление откры-
вается ему [17.228b]. 

Или же сердце есть «Еще одним нечто, 
что берет на себя трансцендентное понима-
ние сенсорных восприятий.[ 18.71;90] По-
скольку это временная или пространствен-
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ная вспышка отсчета, говорят, что человек 
находится в состоянии «постоянного суще-
ствования», для которого он определяет 
термин «бака».[18.16] 

При анализе вопроса святых мы упо-
минали о роли сна и Хаким Тирмизи, как 
своего рода Коранических аятов и тут 
находит подходящие аяты, которые для по-
следующих поколений суфиев уже утвер-
ждаются в качестве основных. Но речь тут 
опять идёт о совершенствовании человека, в 
этом случае не зависящего от него самого, 
но сам стих говорит о том, что есть люди, 
которые могут стать на уровне высшем, чем 
остальные.  

Хаким Тирмизи использовал различ-
ные источники и методы для написания 
своих работ и иногда объединяет все интел-
лектуальные элементы со своими мистиче-
скими переживаниями. Однако на этом он 
не останавливается и продолжает объеди-
нять мистический опыт с антропологией, 
космологией и с исламским богословием. В 
целом, интеллектуальные элементы стано-
вятся выражением старой исламской мудро-
сти, которая еще не приняла элементы фи-
лософской традиции Аристотеля и неопла-
тонизма, но в его работах антропология и 
космология занимают особое место. В своей 
антропологии Тирмизи определил три цен-
тра действия: голова, сердце и живот. Душа 
и разум с головой, обладающей божествен-
ным светом или знанием, готовят человека 
к познанию себя и Бога, а местом познания 
является сердце. Само знание приходит от 
сердца к вершине. [18.18] 

Так как положение человека перед 
Творцом усматривается исламом в целом, 
таким образом, что человек мыслится ра-
бом Аллаха и предназначен Им для осу-
ществления определенной миссии, а Ал-
лах наделил человека некоторыми атри-
бутами, похожими на его собственные: 
силой, волей, знанием, языком, зрением, 
слухом и тому подобное, но истинными 
они являются только во Всевышнем, а в 
человеке они временные, не вечные.[7.34-
36] Но такая позиция сформированная 
Хакимом Тирмизи, не всегда поддержи-
валась поздними суфиями. 

В самой внутренней природе челове-
ка, в суфизме, в отличие от других школ, 
также присутствует акцент личностного 
роста человека и внутреннего нравствен-

ного его самосовершенствования, которые 
были выдвинуты впервые Хакимом Тир-
мизи. Суфизм рассматривает человека 
неотъемлемой частью уммы, вся жизнь ко-
торой должна происходить в пределах му-
сульманского права - «фикха». Специфика 
хакимитовского права заключается в том, 
что оно мыслится верующими не только 
правом, но и религией. Умма является тем 
монолитом, который существует в режиме 
договора человечества с Аллахом, под-
держивает мусульманина во времена оди-
ночества и испытаний судьбы. «Целью та-
кой антропологии Хакима Тирмизис явля-
ется попытка ответить на вопрос, что есть 
человек, что он должен и что не должен 
делать, что являются для него добро и что 
такое зло?... То есть такая кораническая 
концепция предполагает основные планы: 
как он должен строить свои отношения со 
своим Творцом, как найти свое место и 
наконец, как он может самосовершенство-
ваться»,[5.12] 

Хаким активно участвовал в фило-
софских дискуссия своего времени и всту-
пая в полемику с каррамитами, джахми-
тами, маламатия, салимитами, мурджии-
тами и другими, в своих произведениях 
считает их позиции ошибочными и опро-
вергает эти «ошибающиеся» течения. К 
примеру, его идеи, устремленные против 
группы под называнием «тарк ал-
макасиб» (запрет на обучение ремеслам), 
противоречащих положениям даже тех же 
каррамитов, которые проповедовали до-
стоинство существования на подаяния 
(милостынь), он раскритиковал их утвер-
ждения и по сути, осуждает и аскетизм, 
когда утверждает, что их заблуждения за-
ключается в призыве к людям отречься от 
профессии. Критикуя это течение, он 
называет их необразованными и невеже-
ственными. Он в частности пишет: «Они 
говорят: «Мы уповаем на Аллаха и требо-
вать хлеб насущный от Него – значит, вы-
казывать недоверие Ему», тем самым, они 
отрекаются от добывания хлеба насущно-
го, путём занятия профессией или каким-
либо другим промыслом. Отрекаясь от за-
нятия ремеслом, они сидят сложа руки и 
попрошайничают под дверьми людей. 
Своими действиями они пытаются обма-
нуть Аллаха».[20.14] 
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Философы считают, что сначала че-
ловек использовал "естественные" орудия 
труда (палки, камни) и, таким образом, он 
входил в новые отношения с природой. В 
его распоряжении оказалась новая сила, 
животные иногда используют различные 
предметы, но это использование не имеет 
для жизни животных решающей роли, то 
есть они не выходят на новый путь разви-
тия. Сама биологическая специализация 
животных обеспечивает им приспособле-
ние к условиям существования. Примене-
ние нашими предками "естественных" 
орудий открыло им возможность освоить 
различные виды деятельности, то есть 
позволило отказаться от узкой специали-
зации животного типа. Вместе с возникно-
вением зародышей трудовой деятельно-
сти,развивалась и нервная система челове-
ка и гибкая рука была приспособлена для 
того, чтобы принимать различные пред-
меты; дальше осуществлялся переход к по-
стоянному передвижению на задних ко-
нечностях.  

Далее, для обоснования своих дово-
дов, Хаким Тирмизи, ссылаясь на Коран, 
приводит целый ряд отборных аятов, где 
верующие могут найти ответ на конкрет-
ный вопрос. Поэтому, решение вопроса и 
ответственности человека имеет опреде-
ленную окраску, а именно – моральная де-
терминация задается внешне из Корана, в 
форме установленного божественного по-
рядка. Таким образом, потребность чело-
века в самостоятельном выборе как бы 
отпадает. Такие примеры, например, как 
вопросо происхождении человека, интер-
претируется так: «человек – жалкое созда-
ние» или «человек создан в второ-
пях»[21.12-13] 

К этому ещё следует вспомнить, что в 
Хаким Тирмизи, говоря о Коранической 
концепции создания человека, говорит и о 
душе. Пример, приведенный академиком 
Олимовым К. о том, что познание Бога 
при сохранении души в себе не может со-
относиться с тем, чтобы познавать друго-
го вне себя.[2.19] Тут мы видим, что если у 
суфиев душа рассматривается как средство 
общения с Богом, а высшая душа, как они 
полагают, создана до того, как возникнет 
любое человеческое существо, состоящее 
из сердца (калб), духа (рух) и совести 
(сирр), обладающей способностью позна-

вать Бога, то у Хакима Тирмизи она пред-
ставляется это таким образом, что «тай-
ную святыню самого Бога», которую он 
знает, и знает, что человек может познать 
его» [2.19]. 

Использование первых орудий труда 
способствовало вызреванию социальных 
связей. Причиной этого была жизньнаших 
предков в стаде, потому что окружающий 
мир был слишком опасен для отдельных 
первобытных людей. В коллективе произ-
водились определенные ограничения био-
логических проявлений человека и специ-
фику жизни теперь определяли социальные 
отношения. У человека возникли социаль-
ные нужды, а отсюда - переход от "есте-
ственных" орудий труда к искусственным, 
которые, хотя и изготавливались из при-
родных материалов, получали такие форму 
и вид, что их не существует в природе. С 
изготовления орудий труда началось то, 
чего никак не могло быть в мире животных 
– материальное производство. 

Согласно утверждениям того же Ха-
кима Тирмизи, «пророку принадлежат 
слова: Бог говорит людям: «Между вами и 
мной семьдесят тысяч завес, но между ва-
ми их нет».[22.96] 

Только его теософическая система, в 
целом, оказывала влияние на последующих 
братьев суфизма, но она представляется 
слишком сложной и тонкойсистемой. Если 
взять, только тему «святости» или «печать 
святых» которая широко использовалась в 
воззрениях Ибн ал-Араби, развивалась и в 
доктрине «иерархия святых», стала своего 
рода стандартной чертой для будущего су-
физма. Здесь мы видим, что вариант Тир-
мизи относится к трем этапам знания, а 
именно, к внешнему знанию (ал-илм ал-
захир), внутреннему знанию (ал-Ильм ал-
батин) и знанию Бога (ал-Ильм-биллах). 
Обычно понимается только первый этап, 
то есть знания, полученные учеными рели-
гиозного права, традиционалистами и 
юристами. Кроме того, учение о «Печать 
святых», подразумевающее высокий ду-
ховный ранг, который отличается от про-
рочества. Тирмизи утверждал, что истин-
ные наследники Мухаммада не были хали-
фами или наследственными потомками, а 
избранными святыми, Валли-Аллахом. 
[23.326] 
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Во-вторых, ал-Тирмизи хотел точно 
указать, что эти причины, которые лежат 
за Божьей заповедью и запретами. Ал-
Тирмизи начинает свою книгу, опровергая 
позицию тех, кто отрицает, что эти при-
чины или «илал существуют и которые 
утверждают, что заповеди Бога и запреты 
– это просто средство, с помощью которо-
го Бог пробует или проверяет человече-
ство[23.389] 

Тирмизи не отрицает, что заповеди 
Бога являются испытанием или испытанием 
для человечества, но он спрашивает: разве 
это не испытание для определения того, что 
в сердцах людей, чтобы они могли быть 
вознаграждены или наказаны соответствен-
но после воскресения? Теперь, если ответ на 
это «да», то причина или Цель этого тести-
рования была установлена, и, следователь-
но, принцип, согласно которому Бог дей-
ствует с целью или соображением. Если, с 
другой стороны рука, ответ «нет», то есть, 
что за этим нет никакой цели испытания 
мужчин, то этот ответ противоречит раз-
личным стихам Коран, такой как следую-
щий (в переводе Арберри) 

Отношение Хакима Тирмизи к ан-
тропологическим идеям других слоев и 
школ мусульман вообще, а богословов в 
особенности, весьма неоднозначно. Он 
при обсуждении этого вопроса в различ-
ных кругах не упоминает не о багдадских 
суфиев, не о каламе. Хотя, достаточно 
просторно бытует мнение, что мусульман-
ский калам в тот период доминировал в 
регионе и является переложением грече-
ской философии на арабском языке, он их 
не критикует и не поддерживает. На самом 
деле то, что он изложил в своих идеях, от-
нюдь не является каким-нибудь заимство-
ванием, а достаточно новое мировоззре-
ние и к тому же своеобразное. Содержание 
и суть его идей является одним из основ-
ной источниковедческой литературы для 
развитие последующего философского 
воззрения. Его концепции придерживают-
ся и представители современной мусуль-
манской школы суфизма. Известные слова 
французского философа Мен де Бирана: 
«Весь мир и человеческое познание имеют 
два полюса: первый – существование са-
мого человека, от которого берет начало 
все остальное; и второй – существование 

Бога, которым завершается все су-
щее».[23.299] 

Несмотря на споры и полемике в те-
зисах, которые были обусловлены проти-
воречием во воззрениях на пророчество и 
вилайят с Хакимом Тирмизи, отношение 
людей к нему не изменилась научная и ду-
ховная жизнь других мусульман пребыва-
ла в относительно спокойной атмосфере 
толерантности.  

Приведенные примеры из воззрений 
Хакима Тирмизи показывают связанности 
философской антропологии, как с практи-
ческой теософией, так и с психологией. Это 
чем-то напоминает междисциплинарное 
оформление теории антропологии, но сразу 
осознаемся что это было больше всего из-за 
отсутствия конкретных методов в идеоло-
гии того периода.  

Так же его идеи не были наполнен фи-
лософией, из-за отсутствия воздействие пе-
реводческой деятельности в регионе того 
периода и даже возможно для обеспечения 
поворота и открытости к тому огромному 
массиву знаний, который располагался Ха-
ким Тирмизи, именно не хватило философ-
ское мировоззрение.  

Опять вернемся к тому что некоторые 
западные исследователи без обоснования 
также показывают на эллинистические кор-
ни в концепции усмирения инстинктов и 
прямо говорят, чтобы лучше понять его 
концепцию сравнить их надо с идеями 
неоплатоников. Было много предположе-
ний о эллинистическом влиянии на Хакима 
Тирмизи, но ни одна решительная идея не 
была подтверждена. Понимание того, что 
как будь то Хаким Тирмизи использовал 
пифагорейскую космологию, было бы 
справедливо посмотреть на высказываниях 
того же Анри Корбен, когда он объясняет, 
что подразумевали мусульманские мысли-
тели под «мудростью» и как они перена-
страивали кораническую мудрость для 
функционирования в философской среде. 
Если бы мы не понимали структуру гносео-
логии Хакима Тирмизи, мы бы поняли и 
даже возможно приняли бы того, что он 
был под влиянием Пифагора для поддерж-
ки своих утверждений о человеке и валяйте. 
В обоих случаях главной заботой Хаким 
Тирмизи было понять внутреннее значение 
предназначение человека, его психики и ме-
сто вилайа, при этом он использовал хикма 
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как способ формулирования своей не двой-
ственной мнений о природе этих принци-
пов. В то время концепция Хакима Тирмизи 
ясно вдохновлена хадисами, и он перераба-
тывает и переопределяет концепцию, ссы-
лаясь на них, а также поставками фалосифа 
(хукама или мудрецов), а затем использует 
их для представления идеалов в исламе.  

Ранним образцом мудрости для Тир-
мизи являются халифы, в том числе Умар, 
а не Пифагор, Платон или Плотин. Такой 
тип преобразования мудрости культурных 
и правовых ценностей, а также историче-
ских личностей и авлийа в исламский кон-
текст легко видится только в его произве-
дениях, потому что для него не греческая 
философия является образцом, а найден-
ной в лексике Корана и хадисов хикма, 
природа которой неиспользованная до 
этого и которая даёт силу и возможности 
воссоздать новую идею, даже не воспри-
нимаемая его правителями или духовными 
последователями. Тем не менее предмет 
хикма ясно демонстрирует свое кораниче-
ское наследие в вопросах, которые явля-
ются как антропологическо- психологиче-
скими, так и божественными, включая та-
кие темы, как медицина или более духов-
ные темы, как «болезни» души. Хикма Ха-
кима Тирмизи о человеке - это прежде все-
го мирское знание, подразумеваемое 
народным исламом, не пифагорове зна-
ние, которое охватывает противополож-
ностей (адад) и то, как они действуют в 
мире. Таким образом, использование Ха-
кимом Тирмизи хикма в его антропологии 
может быть истолковано как комментарий 
о важности «человека, как Раба Божьего» 
и его месте в отношении знаний, и даже 
фикха. 

Таким образом, мы признаемся, что 
приобретая полноценного дисциплинарно-
го статуса, философская антропология се-
годня фигурирует не просто как ещё одна 
наука среди других философских дисциплин 
и хотя формально она существует как от-
дельное концептуальное целое, содержа-
тельно она спроектирована на осмысление 
тех основных философско-
методологических, онтологических и даже 
теософских и метафизических основ, кото-
рые имели место в том комплексе знаний, 
которые мы наблюдали на протяжения все-
го истории философии и мудростей и кото-

рого условного называем хикма или "прак-
тическая философия". 

Философская антропология не явля-
ется самодостаточной в своих интенциях, 
ее рефлексия имеет прагматическое 
направление на практическую филосо-
фию, и при нормальных условиях мотиви-
руется (явно или неявно) осмыслением 
происходящего за ее пределами. Философ-
ско-антропологичес-кая рефлексия пита-
ется подобной мотивацией. Избавляясь 
мотивационной прагматики, привязки к 
меняющемуся рельефа практично-
философских дисциплин, она обречена 
находиться в роли придатка к онтологии, 
этики, гносеологии и др. Философская ан-
тропология - это своеобразная прелюдия к 
практической философии.  
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ШАРЊИ ФАЛСАФИИ ХУДШИ-
НОСЇ ВА ТОБЕЪКАРДАНИ НАФС 

ДАР ЭЉОДИЁТИ ЊАКИМ ТИР-
МИЗЇ 

Мањмадљонова М.Т., Холов Ш.  
 

Дар маќолаи мазкур муаллифон 
кўшидаанд тањаввулоти андешањои Њаким 
Тирмизиро баррасї намуда сабабњои та-
ноќузи афкори ўро муайян намояд. Гар-
чанде мутафаккир таълимоти муназзамеро 
дар мавриди инсон боќї нагузошта аст, 
аммо кўшиши зиёде дар мавриди тањлили 
њастии инсон, шарњи вижагињои њаёти ў, 
роњњои такомул ва ромсозии нафсро 
анљом дода, маќоми ин мавзўъро дар та-
саввуф барљаста ва бунёди равоншиносии 
тасаввуфро гузоштааст. 

Баъзе мухолифти афкори 
муњаќќиќони ѓарбї моро бештар ба 
тањлили масъалаи инсон ва маќоми худ 
такмилдињии ў водор месозад, зеро он дар  
андешањои мутафаккир ќариб њам пояи 
назариёт оид ба «вилоят» буда дар тасав-
вуф маќому манзалати махсусро соњиб 
гардидааст. К.Олимов бар хилофи 
Б.Радтке, нисбат ба он, ки пайравони 
Њаким Тирмизї ба масъалаи ирфонии та-
комули нафс махсус ањамият додаанд, да-
лелњо оварда, исбот менамояд, ки «њаки-
миён», ќабл аз њама, ба муќобили «сўфиё-
ни риёкор» баромадаанд ва таъкид мена-
моянд, ки ин риёкорон ба суфиёни аслї ва 
таълимоти тасаввуф ба таври умум халал 
ворид кардаанд.  

Дар андешањои Њаким Тирмизї 
масъалаи инсон тавре тањлил мегардад, ки 
усулан дин ва ирфонро ба љањонбинї во-
рид карда онро як кори оддї ва сањл тав-
сир менамояд. Дар имон инсон њамчун 
офарида ва офаринише тасвир мегардад, 
ки доимо ниёз ба такомул дорад. Илм 
бошад, инсонро чун хотимаи такомули 
эволютсионии мављудоти зинда, ки дар 
олам тибќи ќонунмандињои  он ташаккул 
ва инкишоф ёфтааст, мефањмад. 

Дар ирфону тасаввуф тамоми па-
дидахои ќалби инсон, ки бо ёд карди Худо 
марбут нест, чун сояњо тасвир карда ме-
шавад, ки дар назди чашмони дил доимо 
њувайдост... Агар чизе дар ќалби инсонро, 
ки марбут бо фикру ниёзмандињои шахс 
аст, бартарф карда, сояњои нави марбут бо 
такомули нафсро насозем, ќалби инсон ба 
чароѓе мушобењ мегардад, ки аз дуду 
сиёњї тира шуда равшаниро халадор ме-
намояд. 
Калидвожањо: худтакмилдињї, тасаввуф, 
Њаким Тирмизї, ирфон, андеша, гносиз, 
муршид – шайх, њадис, Худо, мутафаккир. 

 
 

PHILOSOPHICAL INTERPRETATION 
OF SELF-IMPROVEMENT AND PACI-

FICATION OF INSTINCTS IN THE 
WORKS OF HAKIM TIRMIZI 

Mahkmadjonova M.T., Kholov Sh.,  
 

 In this article, the author talks about 
the Genesis of the views of the thinker and 
perhaps, therefore, sometimes there are con-
flicting thoughts. Although the thinker does 
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not have a systematic concept of man, but to 
know the existence of man, and even more so 
the interpretation of human life, as well as 
ways of self-improvement of man and the 
suppression of instincts, just have a certain 
place in his work, and no wonder some re-
searchers call it "the psychologist of Sufism." 

The contradictory thoughts of Western 
researchers, makes us think more and more 
about how the question of the essence of man 
and his self-improvement, which is consid-
ered almost at the same pace as the question 
of "God's saints" in the works of Hakim 
tirmizi, and in Sufism occupied a special 
place, can not justify it as a representative of 
Sufism. K. Olimov unlike Radtke to find 
proof that "Hakikati (disciples and followers 
of Hakim Tirmidhi) drew attention to the 
mystical question of the moral purification of 
people, acted primarily against fake Sufis, 
which caused harm to the "true Sufis" and ta-
sawwuf in General." 

In the works of Hakim tirmizi, the ques-
tion of man is revealed in such a way that he 
fundamentally includes religion and mysti-

cism in the worldview, which was understood 
as ordinary, everyday. each of them under-
stands a person in its own way. In religion, 
man appears as a creation and at the same 
time a project that is constantly in need of 
improvement. Science proceeds from the fact 
that man, although completing the evolution 
of living beings, arises and exists in the world 
in accordance with the laws. 

Everything that happens in a person's 
chest and is not a memory of God, forms a 
shadow that lies before the eyes of the heart 
... If something is in your heart, especially 
when you are with thoughts and desires busy 
and dispel them, then create shadows that 
pass through being educated, a veil of smoke 
before the eyes of the heart. Then the light 
hides in the depths of the heart, and the chest 
becomes like a house whose Lamp has dark-
ened. 

Keywords: Self-improvement, Hakim 
Tirmidhi, Sufism, Muslim mysticism, beliefs, 
gnosis, murshid-sheikh, hadith, god, thinker. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

  
АНДЕШАЊОИ ИЉТИМОЇ-ИСЛОЊОТХОЊИИ АЊМАДИ ДОНИШ ДАР 

МАСЪАЛАИ МУШКИЛОТИ ЗАНОНИ АМОРАТИ БУХОРО 
Мирзоев Ѓ. Љ. - н.и.ф., мудири Шуъбаи масъалањои фалсафии дини ИФСЊ АИ ЉТ  
 

Дар маќола аќидањои ислоњотхоњии 
Ањмади Дониш дар масъалаи њаќ ва њуќуќи 
занони аморати Бухоро мавриди омўзиш 
ќарор гирифтааст. Муаллиф ќайд менамояд, 
ки Дониш њамчун равшанфикр ва 
маорифпарвари замонаш њама соњањои 
мухталифи ичтимої, иќтисодї, маънавї, 
сиёсї, вазъи маориф, зиндагии рўзмарраи  
љомеаи давр ва ѓайраро ба риштаи тањќиќу 
баррасї кашида, мушкилоту ќафомондагии 
онњоро равшан намудаву роњу воситаи 
ислоњашонро љустуљў намудааст. Яке аз 
чунин масъалањои дарднок масъалаи маќом ва 
мушкилоти  занони Шарќ, махсусан занони 
аморати Бухоро аст, ки то Ањмади Дониш 
њељ нафаре, њатто аз байни пешгомони 
њаракати ислоњотхоњии мусулмонон, аз 
ќабили Љамолиддини Афѓонї, Муњаммад 
Абдо, Муњаммад Иќбол ва дигарон, ки 
тањсилдидаи кишварњои Аврупо буданд, 
монади ў ин масъаларо бо тамоми 
мушкилоту жарфњояш ба таври кушод 
њамчун масъалаи иљтимої дар назди љомеа 
нагузоштаанд. Андешањои мутафаккир ба 
таври тањаввулёбанда сари масоили њаќќу 
њуќуќи зан, маќоми ў, наќши ў дар оила, дар 
љомеа, дар тарбияи фарзанд, дар 
хушбахтиву саодати мард ва ѓайрањо љараён 
гирифта, бар хилофи назарияи роиљи он давр 
“мардонро бар занон мартабаест” 
бољуръатона ва боэътимодона баробарии 
зану мардро дар бар мегиранд. Аќидањои 
мутафаккир сари ин масъала бар фалсафаи 
гумманизми иљтимоии ў, ки хусусияти 
ислоњотсозиву навоварї дорад, асос 
ёфтаанд. 
Калидвожањо: аќидањои ислоњотхоњї; 
фарњанги хонаводагї; арзишњои оилавї;  
масъалаи ќазову ќадар; никоњу талоќ; 
хурофоти динї; аќидањои иртиљої; 
ѓояњои гуманистї.  

Устод Садриддин Айнї дар 
муќаддимаи китоби «Таърихи инќилоби 
фикрї дар Бухоро» вазъ ва зарурати ислоњи 
мактабу маорифро дар ин ќаламрав дар 
авохири ќарни ХIХ зикр намуда, навишта 

буд: «Фақир ҳарчанд то ин дам аз матбуоту 
адабиёти навин бехабар будам, лекин як 
орзуи ислоҳи макотибу мадорис дар 
хотирам нохун мезад ва аз ањволи љории 
онњо нафрат доштам. Ин орзу ва ният ба 
ман ба воситаи мутолиа карданам 
"Наводир- ул-вақоеъ" ном китоби Аҳмад 
Маҳдуми Муҳандис Дониши Бухороӣ ва аз 
хондани китоби дигаре бо номи 
"Саёҳатнома"-и Иброҳимбек пайдо шуда 
буд»[1, 22]. Љои дигар дар њамин китоб ба 
ин масъала аз сари нав дахл намуда, ќайд 
мекунад, ки то ошної бо асарњои  Ањмади 
Дониш мо гумон доштем, маркази оламу 
пешрафти дунё ин аморати Бухоро аст ва 
њељ кишваре дар пешрафту нумўъ баробар 
ба он нест  ва шиносої бо китобњои Ањмади 
Дониш чашми моро ба њаќиќати олам ва 
«њаќиќати билоди Бухоро» кушод. Бараъло 
айён мешавад, ки устод Айнї дар саргањи 
ин љунбишњо ва хезишњои ѓоявї, ки аз онњо 
чун «инќилоби фикрї» ном бурдааст, 
Ањмади Донишро мебинад.   

Дар воќеъ, Дониш њамчун 
равшанфикр ва маорифпарвари замонаш 
њама соњањои мухталифи ичтимоиёт, 
иќтисодиёт, маънавиёт, сиёсат, фарњанг, 
маориф, зиндагии рўзмарраи  љомеаи давр 
ва ѓайраро ба риштаи тањќиќу баррасї 
кашида, мушкилоту ќафомондагии онњоро 
равшан намудаву роњу воситаи  
бењсозиашонро љустуљў ва ба ќадри фањму 
имконаш нишон додааст. Гарчанде 
андешањои ў аз муносибатњои феодалии 
аморати Бухоро маншаъ мегиранд ва аз 
норасоиву мањдудиятњои муайяни назариву 
консептуалии замонаш орї нестанд, вале 
онњо ягона аќидаи пешќадами он давр 
буданд, ки ба љомеа бо диди нав ва нигоњи 
нав бањо медоданд. Баъзе аќидањои 
ихтилофомези мазњабияш низ аз њамин 
замина об мехуранд. Вале њаќ ба љониби 
муњаќќиќони осори ин мутафаккир Ашуров 
Ѓ. ва Диноршоев М. мебошад, ки ќайд 
намудаанд: Дониш фарзанди замони худаш 
буд ва наметавонист аз мањдудияту 
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махсусиятњои давраш берун бошад [6, 51]. 
Дар баробари ин норасоињо, ў фикру 
андешаи њамзамононашро дар мавриди 
љомеаи дар таназзулмондаву хобрафтаи 
Бухорои амирї љунбишу такон додааст ва 
онњоро ба бедориву худогоњї хондааст. 
Ќариб ягон масъалаи доѓи дастгоњи 
аморати Бухороро наметавон пайдо кард, 
ки ин мутафаккири равшанфикр онро аз 
дидгоњи нав ба риштаи тањќиќу мулоњиза 
накашидаву ќабоњату разолати онро нишон 
надода бошад ва бо љуръату љасорати  
бемонанд онро зери тозиёнаи танќид 
нагирифтаву ислоњашро талаб накарда 
бошад. Муњаќќиќи тољик Ш.Абдуллоев дар 
ин маврид чунин ќайд  менамояд: «Танќиди 
устод Ахмади Дониш аз љањолат, 
аќибмондагии сиёсию маданї, 
психологияву хурофоти динї ва ѓайраи 
Осиёи Миёна он ќадар бепардаву ошкоро, 
он ќадар кўбандаву бетарањњум ва тунду тез 
аст, ки кас аз љасорат ва фошгўињои ӯ дар 
ҳайрат мемонад. Ин ҳама нишондиҳандаи 

дараҷаи нафрати вай ҳамчун маорифпарвар 
ва рӯшанфикр нисбат ба тартиботи 
истибдодї ва ҷаҳолату разолати ҳокимияти 

манғитиён мебошад» [5, 139].   
Дар баробари ин аќидањои 

пешќадами иљтимоию сиёсияш Дониш дар 
кишварњои Шарќи исломї аз аввалин 
донишмандест, ки дидгоњњои 
шахшудамондаи асримиёнагиро дар 
мавриди бисёр мавзўъ ва масъалањои доѓи 
иљтимої, ки дар адабиёти фалсафиву 
бадеии гузашта ќолабњои муайян доштанд 
ва касе берун аз онњо фикри дигареро 
барои худ тасаввур намекард, шикаста ин 
масоилро ба таври  мубрам њамчун 
мушкилот дар назди љомеа гузоштааст.      

Яке аз чунин масъалањои дарднок 
масъалаи маќом ва мушкилоти  занони 
Шарќ, махсусан занони аморати Бухоро 
буд, ки то Ањмади Дониш ягон нафаре, 
њатто аз байни пешгомони њаракати 
ислоњотхоњии мусулмонон, аз ќабили 
Љамолиддини Афѓонї, Муњаммад Абдо, 
Муњаммад Иќбол ва дигарон, ки 
тањсилдидаи кишварњои Аврупо буданд, 
монади ў ин масъаларо бо тамоми 
мушкилоту жарфњояш ба таври кушод 
њамчун масъалаи иљтимої дар назди 
њамзамонон ва љомеаашон бо диди нав ва 
рўњияи гуманизми инсонї нагузоштаанд. 

Агар чизе пештар аз ў дар ин адабиёт ба 
чашм хурад њам, фаќат нигоњњо ва 
андешањои ќаноатмандонаи умумї сари 
ин масъалаанд, ки бар асоси услубњои 
анъанавию таърихї танњо аз мадњу 
санохонињои рўякї ва таърифњои маљозии 
муќаррароти динии ин мавзўъ иборат 
буданд, ки аз њаќиќати њоли занони Шарќ 
фарсахњо дуранд. Баъди Дониш аз 
мутафаккирони исломї фаќат Ќосим 
Амин ба ин масъала љиддитар ворид 
шудааст. Дониш рўирост бар зидди 
рўњияи њукмрони он замон ва аќидаи 
иртиҷоии нафароне, ки ба ќавли худи ў 

иброз медоштанд: «зан чи қадр дошта, ки 
ӯро назананд ва ё накушанд ва ё тарку 
талоқаш нагӯянд?!» садо баланд намуда, 

аз ҳуқуқ ва мавќеи инсонии занон дифоъ 
намудааст [2, 285]. Мутафаккири 
равшанфикр ва озодандеш поинтар ба 
масъалањои њаќќу њуќуќи зан, маќоми ў, 
наќши ў дар оила, дар љомеа, дар тарбияи 
фарзанд, дар хушбахтиву саодати мард ва 
ѓайрањо дахл намуда, бар хилофи 
назарияи дар он замон машњури 
“мардонро бар занон мартабаест” 
баромад намуда, бољуръатона ва 
боэътимод баробарии зану мардро таъкид 
мекунад. Ў ба он нафарони кўтоњназар ва 
бехирад, ки ба зан њамчун ба љинси 
дуюмдараља, нолоиќ ва чун молу коло 
муносибат мекарданд, мурољиат намуда 
чунин менависад: «...инон надонанд, ки 
зан низ мисли эшон нафс  дорад ва худро 
адили мард (яъне баробари мард.-М.Ѓ.) 
мепиндорад. Ва ин заъфу забунї бар ӯ ба 
сабаби авориз афтода» [2, 285].  Аз баёни 
андеша ва ифодаи мазмун аён аст, ки 
мутафаккир худ ба ин фикр њамраъй буда, 
бар баробарии љойгоњи зану мардро дар 
љомеа ќоил аст ва ин аслро љонибдорї 
мекунад. Ин нуктаро муњаќќиќи шинохтаи 
тољик А. Њайдаров зикр сохта, дуруст 
ќайд кардааст, ки ба аќидаи Дониш 
нобаробарии зан бо мард фаќат дар 
заифии ќуввати љисмонии ў зоњир 
мешавад, дар боќимонда масоил бошад 
онњо баробаранд ва ин бањона шуда 
наметавонад, ки њуќуќи ўро поймол 
кунанд [6, 111].   

Мутафаккир дар мавриди ташкили 
оила ва зарурату ањамияти никоњ ибрози 
назар намуда, оиларо чун заминаи 
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ташаккули љомеа, тозагиву покияш  ва 
занро асоси он медонад. Ў дар ин љо 
фикри бисёр љолиберо оварда, барои зан 
ва маќому арзиши ў мартабаи баландеро 
ќоил мешавад, ки барои замони 
муносибатњои феодалї ва мушкилоти 
гендерии даврони мутафаккир воќеан 
фикри пешќадам буд. Дар ин маврид дар 
бораи бунёди хонавода ва маќому 
манзалати зан назди мард чунин 
менависад: “Дигар фоидаи таањњул он аст, 
ки зан тимору таањњуди хонаро мутасаддї 
бошад... Ва баъд аз имон њељ неъмат 
бузургтар (манзури муаллиф, яъне барои 
мард.-М.Ѓ.) аз зани шоиста нест” [2, 254].  

Дониш бо сабк ва услуби ба худаш хос 
гоњ аз забони худ ва гоњ аз забони 
ќањрамонони асараш, баъзе маврид нињоят 
љиддї ва баъзе маврид бо  шеваи мазњакавї 
вазъи занони шўрбахти аморати Бухороро 
тасвир ва ањволи онњоро бо занони дигар 
кишвару дигар фарњангњо муќоиса 
намудааст. Тавассути муќоисањои худ 
донишманд на танњо диќќати ањли љомеаро 
ба ин масъала љалб карданї мешавад, балки 
илољу ислоњи онро мељўяд. Дар боби “Дар 
њикояти њољї ва манофеи сафар ва хислати 
занон” ў таассуроти  сайёњи ќањрамонашро 
аз дидани зебогию ороишот ва хушбўии 
занони мисрї байён намуда, онњоро бо 
вазъи занони Бухоро муќоиса мекунад. Аз 
забони ин сайёњ гуфтугўи зани мисриро, ки 
аз зебогию тароват ва озодию фаросаташ 
сайёњ худро гум карда буд, чунин меорад:  
 - Гуфт: «Дар вилояти шумо магар зан 
нест?»- Гуфтам: «Њаст, аммо на ба дон 
мусоба, ки шумоед  ва боз онњо дар лињоф 
(яъне, фаранљиву чодар – М.Ѓ.) мастуранд. 
Ва алњаќ он шакли шомиле, ки доранд, 
аляќин (бењтар) он аст, ки онњо мастур 
бошанд, то чашм ба дидори ноњинљори 
эшон нарасад». Бихандиду гуфт: «Онхо 
бадшакланду нохушманзаранд?» -Гуфтам: 
«Бале, ки њама говдўшу саргинчин ва 
љомашўю нонпазанд». -Гуфт: «Мардон 
кори занон накунанд?» - Гуфтам: «На, 
балки њавоиљи рузгори мардон ба уњдаи 
занон аст. Ва эшон ба зебу зиннати худ 
камтар пардохт тавонанд ва доим чиркину 
гаргин бошанд». 

Ба пешашош натвон шуд зи гандабўи  
баѓал, 

Ба пушташон натвон шуд зи бўи тунди 
 эзор».  

Дар охири муколама ин зан ба сайёњ 
чунин мегўяд: «Занони шумо бадбахт 
заноне будаанд. Дар вилояти мо мардон 
ходимони занонанд ва ѓуломони эшон” [2, 
156].   

Дониш, чунонки ќайд намудем, њам 
аз забони ќањрамононаш ва њам бевосита 
аз забони худаш њангоми гузориши 
мавзўъњои мухталиф ё ба таври зимнї ва ё 
ба таври мустаќим ба мавзўи мушкилоти 
занони аморати Бухоро рўй оварда, аз 
ситоиши вазъу њоли занони дигар 
мамолик изњори хушњолї ва дар бородари 
ин умедвории чунин вазъиятро барои 
занони кишвараш мекунад. Ў гоњњо 
тавассути гузориши дигар масъалањо ба 
мавзўи мушкилоти иљтимоии занони 
Шарќ дохил мешавад ва гоњњо бо матрањ 
намудани мушкилоти занон ба дигар 
масъалањои фалсафиву тасаввуфии 
кўхнашудаи иртиљої рўй оварда, 
бесуботиву беасосии онњоро мавриди 
истењзову тамасхур ќарор медињад. 
Њангоми тасвири дастовардњои иншоотиву 
меъмории Руссия, ќасрњову кўшкњои 
мўњташам, биноњои зебои теотру музейњо, 
баргузории маљлису намоишњо, ки занон 
баробари мардон дар он љоњо ширкат 
доштанд ва на танњо бо њусну љамолу 
тароваташон, балки бо озодї, рўкушодї, 
заковат, маданияти муносибат ва њунару 
истеъдодашон њамагонро мафтуну њайрон 
менамуданд, мавриди таърифу тавсифи 
Дониши равшанфикр  ќарор мегиранд. Ба 
ин мазмун ў иштирокашро дар маљлисе, ки 
барои истиќболи мењмонон императори рус 
дар Петербург баргузор намуда буд, чунин 
тасвир мекунад: «Дар ин маљлис дидем 
моњруёни садафтиннату сарвќадони 
офтобталъат њамчун товуси нигорин ба њар 
тараф мехиромиданд ва чун ѓизоли маст ба 
њар самт мечамиданд. Ва њар кадом чандин 
либоси ҳарир пӯшида, ки бадани нозанини 

эшонро ҳоил намешуд ва худи баданњо низ 
аз ғояти назокату шаффофї ба дигаре сотир 
намегашт. Гуё, эзиди таоло пайкари онҳоро 
аз оби соф, ё обгинаи шаффоф сиришта...» 
[2, 156]. Мутафаккир ин лањзањои ќабули 
мењмононро тасвир намуда, нињоят ба 
лањзаи ворид гардидани сафирони аморати 
Бухоро, ки худаш дар њайати онњо низ буд 
ва њама бо сару либос, мўю риш ва андоми 
ногувор оро ёфта буданд, мепардозад ва ин 
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манзараро хиљолатмандона бо санъати 
баланди таљоњули ориф аз чашми “занони 
озоди њуррсифати фарангї” чунин ба ќалам 
медињад: «Мо њама љамъе даҳон кушодаву 
чашмҳо боз монда мутаҳайир, ки «Ин чї 

ҷосту кучост?!... Он паривашон мутааҷҷиб, 
ки ин ѓулон дар (ин) маҳфили рӯҳониён чи 
навъ даромадаанд ва девон бо париён чї 
шакл мумтазиҷ гашта?!», ба рӯи мо тез 

медиданд ва ба аҷобати либосу ҳайати мо 
механдиданд. Ва мо ҳамчунон мутаҳайир ва 
бешуурона қадаме пеш мениҳодем ва ҷои 
рафту нишасти (худ) намедонистем. Дар ин 
асно дасти булўри ба синаи мо меомад 
барои дурбош, ки «ҳало эй ифритиёни 

одамисират ва эй одамони ҳайвонсират, 
дониста пой ниҳед, ки домани нози мо ба 
ранги чатри товус замин кашон аст. Ва мо 
ҳар яке ба шакли товус масту хиромон, то 

домани моро ба пои ноҳанҷори худ магазед 
ва ба қудуми шуми худ маёлонед!». 

Тавозуъкунону ларзон кадаме чанд ақибтар 
мениҳодем, ҳам дар ин ҳол мушти нозанине 
ба пушти мо мехурд, ки «ҳон, эй бехирадон, 

таваққуф варзед ва воќиф бошед, ки бари 
симгуни мо ба барги гул ноз дорад, то ба 
хори мақдами нуҳусаттавъами худ мадар-
ронед!». Саросема ба ақиб менигаристем... 

ба ранги бузинагон тамаллуқе мекардем ва 
ба даҳону забон ба ангушт ишора медодем, 
ки «мо безабонем ва аз саҳро расида говон 

ва ба русуму услуби шаҳрї шумо нодонон, 
маъзурамон доред» [ 2, 167].  Барои ифодаи 
чунин лањзаи ногувор аз вазъу ањволи хеш 
бо чунин  лањну забони тез ќудрати 
худбањодињии воќеї, љуръату љасорат ва 
хиради њаќиќатбин лозим аст, ки ин аз 
шасияти љамъиятиву миллї будани 
мутафаккири равшанбин шањодат медињад. 
Дар ин љо таваљљўњи Ањмади Дониш ба 
санъати шањрсозї, фарњангу анъаи шањрї, 
озодиву маќоми занон ва маданияти онњо 
дар мањфилњо, дар маъракањои сиёсии ин 
кишвар ва ѓайрањо равшан мешаванд, ки 
бешубња аз озод будани ў аз таассубу 
хурофоти динї ва озодандешии ин 
маорифтпарвари воќеъбину бедор гувоњї 
медињад. 

Чунончи болотар низ зикр намуда 
будем, Дониш гоњњо бо матрањ намудани 
мавзўъ ва масъалаи зан дар љомеа вориди 
дигар масоили фалсафиву њастишиносї 
шуда, нуќтаи назари худро бар мавриди 

онњо баён намудааст. Баъзе ѓояњои 
схоластикии аз назари ў беасос ва бепояро, 
ки дар љањонбинии динию мистикии 
њамзамононаш таъсири муайян доштанд, 
њам аз забони худ ва њам аз забони 
гузаштагони илму фалсафаи мо бо лањни 
тамасхуромез зери интиќоди шадид 
гирифтааст. Ў назарияи инзивои ањли 
тасаввуф ва ѓояи таносухиёнро дар мавриди 
он, ки рўњи инсон ба таври силсилавор ба 
ин олам бармегардад ва он дар њаёт ва 
олами нав метавонад дар дигар шаклу 
колбад, масалан рўњи зан дар мард, ё рўњи 
инсон дар колбади њайвон ва ѓайра эњёву 
зинда шавад, бесуботу бепоя хонда, онро 
боиси коњиливу бењаракатии инсон ва 
аќибмондагии љомеаи шарќї хондааст. 
Мутафаккир сари ин масъала чунин  
менависад: «...мумкин нест, ки љавњареро,  
ки шоистаи либоси инсоният аст, дар 
кисвати хар баранд» [2, 167]. Ба инсонњое, ки 
мубталои ин ѓоя гашта, гўшанишиниву 
зўњдро ихтиёр намудаанд ва даст аз кўшишу 
ѓайрат боздоштаанд, бо забони нињоят 
тунду нафратомези Мирзо Бедил мурољиат 
карда мегўяд:   
Эй рафтаву боз омадаву хум гашта, 
Номат зи миёни мардумон гум гашта. 
Нохун ҳама ҷамъ омада сум гашта, 
Риш аз дари к..н баромада дум гашта. 

Дар ин љо айён мешавад, ки 
маорифпарвар ба наќш ва рисолати инсон 
дар ин олам ќоил аст, ўро соњиб ва эљод-
кори таќдиру сарнавишт ва ризќу рўзияшро 
натиљаи кўшишу ѓайрати худаш медонад. Ў 
дар муќобили назарияи маъруфи љабарию 
каломї бољуръатона ѓояи хилофи онро 
матрањ намуда, андешаи дигарро, ки 
хусусияти реформаторї дорад, баён 
менамояд. Дар љавоби суолгузорињои як 
нафар ќањрамони асараш, ки хулосаи 
матлабашро мутафаккир дар ќитъаи зерин 
љамъбаст кардааст:  

“Ризќ  њарчанд бегумон даррасад, 
Шарти аќл аст љустани дарњо. 
Беаљал кас нахоњад мурд,  
Ту марав ба коми аждарњо”. 

худаш боз сари ин масъала ибрози аќида 
мекунад, ки ризќу рўзї бе касбу тараддуд ба 
даст намеояд ва барои ба даст овардани он 
саъю кўшиш бояд, зеро ин аз бузургтарин 
“њукми солењи тамаддун ва таовун” аст ва 
ин мавзўъро идома дода, масъалаи ќазову 
сарнавиштро чунин тавзењ медињад: «Агар 
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касе (яъне гўяд, ки-М.Ѓ.) ќазо ба мурдани 
ман тааллуќ  нагирифта, намирам, аблању 
нодон касе бувад» [2, 260]. 

Чун аќоиди иљтимоию сиёсии ин 
мутафаккири маорифпарвар ва 
илоњотљўйро ба таври амиќ баррасї намоем 
мебинем, ки ба вуљуди назари чанде аз 
муњаќќиќон, ки таъкид доранд Дониш сари 
масоили фалсафиву иљтимої ѓояву андешаи 
наверо камтар ворид кардааст [6, 48], вале 
аён мешавад, ки худи озодандешию  
њаќиќатљўии ў дар мавриди масоили 
иљтимоии муњити фикрии Бухорои 
ѓафлатзада худ як навгоние мебошад. 
Њамчунин, дар атрофи масъалаи усулии 
исломї, масъалаи ќазову ќадар андеша 
ронда, ба вуљуди як шахси мутадайин ва 
эътиќодманди таълимоти динї буданаш, 
бархилофи муќаррароти он рафта, њамеша 
сабабњои ќафомондагии кишварњои Шарќ 
ва махсусан аморати Бухороро аз роњи 
меъёрњои аќлонї дар њамин воќеияти њастї 
љустуљў дошт. Аввалан, бо таъкиди устод 
Айнї, мањз Дониш аз дурўѓ будани 
тасаввуроти роиљи “маркази дунёву 
пешрафт ва оламу илм” будани Бухороро 
ба њамзамонони бедораш иттилоъ додаву 
бонги изтироб задааст ва онњоро огоњ 
намудааст, ки аморати Бухоро баръакс як 
гўшаи ќафомондаи олам аст, то ба ќадри 
имкони худ чорае бубинанд. Сониян, 
бархилофи аќидаи маъруфи динии ќазову 
ќадар, ки дар Шарќи исломї пазируфта 
буд, пешрафту нумўи дигар кишварњои 
мутараќќї, махсусан кишварњои Ѓарбро на 
аз ќазои илоњї, балки аз тараддуду кўшиш 
ва ѓайрату талаби љомеа ва шањрвандонаш 
дар роњи илм ва дар љоддаи истењсолот 
мебинад: «...онҳо (ғарбиён) тараддуду талаб 
намуданд, ёфтанд ва мо накардем ва 
нарасидем... Басти мулк низ мавқуфи талабу 
тараддуд аст» [2, 124]. Ин аќидањои 
мутафаккир барои он замон ањамияти њам 
илмию њам амалии хеле баланд доштанд. 
Њамзамон, чунин ранг масъалагузории 
мутафаккир далолат ба он мекунанд, ки 
Дониш дар баробари аќидањои иљтимої-
ислоњотхоњияш тарафдори ислоњи 
назариёти динии он давраш, ки идеологияи 
њукмрони замон буд, баромад  мекунад.   

Бо њамин шеваю, мутафаккири 
равшанфикр дар њар бобу ѓоят аз њуќуќу 
озодї ва рўкушодии занони кишварњои 
пешрафта, махсусан кишварњои Ѓарб 

сухан ронда, гаштаю баргашта ба вазъ ва 
њолати ногувори занони аморати Бухоро 
бармегардад. Зикр менамояд, ки занон дар 
ин минтаќа аз њељ гуна њаќќу њуќуќ 
бархурдор набуда, мавриди шиканљаю 
озори доимї, мубодилаву фурўш ва барои 
давлатмардони аморат бошад, василаи 
кайфу сафо ва дороии њарамхонашон 
буданд. Барои мансаб хариду фурўш ва 
њадя мешуданд. Таъкид менамояд, ки худи 
Амир Музаффар нафаронеро  таъйин 
намуда буд, ки «....ҳар ҷо дӯшизае 
(духтари бокира) бошад, дарк кунанд ва 
ба давлатхона бибаранд, то султон 
тасарруф кунад, пас агар баъд аз ӯ ҳар 
киро майл ба издивоҷу имтизоҷи зан 
афтад, бояд ки дар ин давлатсаро эълон 
кунад, то аз давлатхона зане номзади ӯ 
шавад» [4,50]. Мутафаккири равшанфикр 
бо нафрату надомат зикр менамояд, ки ин 
“амири бетарбият” дар муносибат бо 
занон аз сутурон фарќе надошт. Дар 
корњои давлатдорї бошад, тартиберо 
љорї намуда буд, ки касеро духтари 
дӯшиза набошад, нодон бошад ва 
мартабаеро сазовор набошад ва агар 
духтаре дорад, мансаберо љӯё бошад, 
ба он соњиб мешавад. Чун муродаш 
њосил мешуд ва «чун аз духтарони 
дӯшизаю бакоратрафта панҷоҳ- панҷоҳ, 
сад-сад ҷамъ мешуд, ба якбора рамавор 

бароварда ба ҳар кадом, ки толиб аз 
аскарию ғайриаскарї маҷҷонан 
мебахшиданд ва боз тараддуди тоза 
мешуданд» [4, 52]. Бо таъкиди 
мутафаккир њамаи амирони манѓития 
њамин рафтору њамин ахлоќро 
доштаанд ва мансабдорону 
атрофиёнашон низ дар њамин сатњи 
пасти ахлоќї ва муносибати ќабењона 
бо занон ќарор доштаанд. Мавриди 
дигар ў аз мушкилот ва паёмадњои 
ногувори бисёрзанї дар љомеа наќл 
мекунад ва мухолифати шаддиди худро 
ба ин падидаи номатлуби иљтимої, ки 
то замони мо низ боќї мондааст, баён  
мекунад. Дониш бар ин назар аст, ки 
нафароне гумон мекунанд, бисёрзанї 
мутобиќ ба шариат ва суннату њадис 
аст, иштибоњ мекунанд. Аз назари 
мутафаккир ин амал ба шароити 
мављудаи рўзмарра, яъне иљтимоии он 
замон вобастагї дошт ва онро чун 
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«суннати мусталзими чандин суннати 
дигар» медонад ва таъкид мекунад, ки 
он акнун дархури вазъи имрўза нест ва 
пеш аз њама њоли занонро табоњтар 
месозад [2, 241]. 

Њамин тариќ, нуќтаи назар ва 
андешањои Ањмади Донишро дар 
матни аќидањои иљтимої-ислоњотљўии 
ў љамъбаст намуда, метавон чунин 
хулоса кард, ки ин мутафаккири 
озодфикр дар фалсафаву адабиёти 
Шарќи исломї аз аввалин 
донишмандонест, ки ба таври мубрам 
масъалаи мушкилот ва њаќќу њуќуќи 
занони Шарќро њамчун мушкилоти 
иљтимої дар мадди назари љомеа 
гузоштааст. Гарчи дар сари ин мавзўъ 
дар назариёти Дониш нопайгирињо ва 
ноустуворињое низ ба назар мерасанд 
ва гоње ба ботлоќи мафкураи замонаш 
фурўъ рафта, занро сабабгори 
мусибату бало ва мушкилињои љомеа 
медонад, вале боз њам хирадгарої ва 
озодандешии худро аз даст надода, ба 
асли воќеъияти ин масъала 
бармегардад. Дар он муњити тираву 
тори муносибатњои феодалї 
мушкилоти иљтимоии занонро матрањ 
намуда, роњу восита ва усулњои ислоњи 
масъаларо љустуљўву пешнињод 
менамояд. Ў баробарии зану мардро 
эътироф намудаву таъкид доштааст, ки 
камбудии зан пеши мард фаќат дар 
“аворизи љисмонї” аст ва ин асос 
намедињад, ки њаќќу њуќуќи ўро дар 
љомеа поймол созанд. Њамчунин, аз 
тањлили ѓояњои иљтимоии ў сари 
мушкилоти занони аморати Бухоро 
маълум мешавад, ки аќидањои 
мутафаккир сари ин масъала бар 
фалсафаи гумманизми иљтимоии ў, ки 
хусусияти ислоњотсозиву навоварї 
дорад, асос ёфтаанд.   
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СОЦИАЛЬНО-РЕФОРМАТОРСКИЕ 
ВОЗЗРЕНИЯ АХМАДА ДОНИША О 

ПРОБЛЕМАХ ЖЕНЩИН В 
БУХАРСКОМ ЭМИРАТЕ 

Мирзоев Г. Дж. 
 

В статье рассматрываются 
реформаторские идеи Ахмада Дониша о 
положении и прав женщин в Бухарском 
эмирате. Автор отмачает, что Дониш как 
просветитель и мыслитель своего времени 
изучая все духовные, социальные, 
экономические, политические, а также 
системы образования и других проблем 
своего общества  одновременно искал 
пути их исправления. К числу этих 
проблем относится вопрос о положении и 
прав женщин на Востоке, особенно в 
Бухарском эмирате. Даже известные 
представители реформаторского 
мусульманского движения, которые 
получили образование в Европе, такие как 
Джамалуддин Афгани, Мухаммад Абдо, 
Мухаммад Икбал и другие к данному 
вопросу не уделяли такого внимания как 
Ахмад Дониш. Его воззрения по этому 
вопросу меняется по мере его 
ознакомления  с культурой других 
народов и отличаются от  традиционной 
религиозной идеологии своего времени. 
Идеи мыслителя  по данному вопросу 
основываются на его философско-
гуманистисеских принципах, которые 
носят рефор-маторско-обновленческого 
характера. 
Ключевые слова: реформаторские идеи; 
культура семьи; семейные ценности; 
проблема религиозного предопределения; 
брак и развод; религиозное суеверие; 
гуманистические идеи. 
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AHMAD DONISH'S SOCIAL AND RE-
FORMATORY VIEWS ON THE WOM-
EN'S PROBLEMS IN THE BUKHARA 

EMIRATE 
Mirzoev G.J. 

 
The Ahmadi Donish’s ideas reformato-

ry ideas on the women’s position and rights 
in Bukhara emirate are viewed in this article. 
The author emphasizes that Donsih as an en-
lightener /educator of his time studying all 
the social, economic, political, religious as 
well as the education system and other prob-
lems (of society) was simultaneously looking 
for the ways to correct them. The issue of the 
women’s position and rights related to these 
problems in East, especially in Bukhara 
Emirate. Even the well-known representatives 

of the reformatory Muslim pro-
cess/movement earned their degrees in Eu-
rope, such as Jamaluddin Afghani, Muham-
mad Abdo, Muhammad Iqbal didn’t pay 
such attention like Ahmad Donish to this is-
sue. His views change on this issue as he gets 
acquainted with the culture of the other peo-
ple and his views differ from traditional reli-
gious ideologies of his time.  The thinker’s 
ideas on this issue are based on the philo-
sophical-humanistic principles, which are re-
formatory-renewable nature/character. 
Keywords: reformatory ideas; family culture; 
family values; the problem of religious prede-
termination; marriage and divorce; religious 
superstitions; humanistic ideas. 
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Муаллифи мақола дар тањќиќи мавзўъ 
ба хулосаҳои зерин расидааст: Ҷамшед 
(асри ХХI пеш аз мелод) асосгузори 
фалсафаи худшиносии халқҳои эронинажод 
буд. Сулолаи пешдодӣ дар давраи 

хукмронии Ҷамшед аз сиёсати давлати 
дунявӣ пуштибонӣ намуда, нуфузи 

руҳониёнро маҳдуд кард. Руҳониён ва 
дарбориёни ҳукумати Ҷамшед сиёсати 

дунявии ӯро қабул накарданд ва шӯришу 
исён карданд. Оқибат онњо Ҷамшедро аз 

сари ҳокимият дур карданд, ба ҷои 
Ҷамшеди ориёӣ Заҳҳоки сомӣ ва арабро 

сарвари давлати хеш қабул намуданд. 
Заҳҳок ба ҳамаи онҳо хиёнат карда, зулму 

истибдодро дар ҳама ҷо ҷорӣ намуд. 
Мардум хиёнати Заҳҳокро фаҳмида, ба 

муқобилият бархостанд.  
Калидвожаҳо: худшиносии миллӣ, 

Ҷамшед писари Вивангаҳон, адолати 
љамшедӣ, ҳукумати иҷтимоӣ, ҳукумати 

дунявӣ, адолати иҷтимоӣ, Авесто, 
Вандидод, асотири Эрон, тамаддуни ориёӣ, 

Ригведа, Зардушт, Аҳуромаздо, Аҳриман, 
Каюмарс, Рамаяна, Ведҳо. 

 
Мушкилоти асосї дар равшан 

намудани масъалаи мавриди бањс, дар 
нокифоягї ва нуќсони сарчашмањои 
таърихї доир ба Љамшед аст. Осори 
авестої ва бештари навиштањои пањлавї 
нобуд гаштаанд ё дар аксари маврид ба 
њам омехта шудаанд. Сарчашмањои 
исломї доир ба Љамшед ва Зардушт 
асосан ноќис ва хеле сатњианд. Омўзиш ва 
тањќиќи сарчашмањои авестої асосан аз 
асри ХVII аз љониби урупоиён оѓоз 
гардид. Матнњои бисёре аз ин мерос 
тарљума гардиданд. Дар асри ХIХ ин 
раванд хеле фаъол шуд. Вале бо оѓози 
Љанги якуми љањон ин омўзиш эътидоли 
худро аз даст дод. Сарчашмањои ќадимаи 
авестої ва пањлавї мавриди омўзиши 
яктарафаи пайваста бо тањриф ќарор 
гирифтанд. Баъд аз Љанги дуюми љањон 
дар омўзиши ин сарчашмањо як навъ 

таваќќуф ва тањлилу тафсирњои ѓаразнок 
ба вуљуд омад. 

Идеологияњои тоталитарии асри ХХ 
(фашизм, натсизм, коммунизм) масъалаи 
миллат ва миллатгароиро ба сўи бероња 
кашиданд ва то дараљае љозибаи воќеии 
онро камранг намуданд. Баъди 
фурўпошии Иттињоди Шўравї ва пайдо 
гардидани давлатњои миллї дар фазои 
собиќ Иттињоди Шўравї, масъалаи 
миллат ва идеологияи миллї аз нав 
мавриди таваљљўњи сиёсатшиносон, 
љомеашиносон, равоншиносон ва 
файласуфон ќарор гирифт. Њамин 
таваљљўњи њамагонї нисбат ба масъалањои 
миллї дар рўзгори мо, сабаби интихоби 
ин мавзўъ гардид. 

Чуноне ки дар сатрњои пешин ишора 
намудем, доир ба Љамшед сарчашмањои 
андак ва пурихтилоф мављуданд. Доир ба 
ин гузашта, то солњои 1940-1950 асри ХХ 
ба забони форсї-тољикї доир ба Љамшед 
аз тарљумањои муњаќќиќи номдори мероси 
авестої, устод Пури Довуд маълумоте 
фароњам омада буд. 

Аз солњои 1950 то ба имрўз бо 
њиммати шогирдони идомадињандагони 
кори ў Муњаммад Муъин, Диншоњи эронї, 
Мењрдоди Бањор, Фаридуни Љунайдї, 
Муњаммад Карамї, Љалили Дўстхоњ, 
Њошими Разї ва дигар муњаќќиќон осори 
тањќиќии арзандае ба вуљуд омад. Дар ин 
соња баъзе тадќиќотњои олимони тољик низ 
анљом дода шуд[6]. Акнун форсизабонон 
метавонанд бевосита аз сарчашмањо доир 
ба мероси авестої ва тадќиќоти бонуфуз 
истифода намоянд. Ба таври мушаххас 
метавон аз фаъолияти пурсамари тањќиќии 
устодон Њошими Разї, Мењрдоди Бањор, 
Фаридуни Љунайдї, Бобоназари Ѓаффорї, 
Њамдамљон Мўминљонов, Абдуѓаффор 
Шарифов, Муњаммадќул Њазратќулов ва 
Додихудо Саймиддинов ёд кард.  

Акнун ба асли мавзўъ баргардем: 
Љамшед кист? Љавоби ин саволро аз сар-
чашмањо ва тањќиќоти навтарин пайгирї 
менамоем. Муњимтарин сарчашмаи 

mailto:didavar@inbox.ru


60 
 

таърихї, ки доир ба Љамшед бањс мекунад, 
китоби «Вандидод» аст. Ба ањли тањќиќ 
маълум аст, ки китоби «Авесто» дар замони 
Сосониён аз 21 љилд (наск) иборат будааст. 
Бисёре аз ин љилдњо аз байн рафтаанд. 
Хушбахтона, мо имрўзњо тарљумаи форсии 
љилди 19-и «Вандидод»-ро дар даст дорем. 
Ин китобро, ки њоло тарљумаи форсии он 
дар 4 љилд дастраси хонандагон гардидааст, 
устод Њошими Разї аз матни авестої ба 
форсї тарљума кардааст [3]. Ќадимтарин ва 
муфассалтарин маълумот доир ба Љамшед 
дар фаргарди (фасли) 2-и њамин китоб бо 
номи «Достони Љам» омадааст. Доир ба ар-
зиши ин китоб иќтибосро аз фаргарди 5, 
Яшти 2 ва Яснои 1 овардан ба маќсад 
мувофиќ аст: 

«Зардушт пурсид аз Ањуромаздо: Эй 
Додор (офарандаи адолат) чї андоза њаст 
бузургтар, бењтар ва зеботари ин (Ванди-
дод) ќонуни зидди дев, ки зардуштї аст, 
нисбат ба дигар ойинњо дар бузургї ва 
некї ва зебої? Он гоњ гуфт Ањуромаздо: 
Эй Спитамани Зардушт, ин «Ќонуни зид-
ди дев»-и зардуштї (=Вандидод) нисбат 
ба дигар ойинњо дар мењї (бузургї) ва дар 
бењї(хубї) ва дар зебої, чун дарёи Фаро-
хкарт аст нисбат ба дигар дарёњо… Ин 
ќонуни зидди дев, ки зардуштї аст, дар 
мењї ва дар бењї ва зебої, чун бузургта-
рин обњост, ки кўчактари обњоро бипўшо-
над… чун бузургтарин дарахтест, ки 
кўчактар дарахтњоро бипўшонад… чун 
Осмон аст, ки ин Заминро аз њар сў фаро 
гирад» [2,c. 5].  

Фењристи фаргарди 2-и Вандидод аз 
нуктањои зерин иборат аст: Љамшед ва 
гуфтугў бо Ањуромаздо; Љамшед паёмба-
риро намепазирад; Њурмузд пешнињод ме-
кунад, ки вазъи моддии љањони ўро (Њур-
муздро) парвариш дињад ва ўро муљањњаз 
(омода) кунад; Љамшедзиндагии моддї ва 
Заминро мегустаронад (васеъ мекунад); 
Пешомади тўфон ва мољарои он. 

Љумлањои аввалини «Достони Љам» 
дар Вандидод чунин сар мешаванд: «Пур-
сид Зардушт аз Ањуромаздо: Эй Ањуро-
маздо, эй минавї, эй поктарин, эй додори 
гетии астуманд (моддї), эй муќаддас, бо 
кї нахуст аз мардумон гуфтугў кардї, ту 
ки Ањуромаздої? – Љуз ман ки Зардушт 
њастам, киро [ба кї] омўхтї дини ањуроии 
зардуштиро? Он гоњ гуфт Ањуромаздо ба 
Љами зебои хубрама: эй Ашу-Зардушт. Бо 

ў нахуст аз мардумон гуфтугў кардами 
ман, ки Ањуромаздо њастам љуз ту ки Зар-
душт њастї, ба ў омўхтам дини ањуроии 
зардуштиро. 

Он гоњ ба ў гуфтам, эй Зардушт, ман 
ки Ањуромаздо њастам: Омода бош, эй 
Љами зебо, [некдидор] писари Вивангањон. 
Барои ман ба ёдсупоранда ва барандаи 
[интишордињандаи] дин бош. Он гоњ ба 
ман посух дод Љами зебо эй Зардушт: ман 
барои дин наофарида шудаам ва на 
омўхта ва ёдсупоранда ва на баранда [ин-
тишордињандаи] онам. 

Он гоњ ба ў гуфтам эй Зардушт мани 
Ањуромаздо: Эй Љам, агар нестї омода ва 
ёддоранда ва барандаи [интишор-
дињандаи] дини ман, пас љањони маро 
биболон [=шукуфо гардон]. Пас љањони 
маро фарох кун. Пас бош љањони маро 
парваранда ва нигањбон ва сардор. Он гоњ 
ба ман инчунин посух дод Љами зебо эй 
Зардушт: Ман љањони туро биболонам. 
Ман љањони туро фарох кунам. Ман 
бошам љањони туро парваранда, нигоњбон 
ва сардор. На андар шањриёрии ман бувад 
сардбод, на нармбод, на дард, на марг» 
[4,c.249-250]. 

Аввалан, бояд ба эътибор гирифт, ки 
Вандидод, пеш аз њама, китоби динї аст. 
Яъне ба саргузашти Љамшед аз нигоњи 
љањонбинии зардуштї менигарад. Њамза-
мон ин достон аз нигоњи имрўз арзишманд 
њам њаст. Ба ин маъно, ки як пайѓамбари 
дини тавњидї, яъне Зардушт нисбат ба 
Љамшед чи назаре дорад. Ин достон собит 
мекунад, ки Љамшед шахсияти таърихї бу-
да, дар ташаккули андешаи динии ориёиён 
маќоми худро доштааст. Барои муњаќќиќи 
имрўза љолиб аст, ки Љамшед дар гуфтугўи 
Зардушт бо Ањуромаздо тарафи сеюмро 
ташкил медињад. Яъне бо Зардушт њамвазн 
будани ў ба исбот мерасад. 

Сониян, аз ин гуфтугў пайдост, ки 
Љамшед дорои шахсияти барљастае аст. 
Ањуромаздо ўро ситоиш мекунад: «Эй 
Љами зебо, некдидор»… Бузургии шахси-
яти Љам буда, ки Ањуромаздо ба ў пеш-
нињод намуд, то пайѓамбариро ќабул 
намояд. Аммо Љамшед рад кард ва гуфт, 
ки ман барои пайѓамбарї офарида 
нашудаам. Ба фикри мо, дар њамин нукта 
андешаи ќавмию миллї аз андешаи динї 
људо мешавад. Љамшед дар ин гуфтугў бо 
Ањуромаздо љањонро интихоб мекунад. 
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Љањони моддї, густариши он ва љомеаи 
дунявиро. Аз ин рў, Љамшед ба Ањуромаз-
до ваъда медињад, ки ман љањони моддии 
туро шукуфон хоњам кард.  

Ин бисёр нуктаи љолиб ва њассос аст. 
Дар сарчашмањои дигар омада, ки Ањуро-
маздо ба Зардушт гуфтааст: «Љамшед сахт 
зирак буд. Ва барои њамин њам рисолати 
пайѓамбариро ќабул накард. Ва гуфт, ки 
ман аз ўњдаи корњои заминї бармеоям» 
[1,c.37]. Ин андешањо гувоњи онанд, ки дар 
фарњанги бостонии мо тамоилоти 
воќеъбинї, реалистї, озодандешї ва рав-
шанфикрї хеле ќавї ва тавоно будаанд. 
Ин баъдњост, ки бо пайдоиши сохторњои 
сиёсии диктаторї ва динњои дигари мута-
ассиб бар шохаи динии фарњанги мо ѓолиб 
омада, љараёнњои озодандешии онро зери 
фишор ќарор додаанд. 

Гуфтањои болоро муњаќќиќон низ 
ќайд намудаанд. Масалан, М. 
Њазратќулов муколамаи Зардушт бо 
Ањурамаздаро рољеъ ба расидани вањй аз 
Ањуромаздо бо истинод ба Бобаки Оли-
хонї чунин тасвир намудааст. «Зардушт аз 
Ањуромаздо пурсид, ки ин динро нахуст ба 
чи касе намудї? Њурмузд гуфт: Нахуст 
Каюмарс намудам. Зардушт гуфт: Чаро ин 
динро аз тариќи вањй ба Каюмарс намудї 
ва ба ман аз роњи гуфтор илќо кардї? 
Њурмуз гуфт: зеро лозим аст, ки… зеро ло-
зим аст, ки ту ин динро фаро гирї ва ба 
дигарон биомўзї, њол он ки Каюмарс касе 
надошт, ки онро бипазирад, пас бењтар аст 
хомўш бошї, то ман сухан гўяму ту биш-
навї ва ту сухан бигўй, то мардумон биш-
наванду бипазиранд. Зардушт ба Њурмузд 
гуфт, ки оё ин динро пеш аз ман бар касе 
љуз Каюмарс намудаї? Њурмузд гуфт: Оре, 
ин динро ба Љамшед намудам… Зардушт 
гуфт: чун медонистї, ки ин динро намепа-
зирад, пас чаро онро бад-ў намудї? Њур-
музд гуфт: агар инро бад-ў наменамудам, 
дин ба ту намерасид» [5,c.435]. 

Аз ин иќтибос маълум мешавад, ки се 
вањй аз Ањуромаздо содир шудааст. Вањйи 
аввал ба Каюмарс расида, ки он вањйи 
шахсї ё худ инфиродї будааст, чун Ка-
юмарс њамчун аввалин кадхудои љањон ба 
мисли Абулбашар шахси ягона дар рўи 
замин буд. Муњаќќиќон ин вањйро вањйи 
пинњонї ба ќалам дода, Каюмарсро барои 
пайдоиши ин дин замина сохтааст. Вањйи 
дуюмї ба Љамшед расидааст ва аљобати 

кор дар он аст, ки дар ин љо инњироф аз 
таълимоти динї ба назар мерасад. Чун 
Ањуромаздо метавонист ба онњое, ки омо-
да ба пазироии он нестанд, вањй иблоѓ 
накунад. Вале ин ноњамоњангии динї 
минбаъд боиси ба вуљуд омадани суло-
лањои шоњони эрониуласл бо номњои 
пешдодиёну каёниён мегардад, ки рољеъ 
ба таърихи онњо дар «Таърих»-и Табарї, 
«Форснома»-и Ибни Балхї ва бахусус дар 
«Шоњнома» сухан рафтааст. Љои таамму-
ласт, ки иќтибоси боло, аз як тараф, 
фикри баёншудаи моро таќвият мебахшад 
ва, аз тарафи дигар, агар Љамшед пайѓам-
бариро ќабул мекард, ў њамчун дорандаи 
дониши илоњї ба худкомагї ва бузургма-
нишї роњ намедод ва пайдоиши сулолањо 
низ имконнопазир мегардид. 

Аз давоми достон маълум мегардад, 
ки Љам ба ваъдаи додаи худ ба Ањуромаздо 
вафо намуда, љањони моддї ва инсонњоро аз 
мусибатњои табиї наљот додааст. 

Бояд ќайд кард, ки Љамшед њамчун 
як шахсияти таърихї пеш аз Зардушт 
зиндагї кардааст. Дар њамаи сарчаш-
мањои мансуб ба анъанаи зардуштї аз 
Љамшед ёд кардаанд. Номи Љамшед дар 
китоби «Ригведа»-и њиндиён низ сабт 
шудааст [7,c.45]. 

Њамаи ин далолат бар он мекунад, ки 
Љамшед њамчун як шахси таърихї, дар 
маснади фарњанги форсї ва њиндї ќарор 
дорад. Дар њарду фарњанг ба љињатњои ду-
нявї, воќеъбинї ва ѓайридинии Љамшед 
таъкид шудааст.  
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ДЖАМШИД И НАЦИОНАЛЬНОЕ 

САМОПОЗНАНИЕ 
Беков К. 

Автор статьи приходит к следующим 
заключениям: Джамшид (ХХI век до нашей 
эры) был основоположником 
национального самопознания народов 
иранского происхождения. Во время 
правления Джамшида, его династия 
поддерживала светскую государственную 
политику. Он ограничил влияние духовных 
лиц. Священнослужители и придворные не 
восприняли светскую политику Джамшида. 
Они подняли бунт и мятеж против него. В 
конце свергли власть Джамшида. Вместо 
арийца Джамшида, выбрали озлобленного 
араба Захака. Захак  предал  их всех и везде 
применял насилие и угнетение. Люди 
поняли предательство Захака и восстали 
против него. 
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самопознаие, Джамшид сын Вивангахана, 
справедливость Джамшида, социальное 
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JAMSHED AND NATIONAL 

SELFKNOWLEDGE 
Bekov K. 

The author of the article makes the fol-
lowing conclusion: Jamshed (21st century 
BC) was the founder of the philosophical self 
- awareness of the Iranian people. The dynas-
ty during Jamshed's rule supported secular 
policy of government. He limited the influ-
ence of clerics. Priests and courtiers did not 
accept Jamshed's secular policy. They raised a 
riot and a rebellion against him. At the end, 
Jamshed was overthrown.  Instead of the Ar-
yan Jamshed, they had chosen the cruel Arab 
Zahak. He betrayed them all and spread op-
pression and violence everywhere. People un-
derstood the betrayal of Zahak and rebelled 
against him.  
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СОЦИОКУЛЬТУРНЫЙ АСПЕКТ ИДЕИ ТОЛЕРАНТНОСТИ 
В ФИЛОСОФИИ ДЖАЛОЛИДДИНА РУМИ 

Умедов М.Х. - докторант ТНУ 
 

В статье анализируется социокуль-
турный аспект и основные философские 
подходы к интерпретации феномена толе-
рантности с точки зрении Джалолиддина 
Руми. В качестве универсального аспекта, 
позволяющего объяснить влияния творче-
ства Джалолиддина Руми в развитие соци-
окультурные отношение людей, избрана 
феномен толерантности. На основании 
анализа ряда произведения Джалолиддина 
Руми были выявлены основные параметры 
концепции толерантности.  

Толерантность как нравственная ка-
тегория в творчестве Руми в основном под-
разумевает принцип терпимости отдельно 
взятого человека к этническим, политиче-
ским, конфессиональным, социальным (клас-
совым признакам) и иным особенностям дру-
гого человека, т.е. признание мировоззренче-
ского, религиозного, социально-
политического, культурного, национального и 
этического плюрализма. Все люди как один 
организм, создают единую общность.  

По мнение автора, в философии Руми 
толерантность понимается как нрав-
ственная категория в социальном аспекте. 
В философии Руми толерантность рас-
сматривается так же через призму гума-
низма. В её философии гуманизм затраги-
вает социальные и культурные аспекты. 
Делается заключение о том, что толе-
рантность  является одним из гарантов 
общественной стабильности в обществе.  

Ключевые слова: толерантность, 
мыслители, суфизм, богопознание и самопо-
знание, нравственный феномен, социокуль-
турный аспект, милосердые, культура, че-
ловек, совершенный человек, религиозной 
нетерпимости, образ жизни, гуманизм, лю-
бовь, духовность, ненасилие, мораль, спра-
ведливость. 

 
Феномен толерантности во все вре-

мена являлся одним из наиболее важных 
явлений в сложных международных, меж-
конфессиональных и культурных процес-
сах, потому что она была своеобразным 

велением времени, стратегии и тактики 
международных, общественных и меж-
личностных отношений. А учёные, мысли-
тели, поэты и политические деятели ис-
пользовали этот феномен своеобразным 
методом для призыва к согласию. 

Джалолиддин  Руми как человек, ко-
торого сильно волновала проблема чело-
века, считал, что одной из причин создаю-
щих проблему в жизни и сознании людей, 
это проблема различий. Он всегда утвер-
ждал, что часто разного рода различия – 
социальные или мировоззренческие, стано-
вятся основным фактором в жизни людей. 
Часто мыслитель в своих произведениях 
рассматривал различия в человеческом со-
знании и бытии. Он как Аттор, и все дру-
гие представители суфизма считал челове-
ка вселенским, общекосмическим, по своей 
природе сущностно бессмертное сущее, чья 
сущность есть божественный свет, 
космический дух, в котором соединились и 
свет, и благо, и красота. Он рассматривал 
идею различий в бытии, смыслах, истин и 
придавал им экзистенциальное значение. 
Всё рассматривался им в рамках человек, 
общество и природа.  Как и Аттор считает 
человека высшим творением и вменяет 
лишь ему способность познания Бога. По-
знать Бога требует от человека, прежде чем 
начать познание, очиститься и подгото-
виться к этому. Это очень сложный путь, 
который требует самопожертвования, уси-
ленный труд к самопознанию и самосо-
вершенствованию. Все эти усилия направ-
лены на познание своей сущности и Бога. 
«Одновременно следует отметить, что Бо-
гопознание и самопознание – человекозна-
ние для Руми являются синонимами друг 
друга. Руми постоянно отмечает, что чело-
век должен искать человека, а не матери-
альные блага, он должен искать сокровища 
в самом себе, а не во внешнем мире. Само-
познание для него стоит выше знания по-
ложений религии, ибо, познавая себя, че-
ловек познает других, а, в конце концов – 
Бога…»[3, с.108] Создатель это та цель, ко-
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торая является и началом и конечным 
пунктом человеческого разума. Этот поиск 
является целью Совершенного человека, 
т.е. Бог  является  предметом поиска со-
вершенного человека. 

Представления Руми о человеке из-
ложены в рамках исламских культурных 
традиций и философии суфизма. Человек 
является великим творением Бога, который 
сам по себе беспорядочен, и не имел опре-
деленной цели. В его упорядоченном обли-
ке и природе прослеживается умелая рука 
Всезнающего. В том смысле, что самопо-
знание человека это и есть познание бытия. 
Человек даже если внешне является ма-
ленькой частицей великой категории бы-
тия, эта частица вмешает в себе всю сущ-
ность бытия. Только человек поставил во-
прос познания бытия. Бытие имеет смысл и 
ценность только тогда, когда человек в нем 
может существовать. Никакое другое сущее 
одушевленное и неодушевленное, вне связи 
с человеком не может иметь необходимо-
сти в познании себя и мира. Так как ни 
один элемент бытия, кроме человека, не 
способен к интеллектуальному познанию 
себя и окружающего, основным объектом 
познания должен быть человек и его цель 
существования в мире. В этом процессе, т.е. 
познания себя и своей сущности, человек 
выявляет различия от идеала. Хотя он не 
оспаривает исключительную позицию че-
ловека среди божественных созданий. В 
этом и заключается экзистенциональная 
сущность человека. Человек как существо, 
имеющее божественную сущность – позна-
вая себя, он познает Бога, но в этом про-
цессе выявляет свои отличия от него – иде-
ала. Формируя философско-
мировоззренческие основания человече-
ской деятельности, Руми рассматривает 
идею толерантности в человеке как боже-
ственно-социального существа. 

Идеи толерантности как нравствен-
ного феномена в философии Руми форми-
ровались на основе его философии, явля-
ющимся синтезом суфийского теоретиче-
ского опыта, который является сочетани-
ем различный воззрений. На формирова-
ние такого аспекта сильно повлияли исто-
ки, среда и религиозно-философские кон-
цепции, существующие в эпоху мыслителя. 
В свою очередь основой такой синтез стал 
основой суфийской пантеистической кон-

цепции вахдати вуджуд. Эта концепция 
сильно связано с существованием челове-
ка, вернее, сосуществованием человека, 
гармонии его внутреннего и общественно-
го бытия.  

Идея сосуществования в обществе 
является корнем социальной философии 
Руми, так как, Руми является ярким пред-
ставителем суфизма, а в суфийском тари-
кате основой  является всеобщность. «В 
отношении религии (если ее можно так 
определить в общем понимании этого 
слова) или скорее доктрины и догм секты 
суфиев наперво следует отметить, что вся-
кий человек, иначе — представитель вся-
кой религии или секты, может быть суфи-
ем, тайна заключается именно в этом. Че-
ловек должен жить в обществе по духу и 
согласно основам суфизма, нет разницы в 
том, какая у него конфессия. Ядро пантеи-
стического учения о единстве всего сущего 
с Богом, является в то же время ядром то-
лерантных идей Руми. 

Руми считает человека микромиром, 
который содержит в себе тайны боже-
ственного мира. В своих произведениях 
человек, причины и этапы его появления 
рассматривается им, с точки зрения су-
фийского мировоззрения. Человек, пред-
ставляется как отчужденного от самой се-
бя сущности. Он желает показать человека 
в полном его проявлении в динамическом 
процессе становления, перевоплощении из 
духовной, общественной субстанции в 
наделенном в материальном обличии 
единстве сущности и существования. 

Философско-антропологический 
взгляд Руми состоит в основном из этиче-
ских принципов, регулирующих взаимо-
отношения человека с другими членами 
общества, в котором он живет. Хотя для 
Руми, как известно из его философских 
взглядов, человек не только существо со-
циальное, но основу его существа всё-таки 
определяет его социальное бытие. Его 
идеи о происхождении и предназначении 
человека совпадают, в основном с идеями 
Санои, Аттора, Ибн Араби. Предназначе-
ние человека всегда видит в пути его со-
вершенства. Примером Совершенного че-
ловека, как для всей теории суфизма явля-
ется пророк Мухаммад, посредством кого 
возник реальный мир. Интерпретируется 
общепринятая исламская идея о том, что 
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все, что было, первичным было лучом 
Мухаммада. Надо заметить, что в средне-
вековую эпоху  определяющим было рели-
гиозное представление, которое связывало 
появление человека со светом пророка 
Мухаммада. Руми воспринимая эту идею, 
истолковывает ее в духе мистического 
пантеизма, считая пророка формой про-
явления божества. Здесь речь идет не про-
сто о самом Мухаммаде, как пророке, хотя 
в религиозном понимании подразумевает-
ся именно это, а речь идет о человечестве в 
целом. Поэтому Руми несколько шире 
подразумевает этот вопрос. Мухаммад, 
как пророк является воплощением всего 
человечества, как первоидея в божествен-
ном виде, проявленная в материальном 
мире. «…..человек не просто смертное, 
изолированное и исчезающее в результате 
своей индивидуальной смерти существо, 
как утверждает ислам, а вселенское, 
общекосмическое, по своей природе 
сущностно бессмертное сущее. Его 
сущность есть божественный свет, 
космический дух, в котором соединились и 
свет, и благо, и красота» [4,с.135]. В таком 
понимании Руми человек предстает, как 
общепланетарное явление, которое не 
только является привилегированным су-
ществом среди других явлений вселенной, 
более того все остальное существует бла-
годаря ему и для него. Независимо от то-
го, какого он национального, социального 
и мировоззренческого выхода – перед Со-
здателем все люди равны. «Стремящийся к 
чистоте обретает ее, если в противовес 
простолюдину, стремится к чистоте не за 
вознаграждение, а с цеью достичь созер-
цания Бога».[6,с.153] При этом человек 
должен быть терпимым к другому в этом 
процессе. Такая терпимость аналогична 
современному пониманию толерантности. 
Терпимость  в учении Руми предтавляется 
как элемент активного сотрудничества че-
ловека в обществе. Человек, согласно Ру-
ми, как социокультурное существо должен 
иметь склонность к политической умерен-
ности, особенно он имел ввиду правите-
лей. Терпимость должна проявляться на 
сознательном уровне, терпимость челове-
ка должна проявляться во внутреннем ак-
тивном отношении, которое может прояв-
ляться и в сострадании, или в действии, 

или готовность принимать  другого чело-
века таким, каким он является.  

Идея толерантности как социокуль-
турный аспект, в творчестве Руми всегда 
основывалась на взаимной любви и пони-
мания человека. «Идеи Джалолиддина 
Руми о братстве всех людей, независимо 
от их места рождения и эт ического проис-
хождения, по своему духу пронизывают 
все его творчество. Великий персо-
таджикский поэт и мыслитель своим непо-
вторимым и гуманистическим по духу 
творчеством способствовал сближению и 
взаимопониманию многих наций и народ-
ностей, различных социальных слоев и 
конфессиональных групп».[11,с.55]  

  Руми считает, что независимо от то-
го, кто человек, ты должен относится к 
нему хорошо. Относись к человеку хоро-
шо, подумай о нём хорошо, то человек и 
будет хорошим. «…. Будь другом для всех, 
чтобы пребывать всегда среди роз. Если 
станешь враждовать со всеми, то подни-
мутся перед твоими очами враги, днем и 
ночью будешь бродить по местам, киша-
щим змеями. Святые любят всех, со всеми 
дружат, всех считают добрыми людьми, 
они это делают не для других, а для само-
го себя» [14,с.172] 

Толерантность как нравственная ка-
тегория в творчестве Руми в основном 
подразумевает принцип терпимости от-
дельно взятого человека к этническим, по-
литическим, конфессиональным, социаль-
ным (классовым признакам) и иным осо-
бенностям другого человека, т.е. призна-
ние мировоззренческого, религиозного, 
социально-политического, культурного, 
национального и этического плюрализма. 
Все люди как один организм, создают 
единую общность. И если одна часть общ-
ности страдает, то другая так же функцио-
нирует не полностью.  
Как не стенать о страждущих невинно, 
Все мусульмане – тело, что едино. 
Страдает тело все, когда больна 
Его какая – либо часть одна! [13,с.154] 

Руми считает, что каждый человек 
имеет право, не отрекаясь от своих прин-
ципов взаимодействовать на основе нена-
силия и диалога. Мыслитель уверен в том, 
что быть милосердным и терпимым не 
значит, что быть беспринципным и изме-
нять своему идеалу. Назначение человека 
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Руми видит в самопознании и познанию 
Истины.  
Скажешь ты, что знаешь все ремёсла, 
Достаточно такого незнания, что себя  

не знаешь, 
Пока не удостоверишься, от меня и нас, 
С таким достоянием не станешь союзни-
ком и единомышленником.[5,с.343]  

 Достижение этой конечной цели 
возможно только посредством «Любви». 
Согласно суфизму, особенно пантеистиче-
ского его крыла, этот путь не является 
простым и безболезненным. Он полон 
трудностей и испытаний. Подобно тому, 
как в надежде, в любви и в радости сердцу 
угрожают страх, ненависть и печаль, та-
ким же образом человек на своем пути 
встречается со многими препятствиями, 
которые преодолеваются не легко. «В сво-
их суфийских воззрениях Джалолиддин 
Руми, исповедовал идеи толерантности, 
терпимости, милосердия и любви.»[11,с.56] 
Он предлагает любовь как механизм тако-
го действия. Основой сосуществования 
людей в обществе, согласно Руми должна 
быть любовь. 
Ты жив, но мертв душой, как хладный  

дым. 
Постыдно человеку быть таким! 
Жизнь без любви подобна смерти вживе 
Умри в любви, чтоб вечно быть живым. 

 [1,с.408]  
Конечно, в этих строках любовь име-

ет и онтологический смысл, но Руми и тут 
верен своему принципу сосуществования 
людей в обществе на основе любви. «Уче-
ние Руми дает основание утверждать, что 
каждый из тезисов Р. Декарта «Я мыслю, 
следовательно, я существую», А. Гайда «Я 
чувствую, следовательно, я существую» и 
А. Камю «Я бунтую, следовательно, я су-
ществую» имеет под собой основу. Однако 
если объединить все человеческие способ-
ности, отмеченных ими, то можно шире 
охватить силу человека - «Я чувствую, 
мыслю и бунтую, следовательно, я суще-
ствую». Подобно этому Джалаледдин Ру-
ми и другие суфии видят силу человека в 
его любви. Но любовь для них охватывает 
и чувства, и мысли и бунтарский дух чело-
века. Поэтому тезисом мистиков является 
«Я люблю, следовательно, я существую»». 
Любовь охватывает все человеческие спо-
собности, и поэтому этот тезис также яв-

ляется объединяющим в объяснении по-
знавательной силы человека.»[3,с.69]  

Если одной формой проявления то-
лерантности в этической концепции Руми 
является любовь к ближнему, то другой 
формой можно выделить уважение чужих 
идей. Примером толерантности такого 
типа может быть выражено в требовании 
принятия и осмысления человеком любых 
идей, представлений, точек зрения. В этом 
смысле «толерантность» может способ-
ствовать развитию других направлений 
или течений, появлению новых путей по-
знания Истины, развитию плюрализма. 
Таким образом, Руми хочет показать, что 
толерантное отношение исключает наси-
лие, а всякое насилие это зло. Руми при-
нимает только такое насилие, которое со-
вершается человеком ради укрощения сво-
его эгоизма, насилие над собственной 
алчностью.  

Эпоха, в которой жил и творил Руми 
способствовал тому, что идея толерантно-
сти формировалось как нравственный фе-
номен в его философии. Социальные и 
культурные традиции стали аспектом то-
лерантных идей Руми. Мыслитель жил в 
период бурных политических преобразо-
ваний, междоусобиц, переворотов, рели-
гиозного нетерпения. Он жил в Малой 
Азии в период правления Сельджукидов. 
Он прожил в период правления 12 сельд-
жукских султанов. На фоне быстрого ро-
ста городов и развития городской культу-
ры сильно распространялись суфийская 
теория и практика, которые становились 
основой создания множества культовых 
построек. Расцвет суфийской культуры 
приходит на этот период. Причиной этому 
было то, что в период нестабильности и 
духовного кризиса, суфийская культура 
несла своего рода мир. Она носила в себе 
идею сосуществования в гармонии. Осно-
вой, которой были этические принципы. 
Суфизм носила в себе влияние различных 
систем знаний, и это способствовало тому, 
что в его этической концепции красной 
нитью проходит идея сути существования 
человека во имя познания независимо от 
его конфессиональных различий. Особен-
но, что касается идеи ненасилия, огромное 
влияние на суфизм имел буддизм.[4,с.76] 

Рассмотрение проблемы формирова-
ния толерантности Руми в своем творче-
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стве, в связи с широко востребованных в 
трансформирующемся обществе социаль-
ных структур, происходящих в  условиях 
политических изменений, перемене вла-
стей. Очень много ремесленников и про-
грессивных людей переезжали в Малую 
Азию. Этот процесс имел противоречивый 
характер, приведший в активное движение 
коренного населения и устоев общества, 
взаимовлияние и взаимопроникновения 
различных культур. Взаимопроникнове-
ния различных культур было сопряжено с 
большими проблемами, вызывающих к 
религиозной  нетерпимостью.  Руми как 
представитель прогрессивной, в той эпохе 
части общества, видел в распрях и меж-
конфессиональных трениях - угрозу чело-
веку. В этом свете для взаимодействия 
культур толерантность как системообра-
зующая ценность социального бытия при-
обретает особую актуальность в творче-
стве мыслителя. Он считал, что человек 
способен выстраивать отношения с окру-
жающим миром и в такой ситуации, где 
необходимо взаимопонимание людей то-
лерантность является незаменимой ценно-
стью. Конечно, мы ни в коем случае не 
утверждаем, что попытки осмысления со-
циокультурного феномена толерантности 
первые были сделаны Руми, так как такая 
попытка уходит далеко корнями в антич-
ность. Следует отметить, что и после него, 
на протяжении всей истории философии, 
идея толерантности как гуманистическая, 
социокультурная ценность находила от-
ражение в трудах многих мыслителей.  

Руми считал, что несмотря на этни-
ческую, социальную, культурную неодно-
родность, человек сможет жить и сосуще-
ствовать в гармонии и собой, и в обще-
стве, только на основе принципов толе-
рантности. Суфизм разрушает (как и 
древнеиранский монизм) расовые, соци-
альные, религиозные  и др. формы огра-
ничения, предрассудки и условно-
стей.[8,с.103.10,с.13]  Он принимает кон-
цепцию планетарного человека. В этом 
велика заслуга Джалаладдина Руми, осно-
воположника тарика (движения) мавла-
вия. В своих знаменитых притчах в «Мес-
неви», в частности, «Споре о слоне», «Мо-
исей и пастухе» и «Боязид и праведник» 
они открыто ставит вопрос о человече-
ском единстве, что они порою говорят об 

одном и том же на разных языках, не до-
гадываясь об этом единстве входя в не-
нужные распри. По его мнению, религии 
не должны делить людей, а наоборот, они 
должны объединить людей (- ту барои 
васл кардан омадї, на барои фасл кардан 
омадї…)[4,с.34]. В отличие от религиоз-
ной концепции, основывающей на идее 
смирения и иррациональном чувстве при-
мирения посредством ухода от возникаю-
щих в обществе проблем, Руми принцип 
толерантности видит во взаимопроникно-
вении и взаимовлиянии культур. Стержне-
вым началом о толерантности в учении 
Аттора, является воспитание и то, что 
терпимость помогает воспитанию ответ-
ственности у членов общества, взаимную 
солидарностью на пути к познанию. 

Джалолиддин Руми, как свободо-
мыслящий и человеколюбивый мысли-
тель, принял вечную идею единства, 
дружбы и сплоченности людей как жиз-
ненный постулат и смысл жизни и высоко 
оценил разум человеческий.[15] Поскольку 
для Руми смыслом и содержанием бытия 
является человек, который должен жить в 
гармонии и внутренним миром и челове-
ком в социальном мире. Всё его творче-
ство пронизано этой идеей – человек венец 
всего, его сущностью и смыслом его суще-
ствования. Человек как носитель разума, 
должен посвятить себя познанию своей су-
ти. И независимо от того каков человек 
мусульманин или нет, каждый ищет путь к 
Истине. И путей много, но Истина то од-
на. Вот самое главное в сущности катего-
рии толерантности в учении Руми. Общее 
у всех людей это путь к познанию Истины, 
поэтому каждый человек должен быть то-
лерантным к себе подобному, постольку 
он так же является носителем разума 
ищущего Истину. У мыслителя очень мно-
го строк и притч о том, что каждый чело-
век ищет одно, но разными путями.    

Таким образом, в философии Руми 
толерантность понимается как нравствен-
ная категория в социальном аспекте. Не 
смотря на то, что суфизм в основном про-
пагандирует идею ненасилия, это не зна-
чит пассивное подчинение к убеждениям и 
взглядам других, восприятие чужих миро-
воззрений. Толерантность как нравствен-
ный феномен в социальной концепции 
Руми, воспринимается как нравственная 
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категория, как положительное взаимодей-
ствие людей разных конфессий и культур, 
которые уважают друг друга и признают 
их права. Толерантность имеет два подхо-
да первое – воспитание ответственности в 
человеке и второе солидарность в позна-
нии Истины. Толерантность рассматрива-
лась им как норма совместимости в мире 
разнообразия и условием принятия других 
таким, какие они есть. Толерантность как 
категория далеко не пассивная, это не 
только уважение чужих ценностей, это по-
зиция, предполагающая расширение круга 
личных ценностей за счет диалога с пред-
ставителями иных культур, взглядов,  ори-
ентаций. Человек, не отказываясь от своих 
убеждений, в то же время благожелателен 
к мнениям других людей. По Руми, в об-
ществе, характерным признакам которого 
является  многообразие социальных свя-
зей, взаимодействий и отношений, толе-
рантность, понимаемая как терпение. 

В философии Руми толерантность 
рассматривается так же через призму гу-
манизма. В его философии гуманизм за-
трагивает социальные и культурные ас-
пекты.  Как отметили выше отношения Я 
и Другого в рамках концепции вахдати 
вучуд, так же рассматривается и в гумани-
стических взглядах Руми. Соотношение 
гуманизма и толерантности связана в ос-
новном с понятием сабр и ишк – терпи-
мость и любовь. Человек как самосовер-
шенствующаяся личность, становится ис-
тинным мусульманином или Совершен-
ным человек, благодаря своему гуманиз-
му. Даже в суфизме, не смотря на то, что 
основой является ислам, иногда человек не 
подчиняется судьбе. В суфийской литера-
туре, часто их представители высказывали 
свои гуманистические идеи без всякого 
иносказания и страха. Основой этической 
концепции, как в суфизме, так и у Руми, 
является гуманизм, представленный в 
форме справедливого отношения людей 
друг другу. В вопросах выбора и челове-
ческой воли часто человек выходит за 
пределы своей судьбы и простого подчи-
нения и повиновения, мольбы и просьбе к 
богу.[7,с.220] Если хочешь быть смирен-
ным, то смирение необходимо направить в 
трудолюбии. Руми часто критиковал ре-
лигиозное смирение, паразитический об-
раз жизни некоторых шейхов. Смирение 

Руми имеет толерантный характер. Он 
всегда выступал с призывом к приобрете-
нию ремёсел, к труду и уважения к труду. 
Если у человека есть выбор, то он должен 
выбрать труд и познание. Смирение и 
усердие восхваляется им только в труде и 
познании.  

В познании, обретении знания, труде, 
воспитании, повседневной практике рас-
крывается человеческий смысл, сущность 
человека. Рассматривая мир, сотворенный 
Богом, человек становится человеком – Я 
– посредством коммуникативных практик 
через отношение к Другому, отношение 
есть проявление гуманизма, измерение гу-
манизма, но еще и испытание гуманизмом.  

Возвеличивание человека, особенно 
усердного, нравственного, призыв к уста-
новлению справедливости и добронравия 
в отношениях между людьми в обществе, 
отказ от насилия, вражды между религия-
ми и народами, настойчивое утверждение 
о толерантности и взаимопомощи, состра-
дание к притесненным являются основны-
ми особенностями гуманистических воз-
зрений Руми. Это свидетельствует о жиз-
неспособности идей великого мыслителя, 
об их значении в нашем веке, непреходя-
щей ценности его наследия. Для Руми  че-
ловек выше всяких религиозных и этниче-
ских распрей. «По мнению Руми, чтобы 
стать мусульманином человеку необходи-
мо 1000 лет, а чтобы стать совершенным 
человеком – еще больше. Для него важнее 
быть альтруистом и гражданином мира, 
чем гордиться своей этнической, религи-
озной принадлежностью или своим соци-
альным статусом. Поэт осознавал опас-
ность межэтнической вражды и религиоз-
ной нетерпимости или псевдо патриотиз-
ма некоторых людей, восхваляющих свое 
историческое прошлое и благородство 
корней своих предков.»[12,с.41] 

Человек - субъект толерантности су-
ществует как социокультурный феномен, 
должен осознавать не только свои каждо-
дневные тревоги, желания, опасения и со-
мнения, но и всего общества. Выбрав путь 
становления Совершенным человеком, че-
ловек должен сделать выбор. Если обратить 
внимание в рассмотрении человека как 
субъекта толерантности представляются 
определенные границы должного. Толе-
рантный человек как социокультурный фе-
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номен, должен осознавать,  что его будут 
воспринимать как образец, стараться в 
предоставлении условий для сосуществова-
ния, где не должна быть применена агрессия 
или обостренное соперничество. Он как че-
ловек наделенный разумом, должен уметь 
ценить чужое пространство, при этом осо-
знавать собственную позицию, на пути к 
совершенству одним из путей должен быть 
приобретение навыков для развития диало-
га и мирного сосуществования, ценить 
культурное разнообразие и создавать усло-
вия  для признания культурных различий и 
их проявления в жизни. Как видим в суфиз-
ме в общем, а у Руми в частности одним из 
условий развития социальных отношений 
толерантность выступает идеалом, которое 
характеризует должное.    

Таким образом, в нравственной кон-
цепции Руми можно найти различные интер-
претации понятия «толерантность», таких 
как обуздание страстей, рациональная само-
защита, спасти себя от соблазна, стремление к 
тому чтобы найти меру, человеколюбие, воз-
держание, богобоязненность в смысле спасе-
ния и покаяния, принимать страдания и пре-
одолевать их, любовь, воспитание, внутрен-
ние рамки человеческого поведения, умении 
молчать, нахождение компромисса, примене-
ние чужого опыта, сосуществование различ-
ных языков и культур, понятие должного. 
Толерантность предстает как категория, со-
держание которой многослойно. Самым 
важным в этой цепочке можно выделить та-
кое понимание толерантности как теорию ве-
ротерпимости и гуманизм. 

Толерантность предстаёт как нрав-
ственный феномен в философии Руми и опре-
деляет характер деятельности человека. То-
лерантность рассматривается им как нрав-
ственное понятие, поскольку в основе толе-
рантности лежат знание норм морали и об-
щечеловеческих ценностей. Толерантность 
как добродетель всегда борется с тем, чтобы 
не порицалось человеческое достоинство.  

Границы толерантности в философии 
Руми необходимо рассматривать через ди-
хотомию добра и зла, этику ответственно-
сти. Они всегда замыкаются на человеке как 
носителе социокультурных норм.Такая 
нравственная активность так же характери-
зует толерантность. Эта активность призы-
вает к устойчивому нравственному поведе-
нию и самосовершенствованию. Толерант-
ность рассматривается как определенный 

образ жизни, основанный на том, чтобы че-
ловек жил в гармонии и с собой и в обще-
стве. Такой образ жизни характеризует цен-
ности, установки, обыденные черты поведе-
ния в социуме.  
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ЉАНБАЊОИ ИЉТИМОЇ-ФАРЊАНГИИ 
АНДЕШАИ ТАЊАММУЛПАЗИРЇ ДАР 
ФАЛСАФАИ ЉАЛОЛИДДИНИ РУМЇ 

Умедов М.Њ. 
 

Дар мақолаи мазкур муаллиф ҷанбањои 
иҷтимоиву фарҳангӣ ва равишҳои асосии 
тафсири фалсафии зуҳуроти 
таҳаммулпазириро аз нуқтаи назари 
Ҷалолиддин Румӣ мавриди тањлил ва 
баррасии илмї ќарор додааст. Дар шарњи 
масъалаи мазкур њамчун як ҷанбаи 
умумибашарӣ, ки имкон медиҳад таъсири 
эҷодиёти Ҷалолиддин Румиро дар рушди 
муносибатњои иҷтимоиву фарҳангии мардум 
ифода намояд, падидаи таҳаммулпазирӣ 
интихоб шудааст. Дар асоси таҳлили як 
қатор асарҳои Ҷалолиддини Румӣ, самтњои 
асосии мафҳуми таҳаммулпазирӣ муайян 
карда шудааст. 

Таҳаммулпазирӣ ҳамчун яке аз  
категорияњои ахлоқӣ дар љањонбинии 
Румӣ аслан ифодагари равишњои 
таҳаммулпазиронаи шахсро ба 
хусусиятҳои этникӣ, сиёсӣ, мазҳабӣ, 
иҷтимоии (хусусиятҳои синфӣ) шахси 
дигар ифода менамояд, ки дар натиља 
раванди гуногунандешии ҷаҳонбинии 
дунявӣ, динӣ, иҷтимоӣ-сиёсӣ, фарҳангӣ, 
миллӣ ва ахлоқӣ ба роњ монда мешавад. 
Зеро њамаи одамон ҳамчун як организм 
таъсисдињандаи љомеаи ягона мебошанд. 

Ба андешаи муаллиф, дар фалсафаи 
Љалолиддини Румӣ таҳаммулпазирӣ 
ҳамчун категорияи ахлоқӣ дар ҷанбањои 
иҷтимоӣ фаҳмида мешавад. Аз нигоњи 
Румӣ, таҳаммулпазирӣ њамчун равиши 
инсондўстї низ мавриди баррасї ќарор 
дода шудааст. Дар фалсафаи ў, 
инсондўстї ба ҷанбаҳои иҷтимоӣ ва 
фарҳангӣ такя мекунад. Аз тањлилу 
баррасии фањмиши масъалаи мазкур дар 
фалсафаи Љалолиддини Румї чунин 
хулоса намудан мумкинаст, ки 
таҳаммулпазирӣ яке аз кафолатҳои суботи 
иҷтимоӣ дар ҷомеа мебошад. 

Калидвожаҳо: таҳаммулпазирӣ, 
мутафаккирон, Худошиносї ва худшиносӣ, 

зуҳуроти ахлоқӣ, назарияи фалсафӣ ва 
антропологӣ, ҷанбањои иҷтимоӣ ва 
фарҳангӣ, ҳамдардӣ ва таҳаммулпазирӣ, 
фарҳанг, инсон, Инсони комил, адовати 
қавмӣ ва таҳаммулнопазирии мазҳабӣ, тарзи 
њаёт, тамаддуни форсӣ-тоҷикӣ, 
байналмилалӣ, инсондўстї, дин, ишќ, 
љањонбинї, маънавиёт, зӯроварӣ, хислат, 
ният, ахлоқ, адолат. 

  
SOCIOCULTURAL ASPECT OF THE 
IDEA OF TOLERANCE IN THE PHI-
LOSOPHY OF JALOLIDDIN RUMI 

Umedov M.Kh. 
 

The article analyzes the sociocultural 
aspect and the main philosophical approach-
es to the interpretation of the phenomenon of 
tolerance from the point of view of Jaloliddin 
Rumi. As a universal aspect, which allows 
explaining the influence of Jaloliddin Rumi’s 
creativity in the development of socio-
cultural relations of people, the phenomenon 
of tolerance is chosen. Based on the analysis 
of a number of works by Jaloliddin Rumi, the 
main parameters of the concept of tolerance 
were identified. 

Tolerance as a moral category in Rumi's 
work basically implies the principle of toler-
ance of an individual person for ethnic, polit-
ical, religious, social (class characteristics) 
and other characteristics of another person, 
i.e. recognition of worldview, religious, socio-
political, cultural, national and ethical plural-
ism. All people as one organism create a sin-
gle community. 

According to the author, in Rumi's phi-
losophy, tolerance is understood as a moral cat-
egory in the social aspect. In Rumi philosophy, 
tolerance is also viewed through the prism of 
humanism. In his philosophy, humanism touch-
es on social and cultural aspects. The conclusion 
is made that tolerance is one of the guarantors 
of social stability in society. 
Keywords: tolerance, thinkers, Sufism, God-
knowledge and self-knowledge, moral phe-
nomenon, philosophical and anthropological 
view, sociocultural aspect, merciful and toler-
ant, culture, people, perfect people, inter-
ethnic hostility and religious intolerance, life-
style, Persian-Tajik civilization, international, 
humanism, religion, love, views, spirituality, 
non-violence, character, motive, ethics, mo-
rality, justice.
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 

ЭТИЧЕСКИЙ ПРОБЛЕМЫ В НРАВСТВЕННОМ УЧЕНИЕ  
МАТУРИДИ САМАРКАНДИ 

Иброхимова С. 
 

Данная статья посвящена учению 
мыслителя IX-X века Абумансура Матури-
ди. В статье отмечается, Матуриди уде-
лял большое внимания моральным доброде-
телям. С точки зрения Матуриди, рас-
сматривается значение «этики», восста-
новлено его видение проблемы, истинное 
определение и конкретное значение морали. 
Ключевые слова: добродетель, добро, зло, 
этика, мировоззрение, храбрость, долг. 

 
Процесс нравственного совершен-

ствования осуществляется посредством 
конкретных нравственных принципов или 
этической категорий, которые возникли и 
формировались в процессе длительного 
познавательного постижения человече-
ской сущности. Этические категории, в 
истории развития персидско-таджикской 
философии и этики постепенно накапли-
вались, и на определенной ступени позна-
вательного процесса создалась реальная 
почва для образования «категорий сетки» 
этики. [6.С.526] Они стали объектом мо-
рального изыскания, поскольку в рамках 
науки этики появилась потребность клас-
сифицировать их по соответствующим 
группам, родам и и установить их сход-
ство и различие. В процессе развития фи-
лософии и ее практической части – этики, 
а также прогрессирующего духовного 
освоения мира, философско-этическое 
представление о категориях углублялись, 
усложнялся и совершенствовался поня-
тийный этический аппарат. Соответствен-
но и формировались различные философ-
ско-религиозные школы и мировоззренче-
ские учения, в которых разрабатывались и 
систематизировались основные и наиболее 
общие этические понятия. 

Очевидно, что в истории развития 
этической мысли нашего народа также 
можно наблюдать и процесс углубления, 
усложнения и совершенствования ее поня-
тийного аппарата, главным источником 
которого является этика божественного 
закона. 

Абумансур  Матуриди жил и творил 
в саманидскую эпоху (818-1005), во време-
на формирования первой таджикской гос-
ударственности. Это был период расцвета 
этнонациональной культуры таджиков и 
других народов Центральной Азии. Важ-
нейшую роль в этом процессе сыграли та-
джикский язык и литература. Многие из-
вестнейшие люди того времени – поэты, 
философы, ученые с мировыми именами, 
проживали в городах Саманидской дер-
жавы - Балхе, Герате, Термезе, Бухаре, 
Мерве, Самарканде и др. В своем этиче-
ском учении Матуриди использовал прин-
ципы философско-этических  систем 
Ближнего и Среднего Востока. Указыва-
ется, что мыслитель постоянно обращался 
к назидательным традициям древнего Ки-
тая, Ирана, Индии и Греции и.т.д. 

 Основополагающей и центральной 
тенденцией философской и религиозной 
мысли эпохи Матуриди Самарканди, и в 
частности, этики было возвеличивание до-
стоинства человека как «Короны» миро-
здания, как высшая цель, то, что выше 
всякой цены и оценки. В это время челове-
ческое достоинство понимается  в контек-
сте разумного ответственного осуществ-
ления творческой деятельности человека, 
причастного к Богу, и осознания индиви-
дуальной социальной значимости челове-
ка с его внутренними нравственными са-
моощущением.  

Проблемы этики и нравственности 
являются неотъемлемой частью всех рели-
гий, философских школ и всевозможных 
идеологий различных групп людей. Все 
они определяют человека  как разумное 
существо, способное или, по крайней мере, 
пытающееся достичь истинного и вечного 
счастья.  

Значение «моральный», «этический», 
«нравственный», «добродетельный» и т.д., 
которые были унаследованны философи-
ей, особенно перипатетической, Абуманс-
ур Матуриди связывает с рождением эти-
ки «божественного закона». По мнению 



72 
 

Матуриди, объективная нравственность 
заключается в том, чтобы человек созна-
тельно и свободно служил общей цели че-
ловечества. И здесь прежде всего необхо-
димо признать его вывод о самоценности 
человека.  

Другими словами, придерживаться 
этики закона означает, что божественный 
закон как основа нравственного воспита-
ния и формирования духовной культуры 
человека, требует того, что необходимо 
для соответствия добродетелям, несостоя-
тельность в которых является законом то-
го, что человек испорчен и вне морали, и 
его внутреннее нравственное самоощуще-
ние «пусто» и не только  далека от досто-
инства, но и ущербна. Только нравствен-
ность и человечество, поскольку оно к ней 
способно, обладают достоинством. 

 Неотъемлемой частью концепции 
этики божественного закона является вера 
в божественного законодателя. Именно 
божественный законодатель подтверждал 
своим авторитетом абсолютность и без-
условность предъявляемых человеку для 
исполнения божественным законом тре-
бований. К тому же эти требования были 
содержательно определены, и в рамках, 
мусульманской этики божественного за-
кона указывалось на то, какие именно 
действия являются абсолютно и безуслов-
но запретными (харом).[1.С.238]  

Абсолютный и безусловный характер 
запрета на эти действия выражался, в 
частности, в том, что они запрещались не 
по причине того, что противоречили ка-
кому-либо моральному принципу или не 
отвечали какому-либо внешнему по отно-
шению к этому действию критерию, а в 
силу самого их фактического рода абсо-
лютно и безусловно запретных действий 
Матуриди в «Китабу-т-таухид» называет: 
убийство невиновного ради какой бы то 
ни было цели, пусть даже благой; наказа-
ние за чужую вину; предательство (обре-
тение доверия человека и обещание вер-
ной дружбы и затем выдача этого челове-
ка его врагом); идолопоклонство и пр. В 
эти действия такого рода, что для того, 
чтобы осознать их неприемлемость, не 
нужно обращаться ни к каким принципам. 
Более того, сама попытка проверять мо-
ральное качество этих действий, или со-
мнение в отношении их абсолютной и без-

условной неприемлемости, свидетельству-
ет, как считать Матуриди, о моральном 
ущербности усомнившегося. Именно про-
тив соблазна задаваться такими вопроса-
ми и далее пытаться искать морального 
оправдания описанным действиям предо-
стерегала этика божественного закона. 
Существенная особенность такой этики, с 
точки зрения Матуриди, состояла в том, 
что представление о морально должном 
здесь было производно от фактического 
описания действий, отношение к которым 
было задано божественным законом. Это 
была разновидность этики, в которой вы-
вод суждения о должном из суждений о 
сущем считался вполне обоснованным и 
правомерным. 

Нет сомнения в том, что также как и 
христианство, которое определяло разви-
тие европейской культуры на протяжении 
веков, так и ислам заключил и определил 
формирование и развитие культуры на 
Ближнем и Среднем Востоке. Посредством 
этой культуры, нравственной основе ко-
торой составляет этика божественного за-
кона, такие понятие как «мораль», «нрав-
ственность», «добродетель», «добро и 
зло», «справедливость», «храбрость», 
«долг», «обязанность», «должное» и т.д. 
прочно закрепились в языке и мышление 
народов указанного региона. Именно в 
этом кроется и причина того, что в эпоху 
Матуриди, когда в Самарканде и других 
городов Центральной Азии в процессе со-
циально-культурной трансформации про-
чие религиозные верование утратили свою 
определяющую роль в культуре, наоборот, 
исламское миропонимание и мироощуще-
ния укрепили свою значимость в духовной 
жизни и культуре народов этого региона. 
Иначе говоря с утратой породившего и 
определявшего контекста этих верований, 
оказалось утраченным и их содержание. 
Однако это не означает, что сакральные и 
ментальные ценности, связанные с други-
ми верованиями (буддизм, христианство, 
зороастризм, митраизм, маздакизм, мани-
хейство и т.д.), полностью утратили свои 
ценности и необходимости. Наоборот, 
Матуриди и его последователи попыта-
лись посредством введенного, юриспру-
денции в оборот категории «урф» сохра-
нит множество культурообразующих и 
нравственно составляющих основ и цен-
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ностей прошлого и дать им новую окраску 
в рамках этики божественного закона. 

Знание, представление об этических 
принципах, добродетелях играет одну из 
основных ролей в нравоучениях Матури-
ди. Добродетели имели особое положение 
в моральном сознании его эпохи, и добро-
детельное поведение для мыслителя было 
олицетворением этики божественного за-
кона посредством положительных нрав-
ственных деяний. В этот закон вкладыва-
лось не только религиозное содержание, 
но и светское. Главная его цель – привить 
добродетельную нравственность всем чле-
нам социума. Знание же является крае-
угольным 

В процессе познания добродетели че-
ловек обретает совершенство, в нем от-
крываются такие способности, как умение 
управлять делами семейной жизни, обще-
ства, государства, формировать условия 
для счастья человека. 

Матуриди практический единствен-
ный мыслитель этой эпохи трансформации, 
который смог увидеть и выразить суть воз-
никшей ситуации в этике. Он выявил ситуа-
цию, в которой понятие «обязанность» вы-
жило, и понятие «должное» было наделено 
особой силой. В своей аргументации он 
прибегает к логике, согласно которой мо-
ральные понятия наряду с этикой боже-
ственного закона также и выводятся из тра-
диций, обычаев, законов, договоров, так 
как они нуждаются в моральном обоснова-
нии. Мораль должна оправдывать или 
опровергать их, а не наоборот. 

Итак, моральный закон в представ-
лении Матуриди – совокупность конкрет-
ных действующих требований, норм, ав-
тором которых является Бог. Эти требо-
вания вменяются человеку для соблюдения 
их в повседневной жизни. Исходя из этого 
мыслитель укрепляя позицию этики боже-
ственного закона, и обращаясь к антич-
ному морально-философскому наследию и 
местных традиций создает некое своеоб-
разное учение по этике. Он в рамках своей 
антропологической мысли приводя фило-
софско-психологические и религиозно-
этическое исследование понятий сущность 
и природы человека, намерения, действия, 
желания, удовольствия и т.д. попытается 
вводит в жизненное пространство челове-
ка основы требований и норм этики боже-

ственного закона. Это не означает, что 
предметом собственно этического иссле-
дования Абумансура Матуриди становят-
ся добродетели в рамках той методологи-
ей, которая была представлена Аристоте-
лем или его восточными последователями. 

Матуриди не выстраивает собствен-
ной концепции этики добродетели в ари-
стотелевском духе, он лишь указывает на 
возможность использование категориаль-
ный аппарат этике добродетели в ходе ана-
лиза поведения человека из состояние 
намерения к состоянию действия (нийат – 
амал). Он попытается переориентировать 
этику добродетели на этику божественного 
закона, с целью возвращения ее этику мо-
раль в ее содержательности, конкретности, 
определенности. Такая этика оперирует не 
пустыми, но содержательными понятиями. 
Преимущество этики божественного зако-
на, ориентированной на добродетели, Ма-
туриди видит прежде всего в том, что она 
чет проясняет характеристики морального 
субъекта и его действий от намерения до 
завершения действия. Направленная на 
описание тех или иных парадигмальных 
характеристик, данная этика позволяет 
установить безусловно и абсолютно непри-
емлемое и строго отделить его от допусти-
мого и, возможно, необходимого в кон-
кретных обстоятельствах. 

Матуриди, отождествляя понятие 
намерения («нийат», кстати, это то же са-
мый «пиндори нек» зороастризма) с ожи-
даемыми, или предвидимыми последова-
тели действия (амал (феъл – зороастрий-
ский «рафтори нек»). Он определяя сферу 
моральной ответственности как сферу 
намеренных (нийат) действий, а намерение 
действия отождествляет с предвидимыми 
последствиями. Наряду с основную цель 
такое отождествление Матуриди понадо-
билось для того, чтобы разделить понятия 
мотива и намерения. Он понятие мотив 
связывает с желанием и определенных по-
следствий действия. Намерение же – это 
как предвидимые последствия действия, 
как неизбежные, так и возможные исходят 
из самой сущности человека, его внутрен-
него нравственного самоощущения. 

Правильная позиция по мнению Ма-
туриди, в вопросе человеческих действия – 
серединная, так как джабариты полностью 
вывели действия из под влияния человека 
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и приписали их одному лишь Богу. Они 
целиком сконцентрировались на том ас-
пекте, что Бог создал действия. Отсюда 
они недопустимым образом заключали, 
что он – единственный деятель и должен 
за все отвечать, в то время как человек 
прощается за происходящее. 

Кадариты, наоборот, совершали, счи-
тает Матуриди, противоположную ошибку. 
Их учение стояло в том, чтобы отрицать 
участие Бога в действиях и приписывать все 
аспекты поступка, т.е. волю, подготовку и 
осуществление человеку. Тем самым обо-
жествлялось творение. [2.С. 224] 

Абумансур Матуриди считая пра-
вильный путь – середину, тем самым спи-
сал то хорошее, что содержится в обеих 
концепциях. Таким образом, у мыслителя 
возникла синергистическая модель. Со-
гласно ей Бог желает (маши'а), предопре-
деляет (кадар), предустанавливает (казо) и 
создает (халк) все без исключения дей-
ствия; но осуществляет (фе'л) их не кто 
иной, как человека. При этом, если речь 
идет о добром деле, он может рассчиты-
вать на поддержку (тауфик) Бога, в то 
время как в момент плохого деяния он бу-
дет покинут (хичлан) Богом. [2.С.225] 

Прои всей принципиальной гармо-
нии данной модели, осталась открытой 
одна важная проблема. Она касалась спо-
собности людей к действиям, т.е. «исти-
та'а». Матуриди утверждал, что «истита'а» 
появляется только во время действия 
(ма'а-л-фе'л). Этим подчеркивает, что весь 
процесс действия стоит под эгидой Твор-
ца. Бог, считает Матуриди, должен их со-
здавать (халк), а человек – их выполнят 
(фе'л). [3.С.225-227] Каждый поступок 
охватывает несколько аспектов (джихат), 
которые отчасти следует связывать (иза-
фа) с Богом, а отчасти – с человеком. 

Солгласно Матуриди не одна, а две 
способности к действиям (кудра). Первой 
человек наделен от природы. Она связана 
с невредимостью (салома) и здоровьем 
(сихха), то есть с наличием тела и разума. 
[4.С.265] Согласно Матуриди она является 
предпосылкой для всякого планомерного 
действия. Поэтому он называет ее «спо-
собностью к средством и состояния» (ис-
тита'ат ал-асбаб ва-л-ахвал). Она всегда 
должна быть в наличии у человека, при-
чем здесь Матуриди избегает формули-

ровки «до действия» (кабла-л-фе'л, но по 
сути имеет ввиду именно это. 

Вторая форма способностей, наобо-
рот, сообщается человеку, только во время 
самого действия (ма'а-л-фе'л). Она приво-
дит его в состояние, в котором он может 
воспользоваться имеющимися средствами. 
Она также является способностью к двум 
противоположным поступкам, например, 
к послушанию и ко греху. [5.С.263] 

Таким образом, у человека есть воз-
можность свободного выбора (ихтийар). 
Но он все-таки остается в зависимости от 
своего Создателя, так как он не может ни-
чего выбрать и не может воспользоваться 
ни одним своим органом, пока не получит 
эту вторую «истита'а» (способность). 

Именно мера, или золотая середина 
как правильная позиция в вопросе челове-
ческого выбора и его действий является 
основой возникновения его второй спо-
собности в форме добродетельности. По-
нимая человеческую сущность как модус 
субстанции, который в трактовке Мату-
риди тождественен человеческому досто-
инству, заключается в совершенствовании 
его природы и духовности, что предопре-
делено в каждом человеке Богом, и к по-
знанию его стремится каждый человек.  

В этическом учении Матуриди раз-
работаны все основные категории этики, 
отражающие суть человеческого нрава.  

Таким образом, в своих работах Ма-
туриди пытался показать, что добродетель 
для «слабого человека» является основой 
самосовершенства и изменения его состо-
яния в сторону лучшего, положительного. 
Реализуя поставленную перед собой зада-
чу и воодушевляя людей на делание добра, 
в «Китабу-т-таухид» наш мыслитель исле-
дует философско-психологическую при-
роду человека, его действий, намерений, 
желаний, удовольствий, воли и т.д. Пред-
метом же собственно этического исследо-
вания добродетели становятся в его – 
«Панднаме», полный анализ соотношения 
действия  и поступка. 

Итак, обращение к истории развития 
персидско-таджикской, философско-
этической мысли, в том числе и к насле-
дию Матуриди, показывает, как в отече-
ственном, национальном сознании накап-
ливались предпосылки для стоновления 
базисных основ нравственных ценностей. 
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Суть проблем, вставших перед человеком, 
заключалась в нем самом, его мировос-
приятии, совокупности его ценностных 
установок, предопределяющих поведение, 
способ самореализации, чувство ответ-
ственности не только за собственную но и 
за судьбы общества. 
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МАСЪАЛАИ АХЛОЌ  
ДАР ТАЪЛИМОТИ МОТУРИДИИ СА-

МАРЌАНДЇ 
Иброњимова С. 

 
Маќолаи мазкур доир ба таълимоти 

ахлоќии мутафаккири асри IX-Х Абу-
мансури Мотуридї бахшида шудааст. Дар 
маќола ќайд гардидааст, ки таълимоти 
Абумансури Мотуридї доир ба 
масъалањои ахлоќї дар тафовут аз дигар 
мутафаккирони шарќ дар он дида меша-
вад, ки мутафаккир нисбати ахлоќи њами-
даи инсонї таваљљуњи бештар мекунад. Ба 
андешаи мутафаккир  мафњуми  ахлоќ ба 
маънои асли, мушаххасї  ва муаянии худ 
муљаддадан эњё мегардад.  

Калидвожањо: некўкорон, некї, бадї, 
љањонбинї, љасурї, ќарз. 

 
ETHICAL PROBLEM IN MORAL 

TEACHING OF MATURIDI SAMAR-
QANDI 

Ibrohimova S.  
 

This  article is dedicated to the IX-X 
century thinker Abumansur Maturidi. The  
article stated that  the teaching of  Abuman-
sur Maturidius by comparing other thinkers 
was that the thiker paid more attention to 
moral virtues. From the point of view of Ma-
turidius,the meaning of «ethics» was restored 
a new, with its true, definite and concrete 
meaning. 

Keywords: virtues, good, evil,  ethics, 
worldview, courage, duty. 
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ТАЊЛИЛИ ЉОМЕАШИНОСИИ ОМИЛЊОИ ПЕШГИРӢ  

ВА ҲАЛЛИ НИЗОЪ ДАР ОИЛА 
Њодибоев Ф. – н.и.ф., дотсенти ДДХ ба номи академик Б.Ѓафуров. Е-mail: 
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Дар мақолаи мазкур мушкилоти 
муносибатҳои оилавӣ дар ҷомеаи 

Тоҷикистони соҳибистиқлол сухан меравад. 
Омилҳо ва сабабҳои низоъи оилавӣ, 

бекоршавии ақди никоҳ ва таъсири он ба 
ҳаёти иҷтимоӣ, иқтисодӣ ва арзишҳои 

маънавии мардуми тоҷик инъикос 
гардидааст. Масоили ба миён омадани 
муаммоҳои иҷтимоӣ дар оила, таъсири он ба 

тарбияи кӯдакон, баъзе усулҳои пешгирӣ ва 
ҳалли низоъи оилавӣ мавриди баррасӣ карор 

гирифтааст. Инчунин дар мақола наќши 
ҷомеа ва хусусан, шӯрои маҳалҳо, шахсони 

барӯманд дар мустаҳкам намудани 
муносибатҳои оилавӣ тасвир гардидааст. 

Аз ин лиҳоз, тадқиқи муаммои зикргардида 
яке аз масъалаҳои муҳими иҷтимоии замони 
муосир ба шумор меравад. Зеро оилаи солиму 
мустаҳкам асоси мустаҳкамии ҷомеа ва 
боиси рушди он мебошад.  
Вожањои калидї: арўс, модаршў, никоњ, 
оилањои љавон, љомеа, муаммо, низоъ, 
бекоршавии никоњ, пошхўрии оила, 
хушбахтї, бадбахтї, пешгирии низоъњо. 
 

Таљрибаи зиндагї собит месозад, ки 
мустањкам ташаккул ёфтани оилаи љавон 
ва ноустувор гардидани он аз сатњи 
маърифат, таљрибаи њаётї, оиладорї, 
шароити иќтисодиву иљтимої ва амсоли 
инњо алоќамандии ќавї дорад. Дар 
баробари ин, муносибати аъзои оила, 
махсусан, модаршў ба пойдории оилањои 
љавон таъсири бевосита дорад. Агар 
модаршў бо арўс муносибати некў дошта 
бошад, он оила метавонад яке аз оилањои 
намунавї дар љамъият гашта бошад, 
баръакси њол пошхўрии оилањои љавонро 
метавон мушоњида намуд.  

Маълумоти оморї бозгўкунандаи он 
аст, ки дар Тољикистон агар  соли 2018 - 
82413 оилаи љавон барпо гардида бошад, 
11000 ё 13,3%-и он барњам хўрдааст [1,110].  
Асосгузори сулњу вањдати миллї - Пешвои 
миллат, Президенти Љумњурии 

Тољикистон муњтарам Эмомалї Рањмон бо 
изњори нигаронї аз пошхўрии оилањо 
таъкид менамоянд, ки “њар сол аз 
шумораи умумии аќди никоњи оилањои 
баќайдгирифташуда 10 фоизи онњо, 
бахусус, оилањои љавон бекор мешаванд” 
[2]. Сарвари давлат омилњои асосии ба 
миён омадани низоъњоро дар тањсил 
накардани зану шавњар, наомўхтани касбу 
њунар, эњтиром надоштан нисбат ба 
падару модар, калонсолон, нозукињои 
муносибати хонаводагї дар муњити нав, 
пастиву баландии рўзгор ва дигар 
масъалањои њаёти мустаќилона, ки ин 
њама ба хонавайронї расонида, таъсири 
манфиаш аз њама бештар ба худи љавонон 
аст, мањсуб медонанд. Ин њолат дар 
давлатњои пасошўравї ва дигар 
мамлакатњо низ нигаронкунанда мебошад. 

Баландтарин нишондињандаи 
шумораи бекоршавии никоњ нисбат ба 
издивољњо дар Русия (560 ба 1000 аќди 
никоњ), Украина (435), Молдовия (431) ва 
Белорусия (416) мушоњида мешавад. Дар 
Ќафќоз ва Осиёи Марказї, ки анъанаи 
нигоњ доштани якљоягии оила 
мустањкамтар аст, људошавї камтар 
мушоњида мешавад. Масалан, дар муќоиса 
бо дигар кишварњо дар Тољикистон 
парокандагии оилањо камтар мебошад, ки 
ба 1000 аќди никоњ 95 пошхўрї рост 
меояд. Тањлилњо шањодат аз он додаанд, 
ки дар байни људошавии оилањои ИДМ 
ќисми зиёдро (таќрибан сеяки онњо) 
оилањои љавоне ташкил медињанд, ки дар 
давоми панљ соли аввали издивољ рух 
додааст [3].  

Дар Норвегия оилањои љавон 
мустаќил зиндагї мекунанд. Ба арўсони 
онњо сухани модаршў таъсире надорад.  
Оилањои љавон муаммоњои худро 
мустаќилона њал менамоянд ва агар 
эњтиёље ба кўмак пайдо шуд, ба 
мутахассисони равоншинос мурољиат 
менамоянд. Зану шавњар танњо дар рўзњои 
ид бо волидайни худ вомехўранд. Дар 
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Мексика муносибати арўсу модаршў хеле 
наздик ва мисли дугонањо сурат мегирад. 
Дар зиндагии якљоя арўс сирри шахсї ва 
муаммоњои оилавиро ба модаршў мегўяд 
ва модаршў низ на ин ки мушкилї эљод 
мекунад, балки проблемањои бавуљудома-
даи оилањои љавонро њал менамояд. Дар 
Љазирањои Соломонї низ арўсу модаршў 
дар як оила њаёт пеш мебаранд, вале му-
ноќишањо хеле кам ба мушоњида мерасад. 
Аз рўи расму оинњои мањал арўс ва мо-
даршў дар як бино машѓули кор намеша-
ванд ва анљом додани ин ё он кор мумкин 
нест. Аз ин рў, барои пайдо нашудани ни-
зоъ байни онњо њамаи корњои хона ба-
робар таќсим карда мешаванд. Шиори 
онњо «Нест кори якљоя – нест низоъ» ме-
бошад. Дар Љумњурии Халќии Корея пи-
сари хурдї бо волидайн зиндагї менамо-
яд. Тибќи маълумоти сотсиологии соли 
1979 ва 2010 дар Корея 58% духтарон би-
нобар талаботи сахти модаршў дар 
рўзгордорї ва тарбияи онњо ба фарзанди 
хурдї ва яккаписарњо хоњиши хонадор 
шуданро намекунанд, зеро арўс дар зери 
итоати њамешагии модаршў мемонад. Ба-
рои њамин, интихоби писарони калонї аз 
љониби духтарон бештар мушоњида меша-
вад. Муносибати модаршўњои Итолиё њам 
чунин аст, ки арўс бояд ба ў итоат намояд 
ва ба корњои ў низ дахолат мекунад. Ба 
аќидаи итолиёињо модаршў пешрафт ва 
мушкилотро дар зиндагї аз навхонадорон 
хубтару бештар медонад. Барои њамин су-
хани онњо шикастнопазир аст [4]. 

Дар Тољикистон аз рўи урфу одат пи-
сарони бузургтар дар хонаю њавлињои му-
стаќил ва хурдї њамроњ бо падару модар 
умр ба сар мебаранд. Аз волидайн људо 
зиндагї кардан ё танњо гузоштани онњо 
њангоми пиронсолї ноэњтиромиро нисбат 
ба калонсолон эљод намуда, зери танќиду 
эроди љомеа ќарор мегирад ва ин амал пи-
санди аксарияти љомеаи муосири тољик 
нест. Чаро? Барои он ки волидайн онњоро 
ба камол мерасонад, соњиби илм, оила, 
макони зист ва обрўю эътибор гардонида, 
умед мебанданд, ки фарзандон дар овони 
пирї ба таъбире асои онњо шаванд ва ин 
тадбир солњост, ки ба њукми анъана 
даромада, чун урфу одатњои миллї риоя 
карда мешавад. Аз ин лињоз, пас аз 
хонадоршавии оилањои љавон људо 
зиндагї кардани арўсу модаршў ё зану 

шавњар аз волидайн хеле кам ба мушоњида 
мерасад. Њадафи модаршў њамчун зани 
ботаљриба ва рўзгордида на эљоди 
мушкилї, балки арўсро ба муњити оилаи 
худ мутобиќ сохтан (аз лињози анъаноти 
хонаводагї, мењмоннавозї, хўрокпазї, 
тозагї, дўзандагї, эњтиром гузоштан ба 
калонсолон ва ѓайра, ки дар оилањои тољик 
ба шаклњои гуногун ќабул ва риоят карда 
мешавад) мебошад. Волидайни арўс низ то 
барпо намудани оила бањри омўзиши 
санъати оиладорї ва анъаноти миллї 
кўшиш ба харљ медињанд. Аммо на њамаи 
модарон ин рисолати афзалиятнокро анљом 
дода метавонанд. Хулоса, нигоњи манфии 
модаршў њаёти навхонадоронро хира, ба 
рушди мустањкамии он монеа ва то расидан 
ба бекоршавии аќди никоњ мубориза 
мебарад, ки вазифаи асосиро дар ин њаёти 
мураккаб модаршў ва арўси навроњ 
мебозанд. Аксарияти низоъњо пинњонї ва ё 
пўшида дар муњити оила сурат гирифта, дар 
њолате ба маќомоти дахлдор ва ё шахсони 
барўманду руњониён мурољиат мешавад, ки 
барќарор намудани муносибати хонаводагї 
имконнопазир мегардад.   

Маврид ба зикр аст, ки вожаи 
“модаршў” дар «Фарњанги тафсирии 
забони тољикї» чунин шарњ дода шудааст: 
Модаршў (й) модари шавњар нисбат ба арўс 
[5,809]. Модаршў дар оилањои тољик, ки 
суннатї бунёд мешаванд, роњбалади 
зиндагии оилањои љавон, дорои таљрибаи 
њаёти пурмашаќќат ва донандаи нозукуњои 
рўзгордорї мебошад ва њангоми ворид 
шудани арўс ба оила њамчун оинаи ибрат ба 
ў муносибат менамояд. Яъне, аз муносибати 
хуби модар ё модаршў арўс дарси њаёт 
меомўзад.  

Доир ба оила ва низоъњои оилавї аз 
љониби олимони соњањои гуногуни таърих, 
њуќуќ, сиёсат, дин, равоншиносї, фалсафа 
ва амсоли инњо корњои илмию тадќиќотї ва 
оммавї анљом дода шудаанд, ки њамаи он 
фарогири масъалањои фарохи низоъ дар 
оила, махсусан, људошавии  оилањо, сабабњо 
ва шаклњои  муноќишањои  оилавї буда, 
мавриди баррасї ќарор  гирифтааст. Аз 
љумла, дар Тољикистон Х.Раҳимзода, 
Л.Назархудоева,  Ш.Ёрмуњаммадзода, 
Н.Амонов, А.Имомов, Л.Назирова, 
Ш.Шоисматуллоев, Дж.Тайгуншоева, 
Г.Авилова, С.Раљабов, М.Хидирова, 
А.Сатторзода, Ќ.Расулов, В.Зокирова, 
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Н.Дадобоев, Њ.Мўсозода, Н.Дадобоева ва 
дигарон ин масъаларо тадќиќ намудаанд. 
Маљмўи маводи конфронси  илмию амалї 
дар мавзўи “Оилаи љавон дар асри XXI”, ки 
дар он маќолањои олимони гуногуни 
кишварњои муштаракулманофеъ оид ба 
омўзиши проблемаи оила љамъ оварда 
шудааст, аз муњимияти масъала дарак дода, 
љанбањои пайдоиши низоъ ва роњњои њалли 
он ба риштаи баррасї кашида шудааст [6]. 

Яке аз муњаќќиќи рус, сотсиолог, Е. 
Г. Яковлева дар рисолаи илмиаш арўсу 
модаршўро њамчун иштирокчии низоъ 
ќайд менамояд [7]. Аз рўи натиљањои 
тањлилгарони соњаи демография дар 
Тољикистон пас аз 2 соли људошавї 20% 
мардњо ва 25% занњо аз кирдорашон 
изњори пушаймонї кардаанд [8, 64].  

Барои муайян намудани сабабњои сар 
задани низоъњо байни љавонон пурсиши 
афкор дар мавзўи «Сабабњои пошхўрии 
оилањои љавон аз нигоњи љавонон» 
гузаронида шуд ва љавобњои онњо аз тарафи 
мутахассисон – равоншиносон тањлил 
гардид. Натиљаи тањлилњои 
гузаронидашуда дар факултетњои 
геоэкология, филологияи тољик ва забонњои 
шарќи Муассисаи давлатии таълимии 
“Донишгоњи давлатии Хуљанд ба номи 
академик Бобољон Ѓафуров” оид ба 
сабабњои пошхўрии оилањо чунин буд: 
Хонадоршавии барваќт – 26%; Носозишї 
бо модаршў – 22%; Муносибати тарафайн – 
18,0%; Тафаккури пасти љавонон – 9%; 
Зўроварї дар оила – 6,7%; Маљбуран 
хонадоршавї – 5,5%; Шабакаи интернет ва 
телефони мобилї – 5,6%; Шароити 
иќтисодї – иљтимої – 3,8%; Хиёнат – 2%; 
Муњољирати мењнатї – 1,9%.  

Аз тањлил ва тадќиќоти сотсиологї 
бармеояд, ки 26% пурсидашудагон њамчун 
муњимтарин нишондињандаи баландтарин 
барваќт оиладор шудани љавононро 
интихоб карданд. Агар аз нигоњи 
њуќуќиву динї, равонї ва љисмонї тањлил 
намоем, мувофиќи моддаи 13 Кодекси 
оилаи Љумњурии Тољикистон 
ќонунгузории љумњурї иљозат додааст, ки 
навхонадорон, хоса, духтарон аз синни 18-
солагї ба шавњар бароянд. Илова бар ин 
дар њолатњои истисної суд метавонад 
синни никоњро на бештар аз 1 сол кам 
намояд [9]. 

Ваќте ки оилаи нав бунёд мешавад, 
хоњ нохоњ арўс ба муњити бегона ворид 
шуда, бевосита бо шавњар, модаршў, 
падарарўс ва дигар аъзои он рў ба рў 
мешавад ва муносибат мекунад, ба иштибоњ 
ва хатоњо роњ доданаш амри воќеист. Ба 
синну соли љавонї ва тамоман ба фазои 
бегона ворид шудани арўсро ба инобат 
нагирифта, аз ў анљоми корњоеро талаб ва 
интизор шудан худ як навъ низоъхоњист. 
Давраи аз њама мушкил барои арўс дар он 
зоњир мегардад, ки бояд ў ба хонаи шавњар 
мутобиќ шавад ва урфу одатњои оиларо 
азхуд намуда, онро риоя созад. Њар як 
хонавода анъанањои хоси худро дорад.   

Аз сабаби коста гардидани тарбия 
дар оила ва ниёз доштани навхонадорон ба 
њаётгузаронї 22% пурсидашудагон аз 
муносибати созгор надоштани арўс бо 
модаршў изњори андеша намуданд, ки 
сабаби ба вуљуд омадани низоъњо ва 
вайроншавии оилањои љавон шудааст. Њаёт 
собит месозад, ки дар баъзан њолатњо на ин 
ки навхонадорон, балки модаршў ба арўс 
рашк мебарад, дар зиндагї монеањои сунъї 
амсоли њамдигарнофањмї, аз хоб дер 
хестан, дер пухтани хўрок, дер аз кор 
омадан, пул кор накардан, њадя накардан, 
кори хонаро иљро накардан ва ѓайра эљод 
мекунанд, ки марњала ба марњала байни 
якдигар њисси нобоварї, тарсу њарос, 
бадбинї, дурўѓгўї, ноэњтиромї, ќасосгирї 
ва ѓайра пайдо мешавад. Ба ин маънї 
Ањмади Дониш дар “Наводир-ул-ваќоеъ” 
рашки модаршўро хеле равшан баён 
доштааст [10,144]. Ба андешаи Дониш, 
сабаби пайдоиши низоъ дар рашк ва 
хусумати модаршў буда, зани навроњ дар 
хонавода таваљљуњи њамагонро љалб 
намудаву фарзанд ба модар камэътибор 
мегардад. Дар њоле, ки то ин замон ў, яъне 
модаршў фармонгузору садрнишини хона 
буд ва манзалату мартабаи хос дошт. Ва 
дар ин маврид модаршў барои аз байн 
нарафтани обрўву мартаба омода аст, ба 
муносибати оилаи навроњ дар њама њолат 
бевосита дахолат намояд ва ба гуфтори 
насињати судманди касе гўш надињад, ки ин 
дахолат ба низоъ ва билохира бо шикасти 
оила поён пазируфтанаш мумкин аст... 

Аслан интихоб ва бунёди њар як оила 
бо хоњишу розигии љавону духтар сурат 
мегирад. Пас аз назарсанљињои њар ду 
тараф ва писанд омадани оилањо барои 
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ќабули ќарор дар интихоби њамсар 
падарону модарон ба фарзандон розигї 
медињанд. Љавонписарон назар ба 
духтарон дертар оиладор мешаванд, то ки 
соњиби маълумоти олї ё касбу кори 
гуногун гарданд, дар зиндагї мустаќилият 
пайдо намоянд ва ҳаёти хешро пеш 
баранд. Дар дигар њолат падарону 
модарон аз сабаби шароити мусоид 
доштан пас аз хатми мактаби маълумоти 
миёна ба синну соли љавонии онњо нигоњ 
накарда, ба  писарони худ њамсареро 
интихоб менамоянду зери тобеи худ ё  
дастнигари худ ба камол мерасонанд. Аз 
назари дигар, новобаста ба шароити 
иќтисодиву иљтимої ва суннусолї дар 
доираи расму оинњои миллї тўю 
маъракањои навхонадорон бо шавќу завќи 
оилањои њар ду тараф бошукўњу шањомати 
хоса ва шодию сурур ташкил мегардад, ки 
ба хотири њама фаромўшнопазир боќї 
мемонад. Шавњар, падару модар ва њама 
узви оила арўсро бо чењраи кушод, 
самимият, муносибати гарм истиќбол 
мегиранд. Дар марњалаи гуногуни зиндагї 
тарбия ва тањсили минбаъдаи арўсро низ 
ба дўш мегиранд… Орзую њавас амалї 
мегардад ва навхонадорон  њам бо як умед 
ба њаёти мустаќилона ќадам мегузоранд. 
Аз ин лињоз, наварўсон эњсоси гарми 
модаршўро њис намуда, ягон эътирозе 
надоранд, баръакс ба зиндагї њамчун 
кўмакрасон, роњнамо ва тарбиятдињанда 
њис мекунанд[11]. 

Љавонон мехоњанд оилаашон аз даст 
наравад, вале ба хотири дилгир накардан 
ва розигии модар (модаршў) писар бо 
ќалбњои  дарднок бо роњу усулњои гуногун 
дар дохил ё хориљи кишвар истода оиларо 
барбод медињад. Ин мушкилот танњо дар 
сурати пайдо гардидани нишонањои 
рашки модаршў, таъназании якдигар, рост 
наомадани хулќу атвори арўсу модаршў 
ва иљро накардани баъзан супоришњои ў 
аз љониби арўс мебошад. Дар натиља, ин 
њолатњо барои фарзандон аламовар боќї 
мемонад.  

Љавонон њамеша ниёз ба таълиму 
тарбия доранд. Дар баъзе маврид њатто 
худи падару модар муњтољи тарбия буда, 
оддитарин муносибати  инсониро риоя 
карда наметавонанд ва фурсате дар 
насињату дилгармї ба зиндагии фарзанд 
надоранд. Аз ин арўси навроњ кори зани 

таљрибадору калонсолро талаб мекунанд. 
На њамчун аз нигоњи арўси бетаљриба. Ё 
агар давоми зиндагї модаршў ранљу азоб 
ва  шиканљаро аз љониби модаршўи худ 
дида бошад, хоњиши иљрои онро аз арўси 
худ талаб менамояд, ки замоне аз сар гу-
заронидааст. Ба љониби дигар, духтарро 
дар ќатори  фарзандони худ надида, 
муваффаќияти ўро ночиз мешуморад. Та-
ваљљуњу самимият ва эњтироме, ки ба пи-
сар ва духтаронаш менамояд, ба арўси худ 
дареѓ медорад. Зеро вай келин аст ва ўро 
дар масофаи муайян нигоњ медорад... 

Модаршў арўсро маљбур месозад, ки 
ба хотири гўё ноэњтиромї ва ё муаммои 
ночиз байни модаршў шавњарашро раќиб 
гузорад. Дар натиља, фаќат аз тарбияи 
нодуруст ва амали нуќсондори арўс њарф 
мезанад, ки он оњиста-оњиста ба њисси 
нобоварї, бадбинї ва ќасосгирї оварда 
мерасонад. Ва бо њар роњу васила ба 
фарзанд шикоят мекунад ва бањона пеш 
меовард, ки “ман туро бо ин умед бузург 
кардаам, ки ...” [10,150].  

Таљрибаи фаъолияти Ташкилоти 
љамъиятии «Гулрухсор» дар шањри 
Хуљанд нишон медињад, ки «хушдоманњои 
њар ду тараф нисбати арўс ё домод 
ноќисињои якдигарро мекобанд ва 
таъназанї мекунанд». Њисси нобоварию 
бадбинї, ки дар оила пайдо шуд байни 
зану шавњар низоъњо ба вуљуд меоянд. Дар 
ин њолат, албатта, оила чун пештара 
солим буда наметавонад ва дар мафкураи 
онњо аллакай тарсу њарос, љустуљўи 
камбудињои якдигар, фишору зўроварии 
рўњию равонї ва нињоят љисмонї ба вуљуд 
меоранд. Пас, дар роњи бекор кардани 
никоњи баъзан фарзанди худ модаршўњо 
низ бетаъсир намемонанд.  

Ин муаммо ва њалли пурраи он хеле 
бањснок аст. Инљо пурра наметавон 
пошхўрии оилањоро танњо ба модаршў 
рабт дод. Навхонадороне низ њастанд, ки 
ба суханњои наздикону дугонањо гўш дода, 
рафтору муносибати худро дар оилаи худ 
таѓйир медињанд, ки дар натиља, њаёти 
худро хира месозанд. Њар оила талаботу 
низоми худро дорад. Таѓйир додани 
муносибати арўсон ва ё љорї намудани 
таљрибањои зиндагии дигар оилањоро 
баъзан оилањо хуб намеписанданд. Аз 
љониби дигар, баъзан наварўсон низ ба 
зиндагии мустаќилона омода набуда, 
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давраи мутобиќатшавии худро дер 
мегузаронанд. Кўмаки модаршў ва ё 
насињатњои ўро њамчун эроду камбудї 
ќабул менамоянд. Нисбати модаршў 
ноэњтиромї, дурўѓу фиреб ва ранљу 
азиятро пеш мегиранд, ки баъзан амалу 
рафтори онњо аз доираи одобу ањлоќ нест. 
Масалан, «...аз рўзе, ки арўс ба хонаам 
ќадам гузошт, аввал файзу баракат аз 
хонаам парид, баъд гапи хонаам ба берун 
баромад, дар охир худам аз хона берун 
шудам. Келинам дар пеши писарам шарт 
гузошт, ки ё ман ё модарат. Ман низ ба 
хотири хушбахтии писарам роњи бозорро 
пеш гирифтам. Акнун бигўед, ман чї хел 
ин келинро дўст дорам?» [12]. Чунин њо-
латњо зиёданд, вале дар назди виљдон њал-
ли ин муаммо хељ аст. 

Бо назардошти гуфтањои болої ва 
исботи таљрибањои њаётї метавон сабаби 
асосии ба вуљуд омадани муноќишањоро 
байни арўсу модаршў чунин арзёбї намуд: 
– рашки беасоси модаршў (барои худ 
арўсро њамчун раќиб ќабул мекунад), 
танќидкунии бемаврид, берањмї, 
муносибати даѓалона, бахилї; 
–хислатњои беањамиятї, бадфеълї, 
бемасъулиятї, худпарастии арўс – омода 
накардани љавонон ба њаёти мустаќилона 
аз љониби волидайни њар ду тараф;  
– никоњи барваќтии духтарон ва надошта-
ни маърифати оиладорї; 
– суст мутобиќшавии арўс дар оила; 
– нофармонї, такаббур ва ноэњтиромии 
зан нисбати модаршў ва дигар аъзои оила; 
– хабаркашии сирри оилавї ба модар ва 
дугонањо, тариќи телефони мобилї ва 
шабакањои иљтимої; 
– дуруѓгуї, фиребгарї, тафриќаандозї, 
миннат ва берун баровардани муносибат 
ва шароитњои хубу бади дохилиоилавї; 
– мустаќилият, озодї надодани модаршў 
ба навхонадорон дар сарфи маблаѓ, исти-
фодаи ашё, молу мулки хона, харидории 
чизњои ќиматбањо; 
– монеъ шудани модаршў ба тањсили арўс, 
интихоби касбу њунар, аёдати падару мо-
дар ва назорати сахт. 

Ин амалњо ба норозигї, ќаноатманд 
нагардидани аъзои оиларо ба вуљуд 
оварда, нињоят ба парокандашавї бурда 
мерасонад. 

Ба аќидаи баъзе тањлилгарон аз байн 
бурдани низоъњои арўсу модаршў 

комилан имконнопазир аст. Зеро ин 
мубориза байни ду зан аст. 

Занони тољик метавонанд, ки бо роњи 
нексиголї барои аз байн бурдани 
хусумати арўсу модаршў кўмак расонанд. 
Зеро анъана, урфу одат ва фарњанги 
шарќиёна тањкурсии мукаммалест, бањри 
рафъи ин муаммоњо. Барои рањої 
бахшидан аз низоъњои байни арўсу 
модаршў дар амал татбиќ намудани 
корњои зерин мувофиќ аст: 

1. Дар навбати аввал асоси зиндагии 
осоишта ва аз даст надодани он аз муно-
сибати худи навхонадорон сарчашма 
мегирад. Шавњар тамоми урфу одат, 
эњтироми волидайн ва муносибатҳои ои-
лавиро ба њамсар њамчун њамсоли худ 
фањмонад. Фањмонидани психологияи 
муошират, тарзи рузгордорї ва риояи та-
лабу дархости оила њамдигарфањмиро дар 
муносибат бо модаршў ва дигар аъзои он 
хуштар месозад;  

2. Модаршў пеш аз омадани арўс бояд 
«Барномаи мутобиќшавии арўс»-ро тањия 
ва амалї намояд. Бидуни сарзаниш тарзи 
муносибат ва рўзгордориро фањмонад, 
омўзонад ва ба њаёти оилавии худ мутобиќ 
созад. Кўшиш намояд, ки дар њолати 
дармондагї маслињати муфид дињад ва 
дар дили ў тарсро љой надињад. Метавон 
мустањкамии оиларо дар муњаббат, иззату 
эњтиром ва боварии тарафайн арзёбї 
кард.  

3. Саранљоми мањомми манзилї бо 
аќлу кифоят тамом шавад. Пас дар љое, ки 
кор ба дасти беаќлон афтад, самара 
пушаймонї ва надомату хусумат ва 
ѓаромат бувад. [10,149]. 

4. Бештари модарон мехоњанд 
духтарони бењтарин ва бањуснро арўс 
намоянд. Вакте ки ба хона арўси нав омад, 
вай ба корњои рузгордорї ва хоњишу та-
лаби онњо омода нест. Аз ин љо му-
ноќишањо cap мезанад. Арўс њам бояд ба 
расму оинњо ва хоњишу талаби аъзои оила 
мутобиќ шавад. Агар арўс шавњарро дуст 
дорад, бояд модаршўи худро низ самимї 
дуст дорад. 

5. Ба маќсад мувофиќ аст, ки бояд мо-
даршў арўсро ба хонаи худ њамчун келин-
духтар ќабул намояд ва арўс низ баробари 
эњтироми шавњар модаршўи худро њамчун 
модар пазирої намояд. Зеро дар холати 
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њамдигарфањмї, дўст доштану бахшида 
тавонистани якдигар ва ба волидайн хиз-
мати шоиста намудан оила њамон ќадар 
мустањкамтар мегардад. Аз љониби дигар 
муњити беруна низ ба оила таъсир расони-
да наметавонад ва дар ин маврид натанњо 
модаршў, балки шавњар низ ўро хуш ме-
писандад. Эњтиром гузоштани фарзандон 
ба модар, хусусан, модаршў, некї кардан 
ва хидмати онњоро дар пиронсолї ба љо 
овардан аз гузаштагон мерос аст.  

6. Дар зиндагї арўсу модаршў муно-
сибати созгорро бояд пайдо намоянд. 
Соњибмаърифат будан, муоширати хуб 
доштан, мењнатдўст будан,  боинтизомї, 
покизакорї, ташаббускорї, сарфакорї 
омилњоеанд, ки муносибати ду занро 
наздик месозанд. 

7. Ваќте модаршў бо арўс муносибати 
дурустро ба роњ мемонад, онњо њар ду 
худро дар як ваќт хушбахт њис карда 
метавонанд. Фањмидан муњим аст, ки му-
носибати ду зан танњо муносибати онњо 
аст ва мард набояд ба он дахолат намояд.  

8. Дар њолати сар задани хушунати 
оилавї бисёр љавондухтарон онро пинњон 
нигоњ медоранд. Барои гирифтани ёрї ба 
марказњои тиббї, равоншиносї ва 
маќомоти њифзи њуќуќ оиди хушунати 
рўйдода мурољиат намекунанд. Дар њалли 
он кўмак накардан, ањамият надодани 
волидайн ва наздикон аз эњтимол дур нест, 
ки наварўсон худро дар роњи халосї даст 
ба њодисањои нохуш зананд. 

9. Иштибоњ аст, ки зан ба шавњараш 
оид ба модаршўаш шикоят мекунад ва 
модаршў оид ба арўс. Ин муамморо бояд 
шавњар босаброна ва бешитобкорї дар 
доираи инсонгарої бартараф намуда, 
онро вобаста ба хислати арўсу модаршў 
њаллу фасл намояд.  

10. Барои аз љињати њуќуќї, равонї ва 
тиббї тайёр кардани љавонон ба њаёти 
оилавї ва рў ба рў нашудани модаршў, 
шавњар ва арўс ба муаммоњои рўзгордорї, 
тарзи  муошират, омўхтани њаќќу њуќуќи 
зану шавњар ва пеш бурдани њаёти 
мустаќил ба маќсад мувофиќ аст, ки дар 
назди сабти асноди њолати шахрвандии 
маќомоти худидоракунии шањраку дењот 
марказњои омўзишї барои навхонадорон 
ва модароне, ки бори нахуст масъулияти 
модаршў шуданро бар дўш мегиранд 

таъсис дода шавад ва навхонадорону 
модаршўњо аз курси хатмии он пеш аз 
маъракањои тўйи арўсию домодї 
гузаранд. Омўзиши ин тадбир аз љониби 
равоншиносону омўзгорону собиќадорони 
пуртаљриба ва мутахассисони соњаи тиббу 
дин аз манфиат холї нест.  

11. Таъсиси Марказњои илмї ва 
тадќиќотї –сотсиологї дар сатњи мањал бо 
гузаронидани пурсишњои афкори умум 
барои њалли муаммоњои мављуда 
имконпазир мебошад ва дар ин замина, 
тањияи Барнома ва ё наќшањои дурнамо аз 
манфиат холї нест. Зеро натиљаи дурусти 
фаъолияти Марказњои илмї-тадќиќотї 
дар ин раванд метавонад таъсири бузурге 
дар пешрафти њаёти љавонон, њалли 
масъалањои муњим, бартараф кардани 
нуќсону камбудињои оилањои нав сањм 
гузорад. 
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СОЦИОЛОГИЧЕСКИЙ АНАЛИЗ 

ПРОБЛЕМЫ ПРОФИЛАКТИКИ И 
РЕШЕНИЯ КОНФЛИКТА В СЕМЬЕ 

Ходибоев Ф. 
 

В данной статье рассматриваются 
проблемы семейных отношений в 
независимом таджикском обществе. 

Отражены факторы и причины семейного 
конфликта, расторжения брака и его 
влияние на социальную, экономическую и 
духовную жизнь таджикского народа. 
Рассмотрены вопросы социальных проблем 
в семье, их влияние на воспитание детей, 
некоторые методы профилактики и 
разрешения семейных конфликтов. 
 В статье также описывается роль 
общества, особенно местных советов, и 
выдающихся людей в укреплении 
семейных отношений. В связи с этим 
изучение данной проблемы является 
одним из важнейших социальных 
вопросов нашего времени. Ведь здоровая 
семья - это основа развития общества. 
Ключевые слова: невестка, общество, 
свекровь, брак, молодая семья, проблема, 
конфликт, развод, счастья, несчастья, 
предотвращение конфликтов.  
 

SOCIOLOGICAL ANALYSIS OF THE 
PROBLEM OF PREVENTION AND SO-

LUTION OF CONFLICT IN FAMILY 
Hodiboev F. 

 
The article deals with conflict studies in 

Tajik society. The article highlights, the issues 
of family conflicts, divorces and its economic, 
social, moral impact upon lives of Tajik peo-
ple. The article describes the social problems 
of the family, its impact on bringing-up of the 
children and some preventing ways and solu-
tions of these conflicts.  

The article describes the role of the so-
ciety, local councils and outstanding people 
in forming family relations. In this regard, the 
study of the issues are relevant in modern so-
ciety, as the healthy family is the base of de-
velopment of the society.   

Key words: bride, mother-in-law, mar-
riage, young families, issues, conflict, divoice, 
happiness, unhappiness, conflict resolution.  
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
О РЕФОРМЕ В СИСТЕМЕ ОБРАЗОВАНИЯ И НЕКОТОРЫХ ПРОБЛЕМАХ 

ПРЕПОДАВАНИЯ РЕЛИГИОЗНОЙ КУЛЬТУРЫ 
Мирзоев Г. Дж., к.ф.н., зав. отделом философских проблем религии ИФПП АН РТ 

  
В статье автор рассматривает не-

которые проблемы преподавания религиоз-
ной культуры в системе светского образо-
вания и в системе светского общества. По 
мнению автора, на фоне усилий Таджики-
стана по борьбе с потенциальными угроза-
ми радикализма и экстремизма, обще-
ственность и государственные структуры 
уже давно поднимали вопрос о необходимо-
сти введения религиоведческих дисциплин в 
системе образования и о качественном ре-
лигиозном образовании внутри страны, как 
форма противостояния радикальным взгля-
дам в религиозной сфере. Эксперты счита-
ют, что эти решения способствуют в за-
щите религиозной сферы общества от не-
традиционных, зарубежных чужеродных 
идеологий и будет ключом к стабильному и 
мирному обществу. В связи с этим, в по-
следние годы в республике предпринимается 
ряд серьёзных мер по улучшению положения 
в этом направлении.  

Ключевые слова: реформа, религиозное 
образование, религиозная культура, религи-
озный радикализм. 

 
Вопрос преподавания религиозной 

культуры, так в области религиозного, так 
и в системе светского образования для со-
временных мусульманских обществах не 
вызывает сомнений ни у одного специали-
ста, причастного к любой форме и её мо-
дели, или светского или конфессионально-
ориентированного направления образова-
ния. Данный вопрос в процессе реформи-
рования системы образования приобрета-
ет особое значение. Одновременно, в му-
сульманских реформационно-
модернистских тенденциях тоже вопрос 
новой религиозной обучении имеет особое 
положение.  

Отношения государства и религиоз-
ных организаций в Республике Таджики-
стан строятся на основе принципах свобо-
ды совести и вероисповедания и светского 
характера государства, так ещё невмеша-
тельство государственных институтов в 

деятельность религиозных организаций. 
Перемены последних лет, происходящие в 
стране и в мире, освободили для сознания 
всех категорий населения пути к восприя-
тию всевозможных мировоззренческих 
ориентаций и необходимости их мирного 
сосуществования. Наряду с этим, в этом 
направлении развернувшиеся события на 
Ближнем Востоке утверждают о необхо-
димости формирования здорового и толе-
рантного религиозного мышления. Не 
вдаваясь в оценочные суждения по поводу 
оптимального соотношения веры и знания 
в образовании и места религиозных веро-
ваний в национальной культуре, мы 
должны констатировать факт возрастаю-
щего интереса к современному духовному 
просвещению в целом и  к истории и основ 
религий самых различных конфессий в 
частности. Учитывая упомянутые  момен-
ты, отношения с религией в Таджикистане 
также налаживаются на основе признания 
государством значительного вклада ис-
ламской учении в формирование нацио-
нальной культуры и в развитие нрав-
ственных ценностей общества.  

Право на религиозное образование в 
государственных и частных образователь-
ных учреждениях является  составной ча-
стью базового права на получение обра-
зования в соответствии со своей нацио-
нально-культурной идентичностью. Одно-
временно, на фоне усилий Таджикистана 
по борьбе с потенциальными угрозами 
радикализма и экстремизма, обществен-
ность и государственные структуры уже 
давно поднимали вопрос о необходимости 
введения религиоведческих дисциплин в 
системе образования и о качественном ре-
лигиозном образовании внутри страны, 
как форма противостояния радикальным 
взглядам  в религиозной сфере. Эксперты 
считают, что эти решения способствуют в 
защите религиозной сферы общества от 
нетрадиционных, зарубежных чужерод-
ных идеологий и будет ключом к стабиль-
ному и мирному обществу. 
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Таким образом, не утихающая у нас в 
республике на протяжении уже многих лет 
дискуссия относительно допустимости и 
необходимости преподавания религии и 
религиозных знаний в государственных и 
негосударственных общеобразовательных 
школах на основе религиозных мировоз-
зренческих подходов, с участием соответ-
ствующих религиозных организаций акту-
ализирует необходимость обращения к 
опыту других  стран в этой сфере. Никто не 
отрицает значение знании о религии для 
образованного человека и получения тако-
го знания в системе высшего и среднего, 
или средне-специального образования. Но 
проблема состоит в том, что  такие знания 
могут преподаваться различными методо-
логическими способами и формами, таки-
ми как сугубо религиозной, светской или 
атеистической. Если в системе чисто рели-
гиозного негосударственного образования, 
цель заключается в преподавании основ 
одной религии, формировании конфессио-
нального мировоззрения и укрепление ве-
ры, то в системе светского здесь предпо-
чтение отдаётся формированию научной 
мировоззрении о религии в общем как фе-
номен культуры. Но здесь появляются не-
которые проблемы связанные с законода-
тельством в определении понятия и трак-
товки светского характера государства и 
его отношения с религией в целом, и с ре-
лигиозным образованием в частности. 

Исходя из того, что религиозное 
просвещение, прежде всех должно иметь 
правовую базу и по своей Конституции 
Таджикистан является правовым демокра-
тическим и светским государством, то 
немаловажное значение для данного во-
проса имеет определение понятия «свет-
скости», «светского государства», и в ка-
ком отношении оно находится с религией 
и религиозным образованием. Данная 
проблема смущала и смущает обществен-
ность не только в Таджикистане, но и в 
другие страны, в том числе и в России [3, 
104]. Некоторые под понятием светскости 
понимают антирелигиозную направлен-
ность системы обучения, или по крайней 
меры свободной от религиозных знаний. 

Не только в сфере образования, но и в 
социальном и в государственно-
строительном плане  также, данный вопрос 
вызывал серьёзные разногласия в нашем 

обществе. Вопрос о «светском» статусе Та-
джикистана был одним из самых трудных 
вопросов в процессе  межтаджикских мир-
ных переговоров в 90-ые годы. Комиссия 
по национальному примирению обсуждала 
его более чем на 30 своих заседаниях. В хо-
де этих обсуждений и дискуссий по поводу 
того, в каком формате применяется в Ос-
новном законе страны термин «светское 
государство», стороны постепенно пере-
шли от позиционного противостояния и 
разногласия к позитивному диалогу, к по-
иску путей взаимопонимания и взаимосу-
ществования. Таким образом, в идеологи-
ческом и мировоззренческом пространстве 
республики  со стороны правительства и со 
стороны религиозных круг был представ-
лен ряд новых соображений и идей по по-
воду определения понятия «светское госу-
дарство» в контексте современного та-
джикского общества, что привело к сбли-
жению позиций сторон. Дело в том, что 
параметры понятий «светское государство» 
и «секуляризм» в нашем научном и обще-
ственном обиходе не были четко и одно-
значно определены. Их можно было пони-
мать и расшифровывать применительно к 
восточному обществу по разному. Пред-
ставители власти, настаивая на закрепле-
нии в Конституции статуса светского госу-
дарства, в этом видели гарантию сохране-
ния существующего политического свет-
ского строя. А сторонники исламской оп-
позиции относились к термину «светское 
государство» с сомнением и недоверием, 
усматривая в нем возможность ущемления 
своих религиозных прав и одновременно 
ограничение в получении религиозного 
образования.  

Особенности поляризации многих 
таких понятий в научно-общественном 
обиходе, заключается в том, что многие  
из них формировались в контуре других 
культур и в наших реалиях могут бать ин-
терпретированы то разному. Например, 
понятия светского государства и секуля-
ризм возникли в западной культуре как 
отражение противодействия их обществ 
многолетней и абсолютной власти средне-
вековой теократической формы правления 
государства, утверждавшей, что принад-
лежащая им власть дана – от Бога и она 
неприкосновенна [5,107]. Поэтому «свет-
ское государство» прежде всего означало в 
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европейской культуре противопоставле-
ние средневековому «теократическому 
государству». В своем прямом смысле 
данное понятие может трактоваться толь-
ко в западной культуре. А в восточных 
обществах, особенно в современных му-
сульманских обществах понятие «светское 
государство» не означает противовеса ис-
ламской или же антирелигиозной направ-
ленности государства, ибо исламское уче-
ние не предусматривает теократическую 
форму правления. Оно может означать не 
ориентированную на религию форму 
управления государством или отсутствие 
религиозной идеологии в политике госу-
дарства, но никак не антирелигиозную 
ориентированность государства.  

Исходя из этого, было очень важно 
определить контуры понятия светского гос-
ударства для современного таджикского 
общества. В этом направлении были пред-
приняты серьезные шаги представителями 
обеих сторон, например К.Олимовым, 
И.Усмоновым, М.Химматзода, которые, 
будучи теоретиками противоположных 
сторон, активно участвовали в этих дискус-
сиях и опубликовали ряд работ по данной 
проблеме [2, 103]. В ходе долгих дискуссий и 
обмена мнениями стороны пришли к выво-
ду, что светская направленность государ-
ства не ограничит  религиозных прав граж-
дан. Таким образом, появилась основа для 
дальнейшего сближения позиции сторон по 
этому вопросу и их совместного свободного 
сосуществования в пространстве государ-
ства. Эти моменты стали серьезным шагом 
в процессе установления взаимопонимания 
и восстановления мира и согласия в респуб-
лике. Одновременно, эти определение и 
подходы имеют также важное значения и в 
сфере преподавания религиозной культуры 
в светской системе образовании. Также 
необходимо отметить, что сам светский 
принцип управления общества и государ-
ства и в том числе светский  подход изуче-
ния окружающей действительности и зна-
нии не является  чего- то чужеродным для 
исламской культуры.  

Таким образом, необходимо пра-
вильное понимание понятия светского 
государства в реалиях современного та-
джикского общества и в процессе духов-
ного просвещения в системе образования. 
Здесь имеется в виду не то, что религия и 

государство отделены друг от друга, а что 
государственные и религиозные институ-
ты отделяются друг от друга. И речь идет 
не только об исламе, а о религии вообще. 
При этом конституционно закреплена 
свобода совести, создание же и деятель-
ность объединений, пропагандирующих 
расовую, национальную и религиозную 
вражду или призывающих к насильствен-
ному свержению конституционного строя, 
не допускается. Касаясь вопроса отноше-
ния государства и религии в правовом 
светском обществе, один из активных 
участников этих дебатов Иброхим Усмо-
нов отмечал, что отделение институтов 
государства от религиозных учреждений 
не означает отделения религии от государ-
ства. «…Государство, – писал он, имея в 
виду конкретно Таджикистан, – не может 
отделять себя от религии, так как религия 
является одной из составляющих мышле-
ния каждого члена общества, из которых 
состоит это государство. Отделение рели-
гии от государства означало бы отделение 
государства от своих граждан. Но здесь 
стоит иной вопрос – отделение институтов 
государства от религиозных учреждений» 
[6,55]. Решая вопрос об отделении госу-
дарственных институтов от религиозных 
учреждений, необходимо учитывать, что 
среди сторонников светского принципа 
построения государства существуют люди, 
которые считают необходимым сотрудни-
чество с религиозной сферой и с религиоз-
ными деятелями. И среди духовенства 
также немало религиозных деятелей, гото-
вых сотрудничать со светской властью. 
Хотя некоторый радикализм иногда про-
слеживается у обеих сторон, но у них хва-
тает здравого смысла и терпения, чтобы 
признавать права всех сторон и не нару-
шать атмосферу мирного взаимного сосу-
ществования. Думаем, здесь точкой со-
прикосновения интересов является ориен-
тированность на построение националь-
ного государства и укрепление его основ, 
в чем, несомненно, заинтересованы обе 
стороны.  

Для постсоветских республик цен-
тральноазиатского региона в нынешних 
условиях главная задача состоит именно в 
укреплении основ национального госу-
дарства – экономических, социальных и 
культурных, что прежде всего зависит от 
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стабильности общества.  Исходя из этого, 
духовное образование и религиозное 
мышление в обществе должны быть 
направлены именно на решение этих во-
просов. Религиозная среда тоже нуждается 
в помощи и поддержке сильного нацио-
нального государства, не только в сохра-
нении своей идентичности и своей пози-
ции, но и в получении качественного ре-
лигиозного образования. В этих странах и 
в частности в Таджикистане традиционная 
религиозная среда не является однород-
ной, так ещё однотонной и этот момент 
играет важную роль в налаживании про-
цесса религиозного образования.   

Таким образом, практика показывает, 
что позиционное противостояние в области 
преподавания духовной культуры, проти-
вопоставит её светскому образованию и 
наоборот, не имеет ни чего хорошего для 
современного общества. В этом случае 
необходимо другая постановка вопроса, ко-
торая предполагает устранение конфронта-
ции  и найти точки соприкосновении в этой 
проблеме. Как мы уже отметили, точкой 
соприкосновения в этом вопросе есть инте-
ресы обеих сторон ориентированные на 
укрепление национального государства и 
укрепление его основ, в чем, несомненно, 
заинтересованы обе стороны. 

В религиозном образовании, прежде 
всего, входит широкий круг вопросов: 
начальное религиозное образование детей 
и подростков, религиозное образование 
взрослых верующих, подготовка священ-
нослужителей, педагогов, высшее теологи-
ческое образование и организация научных 
изысканий в области религиозных знаний, 
выпуск учебной религиозной литературы и 
иных учебных пособий. Но данная система 
функционирует очень слабо. Несмотря на 
то, что существуют религиозные медресе 
при мечетях и Исламский институт в Ду-
шанбе, они плохо оснащены техникой, от-
стают по методам обучения и, в определен-
ной части, по содержанию обучения. В этих 
условиях главным звеном религиозного 
образования остаются домашние школы 
отдельных вероучителей. В целом система 
религиозного образования в РТ способ-
ствует консервированию глубокой тради-
ционности и архаичности, что, в свою оче-
редь, способствует укреплению традицио-
нализма и архаики в сознании верующих, а 

следовательно, и в массовом сознании та-
джикского общества. Основная трудность 
в их решении заключается в слабом мате-
риально-техническом оснащении и отсут-
ствии профессионально подготовленных, 
квалифицированных кадров. Серьезной 
проблемой являются и  трудности с трудо-
устройством выпускников. Вакантные ме-
ста имам-хатибов в мечетях появляются 
достаточно редко. В то же время квалифи-
кация выпускников Исламского института 
соответствует только деятельности свя-
щеннослужителя. Они не могут быть при-
няты на другие места. Некоторые наибо-
лее успевающие и динамичные студенты 
находят выход в том, что они учатся па-
раллельно в светских вузах и получают 
востребованные специальности. В послед-
ние годы в республике предпринимается 
ряд серьёзных мер по улучшению положе-
ния в этом направлении. 

В здоровом религиозном образова-
нии, прежде всего в Таджикистане, заин-
тересована сама государственная сторона. 
Как отмечал в своё время глава Управле-
ния развития международного образова-
ния Министерства образования Таджики-
стана, важно, чтобы заинтересованная в 
религии таджикская молодежь попадала в 
хорошие руки и училась мирному исламу, 
традиционному для своего общества ха-
нафитскому течению. 

По его словам, в условиях, когда Та-
джикистан столкнулся с проблемой экс-
тремизма и радикализм «качественное ре-
лигиозное образование» в пределах стра-
ны могло бы быть хорошей силой против 
этого явления. 
Он отмечал, что для этого не обязательно 
выезжать за границу, тем более  тогда, ко-
гда здесь наши студенты получат именно 
то образование, которое отвечает нашему 
мазхабу и требованиям  Министерства об-
разования. И их еще не окрепшие умы не 
будут насаждены чуждой идеологией. 
Многие аналитики говорят, что наиболь-
шую важность в просвещении молодежи 
имеет именно начальное религиозное об-
разование. 

Исходя из этого, для нашей реально-
сти необходимо очень глубокое богослов-
ское и научное изучение религии, форми-
рование групп современных богословов 
или школ богословов-теологов с новым 
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мышлением, так как главной проблемой 
для нашей республики является низкий 
уровень и религиозного и светского обра-
зования верующих. 
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ДАР БОРАИ ИСЛОЊОТИ СОЊАИ 
МАОРИФ ВА БАЪЗЕ МУШКИЛОТИ 
ТАЪЛИМ ВА ТАДРИСИ ФАРЊАНГИ 

ДИНЇ 
 Мирзоев Ѓ. Љ. 

 
Дар маќола муаллиф баъзе 

масъалањо ва мушкилоти таълим ва 
тадриси маърифати диниро дар низоми 
маорифи дунявї ва љомеаи дунявї ба 
риштаи тањќиќ кашидааст. Ба аќидаи ў, 
дар Тољикистон дар пасманзари муќови-
мат ва мубориза бо ифротгарої ва тунд-
гароии динї љомеаи шањрвандї  ва 
нињодњои давлатї кайњо боз масъалаи 
таълими дурусти ватании диниро њамчун 

воситаи пешгирї аз ѓояњои динии бегона 
пешнињод менамоянд. Мутахассисон бар 
ин андешаанд, ки чунин амал фазои динии 
ватаниро аз ѓояву таълимоти бегонаи 
мазњабї, ки ба аќоиди динии суннатии мо 
дар ихтилоф аст, нигоњ медорад. Инчунин, 
он метавонад калиди субот ва оромии фа-
зои маънавии љомеа гардад. Бо наза-
рдошти ин мулоњизањо  дар ин самт  тайи 
солњои охир дар љумњурї чолрањри љиддї 
дида мешаванд. 
Калидвожањо: ислоњот, маорифи динї, 
фарњанги диндорї, тундгароии динї. 
   
 

ABOUT EDUCATION REFORM AND 
SOME PROBLEMS OF RELIGIOUS 

CULTURE TEACHING 
Mirzoev G.J. 

 
In the article, the author considers some 

problems of religious culture teaching in the 
system of secular education and in the system 
of secular society. According to the author, 
against the background of Tajikistan’s efforts 
to combat the potential threats of radicalism 
and extremism, the public and government 
agencies have already raised the issue of the 
need for the introduction of religious disci-
plines in the education system and about 
quality religious education within the coun-
try, as a form of opposition to radical views 
in the religious sphere. 

Experts believe that these solutions con-
tribute to the protection of religious sectors 
society from non-traditional, foreign and al-
ien ideologies and will be the key to a stable 
and peaceful society. In this regard, in recent 
years several serious measures have been tak-
en in the republic to improve the situation in 
this direction. 
Keywords: reform, religious education,  reli-
gious culture, religious disciplines,  religious  
radicalism.  
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ОСНОВАТЕЛЬ ШКОЛЫ МУДЖАДДИДИЯ И РЕФОРМАТОР РЕЛИГИОЗНО-

ФИЛОСОФСКОЙ МЫСЛИ СРЕДНЕВЕКОВОЙ ИНДИИ 
Мухамедходжаева П.А. – докторант ИФПП АН РТ, e-mail: pnkhojaeva@gmail.com, 

 
В статье рассматривается процесс 

образования одной из распространенных 
ветвей ордена накшбандия под названием 
муджаддидия, основателем которой счи-
тается Шейх Ахмад Сархинди. Этот про-
цесс анализируется на примере жизни и де-
ятельности Шейха Сархинди, так как его 
путь непосредственно связан с образовани-
ем этой ветви классического суфийского 
ордена накшбандия в средневековой Индии. 
Эпоним муджаддидия является прямым до-
казательством и признанием титула и ре-
форматорской роли Ахмада Сархинди как 
Муджаддид Алфи Сани (реформатор вто-
рого тысячелетия). 

Ключевые слова: Ахмад Сархинди, 
муджаддидия, накшбандия, вахдат-ал-
вуджуд, вахдат-аш-шухуд, Муджаддид 
Алфи Сани.  

Возникновение одной из немаловаж-
ных ветвей суфийской доктрины накшбан-
дия с эпонимом муджаддидия имеет, как и 
другие ордена суфизма, свои социально-
политические и историко-культурные, но 
более того, духовно-религиозные истоки, 
позволившие этому новому эпониму из-
вестного суфийского ордена зародиться в 
субконтиненте Индия в XIV-XVII веках. 
Наиболее важным фактором появления му-
сульманского мистицизма, в том числе ор-
дена накшбандия-муджаддидия, является 
религиозно-реформаторские изменения, 
приведшие к разногласию ортодоксальных 
ученых Ислама, мусульманской части наро-
дов Индии и арабского халифата. Другая 
немаловажная причина возникновения су-
физма в Индии, как ни странно, связана с 
природными ресурсами Южной Азии, в 
особенности Индии, ибо этот континент с 
древних времен славился своими природ-
ными богатствами, что привлекало внима-
ние правителей-иноземцев с целью вторже-
ния на её территорию. После завоевания 
определенных частей Индии мусульман-
скими правителями, в эту страну переселя-
лись также представители различных ду-
ховных школ из других стран. Подобное 

положение создавало определенные соци-
альные условия, так как новые правители-
завоеватели пытались синтезировать мест-
ные культурные традиции с новыми прави-
лами, чтобы приобрести политическую и 
социальную симпатию и контроль над 
местными народностями. Удивительным 
фактором также является поддержка суфий-
ских орденов как со стороны правителей 
Индии, так и простого народа. Этот фактор 
стал причиной развития основных суфий-
ских школ суфизма - чиштия, сухравардия, 
кадирия и накшбандия в Индии. Страна в 
свою очередь стала источником распро-
странения этих орденов с примесью индий-
ской философии в другие страны. Такая же 
участь ожидало новую ветвь накшбандизма 
под названием муджаддидия, инициирован-
ная Ахмадом Сархинди - учеником Шейха 
Бакибиллаха. Получив в начале комбини-
рованное название накшбандия-
муджаддидия (в честь Ахмада Сархинди, 
который также известен как Муджаддид 
Алфи Сани, означающий обновитель ново-
го тысячелетия) и далее став самостоятель-
ным термином для суфиев, этот орден, в 
пост-Сархинди период, распространился на 
Среднюю Азию, Турции, Индонезии и дру-
гие страны. Последователи этой школы 
продвигают и сохраняют духовные тради-
ции своего ордена и в современном мире.  

Необходимо отметить, что процесс 
возникновения и развития индийской вет-
ви накшбандийского ордена – муджад-
дидия, обладает специфическими особен-
ностями, а также составляет культурное 
своеобразие, занимая соответствующее 
место в философских и религиозно-
мистических кругах и взаимодействуя с 
иными этнокультурами и традициями Ин-
дии. Муджаддидия расширяя границы 
своего религиозно-мистического поля 
воздействия через Концепцию ваҳдат-ш-
шуҳуд (единства созерцания), выдвинутая 
Ахмадом Сархинди как относительно но-
вый религиозно-мистический путь, про-
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должает оставаться предметом присталь-
ного изучения философов, историков, по-
литологов, социологов и культурологов в 
современном мире.  

Присущие ордену накшбандия свой-
ства оставались неизменными в новой 
форме этой школы: беспрекословное сле-
дование законам шариата и сунны, отри-
цание отшельнического образа жизни, 
призыв к труду и приобретению насущно-
го хлеба честным трудом и социально ак-
тивный образ жизни. Такой расклад помо-
гал ортодоксальному Исламу в распро-
странение религии в стране и, в силу своей 
близости, как к народу, так и к правите-
лям, помогал, прежде всего, династии Мо-
голам, завоевать авторитет среди воен-
ных, богословов и в определенной степени 
в обществе. Для осуществления такого 
взаимовыгодного сотрудничества Ахмаду 
Сархинди приходилось через горький, од-
нако впоследствии полезный опыт, до-
биться величайшей славы своего ордена не 
только в Индии, но и в других мусульман-
ских странах. Его наследие служит источ-
ником исследования суфизма и традици-
онного Ислама, а также средневековой ис-
тории Индии. 

Ахмад Сархинди, известный также 
как Имам Раббани Муджаддид Алфи Са-
ни (Божественный или Великий Имам, об-
новитель нового тысячелетия) считается 
одним из великих мыслителей своего вре-
мени - второй половины XVII в. Жизнь и 
деятельность мыслителя протекали в пе-
риод правления династии Великих Мого-
лов, которая, в силу своего долгого при-
сутствия и правления в Индии, прошла 
через разные этапы развития и все еще 
остается объектом изучения современной 
ориенталистики. «Непосредственное вли-
яние Сархинди к правителям могло быть 
не таким ярким как пытаются показать 
его современные последователи, однако 
тот факт, что накшбандия, хотя и являлся 
мистическим орденом, но всегда интере-
совался политикой остается неопровер-
жимым. Можно с уверенностью заявить, 
что последователи Сархинди после его 
смерти имели влияние на развитие поли-
тической мысли. Это продолжалось 
вплоть до 1740 года».[1.368] 

Согласно источникам, родословная 
Шейха Ахмада Сархинди берет начало от 

хазрат Умар бин Хатаба. Сархинди ро-
дился в 971/1562 и был третьим сыном в 
семье известного шейха Абдулахада, пред-
ставителя орденов Кадирия и Чиштия.  
Как свидетельствует имя самого Ахмада 
Сархинди, местом рождения является 
Сархинд, название которого, согласно ле-
гендам, изначально было известно, как 
Сахранг, означавший тигровый лес. Сар-
хинд в некоторых источниках написана  
как Сирхинд, что связано с первым кор-
нем «Сар» в этом словосочетании. В языке 
хинди Сар и Сир являются синонимами и 
означают – голова или глава. Именно по-
этому оба варианта считаются правиль-
ными. Происхождение такого названия 
связывают с Фируз Шах Тугралом (752-
790).[2.8] Рассказывают, что как-то коро-
левская свита проходила через этот лес и в 
ней был некий святой по имени Сахиби 
Кашф, что означает «человек, обладаю-
щий духовной тайной». Когда королев-
ский караван добрался до места, где те-
перь находится Сархинд, у святого было 
видение, что очень великий святой родит-
ся в этих местах. Эта новость дошла до 
короля, который указал начать великое 
строение в той местности и доверил этот 
проект Имаму Рафиуддину - брату своего 
премьер-министра, Хаджа Фатехуллаху, 
который был учеником знаменитого в тот 
период Саид Джалал Бухари, известного 
как Махдуми Даханиян, означающий 
«слуга всех мудрецов мира». Таким обра-
зом, один из лояльных и верных поддан-
ных Фирузшаха стал во главе управления 
строение нового города и позже сам обос-
новался в этих краях. Однажды к нему 
пришел Шарафуддин Буали Каландар (ум. 
724/1361) и сообщил, что великий будущий 
святой будет одним из его потомков.  

Подобные легенды связаны со многи-
ми периодами жизни и деятельности Шейха 
Ахмада Сархинди, как у множества знаме-
нитых лиц, имевших влияние на религиоз-
ную идеологию, которые получают бога-
тую народными рассказами биографию. 
Как рассказывает один из его учеников – 
Кишми, Шейх Сархинди в раннем возрасте 
заболел неизвестной болезнью и тогда отец 
его (Шейх Абулахад) пришел к уважаемому 
всеми шейху Шахкамол Кодири. Обследо-
вав младенца, тот «повернулся к отцу и ска-
зал: Вам незачем беспокоиться. Ваш сын 
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будет здоров и проживет долгую жизнь и 
получит всемирную известность, ибо ждет 
его величие, которое нам и не сни-
лось».[10.127] Предсказания, как мы видим, 
подтвердились относительно всемирной 
славы, однако долгую жизнь Ахмад Сар-
хинди не прожил. 

Многие источники говорят о том, 
что первичное образование шейх Ахмад 
получил от своего отца и наизусть знал 
тексты Корана, о чем свидетельствуют его 
письма, где в одном из адресованных сыну 
письме во времена своего заточения в 
тюрьме Гвалиор, сам Шейх говорит, что 
Коран он знает наизусть до суры «Ал-
Анкабуд»[7] Позже, под влиянием отца и 
своих учителей - Шахкамал Кетхли (ум. 
981/1573) и Шах Искандара (ум. 1023/1614) 
он посвятил себя орденам Кадирия и Су-
хавардия.[7]  Сархинди получил образова-
ние в таких отраслях науки и религии, как 
хадис (предание пророка), тафсир (ком-
ментарии) и макул (рациональные науки) 
у разных ученых и в разных местах. «Ко-
гда он был в Агре и изучал науку хадис и 
тафсир и его известность дошла до Абдул 
Фазла и Файзи, правых рук правителя Ак-
бара, тогда была совершена попытка при-
влечь его в дворцовый круг. Однако, 
дружба шейха и братьев Фазла и Файзи 
оказалось недолгой, ибо Сархинди вы-
двинул против них серьезное обвинение в 
антиисламских побуждениях. Один из 
научных трудов Файзи под названием 
«Сафат-л-Ислам» (Качества Ислама) был 
написан совместно с шейхом Сархинди, 
что свидетельствует о тесной дружбе и со-
трудничестве на раннем этапе этого сою-
за».[11.63] Рассказывают, что однажды, во 
время поста месяца Рамадан, шейх Сар-
хинди пришел на королевское собрание и 
этот день совпал с лунным праздником ин-
дийского календаря. Правитель Акбар из-
дал приказ об официальном праздновании 
и присутствующие на собрании должны 
были прервать свой пост. Все присутству-
ющие исполнили указание правителя, но 
Сархинди не пожелал быть частью этого 
общества и, опрокинув чашу воды, пред-
ложенную Абуфазлом, публично заявил, 
что «человек, идущий по правильному пу-
ти, должен уважать и соблюдать подоба-
ющий этикет и нормы»,[1.23] которыми он 

считал следование правилам священного 
месяца Рамазан. 

Противодействие правителям при-
бавляло общественный авторитет Сар-
хинди, однако, в поисках пути посвящения 
себя тому ордену, который бы отвечал его 
духовным требованиям он прошел через 
все знаменитые суфийские тарикаты Ин-
дии, которые существовали в тот период. 
Этот путь и признание суфийских школ 
послужили причиной славы, которую по-
лучил Сархинди, и которую сохранила его 
школа до настоящего времени.  Суще-
ствующие распространенные в тот период 
ордена чиштия, кадирия, сухравардия и 
накшбандия оказали влияние и на после-
дующие работы и учения Сархинди. Шейх 
Абулахад, отец Ахмад Сархинди изучил 
чиштия и кадирия и передал своему сыну 
степень хилафа, что означает - духовный 
лидер ордена. Он присваивался тому, кто 
прошел мистический путь и достиг опре-
деленной духовной степени для обучения 
других учеников мистическим тайнам и 
наукам. Шейх Абдул Куддус Гангухи был 
первым наставником Сархинди в ордене 
чиштия, от которого последний получил 
свой знак отличия (нисбати фардият). Тем 
не менее, шейх Сархинди не останавливал-
ся на достигнутом и продолжал искать 
другие духовно-мистические пути для до-
стижения совершенства. В свои 28 лет он 
стал учеником Хаджи Бакибиллаха 
(971/1663), с именем которого связан при-
ход накшбандия в Индию.  

Необходимо подчеркнуть, что шейх 
Сархинди за короткое время постиг тайны 
изучаемых орденов и пришел к выводу, 
что накшбандия не только исключительно 
подходил его духовному миру, но и пре-
обладая над другими орденами оправдал 
ожидания шейха Сархинди. Многие по-
следователи этого ордена признали его и 
«даже сам Бакибилах решил стать учени-
ком Сархинди и познать все ступени кон-
цепции единства».[10.155] Сархинди очень 
часто восхвалял своего наставника, при-
знавал его одним из величайших мастеров 
ордена накшбандия и следовал всем его 
инструкциям по достижению духовного 
совершенства:  

Шарҳи ӯ ҳайф аст ба аҳли ҷаҳон,  
Ҳамчу рози ишқ бояд дар ниҳон. 
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Лек гуфтам васфи ӯ тавре баранд, 

Пеш аз он к-аз фавти ӯ ҳасрат хуранд. 
 (Мукашифа 5)  

(Подобно истинной любви должны хра-
ниться его слава, но все ж осмелюсь вос-
хвалять его, не утомляясь сожаленьями).  

Следует отметить, что в разные ис-
торические периоды Ислама, для «очище-
ния» религии использовался авторитет ве-
ликих учителей религии Ислама, которых 
называли муджадидом (обновитель), му-
хайиддин (оживителем веры) или в более 
скромной форме - фарди уммат (один из 
представителей сообщества). Также мож-
но встретить термин каюм (защитник со-
здания).  

История Ислама знает множество 
муджаддидов (реформаторов) всех времен 
и столетий существования Ислама, как это 
представлено в хадисах, где четко гово-
рится о необходимости появления рефор-
матора для очищения религии от «нежела-
тельной примеси» времен и «в начале каж-
дого века Аллах будет посылать этой умме 
реформатора».[12.66]  

Отличительная черта Сархинди за-
ключается в том, что он с великой гордо-
стью называл именно сам себя реформа-
тором, т.е. Муджаддидом своего века, 
указав на хадис о том, что придет человек 
и возобновит веру этой нации. Осознавая 
необходимость прихода именно такого 
человека, в своих письмах он благодарит 
Аллаха за щедро предоставленную воз-
можность возродить веру.[6] 

Одним из первых, кто также назвал 
Ахмада Сархинди Муджаддидом Алфи 
Сани был Мулла Абдулхаким (ум. 1067) из 
Сиалкота. Этот титул также был поддер-
жан другими суфиями и в качестве приме-
ра, можно также указать письма Шах Ва-
лиуллах, которые неоднократно восхваля-
ли Сархинди, называя его Муджаддидом 
Алфи Сани.[3.3] Согласно источникам, 
Мулла Абдулхаким не признавал автори-
тет Сархинди, однако его отношение из-
менилось после того, как однажды «во сне 
он увидел Имама Раббани, который про-
читал ему аят из священного Корана. Со 
словами «Аллах, Аллах» он проснулся и 
долго в состоянии бодрствования про-
должал этот зикр (восхваление), после чего 
сразу направился к Имаму Раббани и стал 
его сторонником».[12.68]. Шах Валиуллах 

и его сын принадлежали к школе Муджад-
дидия и являлись прямыми потомками 
муджаддида – Шах Абдурахмана. 

Исследуя мистический опыт Ахмада 
Сархинди, очень важно указать на методы 
и последовательность духовного обогаще-
ния, имевшие место в различные периоды 
его жизни. Теоретическое знание о суще-
ствовавших суфийских школах, практиче-
ское совершенствование упражнений ду-
ховного обогащения, в особенности – спо-
собности громкого восхваления, Сархинди 
получил от своего отца, который, в свою 
очередь, унаследовал их от своего учителя 
– шейха Абдулкуддуcа. Когда Абдулахад – 
отец Шейха Сархинди, изъявил желание 
обучаться у Абдулкуддуса, то последний 
направил его совершенствовать свои зна-
ния в области «религии и шариата и только 
после окончания религиозного учения вер-
нуться, ибо от дервиша без знания (дарвеши 
беилм) нет никакого толка». Абдулкудус 
настаивал на том, что только после воз-
вращения обучит Шейха Абулахада своим 
знаниям, но его возраст вызывал сомнения: 
Абулахад мог потерять шанс встретить 
своего наставника по возвращении. Абул-
куддус понимал его сомнения и наказал 
своему сыну – Рукниддину, в случае его 
смерти и по возвращению Абдулахада, 
принять его в ученики и обучить его всему, 
что он знает. Так и произошло на самом 
деле и Рукниддин открыл все тайны и ме-
тоды орденов Кадирия и Чиштия своему 
ученику – Абдулахаду. 

Следует отметить, что Шейх Абудул-
куддус был одним из самых знаменитых 
шейхов Индии и являлся потомком Шейх 
Сафиаддина – известного ученого своего 
времени. Шейх Сафиаддин принадлежал 
роду Дарвеша Касим Авхади - последовате-
ля ордена сухравардия и чиштия, который 
оставил неимоверное количество писем, по-
священных этим орденам, а также наставле-
ний ученикам и последователям этих орде-
нов на пути к получению знаний и духовно-
го совершенствования. В качестве примера 
можно привести его слова, которые он го-
ворил своему сыну – Хамдиддину: «О дитя, 
время очень быстротечная и ограниченная 
вещь. Днем и ночью занимайся, чтобы со-
вершенствоваться, ибо именно сейчас и есть 
время для учения». Когда его дети учились в 
Дели и изъявляли желание наведать отца, то 
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он писал им, что «если вы прервете учебу 
для того, чтобы только видеть меня, это 
негативно повлияет на процесс вашего обу-
чения. И поэтому будет лучше, если я сам 
приеду к вам и навещу вас, от этого мы все 
будем иметь только выгоду».[10.92] 

Как было уже указано, Дарвеш Ка-
сим и его окружение были приверженцами 
орденов сухравардия и чиштия и придава-
ли огромное значение состоянию экстаза 
(ваҷду само) и воспеванию Аллаха (зикр). 
Термин «экстаз» - психотехнический опыт 
неоплатоников - выхождение за пределы 
"эго", "трансцендирование личного" (ср.: 
трансперсональное). Главный метод вос-
становления исходной целостности через 
погружение души (psyche) в ум (nous), а 
ума в Единое, неоплатонический Абсо-
лют. Больше всего в этом отличался Шейх 
Абдулкуддус, который не только занимал-
ся сам, но и проповедовал данную практи-
ку, поощряя своих учеников заниматься 
воспеванием Аллаха и доходить до состо-
яния экстаза. Он обвинял тех, кто, не по-
няв смысла и сути слов Мансура Халлад-
жа, убили его. Мухаммад Кишми, ссыла-
ясь на слова Абдулахада, писал о шейхе 
Абдулкуддусе: «Как только наш шейх Аб-
дулкуддус прибыл со своей родины в Де-
ли, известие дошло до знатных лиц той 
местности и они поспешили встретить его 
и в состоянии экстаза, когда он, опьянев 
от этого состояния, высказал свое мнение - 
Мансура убили глупцы… Тогда беспокой-
ство началось среди собравшейся толпы и 
один из них назвав, имя известного учено-
го того времени (когда был убит Мансур 
Халладж – П.М.) воскликнул, что как 
можно такого знатного человека назвать 
глупцом. Однако Шейх не переставал 
придерживаться своего мнения и продол-
жал припевать в экстазе сказан-
ное».[10.100] Как мы видим, Шейх Рук-
ниддин, и его отец придавались состоянию 
ваджду самаъ (экстаз) и были сторонни-
ками Ибни Араби и их путь простирался 
по той же тропе. В кругу Шейха Абдул-
куддуса были очень знаменитые фигуры 
того времена, в числе которых можно 
назвать Шейх Джалал Тонисари, который 
прожил 95 лет и умер в 1580 году. Соглас-
но Кишми, он оставил огромное количе-
ство научных работ, среди которых одно 

из известнейших его творений– «Иршод-
ут-толибин» (Наставление ученикам).  

Говоря о мистико-философских воз-
зрениях Ахмада Сархинди, необходимо 
отметить, что на формирование его взгля-
дов оказали огромное влияние существу-
ющие XV-XVII вв. религиозно-духовные 
концепции. Это был период зарождения 
тенденции сближения умеренных суфий-
ских воззрений и ортодоксального Исла-
ма. Также необходимо упомянуть, что в 
силу крайней экзальтированности некото-
рых суфийских тарикатов и неоднознач-
ности их учений с позиции суннизма, ор-
тодоксальные мусульмане относились к 
ним крайне настороженно и неоднознач-
но. Своеобразная традиция совмещения 
идейных истоков в совокупности с рели-
гиозными традициями и духовной прак-
тикой породила таких известных мысли-
телей-мистиков, как Ибн Араби (1165-
1249), известном в исламском мире как 
Великий Шейх (аш-шайх-л-акбар). Ибн 
Араби считается систематизатором ос-
новных положений суфизма, особенно 
близкой к пантеистической доктрине кон-
цепции «единства бытия» (ваҳдат-л-вуҷуд), 
которая стала одной из основных миро-
воззренческих основ многих суфийских 
орденов. Концепция Вахдат-ал-Вуджуд 
имеет также западную формулировку как 
«юнитеизме» (uniteism). Однако примене-
ние подобной тактики сближения суфий-
ской идеологии с традиционным Исламом 
в дальнейшем приобрело совершенно 
иную картину, ибо Великий Шейх в про-
цессе своей мистической практики ярко 
выражал пантеистические взгляды в раз-
работанной им доктрины ваҳдат-л-вуҷуд, 
что противоречило основным положениям 
ортодоксального Ислама. Эта доктрина 
подвергалась яростным нападкам не толь-
ко ортодоксии, но и самих суфиев, кото-
рые неоднозначно воспринимали ваҳдат-
л-вуҷуд. Позднее, в противовес этой док-
трине, была выдвинута доктрина единства 
созерцания (ваҳдат-ш-шухуд), соответ-
ствовавшая положениям ортодоксального 
суннитского Ислама, и которая в оконча-
тельной форме доктрина была закреплена 
Ахмадом Сирхинди. 

Открытое сопротивление известной 
пантеистической концепции единство бы-
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тия (ваҳдат-л-вуҷуд) придало Сархинди 
еще больше уважения и позволило рефор-
матору по статусу превзойти своих сооте-
чественников и получить титул Шейх 
Раббани. Со стороны Сархинди было 
огромной смелостью опровергать веками 
устоявшую концепцию ваҳдат-л-вуҷуд, 
ибо многие ученые, попавшие под влияние 
этого учения, основанное на идеях Ибн 
Араби не позволяли Сархинди продвигать 
новые идеи вопреки устоявшим канонам. 
Ибн Араби был сторонником школы За-
хири. Его знаменитые работы «Футухат-
л-Маккия» (Откровения Мекки) и «Фусус-
л-Хикам» (Геммы мудрости) посвящены, в 
основном, идеям пантеизма. 

Задача «очищения Ислама», постав-
ленная перед Сархинди, была не из первых 
попыток, однако особенность, позволив-
шая ему добиться успеха и изменить идео-
логию по отношению бытия в Исламе, за-
ключалась в следующем: Сархинди осно-
вывал свои идеи не на богословских дог-
матах и философских доводах, а на «от-
крытиях» (кашф)[3.8] или непосредственно 
мистической практике, что, в свою оче-
редь, вызывало горячие споры среди су-
фиев. Так что же заставило многих из 
видных ученых и мистиков принять пози-
цию Сархинди, а других – решительно 
подтвердить ее. На этом мы будем акцен-
тировать внимание чуть позже, когда и 
остановимся подробнее на развитии кон-
цепций в противовес вуджудия. 

Сархинди вооружившись богатым 
религиозно-духовным опытом на своем 
пути идейной борьбы не желал, чтобы 
этот опыт прервался вместе с его жизнью. 
Поэтому, тщательно подготовив своего 
сына Ходжа Мухаммад Масъума (ум. 
1079/1668), он объявил его своим основ-
ным наместником и следующим каюмом 
или қутб-л-ағтаб (обладающий высшим 
духовным рангом среди всех суфиев на 
земле). После Мухаммад Масъума были 
назначены также другие каюмы, т.е. 
наставники суфиев, которыми стали его 
потомки Худжатулло Накшбанд 
(ум.1114/1702) и Мухамамад Зубайр (ум. 
1152/1740). Подобная практика генетиче-
ского наследования духовного правления 
стала распространенной в братстве Накш-
бандия после смерти Ходжа Ахрора, когда 

«по его собственному завещанию его 
наследником стал его сын… и именно с 
этого времени во многих суфийских орде-
нах заместительство начинает переходит 
по наследству».[8.71] 

Мухаммад Масъум был весьма 
яростным приверженцем идей своего отца 
и неуклонно следовал всем его указаниям. 
Он, как и отец, продолжал писать письма 
дворцу Великих Моголов, где к тому вре-
мени правил император Джахангир. Сла-
ва, которую он получил, удостоила его че-
сти и уважения со стороны правителей и 
даже рассказывают, что принц Аурангзеб, 
после смерти Шах Джахана, прибыл на 
землю Сархинд и пожелал стать учеником 
Мухаммад Масъума. Очевидцем этого со-
бытия был сын Мухаммад Масъума, о ко-
тором мы ранее упомянули, т.е. следую-
щий каюм после Масъума – Худжатулло 
Накшбанди [4.139], который также собрал 
и сохранил в отдельной книге письма сво-
его отца. Этот же источник приводит 
множество других примеров, как 
Аурангзеб прибегал к помощи Мухаммад 
Масъума для решения религиозных, поли-
тических и военных вопросов. Именно по-
следователи Мухаммада Масума распро-
странили орден муджаддидия в Средней 
Азии. «Хабибулла Бухари (ум.1700), уче-
ник Мухаммада Масума ознакомил Буха-
ру с этим орденом. Один из самых извест-
ных учеников Хабибулы Суфи Алайяр 
(ум.1720) привел этот орден в Среднюю 
Азию в середине XVIII века, а также Хад-
жа Муса Дахбед (ум.1776), который озна-
комился с орденом в Кашмире, распро-
странил его в Самарканде».[5.763] 

Среди непосредственных последо-
вателей Ахмада Сархинди, которые после 
его смерти продолжали служить этому ор-
дену, можно упомянуть имя Шайха Вали-
уллах Дехлави (ум. 1762), известного так-
же как Мир Дард, который непреклонно 
следовал всем традициям Имама Раббани 
и стал известным ученым по таким пред-
метам как тафсир, хадис, фикх и тасав-
вуф. Его интеллект и уникальный подход к 
решению религиозных вопросов не остал-
ся незамеченным многими учеными и его 
труды стали изучаться как отдельный 
предмет в исламских кругах. Отец Шайха 
Валиуллаха был шейхом ордена накшбан-
дия, и именно он стал причиной привер-
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женности своего сына к этой муджад-
дидийской ветви ордена следуя традиции 
принимать в свои круги в первую очередь 
свою семью и близких родственников. Его 
отец официально называл путь суфиев 
«путем Мухаммада», в дальнейшем одухо-
творявшим мусульман субконтинента Ин-
дия в противостоянии сикхам и даже бри-
танским правителям. 

Наиболее продуктивный с идеологи-
ческой точки зрения период для Сархинди 
попадает во времена Великих Моголов, 
особенно в пору правления Акбара и его 
приемника Джахангира. Реформаторские 
идеи этих правителей демонстрировали 
новый подход и сближение религиозных и 
духовных направлений, восстановление 
исторических ценностей религии Ислама в 
правящих кругах и, соответственно, на 
общественном уровне. Огромная роль в 
сближении религии и суфийских орденов 
также принадлежит учителю и наставнику 
Ахмада Сархинди – Шейху Бакибиллах. 
Он имел огромное число последователей 
не только среди представителей обычного 
народа, но также среди знатных лиц двор-
цового круга, включая и муридов (учени-
ков) Хани Ханан и Муртаза Хан (Шейх 
Фарид), приближенных Акбара и позже - 
Джахангира.[1.19] Эту традицию сохранил 
и продолжил Ахмад Сархинди, и на не-
продолжительное время сблизился с бра-
тьями Абу Файз и Фазли. Пытаясь опро-
вергнуть такую идеологическую рамку, 
как ваҳдат-л-вуҷуд в форме «всеобщего 
мира» (сулҳи кулл), Сархинди, конечно же, 
заплатил определенную цену, утеряв дове-
рие близких к Акбару чиновников и попав 
в заточение в тюрьму Гвалиор. Сулхи кулл 
была религиозно-реформаторской идеей 
Акбаром, сочетавшая религии Ислама и 
индуизм в целях объединения разнона-
родностей Индии (прим. автора). Это же 
противостояние заставило Моголских 
правителей в итоге «удерживать Сархинди 
при себе», чтобы ограничить его влияние, 
ограничив передвижение.  

Следует также упомянуть о развитии 
и сохранении богатого литературного 
наследия, формирования летописных и ис-
торических документов во времена Вели-
ких Моголов. Однако не стоит забывать, 
что большинство этих жанров были заказ-
ными и освещали только положительные 

стороны этой империи, восхваляли научно-
культурные и политические достижения и 
естественно, конфликтующие моменты 
оставались незатронутыми. Многочислен-
ные письма Сархинди, которые с критиче-
ской точки зрения рассказывали об опре-
деленных событиях, можно увидеть карти-
ну в другом ракурсе. Отстаивая свою пози-
цию, Сархинди пытался демонстрировать 
свое политическое противостояние и ак-
центировал внимание на возникших усло-
виях формирования приверженности кон-
цепции ваҳдат-л-вуҷуд, приведшей, по его 
мнению, Акбара и его окружающих к лож-
ным заключениям и заблуждениям в своих 
идеях. Именно такое отношение правите-
лей к концепции единства заставило Сар-
хинди вмешаться, указать на ошибки и пу-
ти их исправления. Одной из таких ошибок 
он называл объявление Акбара «муджта-
хидом», что означало «человек, решение 
которого считается окончательным по от-
ношению к любым религиозным и полити-
ческим вопросам» и это будет обязывать 
всех неуклонно выполнять их. Сархинди 
посвятил свою работу «Исбати нубувват» 
(Доказательство института пророчества) 
именно решению этого вопроса и исправ-
ления ситуации, то есть - очищения инсти-
тута пророчества от «возникшей грязи». 
Как видим, одна конкретная ситуация за-
ставила Сархинди всесторонне изучить и 
подробно доказать свою правоту в форма-
те целой монографии, а также частично в 
других работах. Стойкое противостояние 
Ахмада Сархинди Моголскому дворцу в 
вопросах традиционного Ислама, его фи-
лософско-мистическая и религиозно-
духовная концепция «ваҳдат-ш-шуҳуд», 
опровергавшая столетиями укоренившую 
идею «ваҳдат-л-вуҷуд», а также его критика 
многих ритуалов суфизма и призывы стро-
го придерживаться шариата повлияли на 
философские взгляды средневекового Во-
стока. Все эти идеи запечатлелись в творче-
ском наследии Сархинди, которое считает-
ся руководством для совершенствования 
духовной стороны последователей Муд-
жаддидия. Самыми распространенными и 
знаменитыми считаются его «Мактубат» 
(письма), адресованные как представите-
лям традиционного Ислама и другим ор-
денам, так и правителям Индии и прибли-
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женным дворца. Следует отметить, что 
значительную часть своих писем Сархинди 
посвятил своему наставнику Шейху Баки-
биллах. Известны также многие моногра-
фии Сархинди, которые сохранились до 
наших времен и служат источником для 
многих исследований. Стиль написания 
своих писем он целенаправленно выбирал 
без наукообразности, чтобы сохранить 
общепонятность обращений.  

Многочисленные труды и слава, 
окружавшие Сархинди, говорят о нем как 
о суфии и мыслителе своего времени, а его 
политические взгляды и влияние на пра-
вителей Великих Моголов подталкивают к 
более тщательному изучению его трудов. 
С одной стороны его работы являются ис-
торическими документами, из которых 
проясняются философские, политические, 
социальные, культурные, а также эконо-
мические аспекты правления Великих Мо-
голов. С другой стороны, эти произведе-
ния позволяют анализировать философ-
ские взгляды Имама Раббани, который 
своим критическим подходом к традици-
онным вопросам философии изучает при-
роду и место человека в нем. 
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АСОСГУЗОРИ МАКТАБИ 

МУҶАДДИДИЯ ВА ИСЛОҲОТГАРИ 

АФКОРИ ДИНӢ-ФАЛСАФИИИ 

ҲИНДИ АСРИМИЁНАГӢ 

Муҳамедхоҷаева П. 
 

Мақолаи мазкур доираи ҷараёни 

ташаккули яке аз шоҳаҳои ба таври васеъ 
паҳнгардидаи тариқати накшбандия, ки 

асосгузори он Шайх Аҳмад Сарҳиндӣ 
маҳсуб меёбад, баррасӣ менамояд. Ин 
раванд дар мисоли ҳаёт ва фаъолияти 

Шайх Сархиндӣ таҳлил гардидааст, зеро 
ташаккули ин шохаи тариқаи классикии 
тасаввуф накшбандия ба фаъолияти Шайх 
Сархиндӣ дар Ҳиндустони асримиёнаги 

вобастагии зич дорад. Номи муҷаддидия 
гузоштани ин шоха худ исбот ва эътирофи 
унвон ва нақши Аҳмад Сарҳинди ҳамчун 
Муҷаддиди Алфи Сони (ислоҳотгари 

ҳазорсола дуюм) ба ҳисоб меравад. 
Вожаҳои калидӣ: Аҳмад Сарҳиндӣ, 

муҷаддидия, накшбандия, ваҳдат-ал-
вуҷуд, ваҳдат-аш-шуҳуд, Муҷаддиди Алфи 
Сонӣ.   
 

THE FOUNDER OF MUJADDIDIYA 
AND REFORMER OF RELIGIOUS AND 
PHILOSOPHICAL THOUGHT IN ME-

DIEVAL INDIA 
Muhamedkhojaeva P. 

 
The article reviews the formation pro-

cess of one of the most widespread branches 
of the naqshbandiya order called mujaddidi-
ya and founded by Sheikh Ahmad Sarhindi. 
This process is analyzed on the example of 
Sheikh Sarhindi's life, since his path is direct-
ly linked with the formation of the new 
branch of the classical Sufi order 
naqshbandiya in the medieval India. The ep-
onym of mujaddidiya is a proof and credit to 
title and reformative role of Ahmad Sarhindi 
as Mujaddid Alf-e Sani (reformer of the sec-
ond millennium). 
Keywords: Ahmad Sarhindi, mujaddidiya, 
naqshbandiya, vahdat-al-vujud, vahdat-ash-
shuhud, Mujaddid Alf-e Sani. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ТЕОРЕТИЧЕСКИЕ ИСТОЧНИКИ ФОРМИРОВАНИЯ  

ФИЛОСОФСКОГО УЧЕНИЯ КУТБИДДИНА ШИРАЗИ 
Амирхонов Ш.Т. – к.ф.н., ТНУ 

 
Эта статья - попытка выявления пер-

воисточников идей Кутбиддина Ширази в 
исторической ретроспекции, обращенной на 
классическую персидско-таджикскую мысль, 
задача ее состоит в том, чтобы взглянуть 
на классический рационализм XIII-XIV вв. и 
на эволюцию рационалистической мысли эпо-
хи средневековья через призму светской 
науки. Вернее через призму классических 
тенденций светской науки на Востоке.  

Эти тенденции требуют, чтобы ана-
лиз и выявления основных источников идей 
Кутбиддина Ширази в рамках историче-
ской ретроспекции охватил не только тру-
ды античных древнегреческих мыслителей, 
но и классическую восточную науку - от-
правной пункт и, вместе с тем, конкретное 
воплощение идеи эволюционирующего разу-
ма. Без анализа этих источников и истори-
ческих экскурсов в древнегреческую антич-
ную мысль и классическую мысль восточно-
го перипатетизма эпохи средневековья 
нельзя определить фундамент магистраль-
ных идей Кутбиддина Ширази.  

Ключевые слова: оптимизм, рациона-
лизм, теоретические источники, историче-
ская ретроспекция, античная мысль и т.д.  

 
Независимо от замкнутости, оторван-

ности от реального мира, догматизма эпохи 
средневековья, позитивная светская наука 
заявила о своем беспрецедентном динамиз-
ме и была оппозиционно настроена к рели-
гиозной идеологии. Об этом свидетель-
ствуют учение «Асхоби хаюло» (Друзья ма-
терии), «Машшоия» (Восточный аристоте-
лизм, перепатитизм)[3] и другие. Благодаря 
этим и другим рационалистически настро-
енным направлениям и школам в Ближнем 
и Среднем Востоке появляются конкретные 
предпосылки для преобразования фунда-
ментальных представлений о мире. Пред-
ставители указанных школ питаясь на ан-
тичный аристотелевский рационализм и 
учение гностицизма, тем самим попытаются 
развивать главные черты космоцентризма 
античной философии и создавать некую ос-

нову для конвергенции между западным и 
восточным философским мироощущениям.  

Возникает необходимость всесторон-
него анализа философского учение яркого 
представителя рационалистических школ 
этой эпохи Кутбиддина Ширази который  
оказал значительное влияние на развитие 
философского рационализма всего регио-
на.  Анализ творческого наследия Кутбид-
дина Ширази с очевидностью показывает, 
что его мировоззренческие взгляды разви-
вались на базе предшествующей ему науки 
и философии. Как видно из его трудов на 
формирование его теоретической и прак-
тической философии большое влияние 
оказало наследие античной древнегрече-
ской, древнеиндийской и древнеиранской 
культуры, различные философские учения, 
в частности перепатетизм, калам, «Асхоби 
хаюлло», «Ихван-ус-сафо», бурный рост 
астрономии, логики, математики и других 
точных наук в период жизни и деятельно-
сти Кутбиддина Ширази. Однако на фор-
мирование его мировоззрения и философ-
ского учение особое влияние оказала эл-
линистическая культура. Труды античных 
философов представляли особый интерес 
для Кутбиддина Ширази, не только свои-
ми    идеями и концепциями, но своими 
влиянием на формирование средневековой 
мусульманской культуры и науки. Разуме-
ется, Кутбиддин Ширази и как и все дру-
гие мыслители мусульманского средневе-
ковья по своему подходил к пониманию 
античных образов и идеалов и творчески 
осваивал то, что для него являлось наибо-
лее жизненным и необходимым. Данный 
творческий подход мыслителя особенно 
проявился при изучении им идей семи ан-
тичных греческих мудрецов, Сократа, 
Платона, Аристотеля, Пифагора, Диогена, 
стоиков и других представителей грече-
ской науки и философии, оказавших 
большое влияние на мыслителя и его ми-
ропонимания.  

Среди работ античных мыслителей 
особое влияние на Кутбиддина Ширази 
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оказало работы Платона. В частности его 
работы «Государство» и «Политика». Это 
влияние четко и ясно обнаруживается в  
«Дурат-ат-тадж ли гурат-ад-Дабадж», 
(Жемчужина короны для украшения Ду-
баджа). Влияние идей Платона в этой ра-
боте можно обнаружить в рассмотрении 
таких проблем, как: проблема души, во-
просы реального и нереального миров, 
двойственности природы человека, а так-
же при  анализе структуры общества[6] 
этики, домоводства и т.д. Кутбиддин Ши-
рази, как и Платон, рассматривая «иде-
альный тип государства», отмечает, что 
таковым является халифат периода прав-
ления первых четырех халифов[4]. 

Как известно под влиянием персид-
ской монархической система из реально су-
ществующих типов государства Платон 
считал наиболее идеальным монархию и 
аристократию Кутбиддин Ширази также 
предпочтение отдает монархической (фео-
дально-деспотической) форме праявления. 
Идеи Платона по вопросам тирании, тимо-
кратии и олигархии, которые, по Платону, 
являются «искаженными» типами государ-
ства, также нашли свое отражение в назван-
ном трактате Кутбиддина Ширази[4]. 

 В своем трактате «Государство» Пла-
тон, поставил вопрос о сущности и значе-
нии социальной справедливости. Он утвер-
ждает, что высшее выражение справедливо-
сти находится в государстве, именно госу-
дарство даёт воздаяния каждому по заслу-
гам. «Государство» Платона послужило об-
разцом для подражания Кутбиддина Шира-
зи  «Дурат-ат-тадж ли гурат-ад-дабадж», где 
он, подобно Платону, обосновывая свои 
выводы конкретными примерами из жизни 
мифических персонажей древнеиранской 
культуры, пишет о справедливости как ос-
нову любого государственного строя, осо-
бенно монархического. В целом, справедли-
вость в философии Платона выступает как 
важнейшая социальная категория. В ней во 
всей полноте отражается социально-
политический идеал античной греческой 
социальной и политико-правовой мысли, 
выражающей представление о добродетель-
ном обществе и добродетельном поведении. 

Анализ «Жемчужина короны» (Дур-
рат-ат-тадж) показывает, что Кутбиддин 
Ширази следуя за Платоном, считает 
справедливость основой социальной и 
нравственной жизни любого общества. 

Мыслитель всячески подчеркивая мысль о 
потребности людей и объединении и вза-
имопомощи и акцентирует внимание на 
категории справедливости и несправедли-
вости. Эта мысль пронизывает его глав-
ный труд, где основным признаком доб-
родетельной жизни общества мыслитель 
считает взаимопомощь. В этом связи все 
члены социума должны создавать некую 
основу соборности, помогать, поддержи-
вать друг друга, совершать справедливые 
добродетельные деяния по отношению 
друг к другу. Общество может  нормально 
существовать и быть благополучным 
только на основе справедливых взаимоот-
ношений людей и их братства. 

Мыслитель, опираясь на социально-
политические и правовые взгляды Плато-
на, справедливость относит к числу тех 
основных добродетельных дел, на кото-
рых держится вся правовая, социальная и 
нравственная жизнь общества. Для него 
справедливость, связанная с равномерным 
распределением и сохранением общих 
благ является наиболее фундаментальным 
видом справедливости. Кутбиддин Шира-
зи считал, что сохранение справедливости 
необходима в первую очередь, для обеспе-
чения правильного распределения, поощ-
рения или наказания между членами об-
щины. При этом он исходил из того, что 
поощрение и наказание являются двумя 
моментами справедливости, без которых 
она немыслима. 

Заметим, что в трудах Платона 
наряду с прагматическими проблемами 
обсуждается вопросы  социально-
политического и этико-правового харак-
тера. Продолжая эту мнению, Кутбиддин 
Ширази добавляет к ним и вопросы онто-
логического и космологического характе-
ра, т.е. бессмертия души, формы души, 
блага, совершенствование человека и т.д. 

Например, платоновское разделение 
души на три части растительную, животную 
и разумную позволило Кутбиддину Ширази 
использовать разработанную Платоном си-
стему добродетельных дел для создания 
своей системы с использованием аристоте-
левских и стоических концепций. Мысли-
тель в рамках этого деления души, припи-
сывает каждой из трех способностей основ-
ную добродетельность. 

О значении, которое придавал 
Кутбиддина Ширази проблеме души, сви-
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детельствует тот факт, что он в своих фи-
лософских и теософских трактатах разра-
ботал свою концепцию по эпистемологии 
и связанное с нею психологическое и ми-
стическое учение о душе. Проблемы  по-
знания в «Дурат-ат-тадж» составляют 
важную ее часть и рассматривается как 
самостоятельный объект,  так как они да-
ют ответ на актуальные вопросы, имею-
щие важнейшее значение для практиче-
ской философии мыслителя.  

Отсюда объектом эпистемологиче-
ских анализов Кутбиддина Ширази вы-
ступает внешний мир, реальную действи-
тельность окружающим человека[4]. 

Таким образом, в главном своем 
труде Кутбиддин Ширази опирается на 
гносеологическую и психологическую 
теорию Платона. [5; 37-50] Он также как 
Платон важным в познании мира считает 
душу человека, которой присуши силы 
внешнего и внутреннего восприятия. Силы 
внешнего восприятия, в свою очередь, 
действуют с помощью пяти внешних 
чувств: зрения, слуха, обоняния, осязания, 
вкуса. Процесс познания начинается 
именно с чувственного познание явлений 
реального мира чувствами. В совокупно-
сти, возможно предполагать, что эти идеи 
Кутбиддина Ширази о душе и душевных 
силах в многом заимствованы у Платона 
через философских работ Кинди, Фараби, 
Ибн Сины, Насириддина Туси и др. За-
трагивая психологические аспекты души, 
Кутбиддин Ширази отмечает, что благо-
даря своему разуму человек развивает 
свои человеческие качества укрепляет свои 
нравственные принципы. 

Следует отметить, что наряду с 
проблемами души на мировоззренческие 
основы идей Кутбиддина Ширази повлия-
ли отношение Платона к естественным 
наукам. Как известно, математика играет 
исключительную роль в философской си-
стеме Платона. Ещё при его жизни над во-
ротами Академии было написано, что «Не 
геометр не войдет». Те кто не были све-
дущи в музыке, геометрии и астрономии 
вообще не принимались в платоновскую 
Академию. Поэтому среди учеников Пла-
тона было много крупных представители 
математики: Архит, Теэтет, Евдокс и др.    

Ещё Альбин, который написал 
учебник по платоновской философии, 

утверждает, что «Математику Платон до-
пускает ради того, что она, по его мне-
нию, изощряет мысль, оттачивает душу и 
позволяет достичь точности в исследова-
нии бытия. Арифметика отучает нас от 
приблизительности, неопределенности и 
недостоверности чувственно воспринима-
емого, помогает познать сущность. Так же 
и геометрия весьма способствует позна-
нию блага, если, конечно, подходить к ней 
не ради практических целей. Крайне по-
лезна и стереометрия. Полезна и астроно-
мия, четвертая дисциплина, рассматрива-
ющая движение звезд по небу и самого 
неба, создателя ночи и дня, месяцев и лет. 
Пятой математической наукой является 
музыка». [7; 84] Другими словами, для 
Платона изучение этих дисциплин есть 
своего рода введение к рассмотрению су-
щего. Хотя сам Платон не был математи-
ком, тем не менее, вокруг него сгруппиро-
вались многие математики. Авторитет и 
влияние Платона на греческих математи-
ков было весьма велико. Плутарх по этому 
поводу пишет: «Знаменитому и многими 
любимому искусству построения механи-
ческих орудий положили начало Евдокс и 
Архит, стремившиеся сделать геометрию 
более красивой и привлекательной, а так-
же с помощью чувственных, осязаемых 
примеров разрешить те вопросы, доказа-
тельство которых посредством одних 
лишь рассуждений и чертежей затрудни-
тельно… Но так как Платон негодовал, 
упрекая их в том, что они губят достоин-
ство геометрии, которая от бестелесного и 
умопостигаемого опускается до чувствен-
ного и вновь сопрягается с телами, требу-
ющими для своего изготовления длитель-
ного и тяжелого труда ремесленника, ме-
ханика полностью отделилась от геомет-
рии и, сделавшись одной из военных наук, 
долгое время вовсе не привлекала внима-
ния философов». [7; 84] 

В системе философии Кутбиддина 
Ширази, наряду с влиянием указанных 
выше идей Платона, четко прослеживает-
ся и влияние учения другого великого 
древнегреческого мыслителя – Аристоте-
ля, который не принимал математической 
программы Платона, и, кстати пифаго-
рейцев тоже.[2] Тем не менее, Аристотель 
использует весь тот мощный логический 
аппарат, которому он научился в Акаде-
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мии Платона. Там он прошел школу кри-
тической рефлексии и благодаря этому 
научился расчленять, анализировать. Ис-
кусством различения понятий, выявления 
всех значений, какие может иметь слово, 
прямых и переносных, Аристотель владел 
на самом высоком уровне.  

Для него математические предметы 
не имеют существенное значение. Они 
возникают в результате выделение опре-
деленного свойства физических объектов. 
Однако математика несмотря на свою 
точность, имеет дело с предметом, кото-
рый находятся не в себе самом, а другом 
(физическом). Поэтому онтологически не 
математика, а физика должна быть бази-
сом, фундаментом математики, а не 
наоборот[2] считает Аристотель. 

 В связи с этим, Аристотель прихо-
дит к выводу, что не физика главнейшая, 
т.к. она изучает не все виды сущностей, а 
только один их род – природные сущно-
сти, причем главным образом их движе-
ние. Но наукой о неподвижных, сверхчув-
ственных, существующих самостоятельно 
сущностях занимается метафизика или 
философия. Так, физика изучает материю, 
но только философия может решить во-
прос о том, что же такое материя. 

Исходя из такой постановки вопроса, 
Аристотель реализовал идею физики, аль-
тернативную математической физике, 
намечавшейся в платоновском «Тимее» и у 
пифагорейцев. Он создал физику, отличную 
от математики, имеющую другой предмет и 
другие задачи, чем те, которые решает ма-
тематика. На протяжении примерно полу-
тора тысяч лет развитие физики шло по пу-
ти, указанному Аристотелем. [7; 86]  

Содержание книг Кутбиддина Ши-
рази по проблемам астрономии, матема-
тики, физики, метафизики в целом опира-
ется на труды Аристотеля, поскольку це-
лю его философской жизни было восста-
новление аутентичного значения аристо-
телевской мысли. Для некоторых тракта-
тов он составлял серии из трех коммента-
риев: большого комментария, парафраза. 
Иногда изложение было достаточно сво-
бодным, и Кутбиддин Ширази говорил от 
своего имени, например в «Эпитоме мета-
физики». Кроме этих комментариев он 
написал также большое количество других 
произведений огромной важности. 

Кроме точных наук в системе взгля-
дов Кутбиддина Ширази можно наблю-
дать влияние трудов Аристотеля по «прак-
тической философии». Общеизвестно, что 
этические воззрения Аристотеля охваты-
вают область права, социальных и эконо-
мических институтов. Его идеи отличаются 
большой гибкостью, реалистичностью и 
ориентированностью на исторически сло-
жившиеся формы социально-политической 
жизни греков, что, в частности, объясняет-
ся теорией естественного происхождения 
общества и государства. Кстати, основу 
практического учения Кутбиддина Шира-
зи, как и учения Аристотеля, составляет 
теория «естественного происхождения и 
закономерного развития человеческого 
общества от простейшего состояния к бо-
лее сложному». [4; 156]  Кутбиддин Ширази 
как и Аристотель, рассматривает человека 
как результат естественного процесса раз-
вития материального мира. 

Под влиянием Аристотеля Кутбид-
дин Ширази утверждает, что разум и труд 
позволили человеку создать необходимые 
ему средства жизни и орудия для защиты. 
Мыслитель, определяя разум как «способ-
ность души», неоднократно подчеркивает, 
что всякое обобщение явлений в мысли 
есть только отражение тех общих законо-
мерностей, которые существуют во внеш-
нем мире. [4; 156] Исходя из этого, он счи-
тает, что ни одно действие человека в 
окружающем его мире не может быть со-
вершено без предварительного размышле-
ния над причиной зависимостью одних 
вещей от других. Только после такого 
размышления, считает он, человек может 
действовать. Что же касается действия 
всех остальных живых существ, то они 
беспорядочны из-за отсутствия способно-
сти мыслить, благодаря которой действу-
ющий постигает порядок того, на что 
направлено его действие. Ведь животные 
могут воспринимать вещи лишь при по-
мощи чувств, и воспринимаемое ими есть 
нечто разрозненное и бессвязанное, ибо 
связь между вещами постигается лишь 
мыслью. [4; 158] 

Кутбиддин Ширази с осторожно-
стью рассматривает этико-
психологических учений в вопросе души, 
разума и т.д. имеющих существенное зна-
чение для него как философа. Он задается 
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вопросом: какова роль человеческого ра-
зума в процессе познания? и т.д. Как уже 
отметили, во всех этих вопросах мысли-
тель опирается на идеи Платона, Аристо-
теля и др. философов античности. 

Таким образом, со стороны 
Кутбиддина Ширази обращение к  древне-
греческой мысли не означало быть лишь 
комментатором идей мыслителей антич-
ности, а способ знакомства с их мудро-
стью. Ведь знакомство с ней носило не 
столько умозрительный характер, сколько 
практический, преследуя цель идейно-
теоретического обоснования монотеизма, 
а следовательно, и разработки рационали-
стического знания, необходимого для та-
кого обоснования. В связи с этим, внима-
ние Кутбиддина Ширази привлекали те 
учения греческих мудрецов, которые были 
нацелены на естественнонаучное знание, 
т.е. математики, физики, геометрии, аст-
рономии, а также развитие логики как 
средства рационалистического познания и 
объяснения мира и проблем мироустрой-
ства. Отсюда и центральной фигурой этой 
философии для Кутбиддина Ширази и 
был Аристотель. 

С другой стороны Кутбиддин Ши-
рази достаточно был знаком работами 
Стагира, поскольку на сирийском и пер-
сидском были переведены все главные со-
чинения Аристотеля. Более того для по-
нимания этих трудов привлекались трак-
таты его позднеантичных комментаторов 
– Александра Афродисийского, Порфи-
рия, Фемистия, Иоанна Филопона, Сим-
пликия, Олимпиодора и ряд диалогов 
Платона: «Законы», «Софист», и «Тимей». 
Кстати с проблемами неоплатонизма он 
также познакомился по «Теологии Ари-
стотеля», представляющей собой прило-
жение трем последним разделам «Эннеад», 
Плотина, и «Книге о чистом благе», также 
приписывавшейся Аристотелю, но явля-
ющейся собранием извлечений из «Перво-
основ теологии» Прокла. 

Видимо по этому из всех философ-
ских школ античности предпочтение было 
отдано аристотелизму, и Аристотелю, так 
как он импонировал мыслителей - перипа-
тетиков своим энциклопедическим охва-
том, вниманием к естественным наукам и 
строгостью доказательств.  

Таким образом, можно заключить, 

что многие идеи которые были обоснова-
ны в философской системе Кутбиддина 
Ширази были обоснованы еще до него. 
Кутбиддин Ширази развивая их усилия 
необходимостью изучения философских 
идей вышеназванных мыслителей.  
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САРЧАШМАЊОИ НАЗАРИЯВИИ 

ТАЪЛИМОТИ ФАЛСАФИИ 
ЌУТБИДДИНИ ШЕРОЗЇ 

Амирхонов Ш.Т. 
 

Ин маќола – як навъ кўшишест дар 
мавриди муайян намудани сарчашмањои 
нахустини назариявии афкори фалсафии 



101 
 

Ќутбиддини Шерозї бо руљуи таърихї ва 
мурољиат ба афкори классики форсу 
тољик. Маќсад ва вазифаи аслї њангоми 
тањияи маќола аз он иборат аст, ки бо 
назари тањќиќї ба ратсионализми 
классикии асрњои XIII-XIV ва њамзамон 
ба тањаввули афкори аќлгароёнаи асрњои 
миёна аз дидгоњи улуми дунявї 
нигаристан. 

Тамоюли мазкур талаб мекунад, ки 
тањлил ва муайянсозии сарчашмањои 
асосии аќидавии Ќутбиддини Шерозї дар 
доираи руљуи таърихї, на танњо ба корњои 
мутафаккирони Юнони бостон, балки ба 
улуми классики шарќї, њамчун 
водоркунанда ва њамзамон 
таљассумкунандаи мушаххаси аќлу хиради 
тањаввулкунанда метавонад натиљабахш 
бошад. Ба ин маънї метавон гуфт, ки бе 
тањлили ин сарчашмањо ва сайри таърихї 
дар афкори атиќаи Юнон, инчунин 
афкори классикии машшоияи шарќї 
имкони муайян намудани роњи мустаќими 
афкори фалсафии Ќутбиддини Шерозї 
вуљуд надорад. 

Калидвожањо: оптимизм, аќлгарої, 
сарчашмањои назариявї, руљуи таърихї, 
афкори атиќа ва ѓ. 

 
  
 
 
 

THEORETICAL SOURCES OF THE 
FORMATION OF KUTBIDDIN SHIRAZI 

TEACHING 
Amirkhonov Sh.T. 

 
This article is an attempt of identifying 

the original sources of the ideas of Qutbiddin 
Shirazi in historical retrospection, turned to 
the classical Persian-Tajik thought, and its 
task is to look at the classical rationalism of 
the XIII-XIV centuries as well as on the evo-
lution of rationalistic thought of the Middle 
Ages through the prism of secular science, ra-
ther, through the prism of classical secular 
science trends in the East.   

These trends require that the analysis 
and identification of the main sources of the 
ideas of Qutbiddin Shirazi in the framework 
of historical retrospection encompass not on-
ly the works of ancient Greek thinkers, but 
also classical Eastern science, the starting 
point and, at the same time, the concrete em-
bodiment of the idea of evolving reason. 
Without analyzing these sources and histori-
cal excursions into ancient Greek thought 
and classical thought of Eastern Peripatetics 
of the Middle Ages, it is impossible to deter-
mine the foundation of the main ideas of 
Qutbiddin Shirazi. 
Key words: optimism, rationalism, theoretical 
sources, historical retrospection, ancient 
thought and so on. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
МУНОСИБАТИ АБУРАЙЊОНИ БЕРУНЇ БА ОСОРИ МУЊАММАД ЗАКАРИЁИ 

РОЗЇ (баррасї дар заминаи «Сайдана»-и форсї) 
Њољиев А. - ходими пешбари Маркази Синошиносии ИФСЊ АИ ЉТ 

 
Дар ин мақола муносибати ду мута-

факкири бузург Муҳаммад Закариёи Розї 

ва Абурайҳон Берунї ва нақши онҳо дар 
тамаддуни љаҳонї мавриди баррасї қарор 

гирифтааст. Мавзўи асосии мақола иқти-
босҳои дар китоби «ас-Сайдана фи-т-тиб» 

аз осори Муҳаммад Закариёи Розї ворид-
намудаи  Абурайҳони Берунї мебошад. 

Муҳим барои ёдоварї аст, ки Берунї номи 
Розиро дар як асараш 270 маротиба зикр 
кардааст. Матни иқтибосҳо аз тарљумаи 
тољикии «ас-Сайдана фи-т-тиб» тарљумаи 
Абубакри Косонї, ки дар асри XIII сурат 
гирифтааст, оварда шудаанд. 

Каливожаҳо: маводҳои доруворї, 
«Сайдана фи-т-тиб», «ал-Ҳовї», интишори 
илм, «аврупогарої», афкори илмиву фал-
сафї, Розї, Берунї, Дисќуридис (Диаскерид. 
 

Мавзўи мақолаи мазкур баррасии 

аҳволи осори илмиву табиї ва фалсафї 
дар мисоли муносибати дақиқкоронаи 
абармарди даврон ва олими номдори 
тољику форс Абурайҳони Берунї бо Абу-
бакри Розї аст. Дар осори ин ду бузург, ду 
ситораи осмони илми љаҳонї ба хубї 
љаҳоншумулии илм намоён мегардад. 
Ҳақиқатан илми аслї њамон аст, ки олам-
шумул бошад ва барои тамоми љањониён 
хидмат намояд. Падидаи љањонї будани 
илмро аз баррасї ва таҳлили ҳаматарафаи 
осори илмї-табии мутафаккироне чун 
Абубакри Розї, Абуалї ибни Сино ва 
Абурайњони Берунї дар заминаи осори 
пурарзиши онҳо дарёфтан мумкин аст. Ин 
олимони мутабањњир, ки дар бештари 
риштањои дониши замони худ осори пу-
рарзиш офаридаанд, дур аз таассуби мин-
таќавї дар таблиѓу интишори илм кўши-
даанд ва дар ба вуљуд овардани илми 
сатњи љањонї њиссаи сазовор гузоштаанд. 
Осори љовидонаи илмии онон дар шарќу 
ѓарб бањои сазовор гирифта дар тўли 
асрњои зиёд барои инсоният хидмати 
босазо расонида меояд. Боиси тааљљуб аст, 
ки хонанда дар асарњои мутафаккирони 

дар боло номбаршуда оњангњои ба исти-
лоњи имрўзї «аврупоигарої»-ро ба таври 
равшан эњсос мекунад. Дар навиштањои 
онон илм ба худиву бегона људо нашуда, 
балки падидаи умумибашарї дониста ме-
шавад. Афкори илмии чи фалсафї ва чи 
табиатшиносии донишмандони гузаштаи 
мо аз ќабили Абубакри Розї, Абуалї ибни 
Сино ва Абурайњони Берунї идома ва 
такмили назарияњои илмии юнониён ме-
бошад, ки таъкид бар ин аќида махсусан 
дар муќаддимаи китоби  «ас-Сайдана фи-
т-тиб»-и Абурайњони Берунї  хеле равшан 
баён ёфтааст. 

Китоби «ас-Сайдана фи-т-тиб»-и 
Абурайњон Муњаммад ибни Ањмад ал-
Берунї (362 њ./973м. - 440њ./1048м) ба 
ќавли муњаќќиќони осори Берунї аз 
асарњои охирини ин донишманди бузург 
ба шумор меравад, ки ба забони арабї 
таълиф ёфта ва мутаассифона, танњо дар 
як нусха боќї мондааст.  Нусха дар китоб-
хонаи Ќуршунлу Љомеъ  дар шањри Бур-
саи Туркия нигоњдорї мешавад ва ба дои-
рањои илмї  таќрибан 90 сол муќаддам, 
яъне дар соли 1927 маълум гардид.  

Мавзўи ин китоб маводи доруворї ва 
анвои онњо мебошад, ки тафсили онро 
Абурайњони Берунї дар пешгуфтор ва 
муќаддимаи доманадор дар панљ фасли 
оѓозини китоб баён месозад. Дар «ас-
Сайдана» 1116 номгўи дорувор тавсиф ёф-
тааст, ки аз љумлаи онњо 880 дорувори 
гиёњї, 107 дорувори маъданї ва 101 дору-
вори аз њайвонот сохташуда ва 30 доруво-
ри мураккаб (подзањру тарёкњо) мебошанд. 

Абурайњон Берунї дар муќаддимаи 
китоб ба илми тибби Юнони ќадим бо як 
шефтагии бемисл бањо дода мегўяд: «Ва 
њар ќарне аз ќуруни мозия мавсум будаанд 
ба навъе аз илм, ки ба воситаи камоли му-
лозамат ва вуфури мудовамат дар он навъ 
гўйи матлуб аз соири ќурун рабудаанд.  Ва 
њељ тоифаро дар маърифати илми тиб он 
шуњрат набудааст, ки њукамои Юнонро, 
зеро ки њиммати эшон мар иктисоби ин 
навъи илм маъруф будааст ва њаззи авфар 



103 
 

ва насиби аљзал аз ин навъ илм мар эшон-
ро будааст. Ва дар таљориби хосиёт ва 
маърифати њайот аз соири умам мумтоз 
будаанд. Ва агар яке аз эшонро чун 
Дисќуридис (Диаскерид) дар навоњии 
шарќ иттифоќи маќом будї, дур набудї, 
ки тафосили анвоъи наботи ноњияи шарќ 
моддаи шифо ва мояи сињњат будї ва ма-
нофеъи анвоъи он дар тайи сањифаи љањл 
матвї намондї. Љуз он, ки инояти азалї 
ноњияи маѓрибро ба анвоъи ин саодот 
мањатти рањли муродот гардонидааст. Ва 
агар офтоби осмонро ѓуруб дар он ноњия 
аст, аммо хуршеди фазл тулуъ аз замини 
маѓриб менамояд. Ва чандин њазор анбиёи 
комил ва њукамои фозил, ки њар як хурше-
ди сипењри нубувват ва моњи осмони њик-
матанд, маншаъ ва мавлиди эшон ноњияи 
маѓриб аст. Итлоќи исми машриќ бар 
ноњияи маѓриб аз роњи маънї мулоимтар 
ва муносибтар менамояд».[1:30] 

Абурайњони Берунї аз ин мавќеъ 
осори илмии худро бо истифодаи фаровон 
аз тамоми манбаъњои дастраси замони 
худ, ки аз юнониву сириёнї ба арабї гар-
донида шудаанд, таълиф кардааст. Ў зим-
ни зикри асарњои мавриди истифода ќарор 
додаи худ ба кор гирифтани осори ба за-
бону хатти юнонї навишташуда, аз љумла 
нусхае аз китоби Дисќуридис/ Диоскирид-
ро дар ихтиёр доштанро ба таъкид ёдо-
варї мекунад, ки дар он тасвири гиёњон 
дар канори матни тавсифи маводи 
дорувор оварда шудааст. Ва аз манбаъњои 
истифоданамуда ёд карда менависад: «Ва 
дар маърифати канношот ва аќоќир аз 
«Канноши Урибосиюс», ки асомии адвия 
дар вай ба хатти юнонї навишта буд, фа-
воиди он љумларо баъд аз иттифоќ ва та-
саббут, дар ќалам овардам. Ва агар дар 
баќияи канношот мисли он нусха ба даст 
омадї, тамомати маќсуд дар њайизи њусул 
омадї. Ва илтизом кардам, ки баъд аз ит-
тифоќ њар доруеро ба анвоъи луѓот 
таъриф кунам, то фавоиди он ба анвоъи 
халоиќ бирасад». 

Абурайњони Берунї дар ташхиси 
гиёњони дорувор ва дигар маводи 
доруворї аз маъданиву њайвонї ба номи 
онњо ба забонњо ва лањљањои гуногун 
ањамияти зиёд додааст, ки аз иќтибоси 
овардашуда низ ба назар мерасад. Ў ни-
шон додани номњои мутародифи маводи 
дорувориро дар «Сайдана» ба забону 

лањљањои мухталиф аз вазифањои муњимми 
худ медонад ва барои асоснок кардани ин 
тасмими худ ва дурустии он дар муќадди-
ма ривоятеро наќл мекунад, ки ба шарњи 
зер аст: 

«Дар донистани номи як дору ба за-
бонњои гуногун фоидаи бисёр аст. Ба ёд 
дорам, ки яке аз амирони Хоразм бемор 
шуд ва нусхаи доруи бемориашро аз Ни-
шопур фиристоданд. Нусхаро ба доруши-
нос нишон доданд ва онњо натавонистанд 
як доруи ишорашуда дар онро биёбанд. 
Танњо яке аз дорушиносон гуфт, ки он 
доруро дар ихтиёр дорад. Ин доруи пон-
здањдирњамиро аз ў ба панљоњ дирњами 
нуќраи холис хариданд. Ў решаи савсанро 
ба онњо дод. Онњо сарзаниш карданд, ам-
мо ў гуфт: -Шумо чизеро харидед, ки асли 
онро намешинохтед, магар ба исм». 

Агар шумораи азими истилоњоти ба 
забонњои дигар, ки дар матни китоби 
Абурайњони Берунї њамчун мутародиф 
омадаро ба назар гирем, хоњем дид, ки 
«Сайдана» дар ин бобат назир надорад. Дар 
ин китоби Берунї беш аз 4500 номи гиёњ, 
њайвонот, маъдан ва мањсулоти аз онњо ба-
дастомада гирдоварї шудааст. Аз матни 
«Сайдана»  1600 калимаву истилоњот ба за-
бони арабї,  1100 ба забони форсї ва 
лањљањои он, 750 ба забони юнонї (румї), 
400 ба забони суриёнї, 350 ба забони њиндї 
ва синдї, 15 ба забони лотинї ва 9 калимаи 
туркї берун оварда шудааст. 

Мутарљими нусхаи форсии «Сайдана» 
дар ин иртибот суханро идома медињад: «Ва 
њам ў /Абурайњони Берунї/ гўяд, ки дар 
атиббои насоро китобе ёфтам, ки онро 
«Башоќ шамоњї» гўянд, яъне, «тафсири 
номњо». Ва онро «Чањорном» низ гўянд, 
бад-он маънї, ки њар як аз адвияро ба 
луѓати сириёнї ва румї ва арабиву порсї 
ном бигўяд. Ва ин китобро нусхае ёфтам ба 
хатти сурї дар ѓояти сињњат ва њељ навъ 
офате дар он нусха чун тасњиф ва ѓайри он 
роњ наёфта буд ва бар сињњати ў эътимоди 
тамом буд ва фавоиди он китобро наќл 
кардам. Ва њам дар дасти насоро китобе ёф-
там номи ў «Лаксиќунот» ва он китоб 
муштамил буд бар ѓароиби луѓот ва тафси-
ри мушкилот ва дар љумлаи матолиби худ 
бад-он руљуъ мекардам». 

Бузургони гузаштаи мо аз љумла 
Абурайњони Берунї илмро падидаи уму-
мибашарї медонистанд ва дар равнаќ ва 
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нашъунамои он аз ин мавќеъ талош ме-
намуданд, ин аст, ки осори офаридаи онон 
ќабули Шарќу Ѓарб гардид  ва дар ганљи-
наи илми љањонї њамчун андўхтањои до-
ниши инсоният мањфуз мемонад. 

Мукаммалтарин коре, ки дар зами-
наи нусхаи арабии «Сайдана»-и 
Абурайњони Берунї анљом ёфтааст, бе-
шубња  тарљумаи русї ва тањќиќоти Кари-
мов У.И. мебошад, ки минбаъд дар анљом 
додани корњои вобаста ба нашру тањќиќи 
ин асари Берунї таъсири зиёд расонида-
аст.[2] Бояд ёдоварї намоем, ки ин кори 
бузург дар замони шўравї дар доираи 
омодагињо ба љашни њазорсолагии 
Абурайњони Берунї сурат пазируфт ва ин-
тишори он дар тавсеъа ёфтани тањќиќотњо 
дар шинохти  «Сайдана»- и Берунї наќши 
муњим дорад.[3] 

Аммо тарљумаи форсии «Сайдана»-и 
Абурайњон Берунї, ки дар ибтидои асри  
сездањи мелодї дар Њиндустон ба ќалами 
Абубакр ибни Алї ибни Усмон Исфар ал-
Косонї анљом дода шудааст, хеле пештар 
пайдо ва ба доирањои илмии љањон муар-
рифї шуда буд. [4:333] 

Аз рўйи маълумоте, ки то имрўз дар 
бораи тарљумаи форсии «Сайдана»-и Бе-
рунї дар ихтиёр дорем, дар доирањои 
илмї шаш нусхаи хаттї аз он муаррифї 
шудааст. Хушбахтона, солњои охир як 
нусха аз ин китоби Абурайњони Берунї 
дар Тољикистон пайдо шуда ба ганљинаи 
дастнависњои ба номи академик А. Мир-
зоев  таќдим гардид. Ва ин нусхаи гарон-
бањо, ки то имрўз дар Осиёи Миёна нази-
ри он ёфт нашудааст, ба њуруфи кириллии 
тољикї ва факсимилеи дастхат чоп шуда 
ба доирањои илмї муаррифї карда шуд.[5] 

Аз ин нусхањо тарзе, ки ёдоварї 
намудем, нахустин њамон нусхаи «Сайда-
на»-и форсї аст, ки муњаќќиќи англис 
Њенри Бевераљ соли 1899 дар шањри 
Лакњнави Њиндустон пайдо кард ва се сол 
баъдтар дар бораи он  маълумот интишор 
намуд. Ин нусха, ки акнун дар Музеи Бри-
тания тањти шумораи Or 5849 мањфуз аст, 
мукаммалтарин дастнависи «Сайдана»-и 
форсї мебошад. Дар бораи ин нусха 
тањќиќоти алоњида то имрўз анљом наги-
рифтааст, бо вуљуди он, ки тањиягарони 
матни њам арабї ва њам форсии «Сайда-
на»-и Абурайњони Берунї аз он истифо-
даи фаровон бурдаанд. 

Китоби «Ас-Сайдана-фи-т-тиб»-и 
Абурайњони Берунї таљассуми равшани 
андўхтаи дониши умумибашарї мебошад. 
Дар он аз тамоми бузургони илми љањон ба-
рои таъкиду тасдиќи ин ё он нуктаи мавриди 
баррасї иќтибосњо оварда шудааст.  

Дар байни донишмандоне, ки 
Абурайњони Берунї бо овардани наќли 
ќавл аз онњо ном бурдааст, файласуфон, 
табиатшиносон, муаррихон низ дар ќато-
ри табибон ќарор доранд. Дар «Сайдана» 
номи беш аз 250 шахсият зикр ёфтааст, ки 
Берунї аз суханони онњо наќли ќавл кар-
дааст, ё ба асарњои онон дар масъалањои 
мавриди баррасї ишора намудааст. 
Абурайњони Берунї дар «Сайдана» аз до-
нишмандони юнонї аз њама бештар Диос-
кирид ва Љолинусро ёд мекунад, ки 
асарњояшон ба забони арабї тарљума 
шуда дар сарзаминњои исломї интишору 
истифодаи зиёд пайдо карда буданд. 

Аз љумла аз осори Абубакр Муњам-
мад Закариёи Розї, ки Берунї аз гирдова-
рандагони осори ў дар таърихи илм ба 
шумор меояд, назариёт ва афкори зиёде 
њамчун далел зикр ёфтааст. 

Муносибати Берунї ба Муњаммад 
Закариёи Розї ва осори ў аз эњтирому са-
мимияти хосса бархўрдор аст. Далели ин 
ќавл аз тарафи  Берунї таълиф ёфтани ри-
солси махсус бо мухтасари зиндагинома 
ва номгўи осори Муњаммад Закариёи Розї 
мебошад. [6:20] 

Абурайњони Берунї осори Розиро аз 
муътабартарин сарчашмањо дониста дар 
«Сайдана» аз њама бештар – 270 маротиба 
иќтибос меорад, ё ба онњо ишора мекунад. 

Аз осори Розї, ки дар «Сайдана» 
иќтибос оварда шудааст, чањор асари ў – 
«Ал-Њовї», «Тибби мулукї», «Китобу-л-
аѓзия» ва «Љомеъ» ёдоварї мешавад, аммо 
дар мавридњои дигар истинод фаќат бо 
номи Розї дар шакли «Муњаммад Зака-
риё» оварда мешавад.  

Дар зер чанде аз иќтибосњои 
Абурайњони Беруниро аз осори Муњаммад 
Закариёи Розї, ки дар «Сайдана» ворид 
шудаанд, ба тариќи намуна меорем. 
Сањифањо аз чопи ба њуруфи кириллии 
тољики «ас-Сайдана фи-т-тиб», ки дар Ду-
шанбе сурат гирифтааст, оварда мешаванд. 

С. 62-63: Дар китоби «Њовї» Розї 
чунин овардааст: усќорирос сирест, ки ба 
гандано монад ва мушобањат дорад ва 
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баргњои ў шикофта аст. Ва ин ду таъриф 
далел аст бар он, ки мурод аз усќорирос – 
усќурудийун аст. Ва асомии румия бештар 
ба њарфи «син» тамом шавад ва ба «нун» 
ва ин њар ду њарф зоиданд дар луѓати 
ишон. Ва њар чи зоида бувад, табдили ў 
мўътод бошад. 

С. 82: Ва Розї гўяд: аломати некуї дар 
амла он аст, ки ранги ў сурх бошад ва таъми 
ў тез бувад. Ва маъдани ин навъ љазираи 
Иќритиш аст. Ва Абурайњон гўяд: ин сифат, 
ки дар љавдати ў Розї овардааст, муносиби 
амла нест. Ва он чи дар билоди мост, 
маъдан замини Њинд аст ва дар кўњњои 
Кашмир аст, бисёр дидам дар ваќте ки 
њалила ва амла тамом бирасида буд. 

С. 82: Анбарборисро ба «нун» ва 
«мим» нависанд. Ва ўро ба луѓати порсї 
зиришк гўянд  ва зирк низ гўянд. Ва номи 
дарахти ў ба луѓати юнонї дар китоби 
«Њовї» ќолиюрус овардаанд. 

С. 96: Ва Розї овардааст дар «Тибби 
мулукї», ки дар бодзањри њаљарї ќуввате 
аљаб муояна кардам, ки мисли он дар њеч 
тарёќе ва њеч навъ аз адвияи муфрада 
надидам. Ва лавни он санг миёни зардї ва 
сапедї бувад, чунон ки ранги хату ва 
љирми ў суст бувад ва ту бар ту бар њам 
нишаста бошад, чунон ки шабби ямонї. 

С.103: Ва дар китоби «Њовї» ин да-
рахтро ба фарсоё ном бурдаанд. Ва ин љум-
ла далел аст бар он, ки манбати он дарахт 
дар замини Фурс будааст, зеро ки ба луѓоти 
дигар ўро ба Фурс нисбат кардаанд. 

С. 110: Ва Азњарї гўяд: дар китоби 
«Њовї» овардаанд, ки мелиун навъест аз 
анвои харбуза ва љирми ў ба њайат дароз 
бошад. Ва мўътод он аст, ки ин навъро бо 
тухм ба кор баранд. 

С. 200: Розї гўяд: хиёри шанбарро 
дар адвия ба кор баранд ва баъзе аз ў дона 
бошад ва баъзе фулус бошад ва баъзе чўб 
бошад ба шибњи най. Ва ин љумла бо њам-
дигар омехта бувад. Ва аз маѓзи ў неку он 
бувад, ки барроќ бувад дар назар ва хурд 
бошад ба њайат. Ва он чи луоби ў сиёњ бу-
вад ва дар ќазиби хиёр-шанбар бошад, не-
кутар бувад. 

С. 202: Ва Муњаммад Закариё дар ки-
тоби «Њовї» аз Љолинус наќл кардааст, ки 
бехи пилпил ба ќуст мушобањат дорад ва 
меваи нахустин, ки аз ў падид ояд, дор-
филфил бошад. 

С. 215: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
дар баъзе мавозеъ шири дабидор  бошад, 
ки ўро ба атроф наќл кунанд ва таъми ў 
талх бошад. Ва гумони ман он аст, ки ў 
шири дарахти девдор аст. 

С. 220: Розї гўяд: бехи росан бузург 
бошад ва лавни ў сиёњ бувад  ва бўи ў хуш 
бошад ва тез. Ва њар яке аз бехи ў шохњо 
зада бувад дар замин. Ва дар китоби 
«Њовї» овардааст, ки росанро ба забони 
тозї икриш гўянд. 

С. 223: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
донаи ў ба шакли моше бувад дар лавн ва 
ба њайат. Ва чун пўсти ў берун кунанд, ба 
адаси муќашшар мушобањат дорад. Ва дар 
таъми ў андаке ширинї бувад. Ва 
Абурайњон гўяд: он чи Муњаммад Закариё 
ба ин сифот ба ў ишорат мекунад, навъест 
аз наботи кирсана ва ўро говмушунг гўянд 
ва  девмушунг њам гўянд. Ва таъми ў тез 
бувад ва кабутарро бо ў улфати тамом бу-
вад дар хўрдан. Ва чашмро хира кунад. Ва 
сари донаи ў тез бувад ва ба њайат пўсти ў 
зард бошад ва маѓзи ў сурх бувад. 

С. 232: Муњаммад Закариё гўяд: зар-
далон чўбпорањо бошад аз шоху бехи ба 
њам омехта ва лавни ў ба зардчўба монад, 
љуз он ки бар љирми зардалон пай-
вандњову гирењњо бошад ва пўсти ў бар 
љирм устувор гирифта бошад ва душвор 
људо шавад аз љирми ў. Дар таъм ў талх 
бошад бо андаке атрият ба њам. 

С. 241: Муњаммад Закариё: ањли Рай 
ўро турм гўянд ва чунин гуфтааст, ки 
турм навъест аз саътар, ки, баргњои ў да-
роз бошад. Ва зикри ў дар дафъи мазорри 
аѓзия кардааст. 

С. 248: Дар «Њовї» овардааст, ки ањли 
Шом ўро /сониторо/ бад-ин ном таъриф ку-
нанд ва ў ба тухми карафс мушобањат до-
рад. Ва таъми ў забонро бисўзад.  

С. 253-254: Ва Муњаммад Закариё 
гўяд: барги наботи суъд ба барги гандано 
монад ва миќдоре аз барги гандано хурд-
тар бошад ва тунуктар. Ва соќи наботи ў 
миќдори як арш бошад чунон ки соќи 
изхир ва каж бошад. Ва бар тарафи соќи ў 
баргњои хурд бошад бо тухми ў ба њам 
омехта. Ва бехњои ў ба зайтун монад ба 
њайат ва баъзе аз ў дарозтар бошад ва 
баъзе гирд ва ба њамдигар дарбофта бувад. 
Ва лавни ў сиёњ бошад ва бўи хуш бувад ва 
њиддате дорад. Ва неку он бувад аз ў, ки ба 
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вазн гарон бошад ва љирми ў дурушт 
бошаду ситабр ва душвор гирифта шавад. 

С. 255: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
некутар аз анвои ў он аст, ки лавни ў сапе-
ди ба кабудї моил бошад, ки ба њайат ба 
порањои садаф мушобањат дорад ва љирми 
ў зуд шикаста шавад. Ва он чи маъдани ў 
дар кўњи Луком бошад, бар ин сифат 
бошад ва он чи бад-ин сифат набувад, не-
ку набувад. Ва гўяд: ў шири дарахтест, ки 
аз ў берун ояд, чунон ки таќрир кардем. 

С. 258: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
суккари ушар навъест аз тарангубин, ки 
бар дарахти ушар фурўд ояд, чунон ки та-
рангубин бар навъе аз хор фурўд ояд. 

С.260: Розї гўяд: тухми шалѓами 
даштї ба тухми шалѓами бўстонї му-
шобањат дорад. Ва тафовут миёни њар ду 
бад-он аст, ки лавни ў сиёњтар аст ва ба 
дандон осонтар хоида шавад. Ва мазаи ў 
мазаи шалѓами бўстонї аст. Ва ба луѓати 
њиндї ўро кунгалу гўянд. 

С. 273: Розї гўяд: суфол пўсти дарахт 
аст ва ба њайат ситабр бошад ва бузург ва 
ба пўсти дарахти дардор мушобањат дорад 
ва лисону-л-асофир бори дарахти ўст. 

С. 273: Муњаммад Закариё  гўяд: си-
солиус румї аст ва ў дона аст ба андозаи 
тухми ушшаќ. Ва гўяд: дар баъзе аз кутуб 
чунин ёфтам, ки ангудони румї аст. 

С. 274: Муњаммад Закариё дар 
«Њовї» овардааст, ки сисорун наботест аз 
маорифи наботињо. Њунайн ўро ба ушба-
ту-ш-шуниз таъриф кардааст. 

С. 278: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
шубрум дона аст ва ўро дар бўстонњо тар-
тиб кунанд, чунон ки киштњои дигарро ва 
наботи ў ба сурат хуб бувад.  Ва аз наботи ў 
ба њайати пайи борик падид ояд ва ќомати 
он рост бошад ва ўро заѓаб бисёр бувад ва 
барги ў ба барги зайтун мушобањат дорад. 
Ва чун барге аз ў шикаста шавад, аз ў ба 
шибњи шир обе берун ояд. Ва оммаи араб 
ўро њаббу-л-фурот гўянд ба сабаби он, ки 
чун аз ў хўрда шавад, исњол оварад ва ѓашён 
падид кунад. Ва ўро шубрум гўянд ва оммаи 
араб ўро бад-ин ном нашиносанд. 

Ва Муњаммад Закариё аз Ибни 
Љурайљ ва Расоилї чунин њикоят кунад, ки 
аз анвои шубрум он некутар бошад, ки 
лавни ў ба сурхї моил бошад ва сурхї дар 
наботи ў мухтафї намояд дар назар ва нек 
падид набувад. Ва бар мавзее аз мавозеи 
наботи ў пўстаке тунук бувад ва он пўст 

дар њам печида бошад. Ва аломати радоат 
дар ў он аст, ки љирми ў ѓализ бошад ва ба 
андаке љуњд шикаста шавад ва сурхї дар 
лавни ў андак бувад. Ва он чи аз ў ба лавни 
сурх бошад, ба риштањо мушобањат дорад 
дар наботи ў. Ва он чи некуст аз ў, бештар 
аз замини Насибин бошад. Ва он чи нек 
нест, манбати ў дар замини Форс бошад. 

С. 286: Ва Муњаммад Закариё аз Ру-
фис ривоят кунад, ки барги наботи шавка-
рон ба барги ябруњ мушобањат дорад дар 
лавн, љуз он ки андаке барги шавкарон ба 
њаљм хурдтар аст ва ўро мева нест. 

С. 292: Муњаммад Закариё гўяд: ан-
вои сабр бисёр аст. Ва сабри суќутриро 
сифати бисёре кардааст, ки Абуљурайљ 
шарњи ў дод, љуз он ки гуфтааст: љирми ў 
мутафаттит бувад. Ва гуфтааст: сабри 
арабї аз паси асќутрї бошад ва дар зар-
дии лавн ва дурафшидани љирми ў  кам 
бошад аз суќутрї. Ва сабри шањмонї дар 
ѓояти радоат бошад ва бўи ў ганда бувад 
ва зардї дар лавни ў андак бошад. 

С.297: Ва Муњаммад Закариё гўяд: ба 
њайат самѓ он аст, ки порањо бошад хурду 
бузург. Ва баъзе аз ў ба лавн сурх бошад 
ва баъзе сапед бувад ва баъзе зард бувад. 
Ва љирми ў дурафшон бошад ва таъми ў 
хушбўй бувад ва зуд кўфта шавад. Аз љум-
лаи анвои ў самѓи арабї некутар бошад ва 
аломати зиёдати љавдат дар ў он аст, ки 
покиза бувад ва дар ў хошоку хас 
набошад. Ва самѓи арабї аз дарахти уми 
ѓилон њосил ояд. 

С. 312: Ва Муњаммад Закариё гўяд: аз 
Љолинус ривоят кунанд, ки аз љумлаи ан-
вои асал некутар он аст, ки лавни ў сурхи 
равшан бошад, ба масобате, ки нури чашм 
аз ў нуфуз кунад ва ранги мавзееро, ки 
асал дар ў бошад, идрок кунад ва бўи ў 
хуш бувад. Ва ин навъро ёќутї гўянд ва 
дар таъми ў андаке тезї бошад. Ва чун ан-
гушт дар вай зада шавад ва берун кашида 
ояд, аљзои ў аз њамдигар мунќатеъ наша-
вад, балки дароз шавад. Ва агар мунќатеъ 
шавад, инќитои ў далел бошад бар он, ки 
мавзеи инќитои ў касифтар бувад аз аљзои 
дигар ва аљзои ў муташобењ набошад. 

С. 328: Розї њикоят кунад аз Љолинус 
ва Абуљурайљ, ки ѓориќун-ро  маѓшуш 
натавонанд кард бад-он сабаб, ки чизе 
нест дар адвия, ки бад-ў мушобањат дорад. 
Ва њар чи аз ў ба вазн сабуктар бошад, чун 
шикаста шавад, љирми ў њамвор берун ояд 
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ва каронањои ў њамвор бошад ва лавни ў 
сапед баѓоят бувад. Ва дар таъми ў ши-
ринї бошад, аз паси ширинї ба мазоќ аз 
таъми ў талхї расад, некутар бошад. Ва 
њар чи љирми ў дурушт бувад ва лавни ў 
зард бошад ва мушобањати ў ба чўб беш 
бувад, тираранг бошад неку набувад. 

С. 333-334: Ва Муњаммад Закариё 
гўяд: фоширастин чўбпорањо бошад си-
табру њамвор ва лавни ў ба лавни гард 
мушобањат дорад. Ва чун фишонда шавад, 
ѓуборе аз ў бирезад. Ва барги ў ба барги 
беди хушк мушобањат дорад, љуз он ки 
барги ў аз барги бед пањнтар бошад. Ва 
бўи ў хуш бувад. 

С. 336: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
фурфиюн самѓи мозариюн аст ва манбати 
ў дар билоди Антокия аст. Ва лавни ў сурх 
бошад, ки ба зардї занад ва таъми ў тез 
бувад.  Ва то њар чи тоза бошад аз ў, чун 
забон бад-ў расад, чунон намояд аз ѓояти 
тезї, ки касе оташпора ба забон гирад. Ва 
ќуввати ў то чањор сол боќї бошад ва аз 
паси чањор сол ќуввати ў кам шудан ги-
рад. Ва чун дањ сол бар ў тамом шавад, 
ќуввати ў тамом зоил шавад. 

С. 348: Муњаммад Закариё дар кито-
би «Њовї» овардааст, ки ќотилу-з-зиъб 
наботе аст, ки ќуввати ў ба ќуввати њоли-
ку-н-нимр мушобањат дорад, љуз он ки ў 
гургро њалок кунад аз анвои њайвон ва њо-
лику-н-нимр - палангро 

С. 351: Ва Муњаммад Закариё гўяд: 
баъзе аз ў он аст, ки чўбњои ў ба ёсамин 
мушокалати тамом дорад, љуз он ки лавни 
ў сапед бошад ба хилофи ёсамин. Ва он чи 
ўро ќаранфули мода гўянд, ин аст. Як 
навъ аз ў он аст, ки ба гули зайтун му-
шобањат дорад ва ба миќдор аз гули зай-
тун дарозтар бувад ва сиёњии ў зиёдат бу-
вад ва маззаи ў тез бошад ва бўи ў хуш бу-
вад. Ва он чи аз ќаранфул ўро нар гўянд, 
ин аст. Ва дар китоби «Њовї» аз Ибни 
Љурайљ овардаанд, ки илки ќаранфул дар 
ќувват ба илки бутм монад. 

С. 355: Муњаммад Закариё гўяд дар 
китоби «Њовї», ки ќирмиз навъест аз 
рангњо ва гуфтааст: њаббу-л-ќирмиз – дору-
ест, ки ба таъми ў талхї ба њам омехта бу-
вад. Ва аз паси он дуду-л-ќирмизро зикр 
кардааст, гуфтааст: ўро аз дарё гиранд чун 
тару тоза бувад. 

С. 358: Муњаммад Закариё гўяд: ман-
бати ў /ќасаб/ дар билоди Њинд аст. Ва аз 

вай он чи лавни ў ёќутї бошад, пай-
вандњои ў бо њамдигар наздик бувад ва 
чун љирми ў шикаста шавад, ту бар ту аз 
њамдигар људо шавад. Ва љирми ў рангин 
бувад ва лавн ў ба сапедї моил бошад. Ва 
он чи дар миёнаи ў бувад, ба хонаи анка-
бут монад ва таъми ў бо андаке тезї 
бошад, ба њам омехта бувад. Ва чун хоида 
шавад, оби дањонро нашф кунад, неку 
бошад. Ва нашф кардани оби дањон далел 
бошад, ки дар ў ќуввати ќабз бувад ва ос-
кардаи ў зарур бувад ва асари атрияте аз ў 
ба машом расад. Ва лавни ў миёни зарду 
сапед бувад. 

С. 363-364: Ва Муњаммад Закариё ва 
љуз ў аз атиббо дар тариќи сохтани ќал-
фанд чунон овардаанд, ки зокро дар об 
њал кунанд ва чун аљзои зок дар об гу-
дохта шавад, бигузоранд, то соф гардад, 
он гоњ аљзои мис, ки ба воситаи сўњон аз ў 
људо шуда бувад, дар вай фикананд ва ўро 
дар ў бипазанд, чандоне ки лавни ў сабз 
шавад ва бигузоранд, то бибандад. Ва 
агар хоњад бар њар бист дирамсанг як ди-
рамсанг навшодир афкананд ва бигузо-
ранд то соф шавад. Ва ба вазни ў аз ин 
зоки зарди софкарда бо ў ба њам биёоме-
занд ва ба вазни яке аз ин ду, зангор бар ў 
фикананд. Ва бигузоранд, то љумла аљзои 
ў њал шавад ва соф гардад ва батадриљ 
бибандад. Ва дар сохтани ќалќатор та-
риќи дигар гуфтаанд, сањлтар аз ин. Бояд 
ки зокро дар об њал кунанд ва бигузоранд 
то соф шавад ва њамсанги ў заъфарони то-
за бар вай афкананду бипазанд ва 
биљўшанд, то лавни ў сурх шавад. Ва он 
навъ дар манофеъ ќоиммаќоми сурист. Ва 
агар оби зоки софкардаро дар зангор ре-
занд ва бар оташ бирён кунанд, то лавни ў 
сабз шавад, дар манофеъ чун ќалќатори 
сурї бошад. 

С. 369: Ва дар китоби «Њовї» овар-
дааст, ки ў /ќунфуз/ чањор навъ аст: даштї 
ва ањлї ва кўњї ва бањрї. Он чи аз ў кўњї 
аст, чун одамиро бибинад, аз хорњои худ 
чун тир мебиандозад.  

С. 375: Ва Муњаммад Закариё гуфта-
аст: кибрити ањмар дар афвоњ мазкур аст, 
аммо њаќиќате надорад ва ўро дар олам 
вуљуд нест. Ва яке аз абнои ин илм гуфтааст, 
ки ўро вуљуд њаст ва аз ў тоифа зар созанд. 

С. 378: Муњаммад Закариё гўяд: 
/куњл/ як навъ аз сурма аст, ки миёнаи ў 
тињї набувад ва љирми ў чун шикаста ша-



108 
 

вад, ба обгина мушобањат дорад. Ва ин 
навъ сурма он аст, ки аз Рай ба атроф ба-
ранд ва маъдани ў он љо бошад. Ва навъи 
дигар исбањонї аст ва љавњари ў љавњари 
сурб аст, њамчунон сахт набошад, ки 
навъи аввал. Ва љирми ў мустадир бошад, 
чунон ки касе аз маъљун њабњо созад. Ва 
навъи сеюм аз сурма он аст, ки ўро тар-
хумотиќун хонанд ва ў шомист, ки дар 
таркиби ў аз чизњои мухталиф аст аз 
маъданї ва набот. 

С. 382: Ва дар китоби «Њовї» овар-
даанд, ки карафси обї аз карафси бўстонї 
ба миќдор бузургтар бошад.  Ва баъзе аз 
карафси кўњї он аст, ки таъми ў талх 
бошад. Ва он чи ўро маќдунис гўянд, ка-
рафси румї аст. 

С. 393: Муњаммад Закариё гўяд: бар-
ги ў /кундуш/ ба барги содаљ монад ва бехи 
ў чўбе сахт аст ва зоњири ў ба лавн сиёњ 
бошад ва миёнаи ў ба лавн зард аст.  Ва 
дарахти ўро ба луѓати румї иструсиюн 
гўянд ва ба луѓати юнонї айлибурус гўянд 
ва истируус њам гўянд ва ба луѓати латинї 
библотин гўянд. 

С. 395: Муњаммад Закариё низ гўяд: 
килдору гиёњест, ки бар љирми ў пайвандњо 
ва уќдањо бувад ва чун шикаста шавад, ту-
ту аз њам бархоста шавад. Ва ўро заѓабњо 
бошад ба лавни сурх, ки ба сиёњї занад. 
Ва чун даст бад-ў бисуда шавад, дар зери 
даст њамвор намояд ва чун шикаста шавад 
љирми ў сахт бошад.  Ва таъми ў талх бу-
вад ва ба луѓати њиндї ўро сарахс гўянд ва 
ба луѓати порсї килдору гўянд. 

С. 416: Муњаммад Закариё гўяд, ки 
марви моњуз, ки ўро њамешабањор гўянд, 
наботи ў он аст, ки баргу шох ва шукуфа 
ба њам омехта бувад. Ва шукуфаи ў тира-
ранг бошад ва хушбўй ва лавни ў ба сабзї 
моил бувад. Ва марви озодро бар шохњои 
наботи ў заѓабњо бошад ба лавни сапед, 
њамчунон ки бар љаъда, љуз он ки наботи 
ўро заѓабњо бештар бувад аз наботи 
љаъда. Ва бўи ў тез бувад ва хуш, ба ма-
шом ба шибњи бўи марв. 

С. 421: Муњаммад Закариё гўяд: ма-
стико навъест аз самѓ ва њар аљзои ў 
миќдори боќила бувад ва лавни ў сапед 
бошад. Ва њар чи хурдтар бошад аз ў ба 
андозаи лубон бошад ва аз лубон хурдтар 
њам бувад. Ва баъзе гуфтаанд: мастико 
ротинаљи румї аст, ки чун кўњна шавад, 
ўро ба набатї ба њам биёмезанд ва бо 

оташ бирён кунанд, то лузуљати табиї, ки 
дар вай бошад, намонад ва бар даст бар-
нагирад. 

С. 427: Муњаммад Закариё ва Ибни 
Мосавайњ гўянд: бигузин аз муќл он чи 
таъми ў ба шибњи таъми сирешим бувад, 
ки аз пўсти гов созанд. Ва чун дар об ан-
дохта шавад, аљзои ў бетаваќќуф кушода 
шавад ва чўбу хасу хок бо ў ба њам омехта 
набошад. Ва ба лузуљате, ки дар мизољи ў 
бувад, хоњад, ки бар даст баргирад. Ва чун 
сўхта шавад, бўи ў хуш бошад  шабењи бўи 
азфору-т-тийб. 

С. 433: Муњаммад Закариё гўяд: му 
доруст ва наботи ў он аст, ки чўбпорањо 
бувад ба шакли мухталиф ва таъми ў шўр 
бошад. Ва лавни ў ба лавни ѓориќун мо-
над, љуз он ки љирми ѓориќун нармтар 
бошад аз му ва ба чўби ѓор њам мушобањат 
дорад. Ва лавни ў хокфом аст ва таъми ў 
талх бувад ва ба табъ ќобиз аст. 

С. 443: Дар китоби «Њовї» аз 
Дисќуридус ривоят кунад, ки њар чиро аз 
ќири бобулї тирагї аз вай људо кунанд, то 
соф шавад, ўро нафт гўянд. 

С. 453: Ва дар «Њовї» овардааст, ки 
варду-л-њимор кабикаљ аст ва навъест аз 
гул, ки аз шукуфаи ў  натине ба машом ра-
сад. Ва ањли љимор \Ироќ\ ўро варду-л-
ќињоб гўянд ва чун ба арабият аз ў иборат 
кунанд, вард мунтин гўянд. 

С. 456: Мусаннифи китоби «Њовї» аз 
Љолинус дар китоби худ ривоят кардааст, 
ки њуртумон навъест аз њубуб ва дар та-
биату хосият ба љав монад. Ва ба сурат 
мутараддид аст миёни љаву гандум. 

С. 462: Розї гўяд: лоло дона аст ба 
шибњи кунљид ва манбати ў дар Макка ва 
навоњии ў аст. Ва дуди ў муфид аст мар 
иллати бавосирро. 

С. 464: Ва дар китоби «Њовї» овар-
дааст, ки агар ољро бо бехи ябруљ дар об 
андозанд ва то миќдори шаш соат 
биљўшанд, то ољ дар вай нарм шавад, ба 
масобате, ки ба даст аз вай суратњо тавон 
сохт, чунон ки аз мум. 

Хуллас ин мавзўъ домандор аст ва 
чунонки аз иқтибосҳо дида мешавад ар-
зиши онҳо барои таърихи илми точику 
форс ва илми љаҳонї бебаҳс аст. Вале дар 
мақолаи мазкур мо кўшидем, ба таври хе-
ле фушурда муносибати ду мутафаккири 
бузург Муҳаммад Закариёи Розї ва 
Абурайҳон Берунї ва нақши онҳо дар та-
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маддуни љаҳонї мавриди баррасї қарор 
бигирад. Барои тасдиқ ва расидан ба ҳадаф 
мо лозим донистем, ки асоси мақоларо 
иқтибосҳои китоби «Ас-Сайдана фи-т-
тиб»и Берунї бо истифода аз осори 
Муҳаммад Закариёи Розї ташкил диҳанд. 
Љолиби диққат аст, ки дар худи ҳамин як 
асар Берунї номи Розиро 270 маротиба 
зикр намудааст. Бояд қайд намуд, ки матни 
иқтибосҳо аз тарљумаи тољикии «ас-
Сайдана фи-т-тиб» тарљумаи Абубакри Ко-
сонї, ки дар асри XIII сурат гирифтааст, 
оварда шудаанд. Ин китоб ба наздикї аз 
тарафи шарқшинос Т.Мардонї аз захираи 
дастхатҳои Академияи илмҳои Љумҳурии 
Тољикистон пайдо карда шуда бо кўшиш ва 
ибтикори мо дар Душанбе ба нашр расида 
буд. Таҳлили пурраи илмї-таърихии ин 
иқтибосҳо дар мақолаҳои оянда дар назар 
аст, зеро ин як мавзўи муҳим ва хеле љолиби 
соҳаи таърихи илм хоҳад буд.  
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ОТНОШЕНИЕ АБУРАЙХАНА БЕРУ-
НИ К НАСЛЕДИЮ МУХАММАДА ЗА-

КАРИЯ АР-РАЗИ 
(анализ на основе текста «Ас-Сайдана фи-
т-тиб» в переводе Абубакра Касани (XIII в.)  

Ходжиев А.  
 

В предложенной здесь статье пред-
метно обсуждается отношение Абурайха-
на Беруни к наследию Мухаммада Абуба-
кра ар-Рази, его выдающегося соотече-
ственника и предшественника. Автор ста-
тьи приводит значительное количество 
цитат (имя Рази упоминается здесь 270 
раз!) из произведения Бируни «ас-Сайдана 
фи-т-тиб», где Беруни с большим уваже-
нием и трепету приводить и анализирует 
выдержки из наследия Рази для подтвер-
ждения или же для дополнения взглядов 
Рази на природу того или иного лекар-
ственного средства и растения, иногда 
ссылаясь на произведения греческих муд-
рецов и врачей. Автор статьи, на основе 
этого показывая важность такого рода 
преемственной связи для науки, как в 
прошлом, так и для современного состоя-
ния науки и философии.    
Ключевые слова: лекарственные растения 
и средства, научное и философское насле-
дие, европоцентризм, Сайдана фи-т-тиб», 
«ал-Ҳови», Рази, Беруни, Деаскерид и т.д.  
 
ATTITUDE OF ABURAIKHAN BERUNI 

TO THE LEGACY OF MUHAMMAD 
ZAKARIA AR-RAZI  

(analysis based on the text “al-Saydana fi-t-
tib” translated by Abubakr Kasani  

(XIII century) 
Khojiev A. 

This article discusses the attitude of 
Aburaikhan Beruni to the legacy of Mu-
hammad Abubakr ar-Razi, his distinguished 
compatriot and predecessor. The author of 
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the article cites a significant number of quotes 
from Biruni's work “al-Saydana fi-t-tib”, 
where Beruni with great respect cite excerpts 
from Razi’s heritage for confirmation or to 
supplement Razi’s views on the nature of a 
particular medicine and plant, sometimes cit-
ing to the works of Greek sages and doctors. 
On the basis of this, the author of the article, 
shows the importance of this kind of respect 
to the previous heritages for the development 

of the science, both in the past and for the 
current state of science as well.  
Key words: medicinal plants and means, sci-
entific and philosophical heritage, Eurocen-
tric views, “Saidana fi-t-tib ”, “al-Ҳovi”, Ra-
zi, Beruni, Deaskerid, etc. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
РУШДИ СОЊАИ ТУРИЗМ ДАР ТОЉИКИСТОН ВА ТАШАККУЛИ ФАРЊАНГИ  

ЭКОЛОГИИ ШАЊРВАНДОН 
Саидов А.С. – д.и.ф., профессор, мудири Шўъбаи фалсафаи иљтимоии ИФСЊ АИ ЉТ; 

Назар М.А.– н.и.ф., дотсент, ИФСЊ АИ ЉТ 
 
Дар маќолаи мазкур сайёњї (туризм), 

њамчун падидаи иљтимої-фарњангї ва иќти-
содї, шаклњо ва наќши он дар ба вуљуд овар-
дани фарњанги экологии шањравндон дар 
Тољикистони муосир мавриди омўзиш ва 
тањќиќот ќарор гирифтааст. Инчунин, бо 
истифода аз имкониятњои методологии илми 
љомеашиносї муаллифон дурнамои соњаи ту-
ризмро дар мамлакат, роњњои рушди он ва 
воситањои асосии тарбияи экологии љавонон-
ро дар муассисањои таълимии љумњурї, ки 
барои ташаккулёбии фарњанги экологии онњо 
мусоидат менамояд, тањлил ва асоснок 
намудаанд. 

Калидвожаҳо: туризм, фарњанги 
экологї, Љумњурии Тољикистон, ташки-
лотњои сайёњї, реклама, ќонун, шуури эко-
логї, маърифати экологї. 

 
Чуноне ки ба њамагон маълум аст, 

Президенти мамлакат, мўњтарам Эмомалї 
Рањмон дар Паёми навбатии худ ба Маљли-
си Олии Љумњурии Тољикистон соли 2018-
ро Соли рушди сайёњї ва њунарњои мардумї 
дар кишварамон эълон карда буд. Њамчу-
нин бо ташаббуси Пешвои миллат соли 
2019 соли рушди дењот, сайёњї ва њунарњои 
мардумї эълон гардид. 

Аз лињози илмї, сайёњї (ва ё туризм) 
гуфта, равонашавии муваќќатии одамон, 
яъне ба сайр баромадани онњо ба мамлакат 
ва ё мањалли дигарро, ки аз макони зиста-
шон фарќ мекунанд, меноманд ва он муњла-
ти   на камтар аз 24 соат то 6 моњи соли 
таќвимиро бояд дар бар гирад. Ба мафњуми 
«сайёњї» инчунин шабгузаронии шахс ва ё 
гуруњи одамон бо маќсадњои фароѓату ис-
тироњат, солимгардонии хеш, варзишї, 
мењмонї, маърифатї, мазњабї ва ѓайра, ки 
аз сарчашмањои мањаллї, бидуни машѓул 
шудан ба ягон намуди фаъолият, пардохт 
карда мешаванд, дохил мешавад. 

Бояд ќайд намуд, ки таснифи падидаи 
сайёњї дар илм басо гуногун буда, ба сифа-
ти намудњои асосии он - берун баромадан аз 
дохили кишвар, ворид шудан ба он, инчу-

нин туризми дохилї муайян гардидаанд. 
Яъне, сайёњат дар хориљи мамлакат – ин 
сафари шањрвандони як кишвар ба 
давлатњои хориљї, туризми дохилї – сайри 
шањрвандон дар марзи сарзамини худ ва 
туризми воридї бошад – ин ба њудуди як 
давлат бо маќсади ба сайёњї омадани 
шањвардони хориљї њисобида мешавад.  

Дар асоси омори пешнињод намудаи 
Ташкилоти байналмилалии сайёњї ба чунин 
хулоса омадан мумкин аст, ки индустрияи 
туризм дар аксари мамлакатњои пешрафтаи 
љањон њамчун соњаи афзалиятноки даро-
мадноки ин давлатњо ба шумор меравад. 
Дар соли гузашта Аврупо ќитъаи аз љониби 
сайёњони хориљї бештар сайршуда мањсуб 
меёфт, ки 51%-и шумораи умумии сайёњон 
ба он љо ташриф оварданд. Ба Осиё бошад, 
– 23 % ва ќитъаи Америка – њамагї 16% 
сайёњон ташриф овардаанд. Агар ин па-
дидаро мутааллиќ ба давлатњо тавсиф 
намоем, пас Франсия теъдоди зиёди сайёњо-
нро ќабул намудааст. Соли сипаришуда ќа-
риб 80 миллион сайёњон ба ин мамлакати 
аврупої омада, бо љойњои таърихї, 
фарњангї ва табиати зебои он шиносої 
пайдо намудаанд. Дар ин самт ИМА дар 
љойи дуюм – 63 млн. сайёњон ва Љумњурии 
Халќии Чин дар љойи сеюм – 60 млн. 
сайёњон ќарор гирифтаанд [8]. 

Бешубња, дар Тољикистони 
соњибистиќлоли мо њамаи намудњои дар 
боло ишорагардидаи сайёњї  вуљуд доранд 
ва бо дастгирии бевоситаи давлатамон рўз 
аз рўз инкишоф ёфта истодаанд. Бо ќаро-
ри Њукумати  Љумњурии Тољикистон моњи 
июни соли 2017 ташкил гардидани Куми-
таи рушди сайёњї мисоли амиќи дар мар-
кази диќќати давлатамон ќарор доштани 
ин соња буда метавонад. 

Агар мо ба вазъи соњаи сайёњї дар 
чанд соли пештар назар андозем, давра ба 
давра тањкиму рушди онро мушоњида ме-
намоем. Масалан, мувофиќи маълумоти 
пешнињод намудаи Кумитаи кор бо љаво-
нон, варзиш ва сайёњии назди Њукумати  
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Љумњурии Тољикистон, дар нимсолаи ав-
вали соли 2014 ќариб 75 њазор шањрвандо-
ни хориљї бо маќсади сайру сайёњї ба ва-
танамон омаданд. Ин сайёњон 37 миллион 
доллари ИМА харљ намудаанд ва он ба 
бўљаи давлат даромади воќеї овард. Соли 
2017 бошад, зиёда аз 100 њазор сайёњ ба 
кишвари мо омадаанд. 

Ќобили тазаккур аст, ки ин раќамњо 
сол аз сол афзун гардида истодаанд, вале 
онњо то њанўз имкониятњои воќеии 
Тољикистонро дар ин соњаи аз лињози 
молї сердаромад инъикос наменамоянд, 
зеро чунин имкониятњо дар кишвари 
зебоманзарамон зиёд аст.  Барои тасдиќ 
метавон зикр кард, ки айни замон дар 
љумњуриаамон имконияти ба роњ мондани 
самтњо ва дараљањои гуногуни мураккабї 
доштаи намудњои туризм, ба монанди 
сайёњї барои барќарор намудани сало-
матї, туризми этнографї, экологї, кўњї ва 
алпинизм, инчунин намудњои дигари вар-
зиши экстремалї, зиёрати љойњои 
таърихї, фарњангї ва табиати зебо, шикор 
ва моњидорї, хатсайрњои дучархаронї, 
автомобилї, аспсаворї ва ѓ. роњандозї 
шуда метавонанд. 

Њарчанд, ки шумораи ташкилотњои 
сайёњї дар Љумњурии Тољикистон њамасо-
ла афзуда истодааст, вале аз 135 компа-
нияњои дар ин соња ба ќайд гирифташуда 
ва дорои литсензия буда, хамагї 90-тои 
онњо фаъолияти воќеї мебаранду халос. 
Теъдоди сайёњони хориљиву дохилї низ ба 
тадриљ зиёд гардида истодааст. Вобаста ба 
ин, шароити ќабул ва буду боши онњо 
бењтар гардида, инфраструктураи соњаи 
туризм инкишоф меёбад. Дар ин самт 
сохтмони роњњо, пулњо ва наќбњои мо-
шингузар барои њаракат њам дар дохили 
мамлакат ва њам тариќи транзитї гуза-
штан аз њудуди он (махсусан байни мин-
таќањои љанубу шимоли Тољикистон, ин-
чунин Кўњистони Бадахшон) сохта ба ис-
тифода дода шуданд. 

Дар баробари ин, љињати хизматра-
сонии муносиб ба сайёњони хориљиву до-
хилї як ќатор муассисањои хўроки умумї 
– тарабхонањо, ошхонањо ва мењмонхо-
нањо – шуруъ аз панљситора (ба монанди 
Hyatte Regency, Sheraton, Serena ва диг.) 
то мењсаройњои буљавї дар пойтахти ва-
танамон ва минтаќањои дигари он ќомат 
афрўхтанд. Дар шањри Душанбе ва мар-

казњои маъмурии вилоятњои Тољикистон 
њостелњо арзи вуљуд намуданд, ки арзиши 
як љойи хоб дар онњо арзон буда, њамагї 
10 доллари ИМА-ро ташкил медињад. 
Шумораи хатсайрњои њавої ба сарзами-
намон низ афзудааст. Бо назардошти ин, 
ду сол ќабл дар фурудгоњи байналмилалии 
Душанбе терминали нави ќабули мусофи-
рон ба истифода дода шуд. 

Њамзамон бояд хотиррасон намуд, 
ки дар ќатори дастовардњо дар ин соњаи 
афзалиятноки иќтисодиёти  мамлакатамон 
мушкилотњои љиддї низ љой доранд ва 
онњо барои рушди босуръати соњаи ту-
ризм дар Тољикистон метавонанд монеа 
эљод намоянд. Инњо, пеш аз њама, нараси-
дани кадрњои баландихтисоси касбї дар 
ин соња ва рекламаи сатњи зарурї тавассу-
ти Васоити ахбори оммавї, ба сайёњони 
эњтимолии ватаниву хориљї муаррифї 
карда натавонистани хизматрасонї, 
мањсулот ва имкониятњои љумњуриамон 
дар соњаи туризм мебошанд.   

Бартараф намудани мушкилоти ав-
вал, пеш аз њама, таќозои онро дорад, ки 
дар муассисањои олии таълимии кишва-
рамон на танњо ба тайёрии назариявии 
мутахассисони ояндаи соњаи туризм, ин-
чунин ба љињати амалии омўзонидани до-
нишљуён диќќати љиддї дода шавад. Яъне, 
барои гузаронидани машѓулиятњои амалї 
бо донишљўён бештар кормандони пур-
таљрибаи идораву ташкилотњои сайёњї, 
бахусус роњбарони фирмањои туристиро  
љалб намуда, дар мамлакат шумораи муа-
ссисањои таълимии касбии соњаи мазкур 
зиёд кардан лозим мешавад.  

Яке аз воситањои муњими бартараф 
намудани мушкилоти дуюм – ин иштиро-
ки фаъолонаи мутахассисони соњаи ре-
кламаи туризми ватанї дар ярмаркањо ва 
њамоишњои байналмилалї бахшида ба 
самтњои гуногуни сайёњї мебошад, ки дар 
онњо ташкилотњои марбута дар сатњи за-
рурї метавонанд ба таври возењ ва фањмо 
хизматрасонї ва мањсулоти худро ба ша-
рикон, сарпарастон ва мизољони эњтимо-
лии худ пешнињод намоянд. Барои амалї 
гардидани чунин ибтикор, љалб намудани 
коршиносони варзадаи хориљии ин соња 
низ аз манфиат холї нест. 

Чї тавре ки аз таљриба бармеояд, 
миќдори зиёди сайёњони аз Тољикистон 
боздид намударо шањрвандони давлатњои 
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аъзои ИДМ ташкил медињанд. Барои ми-
сол, мутобиќи омори пешнињод намудаи 
Кумитаи кор бо љавонон, варзиш ва 
сайёњии назди Њукумати Љумњурии Тољики-
стон  фаќат аз Федератсия Россия ба мамла-
кати мо њар сол зиёда аз 50 њазор, аз 
Љумњурии Ќазоќистон то 10 њазор ва аз ди-
гар давлатњои ИДМ то 40 њазор нафар 
шањрвандони онњо њамчун сайёњ ташриф 
оварданд. Мусаллам аст, ки аксарияти 
шањрвандони Россияро бештар алпинизм ва 
туризми куњї, махсусан дар самтњои Помир, 
ноњияи Варзоб ва кўњњои Фон, ба сифати 
сайёњ ба  Тољикистон  љалб менамояд. 
Шањрвандони давлатњои Осиёи Марказї 
бошанд, асосан шиносої бо намудњои ту-
ризми солимгардонї ва экологиро дар Ду-
шанбе, вилоятњои Суѓд ва Кўњистони Ба-
дахшон авлотар мешуморанд.  

Њољат ба гуфтан нест, ки Тољикистон 
бештар бо табиати нотакрори худ диќќати 
сайёњони дохиливу хориљиро љалб намуда, 
манзарањои шоёни тањсини он ба рўњу 
љисми онњо таъсири мусбат мебахшад. Яъне  
муњити табии мамлакатамон иќтидори 
сайёњии онро дар њаљми назаррас таъмин 
менамояд. Аз ин рў, њифзи боигарї ва захи-
рањои табиати бињиштосои кишварамон, 
љињати рушди соњаи сайёњї, вазифаи муќад-
даси њар як шањрванди Тољикистон ба шу-
мор меравад.  Дар ин самт шањрвандони 
мамлакатамонро, бахусус љавононро, дар 
рўњия муносибати эњтиёткорона, оќилона 
ва созандагї нисбати муњити зист тарбия 
намудан, дар маънавиёти онњо ба вуљуд 
овардани шуур ва фарњанги экологї муњим 
арзёбї мегардад. 

Дар тањќиќотњои илмии љомеашино-
сон мафњуми «шуури экологї» гуногун 
таъриф гардида, дар маљмуъ, њамчун 
ќобилияти дарк намудани робитаи зичи 
љомеаи инсонї бо табиат, вобастагии 
некўавњолии одамон аз њамтањаввулї бо 
муњити табиї, инчунин истифодааи 
оќилонаи он дар фаъолияти амалї муар-
рифї гардидааст. Шуури экологї шакли 
арзишии шуури љамъиятї буда, дар он ро-
битаи дутарафаи инсон ва табиат, 
бањодињї ба фаъолияти иљтимої инъикос 
ёфтааст. Ин гуна шуур ба шахс имконият 
медињад, ки худро њамчун субъекти 
фаъолу созанда нисбат ба табиат  нишон 
дињад. Дар доираи шуури экологї муно-
сибати инсон ба њодисаву равандњои та-
биї зоњир мегардад. 

Бидуни шубња, ташаккулёбї ва ин-
кишофи шуури экологї маќсаднок, дар 
зери таъсири институтњои сиёсї, васоити 
ахбори оммавї, идорањои махсуси иљти-
мої, фарњанг ва ѓайра, сурат мегирад.  
Барои ба вуљуд овардани шуури экологї 
«чунин бозсозии дид ва тасаввуроти ин-
сон, њангоме ки донишњои экологии азху-
дкардааш њамзамон меъёрњои ахлоќии ў 
дар муносибат бо табиат мегарданд» [3, с. 
87], зарур мебошад. 

Шуури экологї бо шаклњои дигари 
шуури љамъиятї, аз љумла бо шуури 
ахлоќї, фалсафї, эстетикї, сиёсї, њуќуќї 
ва иќтисодї алоќамандии зич дорад. Зиёда 
аз ин, шуури экологї сарчашма ва асоси 
ба вуљуд омадани фарњанги экологї буда, 
омили асосии инкишофи минбаъдаи он ба 
шумор меравад. Фаќат нафаре,  ки дорои 
шуури комили экологї аст, метавонад бо 
фарњанги волои инсонї ба муњити зист ва 
табиат муносибат намояд. Фарњанги эко-
логї яке аз падидањои «фарњанг умуман» 
ба шумор рафта, муносибатњои инсону 
љамъият нисбат ба табиатро фаро меги-
рад. Дар ин маврид, албатта, сухан дар он 
муносибат  ва он дараљае, ки дар он сатњ 
ибтидои фаъолияти мусбату эљодї ва со-
зандагии инсон меравад, ки ба  таъмини 
њамоњангсозии манфиатњои одам, љомеа 
ва имкониятњои табиат нигаронида шуда-
анд. Аз ин лињоз, мафњуми фарњанги эко-
логиро њамчун љузъи фарњанги умумиин-
сонї, низоми муносибатњои иљтимої, 
меъёрњои ахлоќї-маънавии љамъиятї ва 
инфиродї, нуктаи назар, дастурњо ва ар-
зишњои ба муносибати тарафайни инсон 
ва табиат дахлдошта муайян намудан 
мумкин аст [7]. 

Дар доираи ин мафњум, инчунин 
њамоњангии љомеаи инсонї бо муњити 
атроф, тартиби њаммутобиќати одам ва 
табиат, ки ба воситаи муносибати љомеаи 
инсонї ба муњити табиии зист ва 
масъалањои экологї дар маљмуъ амалї 
гардонида  мешавад, низ дар назар дошта 
шудааст. Мушахасан, фарњанги экологиро 
идома ва такмили фарњанги умумї, ки 
моњият ва сатњи муносибати байни љамъи-
ят ва табиатро ифода мекунад, тафсир 
намудан бамаврид аст. Он дар низоми ар-
зишњои маънавї, институтњои иљтимої, 
дар њама шаклњои фаъолияти инсон, ки 
бевосита ба дарк намудан, аз худ кардан 
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ва дигаргун  сохтани табиат алоќаманд 
аст, зоњир мегардад. 

Умуман, дар илм чунин ќоидаи нона-
вишта вуљуд дорад, ки падидаи фарњангро 
фаќат ба воситаи муќобилгузорї ба табиат 
васеъ маънидод кардан мумкин аст. Дар асл 
бошад, табиат ва љамъият чун тарафњои ба 
якдигар муќобил, ягонании бањамзидњоро 
ифода мекунанд ва дар раванди инкишофи 
худ омили асосии њаммављудиятиашон ме-
гарданд. Бинобар ин, гузаштан ба фарњанги 
ба муњити зист нигаронидашуда дар инки-
шофи тамаддуни муосир амри зарурият ба 
шумор меравад.  

Яъне ин равандро мундариљаи тамоми 
зинањои инкишофи таърихии љомеа барои 
насли имрўза тайёр намудааст, зеро инсон 
малакањои фарњангиро  на танњо бар хило-
фи табиат ва дар талоши доимї  бо он 
ќарор дода, аз худ намудааст. Сарчашмаи 
фарњанги инсонї њамеша дар он буд, ки ин-
соният бо табиат барќарор мекард, фањми-
дан ва аз худ намудани падидањои ба табиат 
хос, ќонунњо ва њамоњангї бо онро аз худи 
табиат меомўхт, дар намуди дигаркарда-
шуда дар арзишњои моддиву маънавї 
таљассум мекард. 

Дар замони муосир њар як шахс ва-
зифадор аст, ки бо муњити табиии зист 
муносибатњои мавзунаро ба роњ монда, 
онњоро сайќал дињад, раванди инкишофи 
табиатро дарк кунад ва боигарињои онро 
оќилона истифода бурда, барои ѓанї гар-
донидан ва ташхис кардани табиат мусои-
дат намояд. Ќобил ба ёдоварист, ки дар 
зинаи аввали ташаккулёбии худ маърифа-
ти илмї дар муносибат бо табиат, пеш аз 
њама, ба аќидаи зарурати «фатњ»-и он, 
«мутеъ» намудани ќуввањои табиат такя 
менамуд. Ин аќидаи ќолабї, ки таърихи 
зиёда аз сесадсола дорад, имрўз њам, мута-
ассифона, дар шуури нафарони зиёд љой 
дорад ва њоло лањзаи аз байн бурдани он 
фаро расидааст. Ба ивази ин ќолаб дар 
тафаккури фарди бофарњанг аќидаи – «ин-
сони љадид наметавонад худро дар муно-
сибат бо табиат њамчун «истилогар» муа-
ррифї карда, нисбати оќибатњои муноси-
баташ бо табиат андеша накунад», бояд 
ба вуљуд ояд.[4] 

Вобаста ба ин, зарур аст сиёсати 
давлатї дар соњаи маърифати экологии 
ањолї, ки фаъолияти маќомоти 
ваколатдори давлатиро барои амалї 

намудани омўзиши экологии ањолї ва 
њамоњангсозии фаъолияти маќомоти 
давлатї, љамъиятї ва шахсони воќеї 
љињати ташаккулёбии фарњанги умумї ва 
тахассусии экологии шахс ва љомеа равона 
шудаанд, таъсири худро пузур намояд. 
Маърифати экологї бошад, ин раванди 
таълим аст, ки маќсади он аз маърифати 
экологї бањравар намудани ањолї, дар 
рўњияи маърифати экологї таълиму 
тарбия додани насли наврас, пойдор 
гардонидани фарњанги экологї, дуруст ва 
оќилона муайян кардани тамоили 
донишандўзї, нишон додани ќобилият ва 
ташаккули рафтори дурусти шахсони 
алоњида ва љомеа оид барои њифз ва 
истифодаи муњити зист иборат мебошад. 

Лозим ба ёдоварист, ки дар 
Љумњурии Тољикистон соли 2010 Ќонун 
«Дар бораи маърифати экологии ањолї» 
ќабул гардид ва он барои дар рўњия 
муносибати оќилона нисбати муњити зист 
тарбия намудани ањолии кишварамон, 
бахусус љавонон ва дар тафаккури онњо ба 
вуљуд овардани фарњанги экологї 
заминаи љиддї гузошт. [1] 

Аз диди раванди таълим, фарњанги 
экологї  њамчун фанни алоњида дар доираи 
илми фарњангшиносї дар назар дошта 
шудааст. Дар рафти машѓулиятњо аз ин 
фан дар тамоми муассисањои таълимї, аз 
љумла дар донишгоњу данишкадањои 
Љумњурии Тољикистон, бо истифода аз 
восита ва усулњои гуногун (тренингњои 
равонї, экпедитсияњо, тањќиќотњо, 
экскурсияњо, бозињои маќсаднок ва ѓ.) ба 
донишљўён масъалаи ба вуљуд овардани 
шуур ва фарњанги экологиро фањмонидан 
лозим аст. Инчунин, фурсати он расидааст, 
ки дар њар як мактаби миёна, омўзишгоњу 
донишкада ва донишгоњ барномаи 
муфассали таълимии маърифати экологї 
тартиб дода шуда, яке аз фаслњои он мањз 
ба масъалаи роњу усулњои ба вуљуд 
овардани фарњанги экологї бахшида 
шавад. Зеро, ташаккули фарњанги 
экологии шањрвандони кишварамон ва 
такмили он барои њифзи табиати зебову 
дилфиреби Тољикистон, ки барои дидану 
аз он њаловат бурдан шумораи зиёди 
сайёњони хориљї ба ин љо сафар мекунанд, 
инчунин рушди босуботи соњаи туризм дар 
ватани азизамон мусоидат хоњад намуд. 
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РАЗВИТИЕ СФЕРЫ ТУРИЗМА В ТА-
ДЖИКИСТАНЕ И ФОРМИРОВАНИЕ 

ЭКОЛОГИЧЕСКОЙ КУЛЬТУРЫ 
ГРАЖДАН 

Саидов А.С. , Назар М.А. 
 

В данной статье подвергнуто изуче-
нию и анализу феномен туризма, как со-
циокультурное и экономическое явление, 
его виды и роль в формировании экологи-
ческой культуры граждан в современном 
Таджикистане. Используя методологиче-
ские возможности обществоведческой 

науки, авторы выявили и обосновали пер-
спективы развития туризма в стране, пути 
его совершенствования, основные способы 
экологического воспитания молодёжи, ко-
торое может способствовать формирова-
нию их экологической культуры в образо-
вательных учреждениях республики. 

Ключевые слова: туризм, экологи-
ческая культура, Республика Таджики-
стан, туристические организации, рекла-
ма, закон, экологическое сознание и про-
свещение. 

 
DEVELOPMENT OF TOURISM SPHERE 
IN TAJIKISTAN AND THE FORMATION 
OF ECOLOGICAL CULTURE OF CITI-

ZENS 
Saidov A.S., Nazar M.A. 

 
This article is devoted to the study and 

analysis of the phenomenon of tourism as a 
sociocultural and economic phenomenon, its 
types and role in the formation of the ecolog-
ical culture of citizens in modern Tajikistan. 
Using the methodological capabilities of so-
cial science, the authors identified and sub-
stantiated the prospects for the development 
of tourism in the country, ways to improve it, 
the main ways of ecological education of 
young people, which can contribute to the 
formation of their ecological culture in edu-
cational institutions of the republic. 

Key words: tourism, ecological culture, 
Republic of Tajikistan, tourism organiza-
tions, advertising, law, environmental aware-
ness and education. 
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ОЗОДАНДЕШЇ ВА ДИН 

Абдулњаев К. А.  – н.и.ф., дотсенти ДДТТ ба номи Абўалї ибни Сино 
     
Маќола ба яке аз мавзўъњои муњими 

афкори башарї – озодандешї ва  истифодаи 
он дар масъалањои аќидавии таълимоти 
исломї бахшида шудааст. Муаллиф бо такя 
ба далелњои муътамади илмї ва динї таъкид 
менамояд, ки агарчанде озодандешї њамчун 
принсип ва раванд дар њаёти маънавии љомеа 
падидаи мусбї ба шумор меравад, истифодаи 
принсипи мазкур пояњои бунёдии динро заиф 
сохта, барои он мушкилот эљод месозад. 
Новобаста ба ин истифодаи принсипи 
озодандешї барои иљтиноб намудан аз афкори 
хурофотї дар дин кўмак менамояд. 
Вожањои калидї: принсип, раванд, 
озодандешї, аќл, дин, хурофот. 

 
Зимни андешаронї дар атрофи 

мафњуми «озодандешї» пеши назари мо 
чунин савол љилвагар мешавад, ки худи 
озодандешї чист? Дар адабиётњо вай 
бештар њамчун љараёне тавсиф меёбад, ки 
дар таърихи афкори башарї бо 
хусусиятњои озодона андешаронї намудан 
доир ба масоили динї  фарќ менамуд. 
Ваќте аз нигоњи мазкур, яъне озодандешї 
њамчун љараён ба таърихи афкори башарї 
назар меандозем, онро дар Аврупо аслан 
дар афкори маорифпарварони ќарни XVII 
Фаронса мушоњида менамоем. Аммо дар 
Шарќи исломї бошад, мо онро аллакай 
дар афкори љараёни ањли муътазила эњсос 
мекунем. Љараёни мазкур дар ќарнњои 
VIII-IX хеле оммавї гардид ва  дар давраи 
хилофати Маъмун (789-833) њатто мазњаби 
расмии хилофат гардид. Мутаассифона, 
баъд аз Маъмун љараёни мазкур њамчун 
љараёни бидъатї мамнуъ эълон гардид ва 
пайравонаш зери фишор ќарор 
гирифтанд.  

Аммо бояд ќайд намуд, ки љараёни 
озодандешї дар асоси принсипи озодандешї 
ташаккул меёбад. Озодандешї њамчун 
принсип маънои њукми аќлро дар масоили 
динї дар мењвари андеша гузоштан аст. Аз ин 
нигоњ вайро њамчунин як раванди аќлгарої 
низ метавон арзёбї намуд.  

Ваќте дар хусуси робитаи 
озодандешї ва озодии виљдон сухан 

ронданї шавем, бояд зикр намоем, ки 
озодандешї яке аз анвои зуњури озодии 
виљдон аст. Ва њатто агар гўем, ки озодии 
виљдон мањсули озодандешист, хато 
намекунем. Озодандеширо њамчун 
падидаи иљтимої-фарњангї дар умум 
њамчун озодии аќл дар тамоми масоили 
мубрами љомеа, махсусан масоили марбут 
ба дин метавон арзёбї намуд. Аз ин нигоњ 
вай падидаи мусбї ва њатмї ба њисоб 
рафта, имкон дорад, ки њама гуна 
равандњои иљтимоии номатлубро ба таври 
назариявї пешгирї намояд. Воќеан њам 
дар таърихи афкори башарї шахсиятеро 
наметавон ёфт, ки ба аќл такя намудану 
тибќи дастури ў њукм намуданро амали 
номатлуб арзёбї карда бошад. Баръакс, 
тамоми донишмандони гузаштаю имрўза 
аќлро њамчун роњнамои муътамаду чароѓи 
воќеии њаёт ситоиш намуда, дар њаќќи он 
суханони  неку пандовар гуфтаанд. 

Рўоварї ба аќл ё озодандешї дар 
њамаи марњилањои инкишофи љомеа ба 
чашм мерасад. Љои шубњае нест, ки 
аллакай дар динњои ибтидої ба бутњои 
гуногун рў овардани инсон аз як љињат 
мањз мањсули фаъолияти фикрронии ў буд, 
яъне зимни мушоњидаю муоинаи њаводиси 
мухталифи табиию  иљтимої ва тааммул 
дар бораи онњо аќли ў роњи њалро ба 
бутњо  ишора менамуд. Зимни баррасии 
динњои ибтидої бо њолатњое низ дучор 
шудан мумкин аст, ки соњиби бут  њангоми 
аз иљрои вазоифи худ набаромадани бутњо 
онњоро мешикасту ба бутњои дигар рў 
меовард, ки ин њолатро низ чун як шакли 
озодии нисбии аќл дар муносибат ба 
объекти эътиќод метавон ном бурд. Дар 
умум, аллакай зимни омўзиши динњои 
ибтидої  пайхас намудан мумкин аст, ки 
аќл то он ќадаре ки имконият ва ќудрат 
дошт, њамеша кўшиш менамуд, ки аз 
вобастагї ва таъсири бутњо рањої ёбад. 
Хусусияти мазкури аќл, яъне озодии ў 
зимни муњокимаронї дар масоили марбут 
ба дин, ки воќеан њам таърихи дуру дароз 
дорад, танњо дар ќарни XVIII аз тарафи 
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файласуфи инглис А.Коллинз номи 
“Озодандешї”-ро мегирад.  

Чун ба таърихи афкори исломї 
таваљљуњ созем, дармеёбем, ки он саршори 
принсипу тамоюлњои озодандешист, 
агарчанде мутафаккирони исломї дар 
самти мазкур собитќадам нестанд. 
Татбиќи принсипи озодандешї зимни 
омўзиши масъалањои  динї ба рои дин  
мутаассифона  мушкилоти зиёде эљод 
месозад. Яъне, агарчанде худи дин дар 
таълимоти худ, чуноне ки аллакай зикр 
шуд,  барои аќл мавќеъ ва манзалаи 
баландро ќоил аст, аммо истифодаи 
озодонаи њукми аќл дар масоили динї 
пояњои бунёдии динро ба ларза 
медарорад. Чун аллакай дар асрњои VIII-
IX донишмандон ба масоили динї аз 
мавќеи њукми аќл назар меандохтанд, дар 
ќарни XXI, аз нигоњи ин љониб, мо бештар 
њуќуќ дорем, ки дар масъалањои динї ба 
аќл бештар такя намоем, яъне бештар 
озодандеш бошем. Имом Абулњасани 
Ашъарї дар китоби «Ал-ибона ан усул-
ид-диёна» аќоиди ањли муътазила ва 
ќадарияро, ки ањли зайѓу бидъат 
номидааст, як-як номбар намуда, аз љумла 
овардааст, ки эшон њадисе аз паёмбарро, 
ки худо њар шаб ба осмони дунё нозил 
мешудааст, рад менамудаанд [2:8]. 
Ашъарї инчунин зимни баёни аќидаи 
ањли суннат ва љамоат низ боз ба 
масъалаи мазкур баргашта, дар асоси 
ривоятњои зиёд бар он аќида будааст, ки 
Худо ба осмони дунё  нузул намуда, 
мехостааст бифањмад, ки оё соиле 
(пурсандае) ё талаби маѓфираткунандае 
њаст ё не? Агар бо назардошти фањмиши 
озодандешї њамчун озодии аќл ба раванди 
бањс ворид шавем, як идда суолњое пайдо 
мешаванд, ки ба масоили бунёдии дин, 
чуноне ки таъкид шуда буд, мушкилот 
эљод месозанд.? Имом Ашъарї  инчунин 
изњор доштааст, ки дилњои одамон дар 
байни ду ангуште аз ангуштони Худованд 
ќарор доранд. Мутафаккир инчунин бо 
такя бо њадисе баён доштааст, ки осмонњо 
дар як ангушти ў ва заминњо дар дигар 
ангушти ў мебошанд[2:10]. Дар чунин 
њолат суоли тааљљубовар ин хоњад буд, ки 
фуромадани Худовандро ба осмони дунё, 
ки худи Ашъарї муътаќид ба он аст, чї 
тавр бояд шарњ дод? Мувофиќи 
таълимоти ислом байни оёту ањодис бояд 
ихтилоф вуљуд надошта бошад. Ваќте 

байни ин ду сарчашмаи асосии таълимоти 
исломї ихтилоф пайдо гардид, бояд 
дуввумї мавриди ќабул ќарор нагирад. 
Дар њолати мазкур бошад, њадиси мазкур 
аз тарафи яке аз донишмандони 
муътабари олами ислом, ки бањри њифзи 
таълимоти исломи анъанавї кўшишу 
талоши зиёде ба харљ додаст, таъкид 
шудааст.  

Бо назардошти фањмиши коллинзии 
озодандешї њамчун озодии аќл, зимни 
муњокимаронињо дар атрофи масоили 
марбут ба дин мо мушкилоти дигареро 
низ дар масоили аќидавии динї мушоњида 
менамоем. Имом Ашъарї аќоиди ањли 
муътазиларо доир ба сифоти Худо рад 
намуда, бо такя ба ояњои «Ва ябќа ваљњу 
раббика ва-л-љалоли ва-л-икром», «лимо 
халаќту биядайяа», «таљрибиаъюнино», ва 
«литуснаъа аъло аъйнї» мављудияти рўй 
ва чашмону дастонро дар Худованд 
таъкид намудааст. Агар фањмиши ўро чун 
фањмиши дуруст дар бораи Худованд 
ќабул намоем, пас мо бояд эътироф 
намоем, ки Худоро чун дар њолати аввала 
љисм пиндоштаем, ки албатта ќобили 
ќабул нахоњад буд. Сониян, ваќте чашму 
рўю дастонро ба маънои аслии он 
бифањмем, пас аќли озод метавонад боз 
суол намояд, ки чун чашму рўю дастон 
љисман вуљуд доранд, пас дигар узвњо чун 
сару дањону бинї ва пою нохунњо низ 
вуљуд доранд ё на? Солисан, мављудияти 
узвњои номбаршуда магар аз мањдудию 
ниёзмандии Худованд дарак намедињад. 
Робиан, фањмиши мазкури ояти «лимо ха-
лаќту биядайя» магар бо њукми ояти «кун 
фаякун» дар таоруз нахоњад буд? Ва ахи-
ран, эътирофи мављудияти узвњои 
фавќуззикр њамзамон аќлро водор месо-
зад, ки дар бораи  шакл ва њаљму андозаи 
узвњои мазкур  низ суолгузорї намояд. 
Хулоса, аз нигоњи мо истифодаи асли озо-
дандешї дар масоили аќидавии динї 
масъалањои бунёдии таълимоти диниро ба 
њолати ногувор гузошта, бањри он танњо 
мушкил эљод менамояду халос. Аз ин рў, 
аз доираи аќлу тааммул берун сохтани ма-
соили аќидавии динї ва мањдудсозии 
фањмиши њатто худи дин танњо бо эътиќод 
бештар воќеї ва барои худи дин манфиа-
товар ба назар мерасад.  

Бояд эътироф намуд, ки дар таърихи 
афкори исломї аќоиди ањли муътазила, ки 
аќлгаро буда, сатњи баланди озодандеши-
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ро дар масоили аќидавии хеш пайравї 
намудаанд, мавќеи махсусро ишѓол мена-
мояд. Аз нигоњи ин љониб аз байни муъта-
зилињо аќоиди Муаммар ибн Аббад ас-
Суламї бо љанбаи озодандешии хоси худ 
фарќ менамояд. Ў чунин мењисобад, ки 
моњияти Худо бояд орї аз касрат бошад. 
Мувофиќи андешаи ў, агар мо ба 
мављудияти сифоти Худо муътаќид 
бошем, моњияти Худо шомили касрат 
хоњад гардид. Бинобар ин ў мављудияти 
сифотро дар Худо ба таври зер инкор ме-
намояд. Худо на дар бораи худ ва на дар 
бораи ягон каси дигар дониш надорад. Зе-
ро дониш (ё донанда) ё дар худи Худоянд ё 
берун аз он. Дар њолат якум, яъне дар худи 
Худо пиндоштани дониш, яъне объект за-
рур мегардад, ки дониш ва донанда, яъне 
субъект ва объекти маърифат бояд як 
бошанд, ки ин имконнопазир аст. Зеро 
дониш (объект) бояд аз донанда (субъект) 
фарќ дошта бошад. Ќобили зикр аст, ки 
тааммул ва тааќќул на танњо дар масоили 
аќидавии донишмандони ањли суннат ва 
љамоат, балки дар масоили аќидавии до-
нишмндони шиамазњаб низ ба мушоњида 
мерасад. Хулоса, озодандешї њамчун як 
падидаи зарурии иљтимої-фарњангї дар 
таърихи рушди афкори љамъиятї, пеш аз 
њама афкори динї наќши муњим ва со-
зандае дошта, чун воситаи муњими ба 
роњбарї гирифтани аќл ва дарёфти роњи 
солими њаёт ба ањли башар хидмат мена-
мояд ва њамзамон имкон медињад, ки аз 
њама гуна хурофоту бидъатњо дар дин, ки 
метавонанд роњи равшани зиндагиро то-
рик созанд, љилавгирї карда шавад.    
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СВОБОДОМЫСЛИЕ И РЕЛИГИЯ 
Абдулхаев К. А. 

 
Статья посвящена одному из 

немаловажных тем человеческой мысли – 
свободомыслие, его место и применение в 
религиозных вопросах. Автор статьи, 
опираясь на надежные религиозные и 
научные аргументы, утверждает, что хотя 
свободомыслие как принцип и как процесс 
считается позитивным явлением в духовной 
жизни общества, но его применение, 
ослабяя фундаментальные основы религии 
создает для неё немало проблем. Несмотря 
на это применение данного принсипа 
помогает избежать суеверий в религии. 

Ключевые слова: принцип, процесс, 
свободомыслие, разум, религия, суеверие.      
    

FREETHINKING AND RELIGION 
Abdulhaev K.A. 

 
The article is devoted to one of the im-

portant theme of human thought – freethink-
ing, its place and use in religious issues. The au-
thor of the article, relying on the scientific and 
religious arguments, argues that  though free-
thinking as a principle and as a process is a pos-
itive phenomenon in the spiritual life of the so-
ciety, use of this principle creates difficulties for 
religion, weakening  its fundamental pillars. 
Nevertheless, use of the freethinking’s principle  
promote to avoid superstition in religion. 

Keywords: Principle, process, freethink-
ing, reason, religion, superstition. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
СИЁСАТШИНОСЇ – ПОЛИТОЛОГИЯ 

 

БАЪЗЕ ХУСУСИЯТҲОИ БАЙНАЛМИЛАЛИИ ЗАБОНИ ТОҶИКӢ 
ВА ДУРНАМОИ ИНКИШОФИ ОН 

Муњаммад А.Н. – д.и.с., профессор, узви вобастаи АИ ЉТ 
Таѓоева Р.Р., аспиранти ИФСЊ АИ ЉТ 

 
Дар мақолаи мазкур баъзе 

хусусиятҳои байналмилалии забони тоҷикӣ 
ва дурнамои инкишофи он мавриди таҳлил 
қарор гирифтааст. Қайд гардидааст, ки 

забони тоҷикӣ забонест, ки на танҳо дар 
ҳудуди Тоҷикистон,балки дар саросари 

ҷаҳон нуфузу эътибори хосса дорад ва 
шумораи нафароне, ки берун аз Тоҷикистон 

бо ин забон сӯҳбат мекунанд ба милионҳо 
баробар аст. Таҷрибаи таърихӣ собит 

сохтааст, ки ҳар як давлати миллӣ бо до-
штани забони миллии худ устувор ва пой-
дор мемонад. Аз ин рӯ, ҳифз ва нигоҳдории 

забони тоҷикӣ дар давраи ҷаҳонишавӣ 
аҳамияти муҳими стратегӣ дорад.  

Калидвожаҳо: забони тоҷикӣ, забони 
давлатӣ, муносибатҳои байналмилалӣ, 

хусусиятҳои байналмилаии забон, сиёсати 
давлатӣ, сиёсати забон, манфиатҳои 

миллӣ, унсури муҳими давлатдорӣ, 
истиқлолият, сиёсати миллӣ, забони 

умумӣ,  фарҳанги миллӣ, ҳувияти миллӣ. 
 

Забон бузургтарин омили рушди 
инсон дар љомеа мебошад, ки миллату 
халќиятњоро бо хусусиятњои бевоситааашон 
ба њамдигар муаррифї менамояд. 
Бузургтарин њикмати забон дар муоширату 
муносибати инсонњо ба вуљуд меояд ва он 
дар њаќиќат, асоси касб, парвариш ва кори 
фаъолияти олии зењн ва тафаккури 
сохтмони асабии инсон аст. Агар инсон 
дорои сохтмони асабї намебуд, на танњо 
наметавонист фаъолияти олии зењнро дар 
худ бипарварад, балки худи забонро низ ёд 
намегирифт.  

Агар ба таърихи забони тољикї 
назар афканем, воќеан ин ёдгории 
таърихї ва решањои бунёдии он 
сарчашмаи бисёр забонњои дигари дунёст. 
Замоне онро ориёї, замоне авестої, сипас 
бохтариву суѓдї, баъдан пањлавї ва 
билохира форсї, дарї ва тољикї 

хондаанд. Замоне ин забон дар ќатори 
забонњои чинию њинду бобулї ба 
тамаддунњои гуногун таъсир дошт, 
махсусан ба Юнони Ќадим. Наќши пойи 
вожањои ин забонро Куруши Кабир, 
Дориюш, Хашиёршоњ ва Ардашер то  ба 
љануби Юнон бурда буданд. Њатто имрўз 
њам садои пойи вожаи “боракалло”– и мо 
дар тамоми Юнон гўшрас аст.[1, c. 86].  

Забон яке аз бузургтарин омилњоест, 
ки на танњо бартарии инсонро аз дигар 
махлуќоти олам фарќ мекунонад, балки 
бузургї, ифтихор ва бобарории њар як 
миллату халќиятњоро муаррифї менамо-
яд. Чуноне ки Асосгузори сулњу вањдати 
миллї, Пешвои миллат мўњтарам 
Эмомалї Рањмон дар суханронии хеш 
ќайд намудаанд: «Имрўз ќаламрави забо-
ни форсї дар марзњои якчанд кишвари 
мустаќили ховарзамин ва нуфуси фор-
сигўён дар бисёр кишварњои Аврупо ва 
Амрико пањну парешон аст. Ва фаќат 
нобиѓањое чун Рўдакию Фирдавсї тавони-
станд, ки њатто њазор сол баъд аз сари худ 
њамаи моро гирди њам оранд. Ин гир-
дињамої мањфили аќлу хираду фаросату 
башардўстист».[2] 

Маълум аст, ки бо ба даст овардании 
Истиќлолияти сиёсї шароити Тољикистон 
куллан таѓйир ёфт. Пас аз фурупошии 
Иттиҳоди Шӯравӣ дар таърихи ҷумҳуриҳои 
шӯравӣ, аз ҷумла Тоҷикистон, давраи нави 

таѓйиротњои сиёсӣ ва рушд оғоз ёфт. 
Ҷумҳурихоҳони пешини шӯравӣ давлатҳои 
мустақил гардиданд. Вазъияти душвор, 

муборизаи шадиди минтақавӣ дар дохили 
кишвар, пайдоиши идеологияи исломи 
радикалистї ва вазъи бесобиқаи иҷтимоию 
иқтисодии собиқ Иттиҳоди Шӯравӣ шароит 

барои рушди муноқишаро тадриҷан ба 
вуҷуд овард. [3, c.2] Ҷараёни мунтазами 
вазъи иҷтимоию сиёсӣ ба норасоии 

захираҳо, нотавоноии њокимияти сиёсӣ, 
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бетаъсир будани қарорҳои ќабулшуда ва 

фалаҷ шудани системаи муносибатҳои 
њокимият дар ҷомеа мусоидат кард.[4, с.49] 

Барои Тоҷикистон, ин давра хеле душвор 
буд, ки он таќдири ояндаи кишвар ва 
миллатро муайян менамуд. Соли 1991 
давраи фаъолшавии чорабиниҳои сиёсӣ, 
давраи ибтидоии маҷлисҳои сиёсӣ, 
гурезаҳои сиёсӣ, давраи қонунигардонии 

ҳизбҳои сиёсӣ буд. Ба ибораи дигар, дар ин 
давра қувваҳои мухталифи иҷтимоӣ ба 
муборизаи њокимият ворид шуданд ва ин 
мубориза дар давраи муайян 
назоратнашаванда шуданд, ки боиси 
оқибатҳои сангин гардид. 

Љумњурии Тољикистон имрўз дар 
арсаи байналмилалї љойгоњи устувори 
хешро пайдо кардааст. Имўз кишвари мо 
бо 140 кишвари љањон муносибатњои 
дипломатї барќарор намуда, 150 давлат 
истиќлолияти моро эътироф кардааст. 
Тољикистон ба узвияти созмонњои 
бонуфузи байналмилалї пазируфта шуда, 
узви комилњуќуќи 80 созмони 
байналмилалї, минтаќавї ва нињодњои 
байналмилалии молиявї мебошад ва бо 
аксари мамлакатњои љањон робитањои 
сиёсї, иќтисодї ва фарњангї барќарор 
намудааст. Дар ин замина, њифзи 
арзишњои миллї ва поку бегазанд нигоњ 
доштани онњо бисёр муњим мебошад.  

Тоҷикистон дар чорроҳаи халқҳо, 
тамаддун ва дигар маърифатњои ҷаҳонӣ 
воќеъ мебошад, ки дар шаклњои 
гуногунанд: тоҷикон ва ӯзбекҳо 

намояндагони халқҳои эронӣ ва туркї, 
фарҳанги Шарқ ва фарњангњои шарќ ва 
аврупої, решаҳои дунявӣ дар ҳаёти динї. 

Аммо масъала дар он аст, ки Тоҷикистон - 
ин сарњади ду ҷаҳони бузург, ки яке 
кишварњои дунявї шомил мебошанд, ва аз 
дигар тараф кишварњое меистанд, ки 
давлатњои динї мебошанд. Дар ин шароит, 
нигоҳдорӣ ва тавозуни тамоми қисмҳои 
гуногуни он, ки ҳамбастагии таблиғотии 

онҳо аз ҷониби табиати дунявии давлати 
демократӣ таъмин карда мешавад, барои 
Тоҷикистон хеле муҳим аст. 

Бояд ќайд намуд, ки Мувофиќи 
тањќиќоти Академияи илмњои Фаронса 
дар дунё зиёда аз 2796 забон мављуд аст, 
ки онњо ба ёздањ гуруњи калон ва понздањ 
гуруњи забонњои хурд таќсим мешаванд. 

Мардумоне, ки бо ин забонњо сухан 
меронанд аз њафт то њашт њазор лањљаву 
гуйишро истифода мебаранд. Олимони 
немис бошанд, тасдиќ менамоянд, ки 
халќњо љањони имрўза бо 4 њазор забон 
сўњбат мекунанд. Дар тањќиќоти илмї 
ќариб, ки 5600 забони зинда ва мурда 
мављуданд.[5, c.5-6]. Умумн дар илмњои 
забоншиносию љомеашиносї дар бораи 
шумораи умумии забон ва диалекти гуиши 
гуногуни мардумони кураи Замин бањсњои 
хело шавќовар маљуд аст, ки диќќати 
њаводорони ин мавзуъро ба худ љалб 
менамояд. Аммо муњимаш ин аст, ки њар 
кас мехоњад маќоми забони модарии 
худро хубтару авлотар донад. Асрори 
мантиќии ин њолат бештар аз тарбияи 
шахсият ва ифтихори ватандорї 
вобастагї дорад, ки дар ќатори дигар 
омилњо забонро яке аз воситањои асосии 
миллатсозї ба њисоб мегиранд. 

Дар Тољикистон забон ва лањљањои 
зиёде мављуданд: ба монанди яѓнобї, 
шуѓнонї, бартангї, сариќулї язѓуломї, 
ишкошимї, мунљонї, вахонї, ринї, 
сангличї ва њоказо. [1, с. 94] Баъзе 
забонҳои ВМКБ аллакай дар китоби сурх 
дохил карда шудаанд, ки дар бунбасти 
нобудӣ қарор доранд ва дар ҳалли ин 

масъала ва нигоњдории ин забонҳо барои 
наслҳои оянда бисёр зарур аст. Умуман 
гуруњи забонњои помирї хати мустаќил 
надоранд ва њамаи онњо ба шохаи эронии 
оилаи забонњои њиндуаврупої мансубият 
доранд. Дар ваќти гуфтугў танњо 
намояндагони се диалектикаи онњо  
њамдигарро мефањманду халос. Аз ин рў, 
забони муоширати байни ин гуфторњо аз 
ќадимулайём забони ноби тољикї 
мебошад. Њамзамон, ањолии ин минтаќаи 
Тољикистон аксар ду ва ё сезабона буда, 
дар фањмашон хусусиятњои билингвистї 
доранд. Њамин тавр, забони тољикї 
забони муошират, забони дину ойин ва 
такягоњи асосии њувияти миллии 
тољикистониён мебошад.   

1.Забони шуѓнонї (ё шуѓнї) бо 
гуишњои балљувї, шоњдарагї ва дарвозї. 
Таъсири забонҳои шуғнонӣ ва гӯишҳои 

мазкур зиёд аст ва ва гӯишварони балҷувӣ, 
шохдарагӣ ва барвозӣ берун аз макони 
ривоҷи ин гӯишҳо мекӯшанд, ки бо 

шуғнонӣ такаллум кунанд.  
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2. Забони рушонї. Дар ноҳияи 

Рӯшон, ки марказаш шаҳраки Вомар аст, 
аз резишгоҳи рӯди Бартанг, рустои Йемс 

қад- қади рӯдхонаи Панҷ то рустоҳои 
Вознавд ва Шиз ва минтақаи ҳамҷавори 
он дар Афғонистон ривоҷ дорад.  

3. Забон ё гўиши мардуми водии 
Хуф, ноҳияи Рӯшони Тоҷикистон. Бархе 
аз помиршиносон онро забони хуфӣ [6] 
бархи аз дигар гӯйиши хуфии забони 

рӯшонӣ муаррифӣ кардаанд. Бояд зикр 
намуд, ки хуфиён дар муҳити 
гӯйишварони рӯшонӣ дар такя бо забони 

рӯшонӣ суҳбат мекунанд ва дар байни 
гӯйишварони шуғнонӣ мекӯшанд ба 

забони шуғнонӣ наздик такаллум кунанд.  
4.Забони бартангї дар байни 

сокинони  ду соҳили рӯдхонаи Бартанг 
дар ноҳияи Рӯшони Тоҷикистон  

мустаъмал буда, шомили гӯишҳои 
сипинҷӣ ва равмедӣ мебошад. [7] 

5.Забони рошорвї ё орошорї дар ду 
соҳили қисми болооби рӯдхонаи Бартанг 

роиҷ аст. Гуфтори зодагони деҳоти 
минтақае, ки бар асари зилзилаи соли 1911 
зери об монд ва дар ҷои он кӯли Сарез 

пайдо шуд, низ яке аз гӯйишҳои забони 
рошорвӣ будааст.[8] 

6.Забони сариќулї - дар минтақаи 

Тошқӯрғони ноҳияи худмухтори 
Ӯйғуристони Чин мустаъмал аст ва ба 

забонҳои бартангӣ ва рошорвӣ қаробат 
дорад. Чунонки Т.Н Пахалина зикр 
кардааст, ба ин забон  ҳудуди 10 ҳазор 
нафар аҳолии ин макон такаллум мекунанд 

ва се гӯйиши он роиҷ аст.[9] Теъдоде аз 
сарикулиҳо дар ноҳияи Мурғоби 
Бадахшони Тоҷикистон зиндагӣ мекунанд. 

Забони қирғизӣ дар гуфтори сариқулиёни 
Мурғоб таъсири зиёде бар ҷой гузоштааст.  

7. Забони ванљии ќадим - то аввалҳои 
асри 19 мелодӣ дар ноҳияи Ванҷи 
Бадахшони Тоҷикистон ривоҷ дошт ва 

калимоте аз он тавассути шарқшиносии 
рус И.И. Зарубин то ба имрӯз расидааст. 

Муҳаққиқони эронишинос ин забонро низ 
мансуб ба гурӯҳи шуғнонӣ-рӯшонӣ 
донистаанд. [10, с. 79 - 81]   

Бояд гуфт, ки намояндагони забону 
лаҳҷаҳои гурӯҳи шуғнонӣ-рӯшонӣ  гуфтори 
ҳамдигарро хуб дарк мекунанд ва матлабро 

бидуни тарҷумон мефаҳманд. Танҳо дарки 

забони сариқулӣ барои дигар намояндагони 

ин забону лаҳҷаҳо мушкил аст.   
Њамин тавр, забони тоҷикї яке аз 

забонҳои ќадимтарин ба шумор меравад. 
Давраи нави инкишофи он дар асрҳои VII-
VIII сар шудааст. Забони тоҷикӣ – забони 

модарии мардуми тоҷик, ки аҳолии aсосии 
Tоҷикистонро ташкил медиҳад (88%), ба 
ҳисоб меравад. Берун аз марзи ин давлат 

забони тоҷикиро тоҷикони маҳаллӣ дар дар 
қисмати аъзами аз шаҳру ноҳияҳои кишва-

ри Ӯзбекистон (ба хусус дар шаҳрҳои Бухо-
ро, Самарқанд, Термез, Намангон, Хуканд 
ва ҳатто дар ш. Тошканд ба ҳайси забони 
модарии xеш зиёда аз 15 миллион мешино-
санд ва ҳамчун воситаи гуфтугузори 
ҳаррӯза истифода мебаранд. [11]  

Дар шаҳрҳои Бухоро ва Самарқанд 

гуфтугӯи мардуми ин шаҳрҳо ба забони 
тоҷикӣ сурат мегирад. Танҳо дар як шаҳри 
Тошканд зиёда аз 1 млн тоҷикон сукунат до-

ранд. Бо забони тоҷикӣ инчунин намоянда-
гони миллатҳои дигар, ки маскуни Тоҷики-

стон ҳастанд, ҳангоми муомила бо тоҷикза-
бонон тоҷикӣ ҳарф мезананд. Зиёда 45 дар-
сади аҳолии Aфғонистон, ки аз лиҳози этно-

логӣ тоҷик ҳисоб мешаванд (зиёда аз 15 мил-
лион) [11] ва худро тоҷик меноманд, ҳарчанд 
бо забони аз тоҷикии Oсиёи Марказӣ фарқи 

бузург надошта гуфтугӯ мекунанд, валекин 
забони хешро расман форсӣ-дарӣ ва ё ко-

булӣ мегӯянд ва худро тоҷик ном мебара-
ранд. Аксари кулли мардуми Афғонистон ба 
забони тоҷикӣ (88%) гуфтугӯ мекунанд. Ҳат-

то ҳамаи паштунҳо тоҷикӣ балад ҳастанд. 
Тайи  солҳои охир забони тоҷикиро аз 
муҳочирони миллаташон тоҷик дар гӯшаҳои 

гуногуни собиқ Иттиҳоди Шӯравӣ, махсусан 
Русия, зиёда 222 ҳазор расмӣ ва ҳамчун 

муҳоҷир зиёда аз 1,5 миллион,[11] инчунин 
дар шаҳрҳои Эрон, Сурия, мамолики Ит-
тиҳоди Аврупо ва дар Иёлоти Муттаҳидаи 
Амрико ва Канада шунидан мумкин аст. Аз 
чиҳати забоншиносӣ забони тоҷикӣ ба 
гурӯҳи ғарбии забонҳои эронӣ, oилаи калони 
ҳинду аврупоӣ дохил карда мешавад. Бар ин 

гурӯҳ аз забонҳои имрӯзаи зинда ғайр аз 
тоҷикӣ ду забони дигар, ин ҳам бошад, фор-
сии навин (теҳронӣ), яъне забони Эрони 

имрӯза ва забони дарӣ - кобулӣ, ки дар боло 
аз он сухан рафт, тааллуқ доранд.  
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Ҳар сеи ин забони имрӯза 
давомгирандагони бевоситаи забони 
форсии нав, ки ҳамчунин бо номворҳои 
порсӣ (форсӣ ин шакли 
арабикунондашудаи ин калима аст), 
форсии классик aдабӣ ё форсӣ дарӣ маъруф 
аст, мебошанд. Он забон дар навбати худ 
аз забони форсии миёна, ки дар аҳди 
Сосониён чорсад сол роли забони давлати 
cунатии империяи бузургро иҷро мекард ва 
имрузҳо дар байни забоншиносон чун 
забони паҳлавӣ шинохта мешавад, 

сарчашма гирифта дар садсолаҳои ҳаштум 
ва нуҳум ба вучуд омада буд. Аз ҳамон 

вақт инљониб дар таркиби луѓавӣ забони 
форсї аз калимаҳои арабӣ хеле васеъ 
истифода карда мешавад. Ҳиссаи лексикаи 

аз забони арабӣ иқтибоссуда дар баъзе 
матнҳои насри классикӣ то 80 фоизро таш-
кил медиҳад. Дар забони форсї-классикї 

дар давоми қарнҳои 9-17 адабиёти бойи 
оламшумул эҷод карда шуд дар 

сарзаминҳои Осиёи Миёна, Эрон, Афѓони-
стон, инчунин дар Озарбойљон, Покистон 
ва Ҳиндустон, ки дар давраҳои гуногуни 
таърих забони давлатиашон форсӣ буд. 

Гарчанде ки тули ин садсолаҳо забони 
классикӣ, яъне забони адабиёт тағйири зи-
ёде надид ва чун пештара дар тамоми ола-
ми форсизабон ягона буд, забони 
гуфтугӯии мардум, забони зинда ба таври 
интенсивӣ дигаргуниҳои нав мепазируфт 

ва аз забони адабӣ торафт дур мешуд. Ба 
замми ин дар натиљаи ба миён омадани 
фарқиятҳои намоён дар инкишофи сиёсӣ, 
динӣ ва иљтимоии кишварҳои олами фор-

сизабон, хусусан баъд аз қарни пурошӯби 
16-ум дар байни шеваҳои ҳам адабӣ, ҳам 
гуфтугӯии минтақаҳои гуногун номо-

нандиҳои љиддие пайдо гаштанд.  
Таљрибаи таърихї собит сохтааст, 

ки њар як миллат ва давлати миллї бо до-
штани забони миллии худ устувор ва пой-
дор мемонад. Дар таърих мардумоне, ки 
аз худ осор ва тамаддуни бузург ба мерос 
гузоштанд, кам нестанд. Аммо бештари ин 
мардумони соњибтамаддун ва соњибдавлат 
имрўз бо номи ќавму миллати хеш дигар 
вуљуд надоранд ва бо иллати аз даст дода-
ни рўњи миллии хеш, яъне забони модарї 
аз сањифаи таърих хориљ шудаанд. Аз ин 
воќеияти таърих метавон чунин хулоса 

кард, ки мањви забон дер ё зуд сабабгори 
мањви миллатњо ва мардумони соњибзабон 
мегардад. Ин панди таърих дар замони 
муосир бо хатарњои раванди љањонишавї 
барои аксарияти миллатњо ва халќиятњои 
хурду бузурги сайёра низ омўзанда мебо-
шад. Бинобар ин, њар як давлат дар дифои 
арзишњои миллї, бахусус забон масъули-
яти волои таърихї дорад. 

Забони тољикї дар маќоми забони 
давлатии Љумњурии Тољикистон ќарор 
дошта, дар чандин суннати хаттї то замо-
ни мо ташаккул ёфтааст. Давраи нави 
таърихи забони тољикї аз асрњои VIII - IX 
мелодї оѓоз ёфта ва он дар рушди 
меъёрњои адабии ин забон наќши муњим 
дорад. Дар оѓози давраи мазкур забони 
тољикї (форсї ва ё форсии дарї) дар ањди 
Сомониён дар маќоми забони давлатї 
ќарор гирифта, аз он давра ба баъд ин за-
бон дар њама сабкњои адабї ташаккул 
пайдо кардааст. Забони тољикї дар 
даврони Истиќлолияти Љумњурии 
Тољикистон дар маќоми забони давлатї 
дар корњои сиёсиву иљтимої ва иќтисоди-
ву фарњангии кишвар дубора ба таври 
озод мавриди истифода ќарор дода шуд. 
Ин забон њамчун забони давлатї дар за-
мони Истиќлолият омили муњими иттињод 
ва њамбастагии миллатњо ва халќиятњои 
сокини љумњурї мањсуб мешавад. Имрўз 
забони тољикї дар робита бо кишварњои 
њамзабони минтаќа ва таќвияти рушди 
пайвандњои муштараки фарњангї бо мар-
думони Эрону Афѓонистон ва љомеаи 
форсизабонони љањон наќши бузург до-
рад, ки инро дар фаъолияти Анљумани 
«Пайванд» ва робитаи форсизабонони 
љањон ба хубї метавон мушоњида кард. 
Дар замони Истиќлолияти давлатї забони 
тољикї дар тањким ва густариши роби-
тањои фарњангї бо тољикони сокини 
љумњурињои Ўзбекистон, Ќирѓизистон, 
Ќазоќистон, Љумњурии Исломии Афѓони-
стон, Федератсияи Россия, њамчунин 
тољикони сокини кишварњои Аврупо ва 
Штатњои Муттањидаи Амрико наќши 
муњим дорад. 

Пойдорї ва баќои суннату фарњанги 
миллї дар шароити кунунии таъсири 
њамарўзаи омилњои љањонишавї ва нуфузи 
забонњои муќтадир тавассути технологияи 
пешрафтаи муосир аз бисёр љињат ба 
ќудрату тавоноии забон вобастагї дорад. 
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Аз ин рў, моро лозим аст, то аз имконоти 
фаровони дохилии забонамон дар мисоли 
ќолабњои вожасозї ва луѓоту истилоњоти 
мањфуз дар осори даврањои таърихї исти-
фода намоем.  

Бо дарназардошти собиќаи тўлонии 
таърихї ва захираи бузурги луѓавї забони 
тољикї дар маќоми забони давлатї дар 
асри љањонишавї низ метавонад иќтидори 
пешинаи худро эњё ва њифз намояд. Забон 
як љузъи муњим ва људонопазири фарњанги 
миллист. Моро дар таърих мањз ба тавас-
сути забон, осор ва фарњангамон мешино-
санд ва эътироф мекунанд. Аз ин рў, забо-
ни мо ва таърихи гузаштаи он дар њама 
давру замон мояи ифтихор ва омили асо-
сии њамбастагии миллат мебошад. Гузаш-
тагони мо њанўз дар њазорсолањои пеш аз 
мелод дорои як забони муштараки ориёї 
буданд. Дар тўли садсолањо аз шохањои ин 
забон дигар забонњои ориёии бостон, си-
пас аз ин забонњои бостон забонњои дига-
ри давраи миёна ва аз ин гурўњи забонњо 
бо номи ин мардумон ва сарзаминњои зис-
ти онњо забонњо ва лањљањои дигари 
мањаллї пайдо шуданд.  

Мо бояд барои рушди забони 
давлатї, ки имрўз дар умури давлатдории 
мо фаъол мебошад, аз тамоми имконот 
истифода барем ва њифзу густариши онро 
дар сатњи давлатї таъмин намоем. Њам-
чунон ки борњо таъкид гардидааст, дар 
масъалаи омўзиши забонњои хориљї, ба-
хусус русї ва англисї дар баробари забо-
ни давлатї мо аз сиёсати давлат њамеша 
дошта бошем. Бо содир шудани Фармони 
Президент дар соли 2003-юм «Дар бораи 
такмил додани таълим ва омўзиши за-
бонњои русї ва англисї дар Љумњурии 
Тољикистон»  «Барномаи давлатии такмил 
ва омўзиши забонњои русї ва англисї ба-
рои солњои 2004-2014» ба тасвиб расида 
буд. Мутобиќи ин барнома имрўз дар ки-
швари мо омўзиши забонњои русї ва ан-
глисї дар муассисањои таълимї ба таври 
љиддї ба роњ монда шудааст.  

Дар кишвари мо бо риояи меъёрњои 
байналмилалї барои истифодаи озоди за-
бонњои дигар, аз љумла забонњои модарии 
њамаи миллатњо ва халќиятњои сокини 
кишвар шароит ва заминањои њуќуќї фа-
роњам оварда шудааст. Њамаи миллатњо 
ва халќиятњое, ки бо мо дар як сарзамин 
зиндагии муштарак доранд, тибќи ќонун-

гузорї дар интихоби забони тањсил озод 
мебошанд. Мо ба њама забонњо ва 
фарњангњо арљ мегузорем. Дар оѓози 
давраи ба забони давлатї ва илмї табдил 
ёфтани забони мо ба сабаби забони дину 
сиёсат ва илм будани забони арабї аксари 
донишмандону адибон асарњои хешро бо 
ин забон таълиф намудаанд. Ваќте 
зарурати таълифи ин гуна асарњо ба 
забони дарии тољикї пеш омад, 
донишмандон барои баёни андешањои 
худ, махсусан баъди Сомониён аз 
истилоњоту таркибњои арабї бештар 
истифода карданд, ки ин љараён баъди 
асри XII сахттар ва таъсири забони арабї 
ба забони мо бештар гардид. Баъдан дар 
садаи XX њамин гуна таъсир тавассути 
забони русї њамчун забони расмї ва 
муоширати байни халќњои собиќ 
Иттињоди Шўравї бори дигар шиддат 
гирифт, ки нуфузи ин раванд дар забони 
тољикї то имрўз дар шакли сухангўињои 
тањтуллафзї ва сабку услуби нигориши як 
силсила њуљљату санадњо боќї мондааст. 
Мо соњиби забонем ва тарзи андешаю ба-
ёни мо бояд ба забони модарї сурат ги-
рад. Раванди љањонишавї ё глобализатсия 
имрўз на танњо ба забону фарњанги мо, 
балки ба бисёр дигар забонњои нисбатан 
камшумори дунё тањдид менамояд. Пеш аз 
њама, дар зери таъсири љањонишавї ва 
тавсеаю нуфузи забонњои муосири бай-
налмилалї, инчунин дар љараёни бањравар 
шудан аз дастовардњои илму техника мил-
лату ќавмиятњои камшумор бо мурури за-
мон тарзи тафаккури миллии худро аз 
даст дода, ба арзишњо ва дастовардњои 
фарњангии халќњои дигар рў меоваранд. 
Ин раванд нахуст бо омезиш ва баъдан бо 
мањвшавии арзишњои фарњангї ва забо-
нии миллату ќавмиятњои дигар анљом ме-
ёбад, ки ин паёмадњоро дар таърихи ба-
шар зиёд метавон мушоњида кард. 

Хулоса, забон воситаи муомилот ва 
муоширати одамон аст. Донистани ин ё он 
забон ба кас имконият медихад, ки аз бур-
ду бохт, имконияту вазъият ва камбудию 
талаботхои рузмарраи хаёт огах гардад. 
Донистани забонњои хориљї  донистани 
вокеияти хаёти миллати дигар ва кулли 
дигаргунихои олам аст. Барои омухтани 
забони дигар мо бояд, пеш аз њама забони 
модарии хешро ба хубй донем. Чуноне ки 
Асосгузори сулњу Вањдати миллї, Пешвои 
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миллат, муњтарам Эмомалї Рањмон ќайд 
намудаанд: «Миллате, ки арзишхои мил-
лии хешро ќадр карда наметавонад, ќим-
мату манзалати забони миллати ѓайрро 
низ эътироф наметавонад кард».[12]   

Њамин тавр, аз хусусиятњои бевоси-
таи забони тољикї бармеояд, ки забони 
тољикї на танњо дар дохили кишвар, бал-
ки дар саросари љањон метавонад мавќеи 
худро устувор созад ва пайваста рушду 
инкишоф ёбад. Яке аз роњњои нигоњ до-
штани худшиносии миллї дар арсаи бай-
налмилалї мањз тавассути забони давлатї 
мебошад. Бояд тазаккур дод, ки истиќло-
лияти сиёсї барои миллати куњанбунёди 
мо боз аз нав заминањои наверо пайдо 
намуд, ки барои рушду инкишофи забони 
давлатии мо уфуќњои нави сиёсї ва 
фарњангї ба миён омаданд.  
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НЕКОТОРОЕ МЕЖДУНАРОДНЫЕ 
ОСОБЕННОСТИ ТАДЖИКСКОГО 

ЯЗЫКА И ПЕРСПЕКТИВЫ ЕГО РАЗ-
ВИТИЯ. 

Муњаммад А.Н., Тагоева Р. Р. 
 

В данной статье анализируются не-
которое международные особенности та-
джикского языка и перспективы его раз-
вития. В ней отмечается, что таджикский 
язык является языком, пользующимся 
особым авторитетом не только в Таджи-
кистане, но и во всем мире. В статье, в 
частности, указывается, что число его но-
сителей за пределами Таджикистана до-
стигает нескольких миллионов людей. Ис-
торический опыт показывает, что язык яв-
ляется гарантом устойчивости и стабиль-
ности любого национального государства. 
В этой связи защита и сохранение таджик-
ского языка в условиях сложной глобали-
зации имеет стратегическое значение. 

Ключевые слова: таджикский язык, 
государственный язык, международные 
отношения, международные особенности 
языка, государственная политика, языко-
вая политика, национальные интересы, 
важный элемент государственности, неза-
висимость, национальная политика, об-
щий язык, национальная культура, нацио-
нальная идентичность. 
 
SOME INTERNATIONAL FEATURES OF 

THE TAJIK LANGUAGE 
AND PROSPECTS FOR ITS DEVELOP-

MENT. 
Muhammad A.N., Tagoeva R.R. 

 
This article analyzes the some interna-

tional features of the Tajik language and the 
prospects for its development. It notes that 
the Tajik language is a language that enjoys 
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special authority not only in Tajikistan, but 
also throughout the world. The article, in 
particular, indicates that the number of its 
carriers outside Tajikistan reaches several 
million people. Historical experience shows 
that language is the guarantor of the stability 
and sustainability of any nation state. In this 
regard, the protection and preservation of the 

Tajik language in the face of complex global-
ization is of strategic importance. 

Keywords: Tajik language, state lan-
guage, international relations, international 
features of the language, state policy, lan-
guage policy, national interests, an important 
element of statehood, independence, national 
policy, common language, national culture, 
national identity. 
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В статье подвергаются научному 

анализу процесс подготовки, сам ход 
проведения и итоги парламентских выборов 
2018 г в Афганистане. Отмечается, что 
выборы по разным причинам состоялись на 
3,5 года позже срока их проведения и с 
первых дней столкнулись с множеством 
проблем. Определяя причины переноса 
сроков выборов приводится две причины: 
первое не были осуществлены политические 
реформы, согласно подписанного в сентябре 
2014 г. Соглашения между М. А. Гани и А. 
Абдулло и второе военная ситуация в 
стране стала напряженной. 

В статье исследованы вопросы 
безопасности в дни выборов, отмечается 
что талибы приложили максимум усилие, 
чтобы сорвать процесс голосования. В 
результате действия вооруженной 
оппозиции в дни выборов (20, 21, 27 октября 
2018 г.) сотни мирных жителей были 
убиты и ранены.  

В заключение статьи отмечается, что 
парламентские выборы 2018 г. в 
Афганистане прошли с множеством 
правонарушениями и состав нового 
парламента по сравнению с прошлыми 
созывами  обновился почти на 80%., 
большинство составляют представители 
молодежи, предпринимательских слоев, 
модернисты и беспартийные.  
Ключевые слова: Афганистан, 
парламентские выборы, демократичность, 
прозрачность, Независимая избирательная 
комиссия, фальсификация, нарушение закона, 
результаты выборов, биометрическая 
система идентификации избирателей. 

 
15 мая 2019 г. независимая избира-

тельная комиссия (НИК) Афганистана 
объявила результаты парламентских вы-
боров в Кабуле и соответственно имена 33 

депутатов от этого округа. На этом, са-
мый продолжительный избирательный 
процесс в Афганистане завершился. Толь-
ко процесс подсчета голосов продолжа-
лась целых 6 месяцев. Третьи по счету по-
сле свержения в 2001 г. режима «Талибан» 
(террористическая организация, запре-
щенная в РТ) и семнадцатые за всю исто-
рию Афганистана парламентские выборы 
состоялись 20 октября 2018 г. в Афгани-
стане, с опозданием на три с половиной 
года. Основной причиной, по которой вы-
боры так долго откладывались, является 
невыполнение принятого в сентябре 2014 
г. соглашения между избирательными ко-
мандами А. Гани и А. Абдуллы о форми-
ровании в Афганистане правительства 
Национального единства. 

По этому соглашению, правитель-
ство должно было в течение двух лет про-
вести ряд важных политических реформ, в 
том числе в избирательной системе Афга-
нистана, созвать Лойя Джиргу (Всеафган-
ский совет) с тем, чтобы внести изменения 
в Конституцию страны, поставить вопрос 
о легитимации поста премьер-министра и. 
т.д. Однако, никаких реформ за это время 
не было проведено, а без изменения Зако-
на о выборах не представлялось возмож-
ным проведение самих выборов. Другой 
причиной отсрочки парламентских выбо-
ров послужило ухудшение военной ситуа-
ции в стране. Также можно отметить 
наличие проблем с регистрацией избира-
телей. Большие сомнения вызывала и воз-
можность проведения прозрачных и спра-
ведливых выборов. 

После памятных всем президентских 
выборов 2014 г.,[10] с их интригами и 
скандальными «разборками», мало кто 
верил, что парламентские выборы прой-
дут демократично и прозрачно. По ре-
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зультатам опроса, проведенного в июле 
2018 г. Институтом Гэллапа, «только 19% 
от общего числа респондентов ответили 
положительно на вопрос, уверены ли они 
в честности грядущих выборов, в то время 
как 76% выразили недоверие к избира-
тельному процессу» [3]. Новый «Закон о 
выборах» вступил в силу только в январе 
2017 г.; и таким образом требование о 
проведении избирательной реформы в 
преддверии парламентских выборов было, 
по крайней мере, номинально, выполнено. 
Закон был принят президентским указом 
на основании постановления Независимой 
комиссии по надзору за осуществлением 
Конституции. 

Проблем при проведении выборов 
было достаточно, начиная с процедуры 
регистрации избирателей. Чтобы исклю-
чить нарушения во время регистрации из-
бирателей и не допустить в день выборов 
случаев повторного голосования на раз-
личных избирательных участках, плани-
ровалось впервые использовать на выбо-
рах биометрическую систему идентифика-
ции избирателей (БМСИ). Но оказалось, 
что сотрудники избиркомов, в большин-
стве своем, не умели пользоваться биомет-
рической системой; а на многие избира-
тельные участки ее просто не доставили, и 
пришлось провести голосование без ис-
пользования БМСИ. 

После завершения регистрации, пер-
воначально предоставленные Независи-
мой избирательной комиссией (НИК) 
ИРА данные говорили о более чем 9 млн. 
зарегистрированных избирателей. Однако 
политическая оппозиция располагала 
многочисленными свидетельствами нару-
шений при регистрации граждан, которые 
были обнародованы. Это вызвало волну 
возмущения в обществе в связи с предпо-
ложениями о готовящихся сторонниками 
А. Гани массовых фальсификациях в ходе 
голосования. Тогда НИК поспешно объ-
явила об «очищении» базы данных изби-
рателей. В результате на англоязычном 
официальном сайте НИК ИРА были 
опубликованы списки, содержащие 
8918107 человек [12]. Также сообщалось, 
что более 600 тыс. регистраций были от-
менены – как дублирующие или как запи-
си о регистрации лиц, не достигших изби-
рательного возраста (в Афганистане – это 

18 лет). Тем не менее, представители оппо-
зиционных групп уверяли до последнего, 
что «в списках Центризбиркома полно 
мертвых душ» [11]. 

Согласно Конституции ИРА (ст. 83), 
максимальное количество мест в Волеси 
Джирге (Палате представителей) 250: 68 из 
них зарезервировано для женщин, 10 
предназначено кочевникам и одно общее 
место выделено, согласно последним из-
менениям в новом Законе о выборах от 
2016 г. (ст. 48), для представителя общин 
индусов и сикхов Афганистана [5]. 

26 мая 2018 г. НИК Афганистана объ-
явила о начале регистрации кандидатов 
для участия в выборах в парламент и сове-
ты уездов, которая продолжалась до 12 
июня. На 4 сентября 2018 г. число зареги-
стрированных кандидатов, по данным 
НИК, в частности – пресс-секретаря заме-
стителя Председателя НИК Кубра Ризаи, 
составляло 2651 человек (2250 мужчин и 
401 женщина), плюс 49 кандидатов от ко-
чевников[8]. В то же время организация 
«Сеть аналитиков Афганистана» (САА), на 
основе данных НИК, опубликовала цифру 
2532, а «Нью-Йорк Таймс» – 2565, в том 
числе 417 женщин. Такой разброс в цифрах 
свидетельствовал об отсутствии на офици-
альном сайте НИК точных данных о коли-
честве, как зарегистрированных избирате-
лей, так и кандидатов. В целом эти цифры 
аналогичны показателям парламентских 
выборов-2010, когда баллотировалось 2584 
кандидата, в том числе 406 женщин. В 2018 
г. НИК исключила 35 кандидатов, в основ-
ном за их связи с незаконными вооружен-
ными формированиями. 

Система голосования в Афганистане 
основана на 35 избирательных округах (34 
провинции и кочевники), которые иден-
тичны провинциям. Количество мест, вы-
деленных каждому избирательному округу, 
зависит от численности населения. Это 
приводит к диапазону – от 33 мест для про-
винции Кабул (которая включает в себя 
город и 14 сельских районов) до 2 мест для 
Нимруза или Панджшера. Количество 
мест, выделяемых для женщин, зависит 
опять же от численности населения. У Ка-
була, например, больше всего – 9 депутатов 
от женщин. Это не означает, что женщины 
голосуют только за женщин, а мужчины – 
за мужчин. Для каждого избирательного 
округа имеются совместные списки канди-
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датов мужского и женского пола. В обоих 
сегментах (мужчин и женщин) те, кто 
набрал наибольшее количество голосов, 
получают место в парламенте. Например, в 
Кабуле это означает, что 24 мужчины и 9 
женщин имеют наибольшее количество го-
лосов. Если в какой-либо провинции жен-
щины набирают голосов больше, чем 
предусмотрено квотой, все они проходят в 
Волеси Джиргу (что, соответственно, 
уменьшает количество мужчин). Так про-
изошло, например, в провинции Нимруз на 
выборах-2010, когда женщины выиграли 
оба места в провинции. Были аналогичные 
случаи и на выборах 2005 г. 

На выборах 2018 г. был зарегистри-
рован только один кандидат от сикхов, 38-
летний Нариндер Сингх Халса, заменив-
ший своего отца, сикхского лидера Автара 
Сингха Халса, который погиб в результа-
те террористического акта в Нангархаре 1 
июля 2018 г. В телефонном разговоре с 
индийской газетой The Tribune Нариндер 
Халса сказал, что его попросили подать 
документы на выдвижение своей кандида-
туры; и, по сообщению той же газеты, 
НИК Афганистана дала ему разрешение 
на участие в выборах. Он также был осво-
божден от предоставления 200 подписей 
(или копий паспортов и удостоверений 
личности) в свою поддержку, поскольку в 
НИК уже было подано более 1000 подпи-
сей в поддержку его отца» [12]. Всего от 
сикхов и индусов на парламентских выбо-
рах 2018 г. было зарегистрировано 1105 
избирателей: 759 в Кабуле, 342 в Нангар-
харе и четверо в Гильменде [13] 

В общей сложности 205 кандидатов 
(8% по всей стране) зарегистрировались в 
качестве представителей от 26 политиче-
ских партий. Остальные были зарегистри-
рованы как «независимые» кандидаты. 
Согласно подсчетам САА, партия первого 
вице-президента Абдул Рашида Дустума 
«Джонбеш-е-мелли-и-ислами» выдвинула 
наибольшее количество кандидатов – 44 
человека, включая восемь женщин; за ней 
следовали «Хезб-е ислами» Г. Хекматияра 
– 42 кандидата, их которых двое – женщи-
ны, и «Хизб-е вахдат-э ислами-йе мардоме 
Афгонистон» Хаджи Мухаммада Мухак-
кика, заместителя Исполнительного пред-
седателя (премьер-министра), – 22 канди-
дата, включая пять женщин [13]. 

Закон позволяет легальным полити-
ческим партиям в Афганистане соперни-
чать в избирательных кампаниях за пар-
ламентские кресла. Однако партии не мо-
гут выставлять списки кандидатов. Хотя 
создание партийных фракций в парламен-
те формально не запрещено, однако с 2005 
г. это не поощряется. Тем не менее, среди 
так называемых «независимых» кандида-
тов многие, как известно, являются члена-
ми политических партий. 

Самой большой проблемой для пар-
ламентских выборов 2018 г., как и для всех 
выборов в этой стране, являлось обеспе-
чение их прозрачности, недопущения мас-
совой фальсификации их результатов, 
особенно на фоне скандальных президент-
ских выборов 2014 г. Различные политиче-
ские партии, институты гражданского об-
щества и средства массовой информации 
выражали сомнение в возможностях НИК 
обеспечить проведение прозрачных и 
справедливых выборов. 

Члены НИК и Комиссии по рассмот-
рению жалоб были назначены через два 
месяца после того как избирательный 
процесс вышел из тупика и был принят 
новый закон о выборах. Тем не менее, по-
литические группы подчеркивали наличие 
коррупции в этих органах, вмешательство 
администрации президента в их дела и во-
обще их неспособность обеспечить надле-
жащий уровень проведения выборов. 

Оппозиционные политические пар-
тии в Афганистане создали Совет взаимо-
понимания политических течений Афга-
нистана, в который вошло большинство 
оппозиционных групп и протестных дви-
жений. В своем заявлении, под названием 
«Общая позиция Совета взаимопонима-
ния политических течений Афганистана 
по прозрачности выборов», они отмечали, 
что НИК и Комиссия по рассмотрению 
жалоб «не способны провести прозрачные 
и справедливые выборы, избиратели и по-
литические течения страны отказывают 
им в доверии». В заявлении также говори-
лось, что члены Комиссии не могут быть 
объективны и нейтральны, не обладают 
независимостью в принятии решений, сре-
ди членов комиссии имеются разногласия. 
Совет предлагал отправить в отставку 
членов НИК и Комиссии по рассмотре-
нию жалоб, а также комиссаров НИК, и, 
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по согласованию с политическими парти-
ями и независимыми политиками, сфор-
мировать новый состав этих комиссий. 
Отдельные члены Совета взаимопонима-
ния высказывали резкое недовольство о 
процессе подготовки к выборам. 

История с использованием (а точнее 
– не использованием) в процессе выборов 
упомянутой выше БМСИ также вызвала 
много нареканий к организаторам выбо-
ров. В течение нескольких месяцев до 
назначенной даты выборов чиновники 
НИК, ссылаясь на дефицит времени, уве-
ряли общественность и оппозиционные 
силы страны, что БМСИ не может быть 
внедрена. И всего лишь за несколько 
недель до дня выборов, под давлением оп-
позиции, которая организовала массовые 
акции протеста с требованием обеспечить 
работу биометрической системы, руковод-
ство Центризбиркома внезапно дало со-
гласие на использование БМСИ. Однако 
время было упущено. Как отмечалось вы-
ше, комплексы БМСИ были доставлены 
только на некоторые избирательные 
участки, да и там применялись не везде, 
так как сотрудники избиркомов просто не 
знали, как с ними обращаться. В результа-
те выборы прошли в основном без исполь-
зования биометрической системы [11]. 

Большой проблемой на выборах бы-
ло обеспечение безопасности процесса го-
лосования. Движение «Талибан» (запре-
щено в РФ) выступило против проведения 
выборов и заявило о намерении сорвать 
работу избиркомов. Ситуация осложня-
лась тем, что за последние годы контроль 
официального Кабула над территорией 
страны достиг рекордно низкого уровня. 
Талибы (члены организации, запрещенной 
в РФ) в преддверии выборов прибегли к 
обычной для них тактике угроз, запугива-
ния населения и терактов. Они обещали 
жестко наказать тех, кто будет участво-
вать в выборах. 18 октября, за два дня до 
выборов, в результате нападения боеви-
ков, были убиты начальник полиции Кан-
дагара Абдул Разак и начальник управле-
ния безопасности провинции. В день вы-
боров, 20 октября, сотрудники целого ря-
да избирательных участков вовсе не вы-
шли на работу из-за угроз безопасности. 
Официальные данные на 20 октября, 
предоставленные афганскими властями, 

говорят о 192 инцидентах по всей стране, в 
результате которых погибло 27 человек 
[6]. Независимые источники утверждали, 
что жертв значительно больше. При этом 
в провинциях ИРА ситуация с безопасно-
стью была гораздо хуже, чем в столице. 
Так, в Баглане талибы не только соверша-
ли нападения на избирательные участки, 
но и брали в заложники избирателей. 

В специальном докладе Представи-
тельства ООН в Афганистане UNAMA 
под названием «Защита гражданского 
населения в Афганистане: насилие на вы-
борах 2018 года», опубликованном в но-
ябре 2018 г., приводится масса фактов и 
цифр относительно действий вооруженной 
оппозиции в дни выборов (20, 21, 27 ок-
тября 2018 г.). В частности, сообщается о 
преднамеренных нападениях вооруженных 
групп на граждан, участвовавших в изби-
рательном процессе. Согласно докладу, в 
дни голосования жертвами среди граж-
данского населения стали 435 человек (56 
убитых и 379 раненых) [1]. Это самое вы-
сокое число жертв среди гражданского 
населения по сравнению со всеми преды-
дущими выборами в Афганистане. Тем не 
менее, несмотря на кампанию похищений, 
угроз, запугивания и преследования, зна-
чительная часть граждан Афганистана 
пришли на избирательные участки и про-
голосовали за своих кандидатов. 

Как было отмечено, общенародное 
голосование проводилось в стране 20–21 
октября, однако в Кандагаре выборы бы-
ли отложены на неделю из-за убийства ге-
нерала Абдул Разака. Кроме того, по со-
ображениям безопасности были отложены 
выборы в провинции Газни. О проблемах 
этой провинции следует сказать особо. В 
этническом плане, население провинции 
составляют три основные группы: хаза-
рейцы, пуштуны и таджики. Однако в 2010 
г. только хазарейцы были избраны депу-
татами парламента от Газни. Из-за отсут-
ствия безопасности в пуштунских районах 
провинции Газни население этих террито-
рий вообще не смогло принять участие в 
выборах. Хазарейцы же голосуют, как 
правило, только за кандидата хазарейца-
шиита. Поэтому ни таджики, ни пуштуны 
Газни не смогли отправить своих предста-
вителей в парламент. Для того чтобы не 
допустить повторения событий 2010 г., 
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правительство разделило Газни на три из-
бирательных участка. Юристы сразу же 
заявили, что это противоречит закону о 
выборах и другим действующим законам, 
а хазарейцы сочли такое разделение не-
справедливым, дискриминационным и 
противоречащим действующему законо-
дательству [2] Разделение избирательных 
участков в Газни привело к острым деба-
там и даже к физическим стычкам в аф-
ганском парламенте, а сложившаяся в 
Газни кризисная ситуация не позволила 
провести выборы в этой провинции. 

Среди серьезных проблем минувших 
выборов можно назвать организацион-
ные, технические и логистические просче-
ты в работе избирательных комиссий. Со-
гласно отчетам, поступавшим с мест голо-
сования 20 октября, ряд избирательных 
участков открылись с опозданием. Так, в 
Кабуле большое количество участков для 
голосования были открыты только спустя 
3–4 часа после официального начала вы-
боров, так как на них не были вовремя за-
везены списки избирателей. На некоторых 
участках наблюдались очереди из желаю-
щих проголосовать – не хватало бюллете-
ней. Наблюдатели в некоторых регионах 
сообщали, что на ряд избирательных 
участков было специально доставлено 
меньшее количество бюллетеней, чем по-
лагалось. По данным UNAMA, из 4901 
избирательного центра, которые должны 
были открыться 20 октября, 261 были за-
крыты. НИК объявило, что 21 октября 
будут открыты 401 новых центра, однако 
открыли только порядка 20% из обещан-
ного количества [1]. 

Возвращаясь к БМСИ, – свидетели 
отмечают, что в биометрической системе 
отсутствовали четыре буквы алфавита, из-
за чего там, где она все-таки применялась, 
сотни тысяч избирателей просто лишились 
возможности проголосовать в день выбо-
ров за своего кандидата. Хотя ответствен-
ные лица во второй половине дня дали раз-
решение проголосовать без биометрической 
системы, тем не менее время было упущено. 

Списки избирателей на некоторых 
участках были составлены с ошибками, 
из-за чего многие афганцы так и не смогли 
отдать свой голос за того или иного кан-
дидата. Даже был случай с доктором А. 
Абдуллой (фактически второе лицо в гос-

ударственной системе) – около часа со-
трудники избирательного участка искали 
его данные в списках избирателей. Такой 
же инцидент произошел со вторым вице-
президентом Афганистана М. Данишем и 
т. д. Из-за неразберихи власти вынуждены 
были продлить работу избирательных 
участков в Кабуле. Это, в свою очередь, 
вызвало недовольство наблюдателей, об-
щественности и кандидатов в депутаты, 
так как у всех возникли опасения, что до-
полнительный день – это лишняя возмож-
ность для фальсификаций. 

За ходом голосования следили 4,5 
тыс. наблюдателей, и после завершения 
голосования начали поступать жалобы на 
многочисленные нарушения избиратель-
ного права. Комиссия по рассмотрению 
жалоб получила 5547 жалоб на нарушения 
и злоупотребления в ходе проведения го-
лосования 20–21 октября. Представитель 
комиссии Али Реза Рохани признал, что «в 
результате нарушений и беспорядков на 
избирательных участках многие граждане 
страны не смогли воспользоваться правом 
голоса» [11]. Практически никто не сомне-
вался, что из-за необходимости рассмат-
ривать большое количество заявлений в 
Комиссии по жалобам, объявление ре-
зультатов выборов скорее всего будет от-
срочено. Так оно на деле и вышло, массо-
вые нарушения и фальсификации на вы-
борах послужили причиной долгого под-
счета голосов. И некоторые наблюдатели 
не сомневаются, что это время было ис-
пользовано для дальнейшей массовой 
подтасовки и фальсификации результатов 
выборов в пользу правящей элиты. 

Результаты показали, что в целом ни 
одному серьезному критику и противнику 
А. Гани, из состава парламента прошлого 
созыва, несмотря на политический вес, 
влияние и немалое состояние, не удалось 
пройти в парламент. Поэтому многие экс-
перты полагают, что здесь не обошлось 
без серьезного вмешательства админи-
страции президента. Например, не был 
избран в парламент первый вице-спикер 
парламента прошлого созыва, влиятель-
ный политик Хумаюн Хумаюн, резко кри-
тиковавший А. Гани с трибун парламента. 
Не попал в парламент Хаджи Абдул Захир 
из Нангархара, который не раз заявлял, 
что ДАИШ (террористическая организа-
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ция, запрещенная в РФ) финансируется и 
направляется из Кабула и Совета безопас-
ности страны. В числе проигравших вы-
боры оказались в прошлом известный по-
левой командир Ахмад Шаха Масуда, а 
ныне лидер общины этнической группы 
пашаи Джелалабада Хаджи Хазрати Али; 
бывший полевой командир Исламского 
общества Афганистана (ИОА) из Герата 
Кази Назир; другой таджикский миллио-
нер из Герата Фархад Маджиди; канда-
гарские пуштуны миллионер и оппозици-
онер Абдурахим Аюби и Абдухамид  Ло-
лай  Хамедзай; самые известные активи-
сты ИОА, таджики – доктор М. Мехди, С. 
М. Регистани и Хафиз Мансур; хазареец 
Ахмад Бехзад из Герата; самый известный 
критик президента А. Гани и ярый его 
противник, председатель партии «Нацио-
нальный конгресс Афганистана» Латиф 
Педром и многие другие. 

Процесс объявления результатов го-
лосования продолжался целых 6 месяцев. 
При этом первые, предварительные ре-
зультаты (в провинциях Дайкунди, Фарах, 
Джаузджан,Урузган и Бамиан) были объ-
явлены 23 ноября 2018 г. И лишь. 15 мая 
2019 г. Независимой избирательной ко-
миссией Афганистана были объявлены ре-
зультаты парламентских выборов по ка-
бульскому избирательному округу. Из 
числа более чем 800 претендентов были 
названы имена 33 победителей (24 мужчин 
и 9 женщин), получивших места в Волуси 
Джирге. Голосование в афганской столице 
сопровождалось наибольшим по стране 
числом фальсификаций, именно в Кабуле 
было зарегистрировано более 2700 заявле-
ний о нарушениях избирательного права. 

Таким образом, эпопея очередных 
парламентских выборов завершилась. Еще 
долго кандидаты в депутаты различных 
провинций, не прошедшие в парламент, 
продолжали безрезультатные акции про-
теста против нарушения избирательного 
права и массовых фальсификаций резуль-
татов выборов. 

Афганский парламент начал работу 
26 апреля 2018 г., за две недели до объяв-
ления окончательных результатов голосо-
вания в Кабуле. Открытие работы парла-
мента в неполном составе было расценено 
как нарушение законодательства и прав 
кабульских депутатов. 

Выборы руководства парламента, 
особенно его спикера, также прошли в 
напряженной атмосфере. Голосование по 
вопросу избрания спикера (а за этот пост 
соперничали Мир Рахман Рахмани и Ка-
маль Насер Осули) состоялось 18 мая. Из 
247 присутствующих на заседании парла-
мента депутатов за Н. Осули проголосо-
вали 55 парламентариев. Р. Рахмани, 
набрав 123 голоса, заручился поддержкой 
большинства депутатов, однако их коли-
чество не превысило половины от общего 
числа проголосовавших, а для победы 
требовалось более половины голосов. Тем 
не менее, Р. Рахмани был объявлен спике-
ром. Это привело к расколу в рядах пар-
ламента, несколько заседаний были со-
рваны. В результате серьезных потасовок 
между сторонниками и противниками 
спикера был учинен форменный погром в 
Президиуме Парламента. Была создана 
Специальная комиссия, по итогам ее ра-
боты парламент зачел еще один голос в 
поддержку Р. Рахмани. Тем не менее, ост-
рые разногласия и протесты не прекрати-
лись. В итоге результаты выборов спикера 
были аннулированы, и, согласно регла-
менту работы парламента, вместо выбыв-
шего Н. Осули соперником Р. Рахмани за 
кресло спикера стал Хан Мохаммад Вар-
дак, набравший наибольшее количество 
голосов в предыдущих турах голосования. 
По итогам второго голосования, победи-
телем стал Р. Рахмани, получивший 136 
голосов. В отличие от предыдущего со-
перника, М. Вардак сразу же признал ито-
ги голосования и поздравил Р. Рахмани с 
победой. Афганский парламент получил 
нового спикера, в прошлом бизнесмена, 
который не был ранее особо известен в 
политических кругах Афганистана. 

Анализ состава нового парламента 
показывает ряд его особенностей. В пар-
ламенте прошлых созывов были известные 
лидеры крупных политических партий, 
такие как покойный Б. Раббани, руково-
дитель Исламского общества Афганиста-
на; лидер Партии исламского призыва 
Абдул Раб Расул Сайяф; руководитель 
партии Новый Афганистан Юнус Кануни; 
руководитель Партии исламского един-
ства народа Афганистана М. Мухаккик; 
покойный М. Казими – руководитель 
Партии национального могущества Афга-
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нистана и другие известные активисты по-
литических партий. На выборах 2018 г. 
многие лидеры политических партий не 
стали баллотироваться в парламент. Те же 
немногие, кто принял участие в избира-
тельной гонке, не смогли победить. 
Например, не получили достаточное ко-
личество голосов лидер партии Нацио-
нальный конгресс Афганистана Латиф 
Педром, руководитель Исламской партии 
Афганистана Абдул Хади Аргандивал, 
заместитель председателя ИОА Нур Рах-
ман Ахлаки и десятки других активистов 
политических партий. Не вошли в парла-
мент и многие сыновья лидеров исламист-
ских партий периода джихада: Хабиб ур-
Рахман – сын лидера Исламской партии 
Афганистана (ИПА) Г. Хекматияра; Алим 
Халили – сын Карима Халили, председа-
теля Партии исламского единства Афга-
нистана; Мухаммад Бакир Мухаккик – 
сын М. Мухаккика и многие другие. Та-
ким образом, нынешний парламент явля-
ется менее партийным по сравнению с 
предыдущими созывами. 

Этно-конфессиональный состав пар-
ламента всегда находится в центре внима-
ния. В парламентах 15-го (2005–2010) и 16-
го (2010–2018) созывов наблюдался опре-
деленный этнический и конфессиональный 
баланс. Поскольку в Афганистане пестрая 
этно-конфессиональная мозаика, участие 
представителей этнических групп и рели-
гиозных меньшинств в различных госу-
дарственных и представительных органах, 
включая Национальное собрание, являет-
ся символом свободного волеизъявления 
народов, населяющих эту страну. В насто-
ящее время точные данные об этническом 
составе нового парламента отсутствуют; 
те цифры, которые приводятся, разнятся. 
Например, некоторые афганские эксперты 
дают такой состав: пуштуны представлены 
104 депутатами (в парламенте-2010 – 98); 
таджики – 77 (в парламенте-2010 – 72); ха-
зарейцы – 45 (в прошлом парламенте – 52), 
узбеки – 26 (в прошлом парламенте – 19); 
индусов представляет один депутат. Одна-
ко как видно здесь малые народности не 
учтены или точнее отнесены к другим эт-
ническим группам. Возможно аймакы и 
арабы (сейиди) к таджикам, например. 

Есть другие данные, исходящие из 
самого парламента и возможно они более 

точные: пуштуны - 96 (39%),таджики -
 53(21%), хазарейцы-61(25%), узбеки 
- 15(6%), аймакы-   8(3%), арабы- 8(3%), 
туркмены - 3 (1%), нуристанцы - 2, бе-
луджы - 1, пашаи - 1,тюрки - 1и индусы - 1. 

Состав нынешнего парламента сле-
дует анализировать и в плане соотноше-
ния между традиционалистами и модерни-
стами. Однако эта дискуссия в афганском 
обществе имеет преимущественно полити-
ческий характер, а не соперничество кон-
сервативных идей с либеральными. В 
плане того, что всех представителей ста-
рой элиты называют традиционалистами, 
а представителей молодого поколения – 
модернистами, можно утверждать, что со-
став нынешнего парламента, бесспорно, 
выглядит более современным, так как в 
нем большинство составляют представи-
тели молодого поколения. 

Что касается соотношения в нынеш-
нем парламенте представителей бизнеса и 
интеллигенции, то, с учетом специфики 
афганского общества и разгула корруп-
ции, представители бизнеса имели, конеч-
но, колоссальное преимущество на выбо-
рах перед интеллигенцией. Поэтому во 
многих провинциях именно они возглави-
ли список победителей. Например, в Ка-
буле более половины тех, кто прошел в 
парламент, являются торговцами и состо-
ятельными людьми, которые выиграли 
выборы с помощью своих денег и средств. 
Поэтому состав Палаты представителей, 
вероятнее всего, будет полностью под 
контролем этой категории депутатов, что, 
по мнению аналитиков, вызовет стагна-
цию и пассивность в законотворческой де-
ятельности парламента. 

Состав парламента обновился очень 
значительно. В 2010 г. в парламент по-
вторно были избраны около 80% депута-
тов предыдущего, 15-го (2005–2010) созы-
ва, однако в составе нынешнего парламен-
та – две трети депутатов избраны впервые. 

Таким образом, итогом парламент-
ских выборов 2018 г., сопровождавшихся 
многими скандалами, стало формирова-
ние нового парламента, в котором депута-
ты – это преимущественно непартийные 
предприниматели, большинство из кото-
рых принадлежит к новому, молодому по-
колению афганцев. 
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НАТИҶАҲОИ ИНТИХОБОТИ 

ПАРЛУМОНИИ СОЛИ 2018 ДАР 

АФҒОНИСТОН 
А.Искандаров, Искандаров Ќ.И., 

Юсуфљонов Ф.М. 
 

Дар мақола омодагӣ, ҷараён ва 
натиҷаҳои интихоботи парлумонии соли 
2018 дар Афғонистон таҳлил карда меша-
вад. Қайд карда мешавад, ки бо сабабҳои 
гуногун, интихобот 3,5 сол пас аз рӯзи бар-
гузории он гузаронида шуд ва аз рӯзҳои ав-
вал онҳо ба мушкилоти зиёде дучор шуданд. 
Ба таъхир афтодани интихобот ду сабаб 
муайян карда мешавад: аввал ислоҳоти 
сиёсӣ тибқи созишнома, ки моҳи сентябри 
соли 2014 байни М.А.Ғанӣ ва А. Абдулло 
имзо шуда буд сурат нагирифт ва дуввум 
вазъияти низомӣ дар кишвар шиддат ёфт. 

Дар мақола масъалаҳои амният дар 
рӯзҳои интихобот баррасӣ шуда, қайд кар-
да мешавад, ки толибон тамоми 
кӯшишҳоро ба харҷ медиҳанд, то раванди 
овоздиҳиро халалдор кунанд. Дар натиҷаи 
мухолифати мусаллаҳона дар рӯзҳои инти-
хобот (20, 21, 27 октябри соли 2018) садҳо 
ғайринизомиён кушта ва захмӣ шуданд. 

Дар фарҷоми мақола қайд карда меша-
вад, ки интихоботи парлумонии соли 2018 
дар Афғонистон бо қонуншиканиҳои зиёд 
баргузор гардида, сохтори парлумони нав 
қариб 80% дар муқоиса бо даъватҳои қаблӣ 
такмил дода шуд. Аксарияти онҳоро ҷаво-
нони, соњибкорон, модернистон ва нафаро-
ни ғайриҳизбӣ ташкил медињанд. 

Калидвожаҳо: Афғонистон, интихо-
боти парлумонӣ, демократия, шаффофият, 
Комиссияи мустақили интихобот, тақал-
луб, вайронкунии қонун, натиҷаҳои интихо-
бот, системаи биометрии муайянкунии 
интихобкунандагон. 

 
THE RESULTS OF THE 2018 PARLIA-
MENTARY ELECTIONS IN AFGHANI-

STAN 
А. Iskandarov, Iskandarov Q.I., 

Yusufjonov F.M. 
 

The article analyzes the preparation pro-
cedure, the process of conducting the parlia-
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mentary election and its results in 2018 in Af-
ghanistan. It is noted that, for various reasons, 
the elections were held 3.5 years after the spec-
ified date for the election and from the first 
days it faced many problems. Determining the 
reasons for the postponement of the elections, 
two reasons were given: the first according to 
the agreement signed in September 2014 be-
tween M.A. Ghani and A. Abdullo political re-
forms were not implemented, and the second 
military situation in the country became tense. 

One of the main problems of the election 
process was that the political forces of Afghan-
istan did not believe in transparent and demo-
cratic elections. 

In conclusion of the article, it is noted 
that the parliamentary elections of 2018 in Af-
ghanistan were held with many offenses and 
composition of the new parliament was updated 
by almost 80% compared to previous convoca-
tions. The majority of members of parliament 
are young people from the business community, 
modernists and non-affiliated to any parties. 

Keywords: Afghanistan, parliamentary 
elections, democracy, transparency, Independ-
ent Electoral Commission, falsification, viola-
tion of the law, election results, a biometric 
system of voter identification. 
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В статье анализируются понятие 

«успех посредничества», его различные 
трактовки конфликтологами – практика-
ми и теоретиками. Особое внимание обра-
щается на историю возникновения понятия 
«успех посредничества», его смысловой 
объем на его практическое использование. В 
заключение констатируется, что понятие 
«успех посредничества», как и весь катего-
риальный аппарат медиации в целом, окон-
чательно еще не разработано. 

Ключевые слова: посредничество, 
медиация, посредник, медиатор, конфликт, 
конфликтующие стороны, 
заинтересованные стороны, субъекты 
вмешательства, гражданская война, успех 
посредничества, неудача посредничества, 
успех и неудача посредничества.     

Ученые - конфликтологи (и теорети-
ки и практики) уже больше половины века 
стараются разобраться в том, почему в 
одних случаях субъекты, вмешивающиеся 
в различные процессы в качестве посред-
ников, имеют успех, а в других - нет. О вы-
сокой теоретической и практической зна-
чимости данного аспекта посредничества 
пишут почти все исследователи, занима-
ющиеся этой проблемой. Ибо вопрос 
успеха и неудачи медиации, вернее его ре-
шение является важной теоретико-
методологической и теоретико-
практической основой посредничества. С 
учетом сказанного  понятие «успех по-
средничества», его толкование вызывают 
особый интерес.  

В науке конфликтологии понятие 
«успех посредничества», до сих пор не 
имеет четкого, обобщенного и всеми при-
нятого определения. Расхождения в тол-
кованиях здесь настолько значительны, 
что сделать здесь какой-либо более или 
менее общий вывод весьма сложно, если 
не рискованно. И все же, как бы там ни 
было, мы попытаемся рассмотреть, что 
такое «успех посредничества» и с помо-
щью каких ключевых слов конструируется 
это понятие.     

Как мы уже писали, понятие «успех 
посредничества» определяется по-разному. 
Особенно это касается двух аспектов анали-
зируемого понятия: первый - что лежит в 
основе понятия «успех посредничества»; 
второй, – каков объем его проектирования. 
Под объемом проектирования мы понима-
ем ограниченное или относительно широ-
кое определение успеха посредничества, о 
чем речь пойдет ниже. 

Разные ученые, определяя понятие 
«успех посредничества», обращаются к 
различным его основаниям. Так, одни ав-
торы, [1. 69]  связывают успех посредниче-
ства со «временем», другие,  [2. 3] – с «це-
лями» посредников (или сторон). Имеется 
и такая группа авторов [3. 8], которая  
определяет понятие «успех посредниче-
ства» на основе «результативности» про-
цесса медиации. 

Например, определение, предложен-
ное Дж. Фрейем звучит так: успех – это си-
туация, в которой обе стороны конфликта 
формально или неформально принимают 
посредника и посредническую попытку в 
течение пяти дней после первой попытки 
[1. 69]. Данное утверждение стало предме-
том дискуссий в академических и практи-
ческих кругах. По мнению многих специа-
листов, это очень узкое понимание успеха 
посредничества, когда в его основу кла-
дется «время». Например, ученый М. Кло-
уберг пишет, что основным недостатком 
этого понятия является то, что такие кри-
терии, как правило, менее других отвеча-
ют для сложностям международной ди-
пломатии. [4. 361] В свою очередь Анна 
Шелест тоже отмечает, что при таком 
определении эффективности, успешности 
посредничества этот вопрос вообще пере-
стает быть связанным с процессом урегу-
лирования конфликта, следовательно, те-
ряется сама сущность посредничества и 
его целей [6. 2]. 

Мы солидарны с мнениями М. Кло-
уберга и Анны Шелест. На наш взгляд, 
принятие посредников со стороны заинте-

mailto:Subhonm@mail.ru


136 
 

ресованных групп «в течение пяти дней 
после первой попытки», скорее всего, яв-
ляется одним из факторов, способствую-
щих началу успешного посредничества, но 
это еще не успех всего процесса. Еще раз 
подчеркнем, сам факт принятия субъектов 
вмешательства со стороны конфликтую-
щих сторон (пусть даже и «в течение пяти 
дней после первой попытки») еще не га-
рантия успеха первых и проводимого ими 
процесса. Таким образом, определение 
«успеха посредничества», данное Дж. 
Фрейем, близко к пониманию успешного 
начала посредничества, а не успешной ме-
диации в целом. Мы считаем, что это раз-
ные дефиниции.  

С нашей точки зрения, понимание 
«успеха посредничества» только на основе 
фактора времени, вряд ли будет способ-
ствовать тому, чтобы посредники увидеть, 
что «успех посредничества» зависит и от 
других факторов, как и успех всего про-
цесса медиации.  

Если первое определение понятия 
«успех посредничества» было основано на 
критерии времени, то второе – на цели по-
средника (или сторон). Эту позицию под-
держивают В. Зартман и В. Смит, которые 
успех посредничества приравняли к эф-
фективности, а за отправную точку взяли 
цели посредника (или сторон) [4. 362]. По 
словам, М. Клоуберга, эта теория под-
верглась наибольшей критике, «ведь цели 
трудно сравнивать, особенно, когда они 
переходят в категорию символических» [4. 
362]. Но здесь можно порассуждать и 
дальше. В данном случае зададимся, 
например, такими вопросами: какие цели 
(посредника или заинтересованных сто-
рон) имеются в виду? Начальные? Проме-
жуточные? Конечные? А какие из перечис-
ленных целей считаются приоритетным? 
Каким целям отдается приоритет – целям 
посредников или целям заинтересованных 
сторон? Как видим, в целом определение 
понятия «успех посредничества» на основе 
цели посредника или стороны конфликта 
вызывает очень много вопросов. И объяс-
няется это неопределенностью его основ-
ных компонентов – целей посредников и 
стороны конфликта.  

Таким образом, «успех посредниче-
ства», по В. Зартману и В. Смиту, по сути, 
определяется целями посредника и целями 

заинтересованных сторон. Если этот подход 
использовать для познания успеха медиа-
ции, то, естественно, исследователь особое 
внимание обратит на цели процесса: како-
вые они были у субъектов вмешательства и 
сторон конфликта и смогли ли те и другие 
достичь их? Если смогли то как? а если не 
смогли то почему? В таком случае исследо-
ватель не может видеть других критериев 
успеха посредничества, потому, что на пер-
вый план у него цели субъектов вмешатель-
ства и субъектов конфликта.  

Следует отметить, что определение 
понятие «успеха посредничества» на осно-
ве целей посредника или сторон конфлик-
та шире, чем его определение на основе 
времени. Ибо, как мы говорили выше, в 
основе первого определения, по сути, ле-
жит только время принятия посредника со 
стороны конфликтующих сторон, и не 
больше того. Думается использование то-
го и другого определения успеха посред-
ничества дает возможность анализировать 
разные аспекты успеха медиации.   

Третье определение успеха посредни-
чества базируется на результативности 
процесса посредничества. Ученые Пред-
ставителями такого подхода являются, 
Дж. Беркович и Т. Ананосон. По их мне-
нию, успешным результатом посредниче-
ства является договоренность о прекраще-
нии огня, частичное урегулирование или 
полное урегулирование конфликта [3. 8].  

На наш взгляд, «такое определение 
довольно абстрактно и фактически смеши-
вает понятия успешного урегулирования 
конфликта и успешного посредничества, 
ведь конечной целью посредника остается 
лишь факт урегулирования». В то же время 
в деятельности посредников могут быть и 
промежуточные цели, например, догово-
ренность о личной встрече лидеров враж-
дующих сторон [5. 2, 4. 362]. М. Клоуберг 
пишет, что такие определения оставляют 
много возможностей для многих различ-
ных оценок результатов одного и того же 
эпизода посредничества [4. 361]. Мы соли-
дарны с мнением последнего и думаем, что 
проектирование идеи «успех посредниче-
ства» на основе таких критериев, как, «до-
говоренность о прекращении огня», «ча-
стичное или полное урегулирование кон-
фликта», дает возможность оценивать раз-
личные результаты одного и того же эпи-
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зода посредничества, а точнее промежу-
точные и конечные результаты. Почему, 
именно промежуточные и конечные ре-
зультаты? Потому что успех посредниче-
ства проектируется на основе тех ключевых 
слов, которые характеризируют промежу-
точные и конечные результаты посредни-
чества. Хотя не надо забывать о том, что 
промежуточные и конечные результаты 
посредничества могут выступать как его 
разные моменты (встреча лидеров кон-
фликтующих сторон,  объявление переми-
рия, обмен заложниками, подписание до-
говоров, включая мирный договор, и.т.п.).  

Кроме промежуточных и конечных 
результатов, в посредничестве есть и 
начальные результаты. Реальная практика 
посредничества показывает, что в полити-
ческих конфликтах их стороны конфликта, 
прежде всего, расходятся идеологически, а 
иногда даже географически. Благодаря 
усилиям субъектов вмешательства они 
сближаются, создавая определенные плат-
формы. Это придает положительный тон 
официальным переговорам. Мы считаем, 
что это тоже результат посредничества. Но 
не надо забывать о том, что начальные ре-
зультаты посредничества, как и его проме-
жуточные и конечные результаты могут 
иллюстрировать разные моменты и аспек-
ты одного и того же эпизода посредниче-
ства. Таким образом, Дж. Беркович и его 
соавтор, проектируя понятие «успех по-
средничества», использовали только те 
критерии, которые характеризируют про-
межуточные и конечные результаты по-
средничества. В поле их зрения не попали, 
критерии, характеризирующие начальные 
результаты субъектов вмешательства. Ско-
рее всего, они и не принимают их как факт 
успеха посредничества.  

Существуют и другие трактовки ана-
лизируемого понятия на основе упомяну-
тых выше результатов медиации. Правда, 
в них акцент сделан только на граждан-
ских войнах. Примером может быть опре-
деление, предложенное Н. Лори. По мне-
нию этого автора, «в контексте граждан-
ской войны процесс считают «успешным», 
когда он приводит к завершению военных 
действий и появлению демократического 
управления» [5. 3].  

Как видим, в определениях успеха 
посредничества Н. Лори, Дж. Берковича, 

Т. Ананосона о первичных результатах 
посредника и проводимого им процесса 
ничего не говорится. Основное значение 
придается промежуточным и конечным 
результатам посредничества.  

Действительно, промежуточные и 
конечные результаты посредничества за-
служивают того, что быть использован-
ными при определении понятия «успех по-
средничества», но первичные результаты 
посредника заслуживают того же самого. 
Ибо они вместе способствуют более ши-
рокому проектированию определения по-
нятия «успех посредничества». 

Если это подход использовать для 
познания успеха посредничества, то есте-
ственно, исследователь особое внимание 
обратит на промежуточные и конечные 
результаты посредничества. В таком слу-
чае исследователь не может видеть других 
результатов медиации, например, первич-
ных результатов, ибо на первый план у не-
го промежуточные и конечные результаты 
посредничества.  

В целом анализ определений понятия 
«успех посредничества», показывает, что 
все они проектировались на основе мно-
жества вполне приемлемых и законных 
аспектов и моментов успешности одного и 
того же эпизода посредничества. Так, 
определение успеха посредничества на ос-
нове времени, по сути, основано на вре-
менном измерении принятия посредников 
со стороны конфликтующих сторон. 
Определение же основанное на целях по-
средников и сторон конфликта, шире пер-
вого, оно вызывает больший интерес. Что 
касается определения, основанного на 
«результативности посредничества», то 
здесь  наибольшее внимание уделяется 
промежуточным и конечным результатам. 
Таким образом, все эти определения ка-
саются  отдельных аспектов и моментов 
успеха посредничества, и в этой своей «от-
дельности» - их ограниченность.   

Что же касается объема проектиро-
вания анализируемого понятия, то здесь 
можно сделать следующий вывод: если 
определение понятия «успех посредниче-
ства» будет проектировано на основе од-
ного аспекта успеха медиации, то оно бу-
дет ограниченным, а если на базе двух или 
больше аспектов, то приобретет гораздо 
более широкий и глубокий смысл.  
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Анализ рассмотренных выше опре-
делений понятия «успех посредничества» 
помог нам конкретизировать многие дру-
гие теоретико-методологические и теоре-
тико-практические проблемы процесса 
посредничества, его успеха или неудачи. 
Как выяснилось понятие «успех посредни-
чества» в науке конфликтологии только 
формируется. В свою очередь изучение 
существующих определений  понятия 
«успех посредничества» показало, что та-
кие критерии, как «время», «цели посред-
ников и сторон конфликта», «результаты 
посредничества», каждый сам по себе не 
отражают все аспекты успеха посредниче-
ства. Можно утверждать, что понятие 
«успех посредничества» требует дальней-
шего исследования особенно в плане его 
широкого проектирования, содержатель-
ности, четкости и ясности. Несомненно, 
здесь возникает множество вопросов, и 
каждый из них вполне может стать пред-
метом самостоятельного исследования. 
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THE SUCCESS OF MEDIATION: THE 
MAIN DIFFERENCES AND ITS  

DEFINITION 
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The article analyzes the concept of "the 

success of mediation", its various interpreta-
tions by conflictologists - practitioners and 
theoreticians. Particular attention is drawn to 
the history of the emergence of the concept of 
"the success of mediation", its semantic scope 
for its practical use.  
In conclusion, it is stated that the concept of 
"the success of mediation", like the entire cat-
egorical apparatus of mediation in general, 
has not yet been fully developed. 

Keywords: mediation, mediation, medi-
ator, mediator, conflict, conflicting parties, 
stakeholders, actors of intervention, civil war, 
success of mediation, failure of mediation, 
success and failure of mediation. 

 
МУВАФФАЌИЯТИ МИЁНАРАВЇ: 

ФАРЌИЯТЊОИ АСОСЇ ДАР 
МАФЊУМИ ОН 

Муродов С. 
 

Дар мақола тафсирњои мухталифи 

мафњуми «муваффақияти миёнаравӣ», ки 
аз љониби низоъшиносон – таҷрибачиён ва 
назариячиён таҳлил шудааст. Таваҷҷӯҳи 
махсус ба таърихи пайдоиши мафњуми 
«муваффақияти миёнаравӣ», мазмуни 
миқдори ва истифодаи амалисозии он 
равона карда шудааст. Дар хулоса гуфта 
мешавад, ки таърифи мафњуми 
«муваффақияти миёнаравї», ба монанди 
тамоми дигар мафњумњои миёнаравї ҳанӯз 
пурра коркард нашудаанд. 

Калидвожањо: миёнаравї, медиация, 
миёнарав медиатор, низоъ, љонибњои низоъ, 
љонибњои манфиатдор, субъектњои дахолат-
кунанда, љанги шањрвандї, муваффаќияти 
миёнаравї, номуваффаќиятии миёнаравї, 
муваффаќият ва номуваффаќиятии 
миёнаравї. 
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А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
РОЛЬ ПОЛИТИЧЕСКИХ ПАРТИЙ В РЕГУЛИРОВАНИИ УРОВНЯ 

ОРГАНИЗАЦИИ ГРАЖДАНСКОГО ОБЩЕСТВА 
В РЕСПУБЛИКЕ ТАДЖИКИСТАН 

Саидов А. С.– д.ф.н., профессор, зав. отделом социальной философии ИФПП АН РТ; 
Касымов  А. А. - аспирант РЭУ им.Г.В. Плеханова. e-mail: faroz@bk.ru 

  
В данной статье рассматривается 

роль политических партий в регулировании 
процессов, связанных с развитием граждан-
ского общества в Республике Таджикистан. 
Осуществляется попытка изучить регресси-
онную зависимость между показателями 
развития политической сферы и показателя-
ми развития гражданского общества. Дела-
ется вывод о необходимости структуриза-
ции и институционализации основных 
направлений деятельности партий, связан-
ных с развитием гражданского общества.  

Ключевые слова: партия, граждан-
ское общество, Республика Таджикистан, 
политическое регулирование, организация 
USAID, регрессионные зависимости, фи-
нансирование, управление и др. 

 
Как известно, гражданское общество 

в Республике Таджикистан претерпевает 
сложный период эволюционного развития 
в условиях региональных и геополитиче-
ских вызовов. Сильное гражданское обще-
ство – это признак устойчивого и ста-
бильного состояния государства, в кото-
ром запросы общества реализуются госу-
дарственными программами, с другой 
стороны, отстаивая права и интересы 
граждан, гражданское общество является 
конструктивным оппонентом государства. 
Развитие современных гражданских ин-
ститутов необходимо для создания устой-
чивой платформы развития страны, га-
рантий экономических и политических 
прав и свобод человека.  

Совершенно очевидно, что полити-
ческие партии выступают связующим зве-
ном между государством и структурами 
гражданского общества, и поскольку они 
являются передовым элементом граждан-
ского общества, то, безусловно, должны 
использовать свои политические функции 
для его укрепления и становления. 

В системе политического управления 
обществом партии выполняют разнооб-

разные функции. Наиболее общими из них 
являются: 

а) стимулирование участия граждан в 
политической жизни, замена стихийных 
форм общественно-политической актив-
ности населения институциональными, 
подверженными контролю формами;  

б) формирование общественного 
мнения, анализ складывающейся ситуа-
ции, тенденций и прогнозирование их ве-
роятных изменений выявление и артику-
ляция интересов социальных слоев и 
групп населения; 

в) развитие политической культуры 
граждан и содействие их политическому 
образованию, воспитание гражданствен-
ности; 

г) выдвижение кандидатов для выбо-
ров в органы власти и оказание им под-
держки; 

д) участие в деятельности представи-
тельных и исполнительных органов вла-
сти, структур местного самоуправления. 

В настоящее время  для оценки со-
стояния гражданского общества  исполь-
зуется интегральная оценка состояния 
гражданского общества на основе данных 
анализа Агентства Соединенных Штатов 
Америки по Международному развитию 
(United States Agency for International 
Development, USAID). 

Индекс анализирует и присваивает 
баллы (от 1 до 7 баллов) в семи взаимосвя-
занных аспектах в области развития сек-
тора некоммерческих организаций, это: 1) 
законодательная среда; 2) организация и 
управление; 3) финансирование; 4) защита 
интересов; 5) предоставление услуг; 6) ин-
фраструктура; 7) доверие к НКО [5. 87]. 

На рисунке 1 приведена динамика 
изменения этого индекса по годам для 
республики Таджикистан. Как видно из  
рисунка 1 до 2002 года индекс  имел пози-
тивную тенденцию развития (1 – высокий 
показатель развития). После 2002 года, у 
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индекса развития гражданского общества 
имеются небольшие колебания, но при 
дальнейшем отсутствии позитивного раз-
вития. Такая тенденция может говорить, 
как о возможном застое в гражданском 
обществе, или о незаметных позитивных 
процессах, которые приведут е очередно-
му скачку в позитивную сторону.  

 
Рисунок 1. Динамика изменения индекса 

 гражданского общества (ОГО) 

 
Как видно из рисунка 1, наименее 

развитым сегментом гражданского обще-
ства является его финансирование. Этим 
широко пользуются зарубежные гранто-
датели, выделяющие средства и формули-
рующие повестку политических исследо-
ваний, результаты которых, как правило, 
направлено на выявление наличия «суще-
ственных» противоречий с позиций запад-
ной демократии. 

Такой длительный (затяжной) гори-
зонтальный тренд индекса развития граж-
данского общества, также говорит о том, 
что политическая система Таджикистана, 
как катализатора организации граждан-
ского общества, должна получить силь-
ный системный институциональный им-
пульс развития. 

Если изучать данный вопрос более 
детально, то становится явным то, что 
наиболее высокий уровень организации 
гражданского общества находится в ока-
зываемом спектре услуг, и это говорит о 
многообразии некоммерческих организа-
ций в Таджикистане. 

В настоящее время в Таджикистане 
гражданское общество включает в себя ши-
рокий спектр участников, это и местные ор-
ганизации (советы общин, советы по прин-
ципу совместного территориального прожи-
вания и т.д.) до более формальных, офици-
ально зарегистрированных общественных 

ассоциаций. Правительство Таджикистана 
относит к неправительственным организа-
циям (НПО) также и некоммерческие орга-
низации (НКО), как и в других бывших со-
ветских республиках. НПО в Таджикистане 
являются сердцем гражданского общества. 
По данным 2009 г., 1723 НПО были зареги-
стрированы правительством. Также суще-
ствуют и другие типы организаций, включая 
организации, основанные на общинах 
(ООО) и профессиональные союзы, функци-
онирующие как часть гражданского обще-
ства [7]. Данные учреждения обеспечили зна-
чительную поддержку в решении текущих 
социальных вопросов. Одной из сфер, кото-
рые НПО стремятся поддерживать, являются 
права человека. Именно благодаря под-
держке и вниманию, уделяемому данными 
НПО, защита прав человека находится на 
переднем плане в Таджикистане.  

Городские и сельские НПО являются 
эффективным инструментом для установле-
ния стабильности и мира в республике. В 
сельской местности именно через поддерж-
ку НПО фермеры постепенно получают 
право голоса по вопросу использования той 
земли, которую они занимают. Легально 
признанные НПО помогли обеспечить мак-
симальную вовлеченность граждан в про-
цесс демократизации. В основном НПО де-
лятся на две обширные категории.  

Первая группа обеспечивает прямую 
помощь на низовом уровне через укрепле-
ние общественного положения граждан, 
включая совет, консультацию и обучение, а 
также гуманитарную помощь. 

Через мобилизацию ресурсов общины 
данные НПО укрепляют потенциал местно-
го правительства и членов общины для ре-
шения приоритетных вопросов в сфере об-
разования, здравоохранения и сельского хо-
зяйства. 

Вторая группа организаций работает с 
правительственными структурами высокого 
уровня по мониторингу осуществления по-
литики и стратегии и вносит активный вклад 
в процесс развития новой стратегии. В обоих 
случаях их роль заключается в предоставле-
нии консультаций, адвокатуре  и помощью в 
развитии потенциала. НПО классифициру-
ются  по  следующим функциональным сфе-
рам: 20% вовлечены в образование, науку и 
культуру; 17% -гуманитарная помощь и бла-
готворительная деятельность; 11% -

Динамика изменения факторов Гражданского общества
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профессиональные организации; 28% - жен-
ские организации; 5% - права человека; 9% 
вовлечены в работу с детьми и подростками, 
2%-экология и окружающая среда и 8% - 
другие секторы [11. 94]. 

В Таджикистане нет сильной сети 
гражданского общества, берущей на себя 
ответственность за какой-либо сектор. В 
настоящее время соответствующее мини-
стерство действует как зонтичная органи-
зация, которая реагирует на нужды кон-
кретного сектора. Линейное министерство 
берёт на себя руководящую роль в деле ко-
ординации и ответного мероприятия, в ко-
тором участвуют ОГО. Тем не менее, граж-
данское общество обеспокоено недоста-
точным потенциалом для создания и 
управления такими сетями. 

Как уже отмечалось, политические 
партии являются конструктивными по-
средниками между гражданским обще-
ством и государством, поэтому были взяты 
данные Всемирного Банка о состоянии по-
литической системы Таджикистана, что бы 
провести анализ и выявить взаимосвязь 
между процессами в политической сфере и 
процессами в гражданском обществе.  На 
рисунке 2  видно, что чем выше свобода 
политического выбора, тем выше уровень 
развития гражданского  общества. 

На основании рисунка 3, можно сде-
лать вывод о том, что политическая ста-
бильность и развитие гражданского обще-
ства  находятся в обратно пропорцио-
нальной зависимости. 

 

 
Рисунок 2. Влияние свободы выбора на развитие 

гражданского общества 

 
Этот вывод совпадает с результата-

ми, полученными современными исследо-
вателями [13], которые разработали закон 

сохранения человеческого потенциала 
развития: с уменьшением индекса  разви-
тия человеческого  потенциала (ИРЧП), 
увеличивается индекс развития граждан-
ского общества (ИРГО), т.е. увеличивается 
число НКО. 

Аспекты политического регулирова-
ния развития гражданского общества свя-
заны с институализацией средств, которые 
задействованы по соответствующим 
направлениям развития гражданского об-
щества. Одним из таких существенных 
средств, как показывает практика, являет-
ся эффективная деятельность политиче-
ских партий, направленная на регулиро-
вание уровня организации гражданского 
общества в современных условиях разви-
тия. Активное влияние деятельности по-
литических партий на разные сферы жиз-
недеятельности граждан может вполне 
формировать положительные предпосыл-
ки для реализации основополагающих 
принципов создания гражданского обще-
ства и в государствах, получивших сувере-
нитет после распада Советского Союза, к 
числу которых относится и Республика 
Таджикистан [10]. 

В нижеприведённой таблице мы по-
пытаемся фиксировать основные регуля-
торы, при помощи которых можно было 
бы определить степень влияния деятельно-
сти легально существующих в государстве 
политических партий на уровень развития 
институтов гражданского общества в со-
временном независимом Таджикистане. 

 

Факторы влияния на развитие гражданского общества в 

Таджикистане
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Рисунок 3. Система регуляторов как предмет пар-
тийной деятельности 

 
На рисунке 3 приведена система ре-

гуляторов, как предмет партийной дея-
тельности, реализуемая через информаци-
онные каналы партийного мониторинга, 
системы экспертных оценок, партийно-
хозяйственных рекомендаций, граждан-
ских дискуссий, референдумов, партийных 
съездах, законодательных инициатив, 
протестных акций, партийную пропаган-
ду, партийные СМИ. 

Таким образом, можно отметить, 
что, сравнивая данные индекса организа-
ции гражданского общества Таджикиста-
на со  странами с высокими и низкими по-
казателями, вполне обосновано сделать 
предположение о потенциальных направ-
лениях  развития, которые должны быть 
поддержаны политическими партиями и 
институализированы в нормативно-
законодательных актах, а именно: 

- дифференциация существующей 
единой законодательной базы под  широ-
кий спектр видов некоммерческих органи-
заций, т.к. по имеющемуся факту, сего-
дняшнее состояние  слишком обобщает, 
размывает и не конкретизирует условия 
создания каждого из видов организаций, 
направлений и границ  их деятельности, 
что порождает множество юридических 
вопросов и общественно-политических 
коллизий; 

- слабая поддержка на местном 
уровне и слабое взаимодействие внутри 
организаций, желательно за каждым НКО  
закрепить какой-либо вид общественно-
экономической деятельности, в т.ч. под 
государственный заказ, что позволит им 
иметь устойчивый источник дохода. 
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НАЌШИ ЊИЗБЊОИ СИЁСЇ  ДАР ТАН-
ЗИМИ ДАРАЉАИ ТАШКИЛИ 
ЉОМЕАИ ШАЊРВАНДЇ ДАР 
ЉУМЊУРИИ ТОЉИКИСТОН 

Саидов А. С., Ќосимов А. А. 
 

Дар маќолаи мазкур наќши њибњои 
сиёсї дар ба танзим даровардани ра-
вандњои ба инкишофи љомеаи шањравандї 
дар Љумњурии Тољикистон алоќаманд, 
мавриди баррасї ќарор гирифтааст. Ин-
чунин кушиши омўхтани вобастагии ре-
грессионии байни нишондоњои инкишофи 
соњаи сиёсї ва рушди љомеаи шањравандї 
низ дар ин тањќиќот љой дорад. Дар асоси 
тањлил, хулоса оид ба зарурати сохторку-
нонї ва нињодикунонии самтњои асосии 
фаъолияти њизбњои сиёсї, ки бо инки-
шофи љомеаи шањравандї алоќамандии 
зич дорад, пешнињод гаридааст.  
Калидвожањо: њизб, љомеаи шањравандї, 
Љумњурии Тољикистон, батанзимдарории 
сиёсї, ташкилоти USAID, вобастагии ре-
грессионї, маблаѓгузорї, идоракунї ва ѓ. 

 
ROLE OF POLITICAL PARTIES IN 

REGULATION OF THE LEVEL OF CIV-
IL SOCIETY ORGANIZATIONS IN THE 

REPUBLIC TAJIKISTAN 
A. S. Saidov, A. A. Kasymov  

B.  
This article discusses the role of political 

parties in the regulation of processes related 
to the development of civil society in the Re-
public of Tajikistan. An attempt is being 
made to study the regression relationship be-
tween indicators of the development of the 
political sphere and indicators of the devel-
opment of civil society. The conclusion is 
drawn on the need for structuring and institu-
tionalization of the main activities of the par-
ties associated with the development of civil 
society. 

Keywords: party, civil society, Republic 
of Tajikistan, political regulation, USAID 
organization, regression dependencies, fi-
nancing, governance, etc. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
М И Н Б А Р И  М У Њ А Ќ Ќ И Ќ О Н И  Љ А В О Н 

Т Р И Б У Н А  М О Л О Д Ы Х  И С С Л Е Д О В А Т Е Л Е Й  
 

НАЌШИ ЉАВОНОН ДАР ЊИФЗИ МАНФИАТЊОИ МИЛЛИИ ТОЉИКИСТОН 
Абдураупова Њ.Н. - аспиранти ИФСЊ АИ ЉТ  

 
Дар љањони муосир рў овардан ба 

масъаллаи љавонон ва истифода аз имкони-
ятњои зењнию љисмонии онњо яке аз 
шартњои асосии ноил гаштан ба инкишофи 
давлат ва љомеа мебошад. Ќисми асосии 
ањолии Тољикистонро љавонон ташкил до-
да, ќувваи пешбарандаи њаёти сиёсї, иќти-
содї ва фарњангї мебошанд. Махсусан 
сањми љавонон дар пешрафти њаёти сиёсї 
ва давлатдории миллї бештар назаррас 
аст. Иштироки љавонон дар њифз ва инки-
шофи манфиатњои миллии Тољикистон яке 
аз масъаллањои муњими сиёсати давлатии 
љавонон дониста мешавад. 
Калидвожањо: Тољикистон, љавонон, ман-
фиатњои миллї, иќтисодиёт, демократия, 
сулњ, муносибатњои байнидавлатї, таъми-
ноти барќ. 

 
Баъд аз ба даст овардани истиќлоли-

яти давлатї, яке аз афзалиятњои ман-
фиатњои миллии Тољикистонро роњњо ва 
самтњои асосии баромадан аз њолати 
мољарои сиёсї ва амалишавии сиёсати му-
солињаи миллї ташкил медод. Албатта, 
таърихи инсоният мољароњои зиёдеро медо-
над, ки даврањои тулониро гузашта, асосан 
ба воситаи яроќ њалли худро ёфтаанд, ки 
оќибат ќањтї, талафоти љонии одамон ва 
харобкорињои дигарро пеш овардааст. 

Мољарои сиёсї ба Тољикистон 
буњрони иќтисодї, иљтимої, ахлоќию 
психологї ва махсусан ба соњаи сиёсии ња-
ёт таъсири манфї расонид, ки он ба ха-
робкорињои зиёд низ овард. Зарур аст, ки 
аз љанги шањрвандї дарси ибрат омўзем 
ва бояд насли ояндаро ёдрас намоем, ки 
љанги шањрвандї ба таърихи халќамон ва 
инкишофи манфиатњои милии Тољикистон 
дар сиёсати љањонї беасар нагузошт. Дар 
воќеъ, љанги шањрвандї ба афзалиятњои 
манфиатњои миллии Тољикистон дар сиё-
сати љањонї як монеа гардид. 

Мутаассифона, љанги шањрвандї дар 
сањифањои таърихи халќамон чунин оќи-

батњои вазнинро ба миён овард: зиёда аз 
50 њазор нафар њалок гашта, 600 њазор 
нафар гуреза, 50 њазор муњољир шуданд, 
зиёда аз 55 њазор ятим шуданд ва таќри-
бан 20 њазор нафар занон бе шавњар 
монданд [1,  25-26]. 

Аз ин шумора аксариятро љавонон 
ташкил дода, як ќисм кушта, ќисми дигар 
фирорї шуда ва ќисми сеюм аз тањсил ва 
илму маърифат дур монданд. 

Љанги шањрвадї ба иќтисодиёти 
мамлакат зарари моддї низ расонид. 
«Иќтисодиёти Тољикистон ба миќдори 200 
млрд. сомон зарар дид. Албатта, ба њама 
маълум буд, ки сатњи инкишофи 
Тољикистон њанўз дар давраи пеш аз љангї 
низ на он ќадар баланд буд. Аммо љанги 
шањрвандї њолати онро боз њам вазнин 
гардонид. Истењсолоти саноатї 23 фоиз 
кам гардид. Саноати хурока ба ањволи бад 
гирифтор гашт. Истењсоли њамаи навъњои 
мањсулот паст шуд. Барномањои сохтмони 
иншоотњои манзил сарфи назар шуданд. 
Наќлиёти мусофиркаш касод гардид. 
Умуман, хољагии камуналї, наќлиёт, 
соњаи нарху наво ва назорати онњо њељ 
касро ба изтироб намеовард. Ќариб њама 
ба вазъияти мураккаби сиёсї ишора 
намуда, фориѓболиро пеша карда буданд. 
Аз тарафи дигар манфиатњои миллї 
ќурбони манфитњои эгоистї, шахсї ва 
њатто берунї гаштанд» [2, 63]. 

Аз соддагию гумроњии як гурўњ 
љавонон истифода бурда, гурўњњои 
манфиатхоњ онњоро ба гирдоби дасисањои 
сиёсї кашида, њаёташонро зери хатар 
гузоштанд. 

Аммо дар муќоиса бо бархе аз 
мољароњо, љанги шањрвандї дар 
Тољикистон на он ќадар давраи дуру 
дарозеро сипарї кардааст. Он ба воситаи 
музокироти сиёсї ва сипас бо амалияи му-
солињаи миллї аз байн бардошта шуд. 
Музокироти сиёсии байни тољикон ва 
ањамияти таърихии мусолињаи миллиро 
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њамчун манбаъ ва воситаи асосии њалли 
мољаро шуморидан зарур аст. Зеро он дар 
сањифањои таърихи халќи точик њамчун ба 
сифати ѓалабаи аќлоният бар вањшоният, 
дарки масъулият ва хештаншиносї дони-
ста шудааст. 

Љонибњо њимояи манфиатњои миллиро 
дар мадди аввал гузошта, рў ба мусолињаи 
миллї оварданд, ки ин пирўзї ва 
муваффаќияте буд дар афзалиятњои 
манфиатњои миллї. Раванди мусолињаи 
миллї дар Тољикистон аз имзо намудани 
Созишномаи умумии истиќрори сулњ ва 
ризоияти миллї, 27 июни соли 1997 дар 
шањри Москва аз љониби Асосгузори сулњу 
вањдати миллї - Пешвои миллат, 
Президенти Љумњурии Тољикистон 
Эмомалї Рањмон ва роњбари Идтињоди 
нерўњои оппозитсия А. Нурї сурат 
гирифтааст. Созишномаи умумї њуљљати 
муњиму таќдирсозе гардид, ки сиёсати 
дохилию хориљии Тољикистонро ба куллї 
дигар намуд. Тадриљан авзои сиёсї, 
иќтисодї ва фарњангии кишварро ба њолати 
нав овард. Он ба љанги шањрвандї, ба љанги 
худкушию бародаркуш хотима бахшид. 

Созишномаи умумии истиќрори сулњ 
ва ризоияти миллї ба таври осон ба имзо 
нарасидааст. Агар ба раванди мусолињаи 
миллї назар афканем, он аз оѓози гуфту-
шуниди аз 5 апрели соли 1994 то 27 июни 
соли 1997 њамагї 1171 рўзро фаро ги-
рифтааст.  

Дар назди роњбари љавону боѓайрат 
дар солњои љанги шањрвандї (1992-1997) ба 
ѓайр аз афзалияти роњњои асосии баромадан 
аз њолати љанги шањрвандї ва амалишавии 
сиёсати мусолињаи миллї дигар афзалияте 
вуљуд надошт. Пас аз ба имзо расидани 
Созишномаи умумии истиќрори сулњ ва 
ризоияти миллї афзалиятњои манфиатњои 
миллї дар масъалањои дохилї дигар 
шуданд, ки он дар барќарор намудани 
иќтисодиёт, нигоњдории сулњ ва вањдат, 
муносибатњои самарабахши байни 
миллатњо, рушди тандурустї, маориф ва 
ѓайраро фаро мегирифт. 

Имрўз бо боварии том гуфтан 
мумкин аст, ки Тољикистонро ояндаи нек 
интизор аст. Мо зинаи устувори моддї, 
таљрибаи кофии созандагї, љањонбинї ва 
нерўи пурќуввати илмию зењнї, сарватњои 
бузурги табиї дорем. Ба кор андохтани ин 

њама бойгарї ва ин имконият ба љавонони 
бонангу номус вобаста аст. 

Яке аз муњимтарин афзалиятњои 
инкишофи манфиатњои миллї ин 
муносибатњои байнињамдигарии миллату 
халќиятњо, ки дар дохили мамлакат 
зиндагї мекунанд мебошанд. Њаминро 
ќайд кардан зарур аст, ки мусолињаи миллї 
ва вањдати љомеа аз бисёр љињат аз 
муносибатњои байнињамдигарї ва 
манфиатњои байни миллату халќиятњо 
вобастагии калон дорад. Бинобар ин, 
Тољикистон ба њимояи манфиатњо ва 
таќвият бахшидани дўстии намояндагони 
умумиятњои гуногуни этникї ањамияти 
бештар медињад. Зеро дўстии миллатњо ин 
дўстии тамоми шањрвандон аст, ки 
таљассумгари инкишофи манфиатњои 
миллї мебошанд. Раванди вањдати миллї 
ба инкишофи минбаъдаи соњањои њаёт 
таъсири калон расонид. Манфиатњои 
миллї аз њарваќта дида имрўзњо бештар 
рушду нумуъ меёбад. 

Дар шароити имрўза вазъи иќтисодии 
кишвар куллан таѓир ёфта, то андозае рў 
ба бењбудї оварда истодааст. Яке аз 
самтњои асосии афзалиятноки манфиатњои 
миллї дар сиёсати љањонї ин сањмгузории 
асъори хориљї ба риштањои мухталифи 
соњаи иќтисодиёти кишвар мебошад. Ин 
афзалиятњо бо ислоњоти бомуваффаќияти 
иќтисодї вобастагї доранд. 

Пеш аз њама зарур аст, ки љавонон бо 
тафаккури нав, фањмиши нави 
муносибатњои истењсолиро зудтар ва 
бењтар аз худ кунанд, зеро ќонунњои нави 
иќтисодиро љавонон пеш аз њама дар амал 
љорї карда метавонанд [3]. 

Дар шароити имрўза Тољикистон ба 
як ќатор муваффаќиятњои иќтисодї ноил 
шудааст, ки ин ба љалби инвестисияи 
хориљї ва ташаккули соњибкории хурду 
миёна замина мегузорад. Дар шароити 
муосир барои устувор кардани соњаи 
иќтисодиёт танњо ба омилњои дохилї такя 
кардан кифоя нест. Бинобар ин 
Тољикистон низ дар чунин як вазъияте 
ќарор дорад, ки барои њалли масъала 
маљбур аст ба институтњои молиявии 
байналмилалї рў биёрад. Ин маънои онро 
надорад, ки мо барои пурра барќарор 
кардани соњаи иќтисодї танњо ба омилњои 
беруна умед бандему онро њамчун усули 
бењтарини њалли масъала донем. Ин ба он 
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хотир, ки раванди инкишофи босуботи 
иќтисодиёт вусъат ёбад.  

Имрўз аз њарваќта дида бештар 
ањолии мамлакат ба имкониятњои 
инкишофи манфиатњои миллї бо як њисси 
боварї назар доранд. Яке аз вазифањои 
асосии давлат ин устувории иќтисодї ва 
таъмини љои кор барои љавонон ба њисоб 
меравад. Бо ин роњ масъалањои паст 
кардани сатњи камбизоатї, бўњрони 
иќтисодї то дараљпе њал хоњад шуд. 

Сохта ба истифода додани объектњои 
гидроэнергетикї дар ќатори њалли 
масъалањои дигар ањамияти калон дошта, 
ба манфиатњои миллии Тољикистон 
љавобгў мебошад. Ањамияти онњо бештар 
дар ду љињат зоњир мегарданд: аввало, 
онњо сарчашмаи таъминоти барќ ба 
ањолї, истењсолот, сохтмони иншоотњо ва 
дигар соњањои иќтисодї ва иљтимої ба 
њисоб меравад; дуюм, онњо ањамияти 
гидромелиоратсионї доранд, чунки об ва 
захирањои обї дар обёрикунии заминњо 
истифода мешаванд. 

Инчунин аз љињати содироти барќ ба 
давлатњои њамсоя, ки потенсиали барќї 
надоранд, ин хеле нафъовар мебошад. 
Бинобар ин барои воќеияти истиќлолияти 
барќї истифода аз кумаки молиявии 
давлатњои хориљї ба фоидаи кор аст. 

Њамин тариќ, масъалањои дохилї, аз 
як тараф, агар таљассумгари афзалиятњои 
манфиатњои миллї бошанд, аз тарафи 
дигар, масъалањои берунї дар сиёсати 
љањонї маќом ва наќши Тољикистонро 
инъикос менамояд. Љумњурии Тољикистон, 
мисли дигар давлатњои нави соњибистиќлол 
кўшиш менамояд, ки маќом ва наќши худро 
дар сиёсати љањонї ёбад. Дар арсаи 
байналхалќї имрўз Љумњурии 
Тољикистонро зиёда аз сад давлати љањон 
эътироф карда, муносибатњои дипломатї, 
иќтисодї, илмї ва фарњангї барќарор 
намудааст. Ногуфта намонад, ки 
Тољикистон дар муносибатњои байналхалќи 
сиёсати дарњои кушодро пеш гирифтааст. 
Аз ин хотир имрўз Тољикистон узви 
комилњуќуќи Созмони Миллали Муттањид, 
Созмони амният ва њамкорї дар Аврупо ва 
аъзои 35 ташкилоту созмонњои бонуфузи 
байналмилалї мебошад [3]. 

Љомеаи љањонї ташаббусњои наљибу 
башардўстонаи Тољикистонро, ки ба 

њаллу фасли проблемањои глобалї равона 
шудаанд, дастгирї ва ќадрдонї мекунад. 

Тољикистон дар сиёсати хориљии худ, 
албатта, манфиатњои давлатњои дигарро 
ба инобат мегирад. Тољикистон барои 
њимояи манфиатњои миллї бо давлатњои 
дуру наздик, ташкилотњои минтаќавї ва 
байналмилалї њамкорї ва муносибати 
дипломатї барќарор намудааст.  

Муносибати байнињамдигарии 
Тољикистон бо кишварњои ИДМ 
(Идтињоди Давлатњои Мустаќил) дар 
доираи алоќањои мустањкам давом дорад. 

Дар чунин шароит зарур аст, ки 
љавонон бештар ба омўзиши забонњои 
хориљї ва техналогияи муосир рў биёранд 
ва дар рушди мамлакат фаъолона ширкат 
варзанд. 

Миллати мо танњо дар њолате ба 
ќуллањои баланди тараќиёт мерасад, ки 
насли наврас ва љавонон, пайваста ба 
омўзиши арзишњои умумибашарї, 
дастовардњои фарњангии миллатњои 
пешрафтаи олам, комёбињои илму 
техника, технологияи пешќадам, њамчунин 
азхуд намудани забонњои сернуфузи олам 
машѓул бошад [4]. 

Ба ѓайр аз ин масъалањои гуногун, ба 
монанди тероризм, хавфи толибон дар 
Осиёи Марказї ва Афѓонистон, хариду 
фурўш ва ќочоќи маводи мухаддир ва 
зиддиятњои байнисарњадї ба вуљуд 
омадаанд. Аз ин рў, иштироки љавонон дар 
љараёни ташкилу инкишофи нерўњои 
мусаллањи љумњурї, ки мактаби љасорату 
мардонагї ва обутоби љисмию рўњї ба 
шумор меравад ќарзи муќаддаси њар як 
љавон аст. Љавонон муњофизони 
боэътимоди Ватан, амнияти давлату љомеа, 
сарчашмаи ташаббусњо ва захираи тиллоии 
миллат ва давлат њастанд. Гузашта аз ин, 
онњо дар дигаргунсозињои демокративу 
амалњои созандаи Тољикистон такягоњи 
боэътимоди давлат мебошанд [5]. 

Љумњурии Тољикистон бо тамоми 
мамлакатњое, ки бо он муносибатњои 
худро такмил додан мехоњанд, хоњони 
њамкорї мебошад ва дар минтаќа аллакай 
мавќеи худро пайдо намудааст. 
Тољикистон њамчун ба сифати як давлати 
соњибистиќлоли кучак дар тамоми дунёи 
башарї аллакай сањми худро гузошта, 
бахусус дар њалли масъалањои глобалї ба 
монанди: терроризм, экстремизм, 
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демография ва ѓайра наќши муњим ва 
назаррас дорад. Ифротгарої ва 
хурофотпарастї сарчашмаи љањолату 
торикї буда, ба миллат бадбахтї оварда, 
барои рушду инкишофи љомеа монеа эљод 
менамоянд. Љавонони кишвар бояд бар 
зидди он мубориза баранд. 

Дар шароити љомеаи муосир яке аз 
роњњои асосии тарбияи љавонон ва эмин 
нигоњ доштани онњо аз таъсири њар гуна 
омилњои номатлуб ба шуѓл љалб намудани 
онњо мебошад. 

Умуман, дар шароити имрўза 
манфиатњои миллиро метавон ба ду 
гурўњи калон  таќсим кард, ки масъалањои 
дохилї ва беруниро дар бар мегирад. 

Мазмуни манфиатњои дохилиро 
чунин масъалањо ташкил медињанд: 
 Таъмини вањдати миллї ва оромии 

вазъи иљтимоию сиёсї. 
 Њимояи дахлнопазирии сарњадот. 
 Мубориза бар зидди мањалгарої ба хо-

тири афзалиятњои манфиатњои миллї. 
 Таъмини саломатии ањолї. 
 Роњњои баромадан аз буњрони амиќи 

њаёти љамъиятї, бахусус иќтисодї. 
 Њимояи њуќуќи шањрвандони Тољики-

стон ва тољикони бурунмарзї. 
 Паст намудани сатњи камбизоатї. 
 Иќтисоди бозоргонї ва бунёди љомеаи 

шањрвандї. 
Ба манфиатњои берунї бошад 

масъалањои зерин дохил мешаванд: 
 Таъмини тамомияти арзии Тољикистон 

бо назардошти манфиатњои давлатњои 
беруна. 

 Мустањакам намудани робитањои гуно-
гунљабња бо давлатњои хориљї. 

 Њамкорї ва муносибат бо созмонњои 
байналхалќї ва бо кишварњои хориљї 
бањри вориди озодонаи Тољикистон ба 
иќтисодиёту сиёсати љањон. 

 Амният ва бехатарии кишвар. 
 Роњњои аз хавфу хатарњои берунї њимоя 

намудани манфиатњои миллї. 
Њимояи давлату миллат ва марзу 

буми кишвар, пеш аз њама, ба зиммаи 
љавонон вогузошта шудааст. Аз ин ру, 
љавононро зарур аст, ки дар њифзи 
арзишњои миллї, дастовардњои 
истиќлолият, тамомияти арзї ва амнияту 
суботи Тољикистон сањмгузор бошанд. 
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РОЛЬ МОЛОДЁЖИ В ЗАЩИТЕ 

НАЦИОНАЛЬНЫХ ИНТЕРЕСОВ 
ТАДЖИКИСТАНА 

Х.Н. Абдураупова 
 

В совремнном мире изучение 
проблемы молодёжи и использование их 
интеллектульных и физических 
возможностей, что выступает одним из 
важных условий развития общества и 
государства, явяляется очень актуальной. 
Как известно, большую часть нселения 
Таджикистана составляет молодёжь, 
которая сыграет большую роль в развитии 
политической, экономической и 
культурной жизни общества.  

Особо значимой является её роль в 
прогрессе политической жизни и 
национального государства. Более того, 
участие молодёжи в защите и развитиии 
национальных интересов Таджикистана, 
безусловно, считается  одной из 
центральных пунктов молодёжной 
политики государства. 

Ключевые слова: молодёжь, 
национальные интересы, Таджикистан, 
экономика, демократия, мир, 
межгосударственные отношения, 
обеспечение электроэнергии и др.  

 
ROLE OF THE YOUTH IN 

PROTECTING THE NATIONAL 
INTERESTS OF TAJIKISTAN 

Kh.N. Abduraupova 
 

In the modern world, the study of the 
youth problem and the use of their 
intellectual and physical capabilities, which is 
one of the important conditions for the 
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development of society and the state, is very 
relevant. As is known, the majority of the 
population of Tajikistan is young people, 
who will play a big role in the development of 
the political, economic and cultural life of 
society.  

Its role in the progress of political life 
and national state is particularly significant. 
Moreover, the participation of young people 

in the protection and development of 
national interests of Tajikistan is, of course, 
considered one of the central points of the 
youth policy of the state. 

Key words: youth, national interests, 
Tajikistan, economy, democracy, peace, 
interstate relations, provision of electric 
power, etc. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
ТАНОСУБИ ДУНЯВИЯТ ВА ДИНИЯТ ДАР ТОЉИКИСТОНИ МУОСИР 

Забиров О. – докторанти PhD, ДМТ 
 

Масъалаи муайян кардани таносуби 
дунявият ва диният дар раванди таърихии 
ташаккули он, марњилањои густариш, 
назари олимони гуногун дар бораи моњияти 
дунявият ва њукумати теократї, раванди 
татбиќи он дар шароити Љумњурии 
Тољикистон дар маќола нишон дода 
шудааст. Ќайд карда мешавад, ки модели 
дунявияте, ки Љумњурии Тољикистон дар 
даврони соњибистиќлолї интихоб 
намудааст, модели бењтарин буда, 
тавонистааст таносуби хуби диният ва 
дунявиятро дар љомеа ба вуљуд орад. 

Калидвожањо: дунявият, диният, 
давлати дунявї, секуляризм, озодии эътиќод, 
Конститутсияи Љумњурии Тољикистон. 

 
Муайян кардани нишонањои муњими 

ќобили ќабул барои марњилаи муосири 
муносиботи миёни давлат ва 
иттињодияњои динї дар Љумњурии 
Тољикистон таъриф додани давлати 
дунявї бо назардошти ќобили ќабул 
будан њам барои давлат ва њам барои 
амалияи диниро талаб менамояд. Дар ба-
робари дунявият моњияти давлати бар 
асоси дин амалкунанда чист, бояд муайян 
карда шавад. Пас метавон таносуби 
онњоро муайян намоем. Инљо зарур медо-
нем аќидаи муњаќќиќи ин масъала И.В. 
Понкинро дар бораи он ки «таъмини ду-
нявияти давлат танњо дар асоси тањќиќи 
њамаљониба ва мунтазами нишона ва ху-
сусиятњои ин мафњум имконпазир 
аст»[4.10] мисол орем. Вобаста ба ин, ва-
зифаи муњим ташаккул додани равиши 
ягона барои муайян намудани мафњуми 
«дунявияти давлат» мебошад. 

Тавре маълум аст дар илм њангоми 
масъалагузорї ва омўзиши љанбањои гу-
ногуни объекти тањќиќот масъалаи исти-
фодабарии истилоњоту категорияњои илмї 
ва тобиши маъноии онњо, махсусан дар 
илмњои љомеашиносї ва гуманитарї 
ањамияти муњим дорад.  

Мафњуми «дунявият» зода ва парва-
ришёфтаи фарњанги аврупої буда, њамчун 
истилоњи фалсафї-сиёсї раванди озодша-
вии њамаи соњањои њаёти иљтимої ва шах-

сиро аз зери таъсир ва назорати динї 
ифода менамояд.[6.109]  

Дар заминаи робитаи дин бо сиёсат аз 
тарафи олимони чи динї ва чи ѓайридинї 
таълифоти зиёде шудааст. Хусусан дар ки-
швари мо ва дар тамоми кишварњои исломї 
ва инчунин кишварњои ѓарбї назарияњои 
бисёр гуногун дар ин бора пешнињод гар-
дидааст. Яке аз ин назарияњо дар таълифоти 
илмї ва адабиёти имрўза бо унвони «секуля-
ризм» маъмулу машњур мебошад. Гарчанде 
тафсири секуляризмро ба се маънї: - инкори 
дин, атеизм; - људоии дин аз сиёсат; - макта-
би фалсафие, ки њадафаш касб ва интишори 
маърифати дунявї мебошад[1.17] – тафсир 
намудаанд, мо инљо њамон ќисмате, ки ба 
мавзўи мо рабт дорат, яъне људоии дин аз 
сиёсат, суњбат менамоем. 

Аслан таърихи пайдоиши мафњуми 
«секуляризм» дар воќеъ аз Аврупои 
асрњои миёна оѓоз гардида, решањои авва-
лини он аз давраи ба сари њокимият ома-
дани калисо ва зери тасарруфи худ ќарор 
додани ќариб тамоми давлатњои аврупої, 
маншаъ мегирад. Калисо дар ин давраи 
њукмронии худ ба ду калисо яке Руми 
ѓарбї ва дигаре Руми шарќї таќсим шуда, 
калисои Руми шарќї умдатан дар Ќустан-
тиния (Туркияи имрўза) ва калисои Руми 
ѓарбї дар минтаќаи Италияи имрўза 
ќарор доштанд. Ин ду калисо ќариб та-
моми корњои тиљоратї, саноатї ва кишо-
варзии Аврупоро ба ихтиёри худ даровар-
да, то онљое расида буданд, ки амалан 
њокимият ва нуфузи худро дар тамоми са-
росари Аврупо љорї намуда, бе ягон 
монеа ба муќобили подшоњу њокимони 
дигар сарзаминњо даргир мешуданд.  

Номушаххасї дар равишњо барои 
таъриф додан ва тафсири усули мавриди 
зикр душвориро дар истифодаи меъёрњои 
илмї ва њуќуќї рољеъ ба дунявияти давлат 
ба вуљуд меорад. Бе дарки даќиќи он ки 
дунявияти давлат ва амалияи маъмули 
татбиќи ин принсип чиро ифода мекунад 
истифодаи дурусти меъёри мувофиќи ин 
мафњум ѓайриимкон аст. 

Вазифаи дигар муайян кардани 
масъалањои њаёти љамъиятист, ки тавассу-
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ти онњо давлат ва иттињодияњои динї ме-
тавонанд бо њам иртибот пайдо намоянд. 
Дар њоли њозир метавон тасдиќ кард, ки 
давлат дар симои нињодњо ва шахсони 
масъули худ, аз як тараф ва иттињодияњои 
динї дар симои намояндагони худ аз та-
рафи дигар, – ба таври фаъол бо њам 
натанњо дар масъалањои љамъиятї, балки 
сиёсї низ њамкорї мекунанд. Дар робита 
ба ин, суоле ба миён меояд, ки то кадом 
њад давлат ва иттињодияњои динї бе хала-
лдор кардани принсипњои дунявият мета-
вонанд њамкорї кунанд. 

Секуляризм принсипе мебошад, ки 
бар асоси он муносибатњои миёни давлат 
ва иттињодияњои динї амалї карда меша-
ванд ва он инъикоскунандаи хусусияти 
ѓайридинї доштани давлат ва мустаќили-
яти тарафайни онњо буда, инчунин уњда-
дорињои давлат барои таъмини њуќуќњои 
баробар ба шањрвандон, новобаста аз му-
носибати онњо ба динро нишон медињад. 
Ин истилоњ дар таълимотњои фарњангї ва 
њуќуќии Ѓарб коркард шудааст. Дар 
фарњанг ва адабиёти илмии тољикї, исти-
лоњи «секуляризм» бо мафњумњои «дуня-
вият», «дунявї» ифода гардида, баёнгари 
масъалањои дунявї, њаёти ин дунё бар хи-
лофи диният аст, ки ба њаёти ондунёї асос 
меёбад ва ба он нигаронида шудааст.[3.64] 
Дар фарњанг ва анъанаи тољикон, азљумла 
дар амалияи давлатофаринї ва идорї 
таърихан унсурњои дунявї маќоми муњим 
ва устуворе доштанд, ки каме поёнтар 
онњоро зикр мекунем. 

Аксарияти муњаќќиќон дар ин 
масъала њамфикранд, ки давлати дунявї 
давлатест, ки вазифањо ва фаъолияташ ба 
хизмати кадом як иттињодияи динї гузо-
шта нашудааст ё ба шариат ва таълимоти 
дине вобаста нест. Дар давлати дунявї ит-
тињодияњои динї аз он људо карда шуда-
анд, байни њамдигар баробарњуќуќ мебо-
шанд, вазифањои маќомоти давлатиро 
иљро намекунанд, дар сиёсат иштирок 
надоранд, имкони гирифтани сармоягузо-
рии давлатиро барои масъалањои умуми-
иљтимое, ки дар њаллашон иттињодияи 
динї иштирок мекунад, доранд, маорифи 
давлатї, хизмати њарбї ва шањрвандї дар 
худ унсурњои динї надоранд; фаъолияти 
маќомоти давлатиро анъанаву маросими 
динї њамроњї намекунанд, санадњои 
меъёрию њуќуќии давлат иќтибосшуда аз 
нишондодњои динї нестанд».[4.12] Дарки 

дунявияти давлат – ин вобастагї аз ху-
сусиятњои вазъи сиёсї-њуќуќии рушди 
љомеа ва давлат, анъанањои таърихї ва 
миллї-фарњангї, таќсимоти њувияти мил-
лї-фарњангї ва динии љомеа, низоми та-
саввурот дар бораи муњтавои дунявияти 
давлат ва вобаста ба дунявияти давлат бу-
дани њуќуќњо, уњдадорињо ва мањдудиятњо 
дар муносибатњои миёни давлат ва ит-
тињодияњои динї мебошад. 

Масъалаи ташаккул ва тањкими 
пояњои давлати хусусияти дунявидошта 
дар шароити љомеањои пасошуравии му-
сулмонї, ки Тољикистон дар ќатори 
онњост, вижагињои худро дорад. Давраи 
пасошуравии рушди давлатњои 
соњибистиќлоли Осиёи Марказї аз ви-
жагие бархурдор мебошад, ки дар онњо 
фаъолшавии омили исломї ва пурзўрша-
вии чашмраси таъсири дин ќариб ба њамаи 
соњањои њаёти иљтимої ба назар мерасад. 
Муњаќќиќи равандњои динї дар Осиёи 
Марказї олими россиягї А. Малашенко 
ин масъаларо дар оѓози солњои 90-уми 
асри гузашта омўхта ќайд менамояд: «Со-
биќ Туркистон ба манзараи таърихе, ки 
вай дар даврони шўравї аз он баргирифта 
шуда буд, бармегардад».[2.62]  

Наќши ислом дар барќарории 
фарњанги миллї ва худшиносии миллии 
тољикон бармалост ва инро роњбарияти 
кишвар эътироф намуда, ба назар меги-
рад. Бо эълон намудани соли 2009 њамчун 
соли асосгузори мазњаби њанафї Имоми 
Аъзам, Президенти Љумњурии Тољикистон 
Эмомалї Рањмон дар маќолаи худ 
«Имоми Аъзам ва гуфтугўи тамаддунњо» 
ќайд менамояд, ки омўзиши мероси миллї 
ва динї ба ташаккули худшиносии миллї 
ва солимгардонии шуури динии ањолии мо 
метавонад мусоидат намояд.[5] Мањз ин 
принсипњо метавонанд заминаи хубе ба-
рои татбиќи меъёрњои дунявият дар 
љумњурї бошанд. 

Давлати теократї бошад, ин шакли 
хоси ташкили идораи љомеа ва њокимият 
мебошад, ки дар он охирї, яъне њокимият 
дар дасти намояндагони руњоният ќарор 
дорад. Маъмулан њокимияти олї дар чунин 
давлат ба руњоният мансуб аст ва онњо 
љомеаро бар асоси меъёрњои муайяни динї 
идора мекунанд. Амалан уњдадорињои 
давлатї ба дўши руњоният ва коњинон вогу-
зор гардидааст. Ќонун «супориши илоњї» 
аз рўи китобњои муќаддас, шариат ва ѓ. ин-
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чунин иродаи рањбари давлат ва имом до-
ниста мешавад. Бори аввал истилоњи "тео-
кратия"-ро метавон дар асарњои Иосиф 
Флавий вохўрд. Намунаи теократияи 
давраи сохти ѓуломдорї, масалан, шоњига-
рињои Шарќи Ќадим буданд. Дар асрњои 
миёна њокимияти теократї аз љониби Па-
паи Рим дар сарзаминњои католикнишин 
љорї гардида буд. Мувофиќи таълимоти 
католикии њамон давра њокимияти мо-
нархњои аврупої баргирифташуда аз иро-
даи њокимияти олии папаи Рим ва мутеъи 
он буд (ба шакли моддї ин мутеъият дар 
«дањяки калисої» ифода меёфт, ки њамчун 
андоз аз кишварњои католикии Аврупо си-
тонида мешуд). 

Дар њоли њозир намунаи давлати 
теократї шањр-давлати Ватикан мебошад, 
ки давлати теократии монархияи мутлаќ 
мебошад. Њокимияти ќонунбарор, иљроия 
ва судї дар Ватикан ба салоњияти Папа 
вогузор шудааст, ки аз љониби машварати 
кардиналов ба муњлати якумрї интихоб 
карда мешавад. Дар даврони навтарин 
шаклњои теократї инчунин дар сурати 
боќимондањои даврони гузашта дар ки-
шварњои ру ба тараќќї боќї мондаанд. 

Тањлили навъњои гуногуни модели 
дунявии давлат имкон медињад чунин ху-
лосањо барорем: 1) кўшиши барќарорсо-
зии анвоъи давлати дунявї, аз фаъолияти 
иттињодияњои динї дар канор будан, ин-
чунин набудани хоњиш дар ворид шудан 
ба муносибатњои шарикї бо онњо ба андо-
зае муносибати эњтиёткоронаи давлатро 
ба манофеи шањрвандони худ нишон 
медињад, махсусан агар ин фарогири ки-
шварњои сермиллат ва гуногунмазњаб 
бошад, ки ќисмати зиёди ањолиаш мазњаби 
муайянеро пайравї мекунанд. Дар ирти-
бот бо ин, модели таснифї аз рўи характе-
ристикањои худ модели статикии давлати 
дунявї, на динамикї буда, бинобар ин он-
ро шартан метавон њамчун гузинаи «ка-
норї»-и давлати дунявї бо самтгирии им-
конпазир ба трансформатсия ба давлати 
атеистї ифода кард, ки дар муносибат бо 
иттињодияњои динї ва њама гуна зуњуроти 
динї дар сатњи олї статикї аст; 2) модели 
дигари онро ба таври шартї метавон 
навъи преференсиалї (афзилиятдошта) 
номид. Ин навъ низ як шакли дигари «ка-
норї» дар чорчўбаи типологии давлати 
дунявї мебошад. Навъи преференсиалии 
давлати дунявї бо динамикї буданаш 

назаррас аст, вале танњо нисбати яке аз 
шаклњои мазњаб, ки аксарияти ањолии он 
давлат аз њамон мазњаб пайравї мекунанд. 
Аксарияти давлатњои муосири мансуб ба 
ин навъи давлати дунявї дар гузаштаи 
наздикашон клерикалї буданд. Њамин 
тавр, љойивазкунии ќисмати динамикии 
навъи префересиалии давлати дунявї онро 
бо давлати клерикалї наздик мекунад, ки 
ин имкон медињад онро њамчун навъи 
преференсиалии гузинаи «канорї»-и мо-
дели давлати дунявї бо имкони транс-
форматсияи он ба самти давлати клери-
калї ифода намоем; 3) навъи классикї гу-
зинаи волотарини дунявият буда, мавќеи 
нисбатан бетарафонаро дар типологияи 
давлати дунявї ишѓол мекунад, дар ба-
робари ин, дар муќоиса бо навъи преферен-
сиалии давлати дунявї, муносибату њам-
кории давлат ва иттињодияњои динї дар њо-
лати тавозуни динамикї ќарор доранд. 
Навъи мазкур бештар ба модели идеалии 
давлати дунявї наздикї дорад. Њарчанд, 
тавре мо дар боло ишора кардем, ифодаи 
«канорї» барои ин ё он моделњои давлати 
дунявї дар мисоли давлатњои мушаххас ху-
сусияти шартї дошта, мо ба анъанањои ша-
клгирифтаи њуќуќї ва фарњангии ин ки-
шварњо, ки ањолияш роњи тараќќии худро аз 
љумла дар самти муносиботи динї-мазњабї 
интихоб кардааст, арљ мегузорем. Дар ба-
робари ин, тасвири назариявии аломатњои 
моделњои гуногуни давлат имкони муайян 
кардани хусусиятњои фарќкунандаи онњо ва 
дарки гуногунрангии атроф дар муноси-
батњои давлатї-мазњабиро медињад. Њамин 
тавр, афзалияти давлати дунявї дар гузинаи 
классикии он, пеш аз њама дар давлатњои 
сермиллат ва сермазњаб зоњир меёбад, ки 
дар онњо давлат бо ифода кардани ман-
фиатњои њамаи ањолї, наметавонад афзали-
ятро ба гуруњњои алоњида вобаста ба 
мансубияти миллї, динї ё нишонаи дигаре 
дињад, дар сурати ѓайр тавозуни гуруњњои 
иљтимої халалдор карда мешавад. 

Дунявият принсипест, ки бар асоси 
он муносибатњои миёни давлат ва ит-
тињодияњои динї ба роњ монда мешавад, 
он инъикосгари хусусияти ѓайридинї до-
штани давлат ва истиќлолияти дутарафаи 
онњо, инчунин уњдадории давлат дар 
таъмини баробарии њуќуќи њамаи 
шањрвандон, новобаста аз муносибаташон 
ба дин мебошад. Ин истилоњ дар таълимо-
ти фарњанг ва њуќуќи ѓарбї коркард 
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шудааст. Дар њоли њозир дар амалияи ки-
шварњои зиёде оид ба њуќуќи инсон, оид 
ба масъалањои эътиќодї вомехурад ва 
ифодагари бетарафии давлат дар 
масъалањои вобаста ба татбиќи озодии 
виљдон ва эътиќод, инчунин фаъолияти 
эътиќодии иттињодияњои динї мебошад. 
Дар забон ва адабиёти рус ин истилоњ дар 
шакли «светскость» истифода мешавад, ки 
дар забони тољикї бо мафњумњои «дуня-
вият», «дунявї» ифода мешавад ва маънои 
масъалањои ин дунё, њаёти дунявї дар 
муќобили њаёти ухравї ё ондунёиро, ки 
баёнгари масоили динї аст, нишон 
медињад.[3.65] Дар фарњангу анъанаи 
тољикон, аз љумла дар амалияи давлатсозї 
ва идорї таърихан унсурњои дунявї 
маќоми муњим ва устуворе доштанд. 

Дар кишвари мо тамоюли 
динигардонии сиёсат аз аввали солҳои 80-и 
асри XX оғоз ёфт. Он аз таҳрири нави 
барномаи Ҳизби коммунист сар шуд. 
Моҳият дар он зоҳир мегардид, ки хурофоти 
динӣ фақат тавассути таъсиррасонии ғоявӣ 
ва таҳқир накардани ҳиссиёти диндорон 
бартараф карда шавад. 

Баъд аз ба даст овардани истиќло-
лияти миллї љомеа ба равандњои нав рў 
ба рў гардид. Дар партави истиќлолият 
тамоми соњањои њаёт рушду нумўъ 
намуданд. Алалхусус ин дар соњаи иљти-
моиёт ва фарњанг баръало њис мегардид. 
Бо ба даст овардани истиќлолияти 
миллї, бунёди давлати миллї ва фазои 
демократии љомеа, проблемањои нав ба 
вуљуд омаданд. Азљумла ба ташкилотњо 
ва иттињодияњои динї маќоми њуќуќї 
дода шуд, ки бо риояи ќонунуниятњои 
мављуда фаъолияти худро пеш баранд. 
Албатта, принсипи конститутсионии 
давлати дунявї водор мекунад, ки давлат 
аз ташкилотњои динї људо бошад. 

Бозгашт ба шинохти асолати 
таърихї, эњёи андешањои анъанавии 
миллї ба раванди худшиносии миллии 
ањли љомеа оварда расонд. Яке аз 
масъалањои асосие, ки имрўз низ дар 
мадди аввал меистад ин модели нави 
давлати дунявї ва дарки истилоњи 
мафњуми «дунявият» мебошад. Бояд 
ќайд намуд, ки дунявият имрўз маънои 
бединї ва атеистиро надорад. Дуняви-
ятро метавон аз он мавќее шарњ дод, ки 
дар масъалањои эътиќодї интихоби му-
айяни худро дорад. Аз ин рў, давлати 

дунявї метавонад бо иттињодияњо ва 
ташкилотњои динии гуногун њамкорї 
намояд. 

Имрўз дар љумњурии мо дунявият 
дар асоси ќонун асли низоми сиёсї ва 
принсипи давлатдории миллї ба шумор 
меравад. Дар асоси Конститутсия 
Љумњурии Тољикистон роњи бунёди 
давлати демократї, њуќуќбунёд, дунявї 
ва соњибихтиёрро пеша гирифтааст. Ду-
нявият дар баробари дигар аслњои зикр-
шуда бояд барои њар як фарди љомеа, аз 
он љумла барои хизматчиён, зиёиён ва 
махсусан барои рўњониён чун арзиши 
муњими иљтимоиву фарњангї њамеша дар 
мадди назар ва маркази андешаашон 
бошад. Зеро он воситаи аз њама мусоли-
матомез ва бењтарини муносибати дину 
давлатро таъмин намуда, заминаи 
њуќуќии худро дар Конститутсияи 
Љумњурии Тољикистон ва Қонуни 
Љумњурии Тољикистон «Дар бораи озо-
дии виљдон ва иттињодияњои динї» пай-
до намудааст.  

Рушди минбаъдаи давлатдорї дар 
Тољикистон як ќатор масъалањоро дар 
муносибат бо дин ба амал овард, ки 
бевосита машрўъияти ин муносибатњо ба 
вуљуд омаданд. Зарурате падид омад, ки 
шакли нави (модели нав) муносибати 
давлатро бо иттињодияњои динї ба роњ 
монда шавад, ки пеш аз њама он дар 
Конститутсияи ЉТ дарљ гардид. 
Конститутсияи ЉТ њуќуќ ва озодињои 
њамаи шањрвандонро новобаста аз љинс, 
миллат, забон ва муносибат бо дин 
кафолат медињад. Конунњои дар ин 
раванд ќабул гардида, бо ќонунњои 
байналхалќии њуќуќи башар дар њељ ваљњ 
мухолифат намекунанд. Дар шароити 
њозира як ќатор омилњое мављуданд, ки 
ба муносибати давлат ва ташкилотњои 
динї алоќаманданд. Феълан 
иттињодияњои динї дар љумњурї 
фаъолияти густурда доранд, ки ба ѓайр 
аз ибодат ба фаъолиятњои таълимї ва 
хайру эњсонкорї машѓуланд. Њаминро 
бояд ќайд намуд, ки имрўз мо дар вазъе 
ќарор дорем, ки омили динї дар љомеа 
фаъол гардидааст ва дар ќатори мазњаби 
анъанавии суннатии мо – њанафия, дигар 
равияњои ѓайри суннатии ба ном исломї 
ва њам ѓайриисломї фаъол гардидаанд. 
Мањз дар чунин шароит муносибати 
давлат ва дин бояд хеле њам созанда 
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бошад, ки амнияти кишвар аз хатарњои 
ифротгарої таъмин гардад. 

Бино ба Ќонуни Љумњурии 
Тољикистон «Дар бораи озодии виљдон 
ва иттињодияњои динї», иттињодияњо 
динї вазифадоранд тањти талаботи он 
фаъолият намоянд. Дар њељ сурат 
тарѓиби аќидањои тундгароёнаи динї, 
барангехтани ихтилофњои мазњабї ва 
ѓайра манъ карда шудааст. 

Дар асоси Конститутсияи ЉТ ва 
ќонунњои ба тасвиб расида, озодии 
виљдони њар як шањрванд кафолат дода 
мешавад ва њар кас метавонад ба ягон дин 
пайравї кунад ва ё накунад. Дар моддаи 
26 Конститутсия ЉТ чунин омадааст: 

«Њар кас њаќ дорад муносибати 
худро нисбат ба дин мустаќилона муайян 
намояд, алоњида ва ё якљоя бо дигарон 
динеро пайравї намояд ва ё пайравї 
накунад, дар маросим ва расму оинњои 
динї иштирок намояд». (Љумњурии 
Тољикистон (бо таѓйиру иловањо аз 26 
сентябри соли 1999 ва 22 июни соли 2003) 
Моддаи 26). Асоси њуқуқии давлати 
дунявї он аст, ки дар он њељ дине расман 
дини расмї-давлатї эълом ва таъйин 
нашудааст ва гаравиш ба ягон дин 
њатмият ва афзалият надорад. Дар давлати 
дунявї дин ањком ва муќарароти он, 
њамчунин созмонњои динї дар умури сиёсї 
дохил намебошанд. Давлати дунявї- 
давлатест, ки он дар асосан нормањо, 
меъёрњо ва принсипњои умумиинсонии 
шањрвандї амал мекунад, қарорњои 
созмонњои давлатї дар асоси муќаррароту 
талаботи динї буда наметавонанд. 

Хулоса, ин баррасї нишон медињад, 
ки имрўзњо зарурати низоми сиёсии дунявї 
ва дунявияти мўътадилро, ки чун модели 
намунавї дар кишвари мо пиёда шудааст, 
бисёрињо орзў доранд. Дар кишвари мо, ки 
тинљиву амонї ва кору мењнати бунёдї дар 
љараён аст, шинохти моњияти ин низом 
гарави пойдории он аст. 
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СООТНОШЕНИЕ СВЕТСКОСТИ И 

РЕЛИГИОЗНОСТИ В СОВРЕМЕННОМ 
ТАДЖИКИСТАНЕ 

Забиров О. 
В статье показаны проблемы опреде-

ления соотношении светскости и религи-
озности в историческом процессе их раз-
вития, периоды распространения, воззре-
ний различных учёных о сущности свет-
скости и теократии, процесс применения 
светского принципа в условиях независи-
мости Республики Таджикистана. Отмеча-
ется, что выбранная содель светскости 
государства в период независимости Рес-
публики Таджикистана является наилуч-
шей моделью, которая сумеет создать 
наилучшее соотношение между религиоз-
ности и светскости в обшестве.  

Ключевые слова: Светскость, 
религиозность, светское государство, 
секуляризм, свобода вероисповедания, Кон-
ституция Республики Таджикистана. 

 
CORRELATION OF SECULARISM AND 

RELIGIOSITY IN MODERN 
TAJIKISTAN 

Zabirov O. 
The article shows the problems of 

determining the ratio of secularism and 
religiosity in the historical process of their 
development, the periods of distribution, the 
views of various scientists about the essence 
of secularism and theocracy, the process of 
applying the secular principle in the 
conditions of independence of the Republic 
of Tajikistan. It is noted that the chosen 
model of secularism of the state in the period 
of independence of the Republic of Tajikistan 
is the best model that will be able to create 
the best balance between religiosity and 
secularism in society. 

Keywords: secularism, religiosity, 
religious freedom, Constitution of the 
Republic of Tajikistan. 
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НАҚШИ ҲИНДУСТОН ДАР ҲАЛЛИ БУҲРОНИ АФҒОНИСТОН 
Раљабалиев Х. Х. - магистранти ИОМДОА АИ ЉТ, khair15.08@mail.ru 

 
Дар мақола мавзӯи нақши Ҳиндустон 

дар буҳрони Афғонистон мавриди таҳқиқ ва 
баррасӣ қарор гирифтааст. Новобаста аз 
он, ки Ҳиндустон бо Афғонистон сарҳади 
муштарак надорад, лекин дар фазои ягонаи 
геополитикӣ ва робитаҳои анъанавӣ дар 
заминаҳои сиёсӣ, тиҷоратӣ, иқтисодӣ ва 
фарҳангӣ қарор доранд. Ҳиндустон Афғони-
стонро ҳамчун самти афзалятноки сиёса-
ти хориҷии худ меҳисобад. Зеро ҳалли 
буҳрони Афғонистон, ҷавобгӯи манфиатҳои 
миллии ин кишвар мебошад. Муташанниҷ 
шудани вазъият дар Афғонистон барои 
Ҳиндустон ҳамчун давлати сермиллат ва 
федеративӣ метавонад омили ноустувор 
шудани вазъият гардад.  

Бо андешаи муаллиф Ҳиндустон аз 
ҳузури гурӯҳҳои ифротгароии динӣ, терро-
ристони байналмилалӣ, ки ба амнияти мил-
лиаш таҳдид эҷод мекунанд, нигарон мебо-
шад. Афғонистон ба майдони рақобати 
геополитикии Ҳидустон ва Покистон таб-
дил шудааст. Инчунин Ҳиндустон Афғони-
стонро ба ҳайси роҳи тиҷоратии роҳ ёфтан 
ба бозорҳои Осиёи Миёна нигоҳ мекунад.  

Калидвожаҳо: Ҳиндустон, Афғони-
стон, Покистон, Ҷамму ва Кашмир, Толи-
бон, ифротгароён, терроризм. 

 
Зиёда аз се даҳсола инҷониб таҳав-

вулоти дохилии Ҷумҳурии Исломии 
Афғонистон дар меҳвари таваҷҷӯҳи 
натанҳо давлатҳои ҳамсоя, балки ки-
шварҳои абарқудрати ҷаҳон ва минтақа 
қарор дорад. Вазъ дар атрофи Ҷумҳурии 
Исломии Афғонистон пас аз ҳодисаҳои 
террористие, ки 11-уми сентябри соли 2001 
дар Илоёти Муттаҳидаи Амрико ба вуқӯъ 
омад, муташанниҷ гардид. Чунки амали 
террористие, ки дар ш. Ню-Йорк ва ш. 
Вашингтони Илоёти Муттаҳидаи Амрико 
содир шуда буд, масъулони он дар қала-
мрави Афғонистон паноҳ ёфта буданд. 
Илоёти Муттаҳидаи Амрико дар ташкил 
ва амали намудани ин ҷинояти даҳшатнок 
Усома бин Лодан - роҳбари “Ал-қоида”-
ро, муттаҳам намуд. 

Новобаста аз он, ки Ҷумҳурии Ҳин-
дустон бо Ҷумҳурии Исломии Афғонистон 
сарҳади муштарак надорад, лекин дар фа-

зои ягонаи геополитикӣ ва робитаҳои 
анъанавӣ дар заминаҳои сиёсӣ, тиҷоратӣ, 
иқтисодӣ ва фарҳангӣ қарор доранд. 

Ҷумҳурии Ҳиндустон Ҷумҳурии Исломии 
Афғонистонро ҳамчун самти афзалятноки 

сиёсати хориҷии худ меҳисобад. Зеро ҳал-
ли буҳрони Ҷумҳурии Исломии Афғони-
стон, ҷавобгӯи манфиатҳои миллии ин 

кишвар мебошад. Мутташаниҷ шудани 
вазъият дар Ҷумҳурии Исломии Афғони-
стон барои Ҷумҳурии Ҳиндустон ҳамчун 

давлати сермиллат ва федеративӣ метаво-
над омили ноустувор шудани вазъият гар-
дад. Ҷумҳурии Ҳиндустонро аз Ҷумҳурии 
Исломии Афғонистон қаламрави 

Ҷумҳурии Исломии Покистон - давлате, 
ки муддати тӯлонӣ рақиб ва мухолифи 

Ҳиндустон аст, ҷудо мекунад. Тавре ки 
сафири собиқи Ҳиндустон дар Афғони-
стон В. Каҷу таъкид кардааст, ки 

“...Ҳиндустон ба Афғонистон тавассути 
айнакҳои кишвари сеюм нигоҳ намекунад, 
бо вуҷуди ин, Деҳлӣ нақши Покистонро 

дар рушди рӯйдодҳои Афғонистон аз охи-
ри солҳои 1970 ва 1980-уми асри гузашта 

фаромӯш карда наметавонад”[1,32]. Дар 
муқовимат бо гурӯҳҳои мухолифи ҳукума-
ти Афғонистон, Ҳиндустон, “Эътилофи 

шимол”-ро аз нигоҳи сиёсӣ ва ҳарбӣ 
дастгирӣ мекард, ки неруҳои асосии онро 
бештар тоҷикони Афғонистон ташкил ме-
карданд[ 2 ].  

Ҳиндустон ҳамеша амалҳои ба-
шардӯстонаи худро нисбат ба Афғонистон 
аз назари эҳтиромгузори ба кишвари му-

суллмон ва дини ислом иҷро менамуд. Зе-
ро зиёда аз як саду бист миллион аҳолии 
онро мусулмонон ташкил мекунанд. Ба 
сари ҳукумати Афғонистон омадани иф-

ротгароёни ҳаракати “Толибон” Деҳлиро 
нигарон сохта буд, ки ба ин далел эхтимо-
ли гурӯҳҳои исломии радикалии худи 
Ҳиндустон фаъол шаванд. Ҳиндустон ба-

mailto:khair15.08@mail.ru
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рои истифода набурдани ҳудуди Афғони-

стон ҳамчун пойгоҳи омӯзишии инфрот-
гароёни минтақаи Кашмир ва қочоқи 

маводи мухаддир аз қаламрави Афғони-
стон нигарон мебошад.  

Бояд зикр намуд, ки баъд аз пошхӯр-
дани Иттиҳоди Шуравӣ нигоҳ доштани му-

носибатҳои дӯстона бо Афғонистон барои 
Ҳиндустон муҳим гашт, зеро ин омили хуби 
ривоҷ ёфтани робитаҳои ӯ бо давлатҳои 

нави соҳибистиқлоли Осиёи Марказӣ буд. 
Аз вазъияти Афғонистон имкониятҳои та-
раққиёти робитаҳои иқтисодии Ҳиндустон 

бо ҷаҳони Осиёи Марказӣ вобаста буд, чун-
ки аз қаламрави он тамоми муносибатҳои 

байни Осиёи Ҷанубӣ ва Марказӣ мегуза-
штанд, ки онҳо метавонистанд ба даст 
овардани манбаҳои энергетикии минтақаро 

барои Деҳлӣ осон гардонанд. 
Дар давраи ҳузури нерӯҳои Шӯравӣ 

дар Афғонистон, Ҳиндустон дар баробари 

муқобил будан ба дахолати як давлат ба 
корҳои дохилии як давлати дигар, ворид 

шудани Иттифоқи Шуравӣ ба Афғонисто-
нро рӯирост маҳкум намекард. Баъд аз ба-
ровардани қушунҳои Шӯравӣ ва пошхӯр-

дани Иттифоқи Шӯравӣ, мавқеи Россия ва 
Ҳиндустон дар масъалаи Афғонистон рост 
омаданд ва айни ҳол робитаҳои онҳо хело 

хубанд ва мавқеъҳои онҳо қариб муво-
фиқат мекунанд. 

Аллакай моҳи марти соли 1996 дар 
арафаи сафари вазири корҳои хориҷии со-
биқи Русия Е.М. Примаков ба Ҳиндустон, 

маҷаллаи ҳиндии  «indian time » ба мо-
нандии мавқеи Россия ва Ҳиндустон, ки ба 
забти минтақаҳои асосии Афғонистон аз 

ҷониби толибон ва дахолат кардани По-
кистон, ИМА ва баъзе давлатҳои халиҷи 

Форсро ба корҳои дохилии Афғонистон 
таъкид мекард[3, 26]. Устувор гаштани 
ҳокимияти “Толибон” чӣ дар Москва ва 
чӣ дар Деҳлӣ ҳамчун таҳдид ба ман-

фиатҳои стратегии онҳо дар минтақа ба 
ҳисоб мерафт.  

Ҳукумати Ҳиндустон 12-уми октябри 

1996 сол барои барқарор кардан ва му-
стаҳкам гардонидани қувваҳои мусаллаҳ 
ва аз ҳама муҳим озодии мардуми афғон, 

кушиши зиёди худро ба харҷ дод, ки дар 
натиҷа СММ ҷонибдори Ҳиндустон шуд. 
16 – октябри соли 1996 намояндаи доимии 

Ҳиндустон дар СММ Пракош Шоҳ дар 

нишасти Шуроӣ Амният бо изҳороти мах-
сус оид ба вазъияти Афғонистон баромад 

кард. Ӯ ёдовар шуд, ки “Ҳукумати Ҳинду-
стон Бурҳониддин Раббониро чун пешта-
ра, президенти расмии Ҷумҳурии Исломии 

Афғонистон қабул дорад”. Ба ақидаи 
Ҳукумати Ҳиндустон, агар кишварҳои 
абарқудрат ва ҳамсоякишварҳо хоҳанд, ки 

ҷанги шаҳрвандӣ дар Афғонистон ба 
анҷом расад, бояд онҳо ба як хулоса ома-

да, манфиатҳои худро бо роҳҳои зӯроварї 
дар Афғонистон истифода набаранд. Ҳин-
дустон ягона кишвари ташаббускоре буд, 
ки дар ҳама конфронсҳои байналмилалӣ 

барои сулҳу оромии Афғонистон сухан 
меронд. Моҳи ноябри соли 1996 дар 
шаҳри Ню – Ёрки ИМА конфронс оид ба 

ҳалли буҳрони Афғонистон баргузор гар-
дид, ки дар он 19 кишвар аз ҷумла ИМА, 
Покистон, Эрон, кишварҳои Осиёи Мар-

казӣ, Туркия, Хитой ва кишварҳои 
абарқудрати аврупоӣ иштирок намуданд. 

Дар ин конфронс намояндаи Ҳиндустон К. 
Рангунат иброз намуд, ки “Афғонистон 
метавонад бе дахолати кишварҳои дигар 

тинҷиву оромиро дар кишвари худ пойдор 
созад”. Инчуни зарур аст, ки дар Кобул 
зулм ва қувваи низомиро қатъ намоянд, то 
ин ки раванди сиёсии кишвар ба танзим 
дароварда шавад[4].  

Дар охирҳои соли 1999 ҳукумати 
Ҳиндустон барои боз ҳам хуб кардани му-

носибатҳои худ бо Афғонистон сиёсати 
фаъолтарро пеш гирифт. Ҳамин тавр, 31 – 
уми августи соли 1999 вазири корҳои хо-

риҷии Ҳиндустон Ҷасват Сингҳ дар Деҳлӣ 
дар мусоҳиба бо хабарнигорон изҳор 

дошт, ки “қарори ҳукумат оиди сиёсати 
расмии кишвар дар муносибати Афғони-
стон аз нав дида баромада шавад ва ҷидди 

ба роҳ монда шавад.”[5,35]. 2 сентиябри 
соли 1999 ду дипломати баландмартабаи 
ҳукумати Ҳиндустон дар ҳамин мавзӯъ ба 
ИМА сафар карданд ва дар ин сафар бо 
ёрдамчии президенти ИМА оид ба Осиёӣ 
Миёна С. Карлом суҳбат намуданд. Ҳамин 

тариқ, бар зидди ҳаракатҳои фаъоли тер-
рористие, ки 90 % шаҳру минтақаҳои 

Афғонистонро забт карда буданд, чораҷӯӣ 
намуданд.[4,35].  
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Сабаби фаъолшавии Ҳиндустон дар 

муносибат бо Афғонистон дар он буд, ки 
шаҳру минтақаҳои дар зери нуфӯзи ҳарака-
ти Толибон буда озод сохта шаванд. Дар 
минтақаҳое, ки Толибон назорат мекар-

данд, ҳуқуқи шахс аз ҷумла занҳо поймол 
мешуд ва ин тарзи муносибат онҳоро ба 

асри миёнагӣ бурда мерасонд. Толибон 
рӯӣрост террористи асосии байналмилалӣ 
Усома бин Лоданро, ки дар ҳаракатҳои иф-

ротї бар зидди ҳукумати Кобул ширкат ме-
варзид ва инчунин ҷомеаи ҷаҳониро инкор 
мекард, дастгирӣ мекарданд. 

Пуштибонони ҷунбиши “Толибон” 
худи Амрико, Арабистони Саудӣ ва Поки-
стон буданд, ки дар охир фаъолияти худро 
бар муқобили ин ҷунбиш ба роҳ 

монданд[3,29]. Аз аввал ба он ақида бу-
данд, ки ғалабаи Толибон низоми баъд аз 

Шӯравӣ дар Афғонистонро решакан ме-
намояд ва вазъи ин кишварро ба як тарти-
би муайян медарорад, аммо ин пурра 
амалӣ нагашт. Инчунин ба ақидаи намо-
яндагони департаменти давлатии Амрико 
“агарчӣ ақидаи онҳо фундаментали ҳам 
бошад, лекин ҳадафҳои зидди Амрикоро 

ба монанди Эрон пайравӣ намеку-
нанд”[7,28]. Аммо баъдан ҳукумати Амри-
ко ҳаракати “Толибон”-ро дигар дастгирӣ 
накард, зеро ки Толибон Усома бин Ло-
данро қабул ва паноҳ карда буд.  

Дар натиҷа ҳукумати ИМА Усома 
бен Лоданро душмани “рақами яки” ху-
даш эълон кард ва 5 миллион доллар ба-
рои ҷойи ин шахсиятро ошкор кардан ва 

ба Ҳукумати Амрико хабар додан, пеш-
ниҳод кард.  

Террористи байналмилалӣ Усома бен 
Лодан аз ҷониби худ ба ду кишвар, дар 
аввал Амрико ва баъдан ба Ҳиндустон 

ҷиҳод эълон кард. Аввалҳои моҳи октябри 
соли 1999 дар Ҷалолобод, ҷанги муқаддас 
бар зидди Ҳиндустон эълон шуда буд. Дар 
эъломия чунин гуфта шуда буд – “Душма-
нони асосии мо Ҳиндустон ва ИМА ме-
бошад, ки мо бояд ба онҳо дарси ибрат 
диҳем”. Инчунин дар ин эъломия омада-

аст, ки “ҳаракаҳои Ҳиндустон дар Каш-
мир маргбор аст” ва Бен Лодан тайёр аст 
ба муҷоҳиддини Кашмир дасти ёрӣ дароз 
кунад. Дар баробари ин гурӯҳҳои 

муҷоҳиддонро дар Покистон мебояд мут-

таҳид шуда, бар муқобили ИМА ва Ҳин-
дустон мубориза баранд[3,135]. 

Бо ин васила, Ҳиндустон ҳадафи тайёр 
барои содир кардани амалҳои террористи 
аз ҷониби вилоятҳои Ҷамму ва Кашмир буд, 

ки барои эҷод кардани хатар аз тарафи тер-
рористи машҳур Усома бен Лодан ва 

муҷоҳидони афғон ҳеҷ мушкилие надошт. 
Яке аз сабабҳое, ки Ҳиндустонро ба 

ташвиш меовард, ин ифротгароёни динии 
афғон буданд, ки аз сарҳади ҳамсояки-

швари худ Покистон ба вилоятҳои Ҷамму 
ва Кашмир ба осонӣ ворид гардида, 
амалҳои террористии худро содир мекар-

данд. Содир кардани амалҳои номатлуб ва 
эҷод кардани ҳар гуна хатарҳои ифротга-
роӣ дошта дар минтақаҳои сарҳадие, ки бо 

Покистон мегузашт, дар он буд, ки Ҳинду-
стон мавқеи онҳоро дар Афғонистон танг 
мекард ва намемонд бар зидди мардуми 
осоишта ва ҳукумати кишвар биҷанганд. 

Яке аз омилҳои ҷудогонаи ин ҳодисаҳо аз 
солҳои 80-ум ин ҷониб ба ҳамагон маълум 
аст, ки силоҳу аслиҳа дар тамоми шаҳру 

минтақаҳои ин кишвар паҳн шуда буданд. 
Муҷоҳидоне, ки дар Афғонистон буданд, 

дар гурӯҳҳои “Ал-Ансор” ва “Ал-Фаран” 
амал мекарданд, ки баъдтар соли 1995 дар 
Кашмир 5 сайёҳи ғарбиро ба гарав гириф-
та буданд[4,29]. Ин гуна қабилаҳо 

гурӯҳҳои ҷанговароне буданд, ки танҳо аз 
сарҳади Покистон ба вилоятҳои Ҷамму ва 
Кашмир ворид мегардиданд. Шумораи 
ҷанговарони ин гуна қабилаҳои афғонӣ 

дар Кашмир зуд-зуд тағйир меёфт. 
Ҳиндустон дар шабакаи интернетӣ 

саҳифаи махсусе бо номи “Ҳақиққат дар 
Кашмир” дошт, ки соли 1999 дар як 
мақолаи “Толибон дар Кашмир” ба нашр 

мерасад. Дар ин мақола нуқтаи назари 
таҳлилгарони Ҳиндӣ ва Кашмириро овар-

да қайд мекунад “аз вақте, ки Толибон дар 
Афғонистон ғолибиятро ба даст оварда 
буданд, зиёдшавии ҷанговарони исломӣ ва 

амалҳои ношоистаи онҳо дар Кашмир ба 
назар мерасид”[7,128]. 

Вале ин маънои онро надорад, ки 
муҷоҳидони афғон дар қаламрави Ҷамму 
ва Кашмир дар задухурдҳо иштирок 
накарда бошанд. Онҳо дар атрофи Ҳинду-

стон ҷойгир шудаанд, аммо шумораи онҳо 
он қадар зиёд нест.  
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Бо таваҷҷӯҳ ба факту рақамҳо ва ми-

солҳои зикршуда, метавон натиҷагири 
намуд, ки Ҳиндустон яке аз бозигарони 

муҳими дар таҳаввулоти чор даҳаи ахири 
Афғонистон мебошад. Чанд омил рӯиҳа-
мрафта сабаб ва далели асосии дар меҳва-

ри сиёсати хориҷии Ҳиндустон қарор ги-
рифтани Афғонистон мебошад.  

Тибқи маводҳои маъмулии расонаҳо 

Покистон Ҳиндустонро муттаҳам меку-
над, ки ба гурӯҳҳои ифротии мухолифи 

давлати Покистон, ки асосан ба таҳрики 
толибони Покистон иборат мебошад, 
кӯмаки молӣ ва низомӣ мекунад. Мақомо-
ти Покистон муътақиданд, ки пойгоҳҳои 

ин мухолифон дар хоки Афғонистон қарор 
дорад ва Ҳиндустон кӯмакҳои худро ба ин 
гурӯҳҳои исломгарои тундрав аз тариқи 

Афғонистон мерасонад.  
Ҳиндустон ба Афғонистон ба ҳайси 

роҳи тиҷоратии роҳ ёфтан ба бозорҳои 

Осиёи Миёна нигоҳ мекунад, аммо дар ин 
миён Покистон монеъи рушди ҳамкориҳои 

ду кишвар шудааст. Зеро роҳҳои тиҷоратӣ ва 
заминии Афғонистон ва Ҳиндустон аз та-
риқи Покистон убур мекунад. Ҳиндустон 
ахиран 400 миллион доллар дар сохтани 
бандари Чобаҳори Эрон сарф намуд, ки 
ҳадаф аз он боз намудани роҳи алтернати-
вии транзитӣ барои Афғонистон мебошад. 

Ин иқдом вобастагии Афғонистон аз роҳҳои 
транзитии Покистонро кам мекунад. 

Ин омилҳо боиси таваҷҷӯҳи Ҳиндустон 
ба масъалаи Афғонистон шуда, дар навбати 

худ афзоиши рақобати носолими Ҳинду По-
кистон дар минтаќа сабаб шуда метавонад, 
ки бӯҳрон Афғонистон идома ёбад. 
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РОЛЬ ИНДИИ В АФГАНСКОМ  

КРИЗИСЕ 
Раджабалиев Х. Х. 

 
В статье обсуждена роль Индии в аф-

ганском кризисе. Несмотря на то, что Ин-
дия не имеет общей границы с Афганиста-
ном, она находится в единой геополитиче-
ской и традиционной среде в политиче-
ской, торговой, экономической и культур-
ной областях. Индия считает Афганистан 
приоритетным направлением своей внеш-
ней политики. Решение афганского кризи-
са состоит в том, чтобы удовлетворить 
национальные интересы этой страны. 
Обострение ситуации в Афганистане мо-
жет быть фактором нестабильности для 
Индии как многонационального и феде-
рального государства. 

С точки зарения автора, Индия обес-
покоена присутствием религиозных экс-
тремистских группировок и международ-
ных террористов, которые угрожают 
национальной безопасности. Афганистан 
стал международной арены геополитиче-
ской борьбы Пакистаном и Индией. Ин-
дия смотрит на Афганистан как на торго-
вый путь для рынков Центральной Азии. 

Ключевые слова: Индия, Афгани-
стан, Пакистан, Джаму и Кашмир, Тали-
бан, экстремисты, терроризм. 

 
 



158 
 

INDIA’S ROLE IN THE AFGHAN CRISIS 
Rajabaliev Kh. Kh. 

 
The article examined and discussed in 

detail the role of India in the Afghan crisis. 
Despite the fact that India does not have a 
common border with Afghanistan, it is in a 
single geopolitical and traditional environ-
ment in the political, commercial, economic 
and cultural fields. India considers Afghani-
stan a priority in its foreign policy. The solu-
tion to the Afghan crisis is to satisfy the na-
tional interests of this country. The aggrava-
tion of the situation in Afghanistan can be a 

factor of instability for India as a multina-
tional and a federal state. 

From the perspective of the author, In-
dia is concerned about the presence of reli-
gious extremist groups and international ter-
rorists who threaten national security. Af-
ghanistan became the international arena of 
the geopolitical struggle of Pakistan and In-
dia. India sees Afghanistan as a trade route 
for Central Asian markets. 

Keywords: India, Afghanistan, Paki-
stan, Jamu and Kashmir, Taliban, extremists, 
terrorism. 
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ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 

МОҲИЯТИ ФАЛСАФАИ АХЛОҚИИ З. РОЗӢ ВА Н. ТУСӢ 

Абубакри М.Г. - докторанти Ph.D (доктор аз рӯи ихтисос), ДМТ 
 

Дар мақолаи мазкур муаллиф оид ба 
моҳияти фалсафи ахлоқи Закариёи Розӣ ва 
Насриддини Тусӣ мавриди таваҷҷӯҳ қарор 
додааст.  Муаллиф бар он назар аст, ки 
фикру ақида ва андешаҳои мутафаккирон, ки 
бевосита ба омўзиш ва таҳлили масъалаҳои 
мубрами ахлоқӣ равона гашта, масоилҳои 
мубрами руз мавҷуданд. Муаллиф оид ба  
фикру андешаҳои Закариёи Розӣ ва 
Насриддиин Тусиро  яке навоварие дар илми 
фалсафаи асримиёнагӣ ҳисобида  ва ба 
масъалаҳои муҳими ахлоқӣ ва иҷтимоии он 
давраро зикр намудаанд. Муаллиф як зумраи 
масъалаҳои мубрами ахлоқӣ масъалаи инсон 
ва такомули сифатҳои  ҳамида, масъалаҳои 
бахшида ба саодат ва ғаму андўҳ, такомули  
қувваҳои нафси инсон, моҳияти хирад ва 
одат, масъалаҳо оид ба инкор сохтани 
кирдор, ки аз ҷумлаи онҳо қаҳру ғазаб, 
худбиниву худпарастӣ, қасад, тарсу ваҳм аз 
марг, кизб, хасисиву мумсикӣ, андўҳдар 
таълимоти мутафаккрон омилҳои онҳоро 
муайян намудааст.  

Калидвожаҳо: ахлоқ, инсонгароӣ, 
неки, бади, фазилат, разилат, тақво, 
худшиносӣ, садоқат, саодат, муҳаббат, 
лаззат, одамият, ишқ, нафс, адолат, инсон, 
ирфон, марг, биҳишт, дузах. 

Абубакри Закариёи Розӣ фикру 
андешаҳои ахлоқии худро дар доираи 
асарҳои худ, ки машҳуртаринаш «Тибби 
руҳонӣ» аст, ҷамъоварӣ намудааст. Дар 
асари мазкур мутафаккир андешаҳои 
худро доир ба масъалаҳои ахлоқӣ ҷамъ 
оварда, дар бораи ду навъи тибб, ки яке 
тибби ҷисмонӣ ва дигаре тибби нафсонӣ 
аст, ҳарф задааст ва аз ин лиҳоз ба асари 
мазкур чунин ном гузошта шудааст. 
Мувофиқи андешаҳои файласуф, тибби 
ҷисмонӣ он соҳаи илм мебошад, ки бо 
омўхтани бемориҳои ҷисми инсон машғул 
аст ва тибби нафсонӣ бошад соҳаи илмест, 
ки ба омўзиш ва ислоҳ кардани нуқсон ва 
камбудиҳои нафси инсонӣ ва сифатҳои ў 
бахшида шудааст.   

Бояд зикр кард, ки фикру ақида ва 
андешаҳои мутафаккир, ки бевосита ба 

омўзиш ва таҳлили масъалаҳои мубрами 
ахлоқӣ равона гаштаанд, ба худ диққати 
тамоми олимони шарқшиносро ҷалб 
кардаанд. Дар ҳақиқат, фикру андешаҳои 
Розӣ як навоварие дар илми фалсафаи 
асримиёнагӣ мебошанд ва ба масъалаҳои 
муҳими ахлоқӣ ва иҷтимоии он давра, ки 
бештари олимони он замонро мушавваш 
мекарданд, бахшида шудаанд. Зумраи 
чунин масъалаҳои мубрами ахлоқӣ 
масъалаҳои инсон ва такомули сифатҳои 
ҳамида, масъалаҳои бахшида ба саодат ва 
ғаму андўҳ, такомули қувваҳои нафси 
инсон, моҳияти хирад ва одат, масъалаҳо 
оид ба инкор сохтани кирдори  
ғайриахлоқӣ, ки аз ҷумлаи онҳо қаҳру 
ғазаб, худбиниву худпарастӣ,  ҳасад, тарсу 
ваҳм аз марг, кизб, хасисиву мумсикӣ, 
андўҳ ва ғайраҳо мебошанд.   

Ҳамин тариқ, гуфтан мумкин аст, ки 
мақсади асосии фалсафаи ахлоқии Розӣ 
аслан ба таҳлил ва омўзиши масъала оид 
ба инкор, бартараф ва ислоҳ кардани 
сифатҳои  ғайри ахлоқӣ бахшида шуда, 
мақсади андешаҳои ахлоқии ў дар 
мукаммал ва мустаҳкам намудани сифату 
феъли ҳамида ва мутеъ гардонидани 
хоҳишу ҳавасҳои ҳиссии инсон ба хиради 
ў дида мешаванд.  

Андешаҳои ахлоқии Розӣ моро ба 
хулосае меоранд, ки маҳз ахлоқ омиле 
мебошад, ки дар тафаккури инсон шуури 
бохирадро ташаккул медиҳад ва донишҳо 
оид ба дуруст ё нодуруст будани рафтору 
гуфтор, дарки бадӣ ва хубӣ ва дигар 
сифатҳоро инкишоф медиҳад ва мукаммал 
мегардонад. Дар адабиёт фикре ҷой дорад, 
ки мувофиқи он моҳияти аслии фалсафаи 
ахлоқии Розӣ ин дарки нуқсон, қусур ва 
иллатҳои нафсӣ ва бартараф сохтану инкор 
кардани онҳо бо мақсади ба даст овардани 
бахту саодат мебошад. Аз ин лиҳоз, 
назарияи ахлоқии файласуф дар асоси 
принсипҳои гедонизм коркард шудааст ва 
тамоми масъалаҳои ҳаётӣ аз нуқтаи назари 
ҷанбаҳои зикргардида мавриди омўзиш  
қарор гирифтаанд. Дар баробари ин, зери 
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мафҳуми хушҳолӣ файласуф пеш аз ҳама 
озод будан аз ғаму андуҳро дар назар 
дошт. Розӣ чунин изҳори андешаи хеш 
кардааст, ки хушҳолӣ пас аз итмом ёфтани  
ғам ба миён меояд ва он  ҳиссиёте мебошад, 
ки инсонро фараҳманд мегардонад. Ягона 
роҳу воситае, ки хушҳолии инсонро 
таъмин менамояд, пеш аз  ҳама, таъмин ва 
қонеъ гардонидани талаботи ҷисмониву 
нафсии ўст. Омили дигаре, ки ба хушҳолӣ  
ҳамбастагии зич дорад, ҳисси 
меъёрпарастӣ мебошад, яъне инсон бояд 
тамоми арзиш, неъмату сарватҳоро дар 
доираи як меъёри муйян истифода ва 
истеъмол намояд. Ҳамчунин, олим чунин 
изҳори ақида кардааст, ки меъёр доштани 
хушҳолӣ шарти муҳими он мебошад, зеро 
дар баръакси ҳол, яъне ҳангоми ба миён 
омадани зиёдаравии хуш ҳолӣ эътидол гум 
мешавад ва он оқибат  сарчашмаи  ғаму 
андуҳ мегардад. Одамоне, ки дар 
хушҳоливу андўҳ меъёрро  ҳис ва риоя 
намекунанд, ба ақидаи Розӣ, шабеҳи бемор 
ҳастанд. Ҳамин тариқ, файласуф  ақидае 
дорад, ки зиёдаравии хушҳолӣ ва баръакс 
норасоии он бо саодат мувофиқнопазир 
мебошанд. Талаботи асосие, ки инсонро ба 
саодат меоранд, бо адолат, накукор ва 
покдил будан ва ҳамчунин даст кашидан аз 
сўҳбат бо одамони бемаърифат ва аз марг 
на ҳаросидан мебошанд. 

Яке аз хусусиятҳои хос ва муҳими 
фалсафаи ахлоқии Розиро ақлгаройӣ, яъне 
рационализм ташкил мекунад, зеро ў маҳз 
ба ақлу хирад мутакко мебошад. Ба 
ақидаи олим, маҳз ба шарофати хирад 
инсон нафақат муҳити атроф, балки пеш 
аз ҳама вазъ ва ҳолати нафсии  худро дарк 
мекунад, аз ин лиҳоз агар инсон тавонад 
тамоми хоҳишҳои  ҳиссии худро ба хиради 
худ тобеъ намояд, пас он вақт аз  қувваи 
хиради худ  пурра истифода тавонад кард, 
зеро на хоҳиш, балки хирад бояд инсонро 
идора намояд. Дар ин  ҳолат, хирад чун 
чорчуба баромад хоҳад кард, ки тариқи он 
зиёдаравии хоҳишу эҳсосотҳо бартараф 
хоҳанд шуд.  

Фалсафаи ахлоқии Розӣ дорои 
хусусияти гуманистӣ мебошад, зеро он 
пурра аз ақидаҳои инсондўстӣ иборат буда, 
зоти инсонро табиатан накўкор меҳисобад. 
Дар баробари ин, ба андешаи  Розӣ дар 
сурати бадхоҳ будани инсон,  мебоист ўро 

чун шахси руҳан бемор, ки ниёз ба табобати 
руҳонӣ дорад эътироф намуд. Розӣ бар он 
андеша буд, ки инсон бояд барои ҷомеа ва 
дигар одамон судманду фоидабахш бошад 
ва дар баръакси  ҳол бояд аз ҷониби онҳо 
беэътибор ва нафратовар дониста шавад.[1; 
c,197-198] 

Ҳамчунин бояд қайд кард, ки 
инсондўстии Розӣ ҳамчунин дар он 
ақидаҳое зоҳир мегардад, ки мувофиқи 
онҳо  хушунат натанҳо нисбат ба шахси 
дигар, балки нисбат ба худ  ҳам нораво 
аст ва дар асоси чунин фикру андешаҳои 
худ ў рафтори шахсонеро намепазируфт, 
ки даст ба гуруснанишинӣ ва ташнагӣ 
задаанд ё аз ҳаёти оиладорӣ даст 
кашидаанд, зеро ў чунин мешуморид, ки  
ҳама ин гуна рафтор як шакли хушунат 
нисбати худ мебошад. Вале, дар баробари 
он, мутафаккир хушунатеро қабул 
пазируфтааст, ки нисбати шахсоне татбиқ 
мегардад, ки ба ҷомеа ва дигар одамон 
зарар меоваранд.  

М. Диноршоев  ҳангоми таҳлил 
намудани фалсафаи ахлоқии Розӣ ибрози 
ақида кардааст, ки мутафаккир ҳама гуна 
рафтор, кирдор ва гуфтори ғайриахлоқонаро 
зери танқид гирифтааст ва мақсадҳои 
олимро ба гунафсҳои зерин тақсимбандӣ 
кардааст: сарввал, мустаҳкам ва мукаммал 
гардонидани сифатҳои ахлоқии инсон барои 
манфиати худӣ ва ҷомеа, дуввум, таъмин 
намудани тансиҳатии ахлоқӣ ва ҷисмонии 
инсон ва пешрафту тараққиёти ҷамъият, 
севвум, ташаккул додани шарту шароите, ки 
ба талаботҳои меъёрҳои ахлоқӣ ҷавобгу 
мебошанд ва бо мақсади таъмини сатҳи 
ҳаёти арзанда ба роҳ монда шудаанд, 
чаҳорум, инкор ва бартараф сохтани 
бадхоҳиву бадрафторӣ, панум, бо роҳ 
мондани муносибатҳои ботаҳаммул миёни 
одамон. [1; c,199] 

Дар қатори сифатҳои қабеҳтарини 
ғайриахлоқӣ Розӣ таккабуриву 
ҳавобаландӣ, бухлу ҳасад, қаҳру ғазаб, 
кизбу дуруғ, хасисву мумсикӣ, пурхўри, 
майхўрӣ ва майпарастиро номбар кардааст. 

Ҳамин тариқ, ба андешаи мо, 
моҳияти ақоиди ахлоқии Розиро 
принсипҳои зерин ташкил меди ҳанд: 

1. Ақоиди ахлоқии Розӣ хусусияти ақлгаройӣ 
доранд, зеро ба ақидаи ў танҳо ба воситаи 
ақлу хиради худ инсон метавонад зоти 
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худро дарк намояд ва аз хубу бади хеш 
бохабар бошад. Маҳз ақли инсон  
қувваест, ки метавонад сифатҳои бадро 
мағлуб намуда, сифатҳои беҳтаринро 
такомул бидиҳад. Беҳуда нест, ки боби 
аввали «Тибби руҳонӣ» ба васфи ақл ва 
тафаккури инсон бахшида шудааст. Дар 
замони ҳукумфармоии ҷаҳонбинии динӣ, 
ки ҳар неку бад ҳамчун хости Худо қабул 
мешуд, ақлро манбаъ ва сарчашмаи 
сифатҳои ҳамидаи инсон шуморидани 
Розӣ як ақидаи пешрав буд. 

2. Ақоиди ахлоқии Розӣ хусусияти инсонга-
роёна доранд. Зеро, аз диди ў, инсон, ки 
дорои ақл аст, пас ў махлуқи нодир буда, 
қобилияти фикриаш метавонад ўро ба да-
раҷа ҳои баланди камолот расонад. 

3. Мақсади ақоиди ахлоқии Розӣ ин нишон 
додани роҳе, ки инсонро ба саодат мера-
сонад ва дар ин роҳ инсон набояд аз 
ҷомеъа ва ҳаёти ҷамъиятӣ дур бошад, 
баръакс саодати худро дар такомули наф-
си худ ва накўкорӣ ба мардум дарёбад.  

Файласуфи дигаре, ки ба масъалаҳои 
ахлоқ таваҷҷуҳи хосса зоҳир кардааст, На-
сириддини Тусӣ мебошад. Чунонки пештар 
қайд шуд, Тусӣ ақоиди ахлоқии худро асо-
сан дар «Ахлоқи Носирӣ» баён кардааст. 

Дар асоси таҳлили «Ахлоқи Носирӣ» 
ба чунин хулоса омадан мумкин аст, ки 
Хоҷа Носириддини Тусӣ бар он ақида буд, 
ки маҳз вазъ ва ҳолати ҷисмонӣ ва нафсии 
инсон ба ҳайси омилҳои муайянкунандаи 
ҳаёти саодатмандонаи инсон баромад ме-
кунанд. Вале ҳаёти саодатманд танҳо дар 
ҷомеаи инсонӣ, дар муоширату фаъолияту 
муносибати байни ҳамдигарии одамон 
имконпазир аст. 

Аз мазмун ва мундариҷаи асар ва 
таҳлили ақоиди файласуф бармеояд, ки 
моҳияти фалсафаи ахлоқии Тусӣ ба прин-
сипҳои зерин мутакко аст: 
1. Инсон мавҷудоти беҳтарину шарафта-

рини олам мебошад, ба он сабаб, ки до-
рои ақлу тафаккур мебошад. 

2. Инсон агар ақлу хирадро такомул 
диҳад ва ба ёрии он ҳиссиётҳои худро 
мағлуб намояд, ба камолот мерасад. 
Вале, агар ҳиссиёти инсон бар ақл ғо-
либ оянд, инсон ба ноқистарин махлуқ 
табдил хоҳад ёфт. 

3. Ахлоқи инсонро тағйир додан мумкин 
аст, яъне хулқи инсон вобаста ба тарби-

яву таъсири ҷомеъа метавонад тағйир 
ёбад. 

Вобаста ба тағйири хулқи инсон, ки 
яке аз масъалаҳои ҷолиби диққат мебо-
шад, дар «Ахлоқи Носирӣ» қисмате бо 
номи «Дар  ҳад-и  ҳақи қат-и хулқ ва баёни 
он ки тағйири ахлоқ мумкин аст» ҷой до-
рад, ки дар он тамоми ақида ва ғояҳои му-
тафаккир ҷамъ омадаанд.[3; c,81] Дар асо-
си номи  қисмати мазкур аён мегардад, ки 
файласуф бар он ақида буд, ки ахлоқ 
тағйирпазир аст ва ин ақоиди асосии 
таълимоти ў мебошад.  

Мувофиқи ақидаи Насириддини 
Тусӣ, ахлоқ ин қобилияти нафсии инсон 
мебошад, ки барои ба таври осон ва бе ис-
тифодаи хираду ақл имконияти амалӣ 
гардонидани ин ё он амалро медиҳад. 
Ҳамчунин, мутафаккир қайд мекунад, ки 
қобилият - сифат ва хусусияти нафс мебо-
шад, ки моҳияти аслии ахлоқро инъикос 
менамояд. Сабаби вуҷуд доштани ин ду 
омил дар нафс бо ду ҷабҳа аз ҷониби Тусӣ 
асоснок гардидааст: аввалан, аз рўи сифат 
ва дуввум, аз рўи одат. Оид ба ҷабҳаи 
якум, олим қайд кардааст, ки он як сифати 
аслӣ буда, ба ҳайси яке аз асосҳои пайдо 
шудани хашм баромад мекунад. Барои да-
лелнок намудани ин ақидаи худ, Хоҷа Но-
сириддини Тусӣ ҳолат ва вазъи нафси ин-
сонро бо ҳам муқоиса намуда, дар натиҷа 
ба хулосае меояд, ки шахсе ҳаст,  ҳатто бо 
як сабаби ночизе тез гирифтори ғазаб ме-
гардад, инчунин, инсоне ҳаст, ки аз як ха-
баре каме ҳам нохуш ё аз садои нофорам 
хашмгин мегардад. Оид ба одат бошад, 
файласуф бар он ақида аст, ки дар зери 
таъсири он инсон то он лаҳзае, ки ўро 
одат фаро нагирифтааст, аввал бошуурона 
рафтор мекунад ва пас аз ташаккул ёфта-
ни одат мувофиқи он амал мекунад. 
Мувофиқи ақидаи мутафаккир, одат 
натиҷаи малакаву маҳорат ва таҷрибаи 
амалӣ мебошад. Аз ин бармеояд, ки дар 
сурати низомнок такрор намудани ин ё он 
амал, инсон ба иҷрои он одат намуда, 
минбаъд рафтори мазкур барои ў хусуси-
яти одатӣ ва ахлоқиро пайдо меку-
над.[3;c,85]   

Як гуруҳ олимон чунин мешуморанд, 
ки гузариши табиии як шакли ахлоқ ба шак-
ли дигар ғайримумкин аст, гуруҳи дигари 
мутафаккирон бошанд бар он ақидаанд, ки 
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ахлоқ дорои на хусусияти табиӣ ва на ху-
сусияти  ғайритабиӣ мебошад ва ин андеша 
ба хулосае меорад, ки инсон чунон офарида 
шудааст, ки мувофиқи ирода ва хоҳиши худ 
ин ё он шакли ахлоқро интихоб месозад. Чу-
нин интихоб мувофиқи табиати худи инсон 
амалӣ гардонида мешавад, яъне он шакли 
ахлоқ, ки ба табиати инсон бештар муфид 
аст, маҳз он объекти интихоб мегардад. Он 
шакли ахлоқ, ки ба табиати инсон мувофиқ 
намебошад, бо мушкилӣ қабул мегардад. 
Сабаби ҳукмрон шудани ахлоқ нисбат ба та-
биати инсон дар он аст, ки дар аввал ахлоқ 
мувофиқи иродаи инсон бо хоҳиши ў инти-
хоб мегардад, вале сипас дар натиҷаи исти-
фодаи низомноки он, ахлоқ ба малака ва 
таҷрибаи ҳаётии ў табдил меёбад.[3;c,102]  
Ҳамин тариқ, Хоҷа Насириддини Тусӣ чун 
тарафдори гуруҳи охирони мутафаккирон 
баромад кард. Ў чунин мешуморид, ки гар-
чанде ки кудакро одамони бомаърифату бо-
маданият тарбия кунанд ҳам, дар ҳар сурат, 
бо мурури ба воя расиданаш, тифл он шакли 
ахлоқро интихоб мекунад, ки ба табиати ў 
наздик бошад,  ҳатто агар он ба ахлоқи тар-
биятгаронаш мухолиф ҳам бошад.  

М. Д. Диноршоев чунин қайд меку-
над, ки ақидаҳои ахлоқӣ ва итимоии Хоҷа 
Носириддини Тусӣ дар маҷмўъ дорои ху-
сусияти инкишофёбанда буда, сазоворанд, 
ки мавриди омўзиш ва таҳлилҳои махсус 
шаванд.[2;c,3]  

Инак, дар асоси таҳлил намудани 
гуфтаҳои боло, мо ба он хулосае меоем, ки 
Хоҷа Насириддини Тусӣ бар он ақида буд, 
ки вазъу ҳолати ҷомеа, шахсони дигар, 
робитаи мутақобила ва ҳамбастагии зич 
миёни онҳо дар рафти ташаккули шахси-
яти инсон, ислоҳ шудани ў  ва инкишоф 
додани хислатҳои ахлоқӣ нақши басо 
муҳимро мебозанд.  

Абулаббоси  Қалқашандӣ, ки худ 
пайрави ақида ва назарияҳои фалсафии 
Хоҷа Носириддини Тусӣ буд, чунин 
изҳори ақидаи хеш кардааст, ки ахлоқ дар 
мафкураи шахси бошуур эҳсосотҳои нек 
ва хайрхоҳро бедор хоҳад кард. Мувофи 
қи гуфтаҳои ў, маҳз дар зери таъсири 
ахлоқ инсон роҳи дурустро интихоб наму-
да, сифатҳои баланди инсониро дар худ 
ташаккул ва рушд хоҳад дод.[8;c,38] 

Мисли дигар мутафаккирон, Тусӣ 
низ бештар диққати худро ба омўзиши 

масъалаи адолат, ки нафақат категорияи 
иҷтимоиву сиёсӣ, балки ахлоқиву ҳуқуқӣ 
низ мебошад,  бахшидааст. 

Тусӣ бар он андеша буд, ки ҳар як 
амал, кирдор, рафтор ва гуфтори инсон бо 
як муроду мақсади муайян татбиқ мегардад 
ва натиҷаи ин мақсад пайдо шудани саода-
ти инсон мебошад. Ҳамин гуна, файласуф 
зикр намудааст, ки саодатмандӣ он ҳолати 
нафси инсон мебошад, ки дар натиҷаи 
меҳнати тўлонӣ пайдо шуда, талаботҳои 
инсонро қонеъ месозад. Ба истиснои 
гуфтаҳои боло, бояд қайд кард, ки фалса-
фаи иҷтимоӣ-ахлоқии Хоҷа Насириддини 
Тусӣ комилан принсипи ахлоқии алтруизм-
ро инъикос мекунад, зеро аз андешаи олим 
чунин бармеояд, ки хушаҳволӣ ва ман-
фиатҳои шахси дигар нисбат аз некўаҳволӣ 
ва манфиатҳои шахсӣ басо муҳимтар мебо-
шанд. [7;c,112] Саодат, мувофиқи андешаи 
Тусӣ, дорои хусусияти инфиродӣ мебошад, 
зеро ҳар як инсон дар натиҷаи меҳнати поки 
худ дар соҳаи муайяни ҳаёти ҷамъиятӣ ба 
он ноил мегардад.  

Инак, дар асоси омўзиши худ оид ба 
фалсафаи ахлоқии Абубакри Розӣ ва Хоҷа 
Носириддини Тусӣ, мо ба хулосаҳои зерин 
омадем: 
1. Мақсади ба масоили ахлоқ даст задани 

ду файласуфи номдор – Абубакри Розӣ 
ва Насириддини Тусӣ ин омўзиши бо-
тин ва зоти инсон ва кўшиши ислоҳи 
сифатҳои бади ў мебошад. Ҳамчунин 
файласуфон боварӣ доштанд, ки вази-
фаи онҳо дар тарбияи мардум ва ба 
роҳи рост ҳидоят намудани онҳо мебо-
шад. Онҳо итминони комил доштанд, 
ки маҳз файласуф метавонад ба мардум 
ро ҳи саодатро нишон ди ҳад.   

2.  Ҳам ақоиди ахлоқии Розӣ ва ҳам ақои-
ди ахлоқии Тусиро чун ақоиди пеш 
қадаму пешрав тавсиф додан мумкин 
аст, зеро онҳо файласуфони ақлгаро бу-
да, масъалаҳои ахлоқиро низ аз ин 
нуқтаи назар таҳлил намудаанд.  

3. Ақоиди ахлоқии ин ду донишманди бу-
зург инсонгароёна мебошанд, зеро ин-
сон аз диди онҳо махлуқест, ки имконо-
ти ба камолот расиданро доро мебо-
шад. Инсон қодир аст аз сифати бади 
худ озод шавад ва саодати асилро даст-
рас намояд. 
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4.  Ҳам Розӣ ва ҳам Тусӣ на танҳо сифати 
неку бади инсонро таҳлил намудаанд, 
балки роҳи илсоҳи хулқи инсонро ни-
шон додаанд. Аз ин ҷиҳат, ақоиди 
ахлоқии онҳо то кунун аҳамияти худро 
гум накардаанд.  

5. Файласуфони номбурда дар инкишофи 
минбаъдаи илми ахлоқ саҳми босазо гу-
зоштаанд ва минбаъд файласуфони зиё-
де дар пайравии онон асарҳои зиёдеро 
ба илми ахлоқ бахшидаанд. 
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СУЩНОСТЬ МОРАЛЬНОЙ 

ФИЛОСОФИИ З. РАЗИ И Н. ТУСИ 
Абубакри М.Г. 

В данной статье автор обсуждает о 
сущности философия этики Закария Разия 
и Насриддина Тусия. Идея автора в 
основном заключается в то м чтобы 
выясныть идея и мнения мыслытелей, 
которые в основном непосредственно 
связаны с этическими вопросами, о 
жизнедеятелности человека. Кроме того 
автор сделает попытку выявлять новизну в 
области средневковьяфилософии науки а 
также устремлен тем чтобы обсуждать 
важнейшие вопросы этики а также 
социальные вопросы данной эпохи. Автор 
в основном рассуждает такие важнейшие 
вопросыэтики включаяо человеке, и 
способы развития добродетели, особенно 
иследует такие вопросы которые 

посвещены таким вопросам как  счастья, 
печали, способы развитии силы души 
человека, сущности интеллекта и 
прывички, вопросы об отрицание 
поведение, где в основном включены 
такие аморальные качества как гнев, 
эгоизм и самолюбие, месть, страх и боязн 
о смерти, ложь, жадности и алчности, и 
печална основы названных качеств 
мыслители постаралысь выяснить 
причины их появление. 

Ключевые слова: мораль, гуманизм, 
добро, зло, добродетель, прдпочтитель, 
благочестие, самопознания, верность, 
счастливсть, душа, справедлитвость, лю-
бовь, гедонизм, человечность, человек, 
мститцизм, смерть, рай, яд. 

 
THE ESSENCE OF THE MORAL 

PHILOSOPHY OF Z. RAZI AND N. TUSI 
Abubakri M.G. 

 
In this article, the author discusses the 

essence of the philosophy of ethics of Zakaria 
Raziy and Nasriddin Tusiy. The idea of the 
author is mainly to clarify the idea and 
opinions of the intellectuals, who are mainly 
directly related to ethical issues, about the 
person's vital activity. In addition, the author 
will make an attempt to identify novelties in 
the field of medium philosophy of science and 
also strive to discuss the most important 
issues of ethics as well as social issues of this 
era.The author mainly discusses such crucial 
questions of ethics including man, and ways 
to develop virtues, especially examines such 
questions that are devoted to such issues as 
happiness, sadness, ways of developing the 
power of the human soul, the essence of 
intelligence and the first place, the questions 
of negation of behavior, where such immoral 
qualities like anger, selfishness and self-love, 
revenge, fear and fear of death, lies, greed 
and greed, and sadness on the basis of these 
qualities, thinkers tried to find out the 
reasons for their appearance. 

Key words: ethics, humanism, good, 
evil, virtue, Inferiority, fidelity, happiness, 
love, enjoy, humanity, souls, justice, human, 
mysticism death, paradise, hell. 
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Дар маќола яке аз падидањои мубрами 

љомеаи муосир - глобализатсия мавриди 
тањлил ќарор мегирад. Афкори саромадони 
ин мафњум, ба монанди Т.Левитт, 
Љ.Маклин, Р.Робертсон, К.Омае ва дигарон 
тањлил карда шуда, ќайд мешавад, ки гло-
бализатсия њамчун раванд характери њам 
объективї ва њам субъективї дорад. Дар 
айни замон дар олам вобаста ба таъсири 
равандњои глобализатсионї тамоюлњои 
бањамвобастагии давлатњо, фарњангњо ва 
бозорњоро меафзояд. 

Дар маќолаи мазкур якчанд назарияњои 
муосири глобализатсионї тањлил карда 
шуда, ба таърихи пайдоиши ин падида рав-
шанї дода мешавад. Инчунин, тањлили муќо-
исавии падидањои «глобализатсия» ва 
«наздикшавї» гузаронида шудааст. 

Калидвожањо: глобализатсия, глоба-
лизм, глобалият, идеологияи неолибералї, 
миллат-давлатњо, наздикшавї, интернат-
сионализатсия, љомеаи љањонї, созмонњои 
байналхалќї, глобалї-локалї, мушкилотњои 
байналхалќї. 

 
Дар марњилаи муосири инкишофи 

љомеаи љањонї равандњои глобализатси-
онї мубрамтар гардида, таваљљўњи њама-
гонро ба худ љалб кардаанд. Гурўње ба 
онњо бо чашми умеду некбинї ва гурўњи 
дигар бо тарсу њарос назар меафканад. 
Албатта, чунин гуногунназарї иллатњои 
худро дорад. Албатта, мо аз воќеият љои 
гурез надорем ва аз мушкилотњои глобалї 
канораљўї карда наметавонем. Њар як 
мушкилоти њаёти љомеа, ки мавриди 
омўзиш ќарор гирифтааст, њатман дар 
ягон бахши худ моро ба масъалаи глоба-
лизатсия рў ба рў менамояд. Масъалаи 
глобализатсия тамоми соњањои њаёти 
љомеа, аз љумла соњањои иќтисодї, сиёсї, 
њарбї, тандурустї, варзиш, маориф, 
фарњанг ва ѓайраро фаро гирифтааст. 
Имрўз глобализатсия на танњо объекти 
тадќиќоти илмї, инчунин мавзўи баррасї 
барои шуури оммавї низ гардидааст. 

Мафњуми «глобализатсия» дар 
адабиёти муосири илмї беш аз пеш исти-
фода мешавад. Он хусусан ба иќтисодчи-
ён, сиёсатмадорон ва рўзноманигорон пи-
санд буда, гоњњо бомавриду гоњњо бе-
маврид истифода мешавад. Одатан, аввал 
калимаро ба «мўд» табдил медињанд ва 
баъд ќоил мешаванд, ки маънои он алњол 
муайян нашудааст. Њадс мезананд, ки гўё 
маънои онро њама мефањманд, аммо 
бањсњо дар атрофи глобализатсия ба муш-
килињое рў ба рў мешавад, ки аксари онњо 
мањз аз номукаммалии худи мафњум воба-
ста мебошад [1, с.62]. 

Одамон масъалањои глобализатсио-
ниро муњокима карда, пурсон мешаванд, ки 
љомеаи глобалї ба кадом натоиљ хоњад 
расид, таъсири равандњои мусбат ва ман-
фии глобализатсионї ба љањони муосир чї 
самарро ба бор меорад? Раванди глобали-
затсия ба љањони якќутба ё биполярї бурда 
мерасонад, хаос ё як љањони шаклан орому 
ба њам алоќамандеро ба вуљуд меорад, то ки 
дар он одамон, фарњангњои мухталиф ба 
њам муросо карда, орому осоишта зиндагии 
хушро ба сар баранд? Набояд фаромўш 
кард, ки дар даврони глобализатсия њам 
алоќамандии њаводиси љањон ва њам 
осебпазирї дар он боќї мемонад. 

Бо туфайли муњокимаи љиддии масо-
или мазкур, имрўз масъалаи глобализат-
сия ба яке аз масъалањои муњими љомеаи 
муосир табдил ёфтааст. Бешубња, 
масъалаи глобализатсия дар шуури 
љамъиятї љойгоњи муайянро соњиб шуда, 
њатто то дараљае мўд шудааст. Маъмулан, 
имрўзњо дар забони тољикї мафњумњои 
«љањонишавї» ё «љањонисозї» истифода 
мешаванд, лекин истифодаи мафњуми 
«глобализатсия» хато набуда, баръакс ба 
маќсад наздиктар мебошад. 

Дар ибтидои њазорсолаи навин оид ба 
ин падидаи муњим асару маќолањо ба ма-
ротиб зиёд шуда, дар гуфтугўњои оддї низ 
аз он истифода бурда мешавад. Як зумра 
муњаќќиќон глобализатсияро њамчун ра-
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ванди иќтисодии умумиљањонї њисоб ме-
кунанд. Глобализатсия дар муносибатњои 
байналхалќї раванди айнї, сатњи олии ин-
тернатсионализатсия мебошад. Нуќтаи 
назари муњаќќиќон оид ба сарчашмањои 
глобализатсия дар шаклњои мухталиф баён 
мешаванд. Муаррихон глобализатсияро 
њамчун як марњилаи инкишофи љомеаи 
сармоядорї мешуморанд. Иќтисодчиён 
оѓози онро бо ташаккули бозорњои моли-
явии фаромиллї алоќаманд мекунанд. 
Сиёсатшиносон дар такя ба пањншавии 
нињодњои демократї пайдоиши глобали-
затсияро тафсир мекунанд. Фарњангшино-
сон глобализатсияро бо пайдоиши фарњан-
ги ѓарбгарої, махсусан бо пањншавии ма-
данияти америкої алоќаманд мекунанд. 
Аммо, сарфи назар аз њамаи ин, то њанўз 
консепсияи ягонаи иљтимої-фалсафии гло-
бализатсионї, ки асоси таѓйиротњои уму-
мисайёравиро фањмонад, коркард нашуда-
аст. Кўшишњои муњаќќиќон барои расидан 
ба ин ањдоф давом дорад, аммо то њол ба 
натоиљи дилхоњ нарасидаанд. 

Мафњуми «глобализатсия» таърихи 
кўњан дорад, лекин дар давраи навин хело 
шуњрат пайдо кард. Мафњум ва маънидоди 
глобализатсия дар адабиёти иќтисодї, 
фалсафї, сиёсї ва иљтимої мавриди бар-
расї ќарор гирифтааст. Њар як мутахасси-
се, ки масъалаи глобализатсияро њадафи 
омўзиш ќарор медињад, аввалан, мекўшад, 
ки ин падидаро маънидод кунад. Мафњуми 
глобализатсия аз калимаи англисии globe – 
кураи замин гирифта шуда, аломати муна-
ззамиятнокї ва характери умумисайёравї 
доштани ин мафњумро ифода мекунад. Ба 
андешаи бархе аз муњаќќиќони илми иќти-
содї, аввалин маротиба ин мафњумро про-
фессори мактаби тиљорати Гарвард Теодор 
Левитт дар маќолаи худ «Глобализатсияи 
бозорњо» дар соли 1983 истифода кардааст. 
Зери мафњуми «Глобализатсияи бозорњо» 
Теодор Левитт раванди якљояшавии бо-
зорњои молњои алоњидаро дар назар дошт, 
ки аз љониби ширкатњои фаромиллї ис-
тењсол мешуданд. Ў ќайд мекард, ки чунин 
равандњо ба он оварда мерасонанд, ки бо-
зорњо дигар чун воњидњои алоњида ќабул 
нашуда, бештар њамчун бозори ягонаи 
глобалї зуњур мешаванд. Гурўњи дигари 
муњаќќиќон тамоман љонибдори нуќоти 
назари тафовутдошта мебошанд. Агар 
пайдоиши ин мафњумро назорат кунем, - 

мегўяд Иноземцев В.Л., - бояд эътироф 
намуд, ки он бори аввал баъд аз солњои 
баъдиљангї пайдо шуд ва аз феъли «глоба-
лизатсиякунондан» (to globalize) «бузург 
шуд», ки њамчун мафњуми мустаќил њануз 
дар соли 1950 ба ќайд гирифта шудааст. 
Дар ибтидои солњои 1970-ум идораку-
нандагони аврупої барои ифода намудани 
фаъолшавии бањамалоќамандии иќтисоди-
ётњои миллї калимаи франсузии «mondiali-
sation»-ро истифода намуданд. Баъдтар аз 
тарљумаи он дар забони англисї калимаи 
«глобализатсия» ба миён омад, ки ба 
маънои имрўзааш истифода бурда меша-
вад. Агар мафњуми мазкур пештар ѓай-
риихтиёру тасодуфан истифода мешуда 
бошад, пас онро аввалин маротиба дар 
маркази омўзишњои консептуалї расман 
соли 1981 љомеашиноси амрикої 
Љ.Маклин пешнињод кард. Ў даъват ме-
кард, ки «раванди таърихии афзудани гло-
бализатсияи муносибатњои иљтимої дарк 
шуда, маънидод карда шавад» [5, с.31]. 

Аксари пажўњишгарон пайдошавии 
мафњуми «глобализатсия»-ро бо муњаќќиќи 
англис Роланд Робертсон алоќаманд меку-
нанд, ки дар соли 1983 мафњуми «globality» 
(глобалият)-ро истифода намудааст. 
Мувофиќи аќидаи Р. Робертсон, глобали-
затсия њамчун раванди объективї ин ба 
њам наздикшавии тамоми љањон, њамчун 
раванди субъективї ин дарки бештари 
љањон ба сифати воњиди бутун мебошад. 
Глобализатсия – ин афзудани њамвобаста-
гии тамоми гўшањои љањон, инчунин дарки 
ин бањамвобастагї мебошад; хусусияти 
асосиаш дар он аст, ки воќеан бавуљудої 
ва густариши дарки ин вазъияти глобалї 
ва тасаввурот пиромуни љањон њамчун 
майдоне, ки мо дар он амал мекунем, ба 
вуљуд омадаст [10, с.58]. Дар миёнањои 
солњои 1990-ум консепсияи глобализатсия 
њамчун раванди муњим дар шароити 
љањони муосир то ба њадде пањн гашт, ки 
М. Уотерс навишта буд: «мисли оне ки дар 
солњои 1980-ум мафњуми асосї постмодер-
низм буд, ѓояи асосї дар солњои 1990-ум 
метавонад глобализатсия шавад, ки дар зе-
ри маънии он мо гузариши инсоният ба 
њазорсолаи сеюмро мефањмем» [5, с.32]. 

Таълимоти намояндагони мактаби 
тиљорати Гарвард, махсусан намояндаи 
машњури онњо К. Омае, ки дар соли 1990 
асараш бо номи «Љањони бидуни марз» чоп 
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шуд, мафњуми глобализатсияро хеле 
машњур гардонид. Кениче Омае ќайд карда 
буд, ки одамон, ширкатњо, бозорњо арзиши 
худро баланд мекунанд, аммо имтиёзњои 
давлат заиф мегардад – дар марњилаи нав 
глобализатсия тамоми халќњо ва њамаи ра-
вандњои асосї ба фазои бозори глобалї 
тобеъ мегарданд. Ин марњилаи нав дар 
таърихи инсоният, ки дар он «миллат-
давлатњои анъанавї табиияти худро аз 
даст медињанд, ба сифати шарики тиљорат 
ноќобил мегарданд» [13, с.65]. 

Дар тўли дањсолањои охир мафњуми 
«глобализатсия» барои ифодаи афзудани 
бањамвобастагии љањон дар соњаи иќти-
содї, иљтимої, фарњангї, сиёсї истифода 
бурда мешавад. То он њад онро истифода 
мебаранд, ки гўё барои њамагон маънояш 
фањмо бошад ва аз ин рў, бисёр 
муњаќќиќон ба худ зарур намењисобанд, 
ки назарияи онро васеътар кор намоянд. 
Њатто дар тањќиќотњои илмие, ки бевоси-
та ба масъалаи глобализатсия бахшида 
шудаанд, назарияи глобализатсия чандон 
возењ шарњ дода нашудааст. Танњо дар њо-
латњое, ки мафњуми глобализатсия бо ма-
фњумњои «глобализм», «глобалият» ва ам-
соли инњо истифода мегардад, ба шарњи 
он то андозае кўшиш карда мешавад. Аз 
солњои 80-уми асри ХХ оѓоз карда, шумо-
раи интишорот, ки номгўяшон бо кали-
мањои «глобализатсия», «глобализм», 
«глобалистика», «мушкилотњои глобалї» 
ва амсоли инњо оѓоз шудаанд, хеле зиёд 
гардиданд. Дар баробари њамаи ин ќайд 
кардан ба маврид аст, ки назарияи глоба-
лизатсия аз љониби як ќатор муњаќќиќон 
ба монанди И. Валлерстайн, М. Арчер, Р. 
Робертсон, М. Фезерстоун, А. Аппадураи, 
Б. Тёрнер, Л. Склер, О. Ианни, М. Уотерс, 
У. Бек ва дигарон коркард шудааст. 

Яке аз назарияњои муосир пиромуни 
глобализатсия аз љониби И.Валлерстайн ва 
пайравони ў дар миёнаи солњои 70-уми асри 
ХХ тањия карда шудааст, ки он низоми 
љањонї (мир-система) ё иќтисоди љањонї 
(мир-экономики) ном дорад. Дар миёнањои 
солњои 60-ум ва 70-уми асри ХХ дар парта-
ви назарияњои сиёсатшиносии муноси-
батњои байналхалќї ва назарияи низоми 
сотсиологї консепсияи низоми љањонї – 
љомеаи љањонї фаъолона коркард шуд. Дар 
ин љо корњои В. Мур, Љ. Неттл, Р. Роберт-
сон ва Бартонро махсусан ќайд кардан ба-

маврид аст. Аввалан, мубоњисањои нави 
таѓйиротњои иљтимої дар атрофи ма-
фњумњои «љањонї», «байналхалќї», «интер-
натсионализатсия» баргузор мегаштанд. 
Мафњуми «глобалї» дар ин мубоњисањо 
фаќат дар миёнаи солњои 1960-ум истифода 
шуд, ваќте ки В.Мур мафњуми «сотсиоло-
гияи глобалї» ва М.Маклюэн мафњуми 
«дењаи глобалї»-ро мавриди истифода 
ќарор доданд. Мубоњисањо аслан пиромуни 
глобализатсия дар сотсиология дар миё-
нањои солњои 1980-ум оѓоз шуданд, дар 
ваќте ки Р. Робертсон ин мафњумро кор 
кард ва машњур намуд. Дар охири солњои 
80-уми асри ХХ бисёр корњои барои кор-
карди назарияи глобализатсия равона карда 
шуданд. Дар соли 1990-ум маљмўи 
маќолањои барномавии «Фарњанги гло-
балї» ба чоп расид, ки дар он корњои 
бењтарин назариётчиёни соњаи глобализат-
сия нашр гаштанд. Пас аз ин моногра-
фияњои бунёдї пиромуни глобализатсия аз 
тарафи Л. Склер, Р. Робертсон, О. Ианни, 
М. Уотерс, А. Аппадураи, У. Бек ва дигарон 
паињам чоп гардиданд. 

Оид ба тарњ (модел)-њои назариявии 
глобализатсия аќоид ва нигоришњои мух-
талиф баён шудаанд, аммо 3 навъи онњо 
бештар назаррас мебошанд. Тарњи низоми 
глобалиро Э. Гидденс, Л. Склер, тарњи 
иљтимоиёти глобалиро Р. Робертсон, У. 
Бек, Г. Тёрборн ва тарњи иљтимоии ѓай-
римарзиро А.Аппадураи, М.Уотерс пеш-
нињод намуданд, ки таърихан 3 мављ ё хат-
ти таѓйирёбии консептуалии иљтимоиро 
дар доираи парадигмаи ягонаи мантиќї 
тартиб медињанд. Барои тањлили наза-
рияњои мазкур умумияти сохторњои ман-
тиќї хос мебошад. Дигаргуншавињои 
иљтимої њамчун маљмўи равандњои 
бењамтои таърихї ќаламдод мешаванд, ки 
дар натиљаи онњо ташкилии нави иљтимої 
низоми пештараро иваз мекунад. Навъњои 
нав ва кўњнаи ташкилии иљтимої аз њам-
дигар дар асоси бањамзидњои тарњњои 
«локалї – глобалї» фарќ мекунанд. 

Сарфи назар аз он, ки пиромуни гло-
бализатсия маќолаю асарњои мухталиф 
нашр гаштаанд, аммо саволу масъалањои 
њалталаб то кунун боќї мемонанд. 

Глобализатсияро падидаи тасодуфї 
њисобидан нодуруст аст. Барои зуњур-
шавии шакли муосири он марњилаи дуру 
дарози таърихї сипарї шуд, ки дар он 
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кўшишњо ба вањдату бутуният нуњуфта 
буданд. Шояд, фаќат мањз дар миёнањои 
асри гузашта ба дарки глобализатсия њам-
чун раванди умумисайёравї ва њамарофа-
рогиранда расида, танњо баъд аз ин гло-
бализатсия њамчун падидаи уму-
мисайёравї ба воќеият табдил ёфт. 

Бидуни шак, глобализатсия мафњуми 
бештар истифодашаванда ва суис-
теъмолшаванда, новозењ, номушаххас, тира, 
калимаи сиёсии таъсирбахш (шиор, силоњи 
бањс) дар солњои охир буда, дар ояндаи на-
здик низ чунин хоњад монд» [2, с.40]. Дар 
њаќиќат масъалаи «глобализатсия» ба яке аз 
масъалањои асосии бањсталаби имрўзаи 
илмњои љомеашиносї табдил ёфтааст. Дар 
байни муњаќќиќон оид ба маънии мафњуми 
«глобализатсия» аќидаи ягона вуљуд надо-
рад. Њар як муњаќќиќ мувофиќи назари худ 
онро маънидод мекунад. Тибќи аќидаи 
муњаќќиќони немис Э. Алтфатер ва Б. Ман-
копф «мафњуми «глобал» ё «глобализатсия» 
дар таърихи афкори фалсафї аз Афлотун то 
Нитсше дида намешавад». Аммо, аллакай 
дар соли 1980-ум дар маљаллањои бонуфузи 
иќтисодї 50 сарлавња пайдо шуд, ки дар 
онњо мафњумњои «глобал» ё «глобали-
затсия» истифода шудаанд ва дар соли 1990 
ин шумора ба 670 адад расид [14, с.18]. То 
соли 1987 дар китобхонаи Конгресси ИМА 
китобе, ки дар номгўи он мафњуми «глоба-
лизатсия» истифода шуда бошад, мављуд 
набуд, аммо баъдан миќдори корњои ба ма-
фњуми мазкур бахшидашуда ба маротиб 
зиёд шуданд. Њатто тахмин мекунанд, ки 
аввалин шуда пиромуни глобализатсия 
олимони амрикої аќоид баён намудаанд [3, 
с.10]. 

Шарњњои сершумори мафњуми «гло-
бализатсия» вуљуд доранд, ки аксаран аз 
нуќтаи назари иќтисодшиносї мебошанд. 
Дар аксари мавридњо глобализатсия њамчун 
дараљаи нави рушди љањони неолибералии 
сармоядорї фањмида мешуд. Дар мав-
ридњои дигар глобализатсия њамчун давраи 
гузариши таърихї аз низоми биполярї ба 
якќутбї мебошад, ки дар он ИМА авлавия-
ти мутлаќи геополитикиро соњиб аст. 

Мафњуми «глобализатсия» маљозї 
буда, барои муайян кардани маънї ва 
фањмиши табиати сармоядории муосир 
пешбарї шудааст. Ин мафњум интихоби 
бошууронаи равандњо ва падидањои намо-
ёни тањлилро тахмин мекунад. Тибќи 

баёнияи Фонди байналхалќии асъор гло-
бализатсия – ин афзоиши дараљаи интег-
ратсияи бошиддати њам бозори мол, њам 
хизмат ва њам сармоя мебошад [13, с.9]. 

Зери раванди глобализатсия, - ќайд 
мекунад Ф. Х. Кессиди, - проблемањои ку-
ллии дар маљмўъ њам љањонро дахлкунан-
да ва њам натиљаи равандњои интег-
ратсионї дар шакли барќароркунии бозо-
ри ягонаи љањонї, њаракати озоди мол ва 
сармоя, инчунин пањнкунии ахборотро 
донистан зарур мебошад [7, с.76]. «Глоба-
лизатсия, - менависад В. М. Лукашевич, - 
ин раванди объективии иљтимої мебошад, 
ки дар асоси он афзоиши њамалоќамандї 
ва њамвобастагии иќтисодњои миллї, ни-
зомњои сиёсии миллї ва иљтимої, 
фарњангњои миллї, инчунин фаъолияти 
тарафайни одамон ба олами атроф сурат 
мегирад. Дар асоси глобализатсия та-
шаккули бозорњои љањонии мол, хизмат, 
мењнат, сармоя ќарор дорад» [8, с.13]. 
Глобализатсияи муосир, - ќайд мекунад, - 
В. Л. Иноземсев, - ин раванди навкунонии 
низомњои минтаќавии иљтимої-иќтисодї 
мебошад, ки аллакай дараљаи баланди 
њамвобастагиро ба низоми ягонаи љањонї 
расонида, дар асоси ќонунмандињои нис-
бии якхелашавї рушд меёбанд [5, с.159]. 
А.Н. Чумаков «глобализатсияро њамчун 
раванди универсаликунонї, барќарорку-
нии сохторњои ягона барои тамоми 
сайёраи Замин, робита ва муносибатњо 
дар доирањои мухталифи њаёти љамъиятї 
тасвир мекунад. Глобализатсия њамчун 
хољагии ягонаи љањонї маънидод меша-
вад, ки њамалоќамандии иќтисодии уму-
миљањонї, алоќањои глобалї хоси он ме-
бошанд» [15, с.70]. Тибќи аќидаи 
муњаќќиќи рус М.Г. Делягин, глобали-
затсия раванди ташаккулёбии фазои яго-
наи умумиљањонии молиявию иќтисодї 
дар асоси технологияњои нав, махсусан 
компютерї мебошад. Чунин фањмиш, ки 
соли 1998 ворид карда шуд, агар ба исти-
фодаи умум табдил наёфта бошад њам, хе-
ле машњур гаштааст. Њамин тавр, М.Г. 
Делягин рушди глобализатсияро на танњо 
дар технологияњои нави компютерї, ин-
чунин дар технологияњои ташаккулёбии 
шуур медид. Мувофиќи аќидаи 
В.Миронов пайдошавии фазои ягонаи бо-
зори љањонї – молиявї ва молї, низоми 
ягонаи коммуникатсия ва хизмат бо та-
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шаккули «низоми глобалии арзишњо ва 
фарњанги ягонаи њукмфармо» вобастагї 
дорад [11, с.14]. 

Ба аќидаи тадќиќотчии америкої 
Т.Фридман, глобализатсия – ин наздик-
шавии фаъоли бозорњо, миллат-давлатњо 
ва технологияњо мебошад, ки ба одамон, 
корпоратсияњо ва давлатњои миллї имко-
ният медињад, то ба тамоми нуќтањои 
љањон зуд, зиёдтар ва арзонтар нисбат ба 
пештара дастрасї ёбанд… Глобализатсия 
маънии пањнкунии бозори озоди сармоя 
дар тамоми мамлакатњоро дорад. Глоба-
лизатсия ќоидањои ба худ хоси иќтисодиро 
дорад, ки дар зербинои кушода, беназорат 
ва ѓайридавлатии иќтисодиёти миллии 
давлатњо асос гирифта, маќсади раќобат-
нок шудан ва љалб кардани сармояи хо-
риљиро дорад [4, с.122]. 

Глобализатсия ќоида ва ўњдадо-
рињоеро пешнињод мекунад, ки бояд аз 
љониби давлатњои миллї риоя шаванд. 

Њамљояшавии сармояи глобализа-
стионї бо иттифоќи илм ва истењсолот 
мувофиќат мекунад. Корхонањои хориљї 
барои коркард ва тадќиќот зиёдтар ма-
блаѓ људо мекунанд. 

Барои боз њам дурусттар фањмидани 
моњияти ин раванди муњими муосир дони-
стани таърихи он ањамиятнок мебошад. Ба 
таърихи инсоният назар афканда мебинем, 
ки глобализатсия дар асри ХХ пайдо 
нашудааст, он таърихи кўњан дорад ва за-
минањои он садсолањо пеш ташаккул ёф-
таанд. Сарфи назар аз ин, доир ба 
масъалаи оѓозшавии таърихи равандњои 
глобализатсионї дар байни муњаќќиќон 
ягонагї вуљуд надорад. Оид ба оѓози 
марњилањои тањаввулоти таърихии глоба-
лизатсия се назари асосї вуљуд дорад: а) 
глобализатсия дар «оѓози таърих» шурўъ 
шудааст; б) глобализатсия ин модернизат-
сия ва рушди капитализми муосир мебо-
шад; в) глобализатсия – падидаи таърихи 
навин мебошад, ки бо пасосаноатї ва па-
сомодернизм алоќаманд мебошад. 

Њамин тавр, гурўње бар он ќоиланд, 
ки раванди тањаввулоти инсониятро њама 
ваќт тамоюли глобализатсия дунболагирї 
мекунанд ва он аз марњилаи тотаърихї 
шурўъ шуда, то замони муосир идома до-
рад. Гурўњи дигар, оѓози ташаккулёбии 
умумиятњои глобалиро ба раванди интер-
натсионалишавї дар охири асри XIX ва 

ибтидои асри ХХ пайваст мекунанд, дар 
он шароит хољагии љањонї ва тиљорат ба 
вуљуд омада, худи мафњуми «таърихи 
љањонї» пайдо шуд (М. Чешков, Н. Симо-
ния, Г. Шахназаров ва диг.) [12, с.11]. Ти-
бќи аќидаи гурўњи сеюм, глобализатсия 
ду-се дањсола муќаддам пайдо шудааст. 

Аќидае вуљуд дорад, ки мувофиќи он, 
глобализатсия таърихи дуњазорсола дорад 
ва аз пайдоиши минтаќаи тамаддуни аф-
ро-аврупої, ки аз соњилњои Атлантика то 
уќёнуси Оромро фаро мегирифт, оѓоз 
ёфтааст (У. Мак Нил, М. Хољсон). 

Умуман, оид ба пайдоиши глобали-
затсия фикру аќидањо гуногун мебошанд. 
Мёрфї ибтидои глобализатсияро бо 
пайдоиши созмонњои байналхалќї вобаста 
медонад, ки аз соли 1850 ба рушди наќлиёт 
ва алоќа машѓул шуда буданд. Гурўњи ди-
гари муњаќќиќон пайдоиши глобализатси-
яро ба ибтидои љанги дуюми љањонї, оѓози 
ќарни атомї, озодшавии мустамликањо, 
барќароршавии савдои байналхалќию ма-
блаѓгузорї ва баландшавии сатњи иќтисо-
диёти Осиёи Шимолу Шарќї вобаста медо-
нанд. Оѓози глобализатсияро, инчунин ба 
пайдоиши «pax Americana» дар ибтидои 
солњои 70-ум ва ѓалабаи идеологияи неоли-
бериалї дар оѓози солњои 80-уми ќарни XX 
нисбат медињанд. 

Њамин тавр, зери мафњуми глобали-
затсия таѓйирдињандаи фазои љањонї дар 
минтаќаи ягонаи сармоя, мол, хизматра-
сонї, ѓояњо, одамон фањмида мешавад. 
Аммо ќайд мекунанд, ки аз як тараф, 
имкониятњо ва зарурати рушди ягонаи ин-
соният бо маќсади амалї намудани ман-
фиатњои умумитарин, бењад мушаххас ва 
бетаъхири хоси њар як инсон дар љањон 
мебошад. Аз дигар тараф, амалї намудани 
ин маќсадњо њоло аз доираи раќобати 
шадиди нухбагон вобастагї дорад. Аз ин 
рў, глобализатсия на танњо њамчун 
таѓйирдињандаи фазои иљтимоии љањон 
дар доираи раќобатњои «глобалї ва ло-
калї» дида баромада мешавад, инчунин 
њамчун дигаргункунии маљмўъњои иљти-
мої-табиии дар доираи ихтилофи «давлат 
ва љомеа», «умумї ва фардї» ба ќайд ги-
рифта мешавад. Дар ин тазодњо зина ба 
зина субъекти умумии эљодиёти озоди 
иљтимої ташаккул меёбад. Глобали-
затсияи муосир бошад, на дар пояи 
афзоиши миќдори молњо, балки дар асоси 
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фаъолшавии додугирифти суръатноки 
ахборот ќарор дорад. Барои амалишавии 
ин ба љомеаи љањонї шакли нави ташкили 
муносибатњо – буруназдавлатї зарур аст. 
Ба маънои дигар, глобализатсияи муосир 
ин раванди бавуљудории тарњњои ташкил-
кунии нави истифодабарии манбаъњои 
дохилии низомњои рушдкунандаи мутања-
ррик мебошад. Вобаста ба ин, як гурўњ 
олимон бар он назаранд, ки мафњуми 
«глобализатсия» љойгузини мафњуми «на-
здикшавї» («интегратсия») мебошад. Ма-
салан, А. Н. Маслова менависад, ки «… 
глобализатсия њамчун раванди наздик-
шавии инсоният дар воњиди том якуякбо-
ра дар бисёр доирањои фаъолияти њаётии 
љомеа рух медињад» [9, с.147]. Дар ра-
вандњое, ки бо мафњуми глобализатсия ва 
наздикшавї ифода мешаванд воќеан уму-
миятњои зиёд мушоњида мешавад, аммо ин 
маънои онро надорад, ки барои маънидод 
кардани онњо танњо аз як мафњум, маса-
лан, дар мисоли мо «глобализатсия» ис-
тифода кардан дуруст бошад. Мафњуми 
«наздикшавї» ва «глобализатсия» раван-
ди ташаккулёбии томияти нав, инчунин 
муносибатњои зиддиятноки омилњои сер-
шуморро дар ин ташаккулёбї инъикос ме-
кунанд. Аммо ташаккулёбии томияти нав 
ва зиддияти муносибатњо дар доираи ин 
томият љиддан пањлуњои гуногуни њарака-
ти иљтимої мебошанд. Аз ин хотир, на-
здикшавиро њамчун тамоюли њаракати 
љомеаи љањонї ба тарафи бунёди томияти 
нав, бояд аз глобализатсия фарќ кард. 
Глобализатсия самти ин њаракат ва хусу-
сиятњои њалли муносибатњои зидди байни 
омилњои сершуморро вобаста ба гузариш 
ба дараљаи дигари ташкили ин томият 
муайян мекунад. Њамин тавр, муњаќќиќон 
имконият пайдо мекунанд, ки њаракати 
нобаробари иљтимоии материяро якљоя бо 
фарќ кардани самти њаракати томият ва 
тамоюли равандњои дохилии ин томият 
инъикос намоянд. Яъне, глобализатсия 
зинаи наздикшавї мебошад, чунки дар худ 
боз ќисматњои шаклдарориро ба наздик-
шавї њамроњ мекунад. Дар баробари ин, 
хусусиятњои умумиии маљмўъњои иљти-
мої-табииро ба инобат гирифта, муайян 
намудан лозим аст, ки низом ба њифзи худ 
ё ба рушди худ равона шудааст. Агар па-
дидањоро ба ќайд гирифта бошем, пас 
ќадами ояндаи мо тасвири он мешавад. 

Гузариш ба шарњдињї одатан муайян 
намудани як ќатор зиддиятњо ва зарурати 
омўхтани асосњои сабабии онњоро пеш 
меорад. Рушди љомеаи муосири љањонї 
характери куллї дорад. Ваќти он расида-
аст, ки равандњои иљтимоиро, аз нигоњи 
таъсири ќонунмандињои куллии рушди 
инсоният ба онњо, мавриди омўзиш ќарор 
дињем. Шояд, раванди глобализатсия њам-
чун раванди объективии таърихї ба њисоб 
гирифта шавад? Агар хусусиятњои азхуд-
кунии табиат аз љониби инсонро ба назар 
бигирем (одамон чунин одат доранд, ки 
аввалан кўшиш мекунанд, ки сарњади 
омўзиши табиатро муайян намоянд ва им-
кониятњои худро ба инобат гирифта, ме-
хоњанд роњњои навро пайдо карда, таби-
атро дигаргун намоянд), он гоњ метавонем 
глобализатсияро раванди айнї-табиї 
њисоб кунем. Њудуди љањони худро васеъ 
намуда, одамон дер ё зуд низоми иљтимо-
иеро месозанд, ки устувории он аз њалли 
мушкилињои рушди нобаробар вобастагї 
дорад. Ин њадаф ё аз њисоби истифода 
кардани манбаъњои иловагї, одатан бе-
рунї, ё ба туфайли рушди восита ва бунё-
ди шаклњои нави ташкилкуние, ки харак-
тери инкишофро воќеан дигаргун меку-
нанд, ба даст меояд. Дар њолати аввал – 
ѓасб шуруъ мешавад, дар њолати дуввум – 
бунёди иљтимої оѓоз мегардад, ки бо сар-
фи ками захирањои дохилї бояд натиљаи 
максималї ба даст оварда шавад. 

Глобализатсия тарафдорони зиёд до-
рад, аммо дар баробари ин муќобилони он 
низ кам нестанд. Муќобилон ва тарафдо-
рони глобализатсияро аз њамдигар, пеш аз 
њама, љањонбинї, муносибат ба гузаштаю 
ояндаи тамаддун фарќ мекунонад. Глоба-
листњо тарњи сохтори сиёсии либералиро 
тарафдорї мекунанд. Ба доираи хостањои 
онњо иќтисоди бозоргонї, низоми сиёсии 
демократї, наздикшавї дар тамоми 
соњањои њаёти љамъиятї ва шаклгирї 
мувофиќи фарњанг ва љањонбинї дохил 
мешаванд. Пайравони глобализм одатан 
намояндагони синфи миёна мебошанд ва 
умед доранд, ки аз глобализатсия барта-
рињоеро, ба монанди имконияти зистан ва 
кор кардан дар тамоми гўшањои љањон, 
бидуни раводид сайёњат намудан, муоши-
рат бо намояндагони халќияту давлатњои 
дигар, дастрасї ба ахборот, пайвастшавї 
ба љомеаи љањонї ва ѓайраро ба даст 
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оранд. Аммо, ба фикри мо, на њамаи 
нуќтањои дар боло ќайдшуда ба элитаи 
глобалї дахл дорад. Дар миёни намоянда-
гони идоракунандагони глобалї шахси-
ятњои авторитарї низ њастанд, ки ме-
хоњанд дар зери ниќоби мубориза бо тер-
роризм, љинояткорї ва дигар падидањои 
номатлуб демократияро бо њамаи њуќуќу 
озодињо поймол карда, одамонро пурра 
тањти назорат дароварда, сохтори иљти-
моии давлатро таѓйир дињанд. 

Муќобилони глобализатсия бо тарзи 
имрўзаи амалишавии глобализатсия розї 
нестанд. Онњо бар зидди таќсимоти нави 
моликият, ќишрбандињои беадолати 
иљтимої ва рушди ояндаи низоми љањонии 
навмустамликагарої мубориза мебаранд. 

Дар дањсолањои охир падидаю ра-
вандњое ба миён омаданд, ки њар яки онро 
вобаста ба мавќеаш дар љомеаи љањонї, 
«њодисаи аср» гуфтан мумкин аст. Дигар-
гунињои дар сохтори геополитикии 
љомеаи љањонї ва тањвилњои низомњои 
иљтимої-сиёсї ба вуљуд омадаро ба назар 
гирифта, гуфтан мумкин аст, ки як давраи 
таърих фарљом ёфта, љањони муосир ба 
давраи нав вуруд мешавад. Аввалан, дар 
натиљаи инќилоби ахборотию телекомму-
никатсионї якчанд љомеањои пасосаноатї 
тадриљан ба љомеањои ахборотї табдил 
меёбанд. Дуюм, вобаста ба ин тањав-
вулотњо, сохторњои иљтимої-сиёсии онњо 
таѓйир меёбад. Сеюм, бар ивази љањони 
аврупомарказї, ки дар он маданияти 
ѓарбї њукмрон аст, маданияти љањонї 
пайдо мешавад, ки аз як тараф, ягонагї ва 
таќсимшавии љомеаи љањонї ва аз дигар 
тараф, плюрализм ва гуногунии марказњо 
барои халќњо, фарњангњо, динњо ташвиќ 
карда мешавад. Чорум, дар натиљаи аз 
байн рафтани ИЉШС ва љањони сотсиа-
листї системаи дуќутбии љањон, ки давраи 
«љанги сард»-ро дар бар мегирифт, аз 
байн рафт. 

Вобаста ба њамаи ин, глобализатсия 
пешбинї мекунад, ки муносибатњою ро-
битањои иљтимої, иќтисодї, фарњангї ва 
сиёсї хусусияти умумиљањонї мегиранд. 
Зиёда аз ин, њамкории дуљониба ва би-
сёрљонибаи давлатњоро пешбинї мекунад. 
Глобализатсияи нав пањншавии роби-
тањои иљтимоиро дар чунин соњањо, ба 
монанди технологї, ташкилотї, маъмурї, 
њуќуќї ва ѓайра талќин мекунад. 

Глобализатсия раванди муњимтарине 
мебошад, ки бидуни он пешбинї, муайян-
кунї ва татбиќи сиёсати хориљии давлатњо 
ѓайриимкон мебошад. Глобализатсия њо-
лати шахшуда надорад, он таѓйирпазир, 
динамикї аст ва бинобар ин, дар њар як 
давра хусусиятњои ба худ хосро доро буда, 
ќуввањои истењсолкунандаи навро ба миён 
меорад. 

Глобализатсия тафаккури муайян, 
муносибат ба олами томро талаб мекунад, 
ки барои идоракунии проблемањо зарур 
мебошад. Инчунин глобализатсия муко-
ламаи доимии сиёсиро оид ба масъалањои 
њаётан муњим, яъне амният ва њамкорї 
ташвиќ мекунад. Набудани кўшишњо ба 
њамкорї, афзоиши хатари глобалї, 
мољароњо ва муќовиматњо ба раванди 
глобализатсия зарба мезананд. Бо њамин 
сабаб масъалаи «амният» дар давраи гло-
бализатсия ањамияти калон дорад. 
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ГЛОБАЛИЗАЦИЯ: ПОНЯТИЕ И ЕЕ 

ИСТОРИЧЕСКОЕ ПРОИСХОЖДЕНИЕ 
Захруддинов И.З. 

 
В статье анализируется один из акту-

альных феноменов современного мира - 
глобализация. Рассматриваются воззрения 
основоположников этого понятия, таких, 
как Т.Левитта, Дж.Маклина, 
Р.Робертсона, К.Омае и других и подчер-
кивается, что глобализация как процесс 
имеет как объективний, так и субъектив-
ний характер. В настоящее время в мире в 
соответствии с влиянием глобализацион-
ных процессов увеличивается тенденция 
взаимозависимости государств, культур и 
рынков. 

В данной статье даётся анализ не-
скольких теории современной глобализа-
ции и освещается история происхождения 
этого феномена. Также проводится сопо-
ставительный анализ феноменов «глоба-
лизации» и «интеграции». 

Ключевые слова: глобализация, гло-
бализм, глобальность, неолиберальная 
идеология, нации-государства, интегра-
ция, интернационализация, мировое со-
общество, международные организации, 
глобальное-локальное, глобальные про-
блемы. 

 
GLOBALIZATION: CONCEPT AND ITS 

HISTORICAL ORIGIN 
Zakhruddinov I.Z. 

 
The article analyzes one of the topical 

phenomena of the modern world - globaliza-
tion. The views of the founders of this con-
cept, such as T. Levitt, J. MacLean, R. Rob-
ertson, K. Omay and others, are considered 
and it is emphasized that globalization as a 
process has both objective and subjective fea-
tures. Currently, in accordance with the in-
fluence of globalization processes in the 
world, the trends of interdependence of 
states, cultures and markets are increasing. 

The following article provides an analy-
sis of several theories of modern globalization 
and highlights the history of the origin of this 
phenomenon. Comparative analysis of the 
phenomena of "globalization" and "integra-
tion" is also mentioned here. 

Keywords: globalization, globalism, 
globality, neoliberal ideology, nation-states, 
integration, internationalization, world 
community, international organizations, 
global-local, global problems. 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



172 
 

ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА ИМ. 
А.БАХОВАДДИНОВА АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН -3/2019 

 
Т А Б Р И К О Т 

 
ЗАЊМАТКАШИ БОРГОЊИ ИЛМ 

Олимов К. – академики АИ ЉТ, д.и.ф., профессор 
 
Дўсти деринаи ман, файласуфи 

тољик – Муњаммадќул Њазратќуллов њанўз 
аз солњои донишгоњї ва аспирантї бо як 
тамкину оромии фавќулодда ба тањќиќу 
таълиф  машѓул шуда, дар љодаи илм њам-
чун муњаќќиќи варзида эътироф  ва комёб 
гардидааст. 

Мавсуф шўъбаи форсии Донишгоњи 
давлатии Тољикистонро бо муваффаќият 
хатм карда, ба аспирантураи шўъбаи фал-
сафаи АИ ЉТ дохил шуда, бо зањмати ша-
бонарўзї, омўхтани осори гузашта ва му-
осири фалсафї, кушодани уќдањои пе-
чидаи илми таърихи фалсафаи тољик ва 
фарњанги миллї дар илми фалсафаи му-
осири тољик љойгоњи муайяни худро пайдо 
намуд. 

Муњаммадќул Њазратќулов бо ав-
валин рисолааш, ки ба тањќиќи яке аз 
проблемањои мушкили фалсафа ва ирфони 
асрњои миёнаи Эрон – аќидањои фалсафии 
Садриддини Шерозї бахшида шуда буд, 
кори илмии худро оѓоз кардааст. 

Олими љавони онваќта, яъне љавони 
солњои охири 60-70-уми асри гузашта, дар 
ин рисолааш љињатњои муњими таълимоти 
Садриддини Шерозиро, ки ба Садрулму-
таолињин машњур аст, ба диќќат ва 
даќиќназарї тањти роњбарии донишманди 
илми фалсафа ва мантиќшиноси аввалини 
Тољикистон профессор Муњаммад Болтаев 
тањлил намуда, рисолаашро пешнињод ва 
бомуваффаќият њимоя кард. 

Дар тўли солњо Муњаммадќул ба 
тањќиќи масъалањои  муњими таърихи аф-
кори халќи тољик машѓул шуда, 
маќолањои зиёде дар Энсиклопедияи саве-
тии тољик навишт ва хусусан ба таърихи 
тасаввуф таваљљўњи бештар нишон дод. 
Солњои зиёде, ки дар Энсиклопедияи сове-
тии тољик кор кард ва имрўз низ ба он 
њамкорї дорад, барояш мактаби љиддии 
таълифи асарњои илмї ва илмї-омавї 
гардид. Бинобар ин, ў тарзу услуби 
таълиф ва тањрири маќолањои энсиклопе-
диро хуб медонад ва фаъолияти ў дар ин 

самт натиљањои хуби илмї ба бор оварда-
аст. 

Муњаммадќул Њазратќуллов чандин 
сол дар Эрон бо њайси мутарљим дар кор-
хонањои бузурги саноатие, ки бо ёрии Ит-
тињоди Шўравї сохта шудаанд, кор кард. 
Дар ин љода низ ба туфайли дониш, хи-
слатњои баланди инсонї соњиби обрў ва 
эњтироми њамкорони эронї ва шўравї 
гардида буд. 

Як љињати хуби фаъолияти Муњам-
мадќул Њазратќулов дар он давра ин буд, 
ки ў кору мароми асосии њаёти худ, яъне 
тањќиќоти илмиро канор нагузошт. Дар 
Эрон низ китобњои зиёде оид ба фалсафа 
ва ирфон, таърих ва адабиёти тољику 
форсро љамъ кард ва ба тањќиќ машѓул 
шуд. Натиљаи њамин кори бардавоми му-
толиа ва тањќиќ буд, ки ў асари илмии 
худро ба унвони «Тасаввуф» таълиф кард 
ва он то имрўз яке аз тадќиќотњои бењта-
рин барои шиносої бо ин равияи фикрї 
ба забони тољикї мебошад. 

Муњаммадќул Њазратќулов љусто-
рњои илмии худро дар ин ришта идома 
дода, дар бораи мактаби ишроќ тањќиќи 
доманадоре анљом дод, маќолањою моно-
графия таълиф намуд ва дар натиља 
соњиби унвони баланди илмї доктори 
илмњои фалсафа гардид. 

Профессор Њазратќулов дорои диди 
васеъи илмї мебошад. Ў ба тањќиќи меро-
си бузурги тоисломї низ бомуваффаќият 
тањќиќот бурда, асарњои бузурги пур-
мазмун таълиф кард. Ба муносибати соли 
бузургдошти тамаддуни ориёї ў китоби 
«Ориёињо ва тамаддуни ориёї»-ро ба табъ 
расонд. Дар ин китоб ў доир ба хостгоњу 
интишори ќабилањои ориёї, муносибати 
ориёињо ва зардуштия, љањонбинї ва 
љањоншинохтии зардуштї, инчунин оид ба 
динњои бостонии монавия ва маздакия 
аќидањои љамъбастии илмиро пешнињод 
кард. Љои хушнудист, ки ин китоб ба 
форсї дар Эрон низ ба табъ расидааст ва 
ба он эрониёни муќими Аврупо низ бањои 
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сазовор додаанд. Барои ин тањќиќоташ ў 
сазовори љоизаи байналмилалии Ману-
чењри Фарњангї гардид. 

Яке аз асарњои муњими Муњам-
мадќул Њазратќулов китоби ў «Наврўзи 
оламафрўз» аст, ки ба муносибати маќоми 
љањонї пайдо кардани Иди Наврўз инти-
шор ёфт. Ў дар бораи љашнњои бостонии 
тољикон – Наврўз, Мењргон, Сада ва 
одатњои вобаста ба ин љашнњо дар асоси 
манбањои зиёди илмї ва таърихї маълу-
моти љолибро интишор дод. 

Профессор Муњаммадќул 
Њазратќулов яке аз муаллифон ва муњар-
рирони масъули «Таърихи фалсафаи 
тољик» аст, ки дар панљ љилд бояд ба табъ 
расад. Мо алњол якљо дар таълифи љилди 
чоруми он, ки ба тассавуф бахшида шуда-
аст, машѓулем ва ин љилд низ ба чоп тав-
сия шудааст. Пуркорї ва зањматдўстии ин 
олими боѓайрат ва донишманди мо дар 

Энсиклопедияи Истаравшан низ ќобили 
тамљид аст. Ў хастагинопазирона дар 
риштаи тањќиќ, таълиф ва нашри осори 
илмї бо љиддият ва машѓулияти ватанпа-
растона зањмат мекашад. 

Мо рафиќ, дўст ва њамкори дерина 
њастем ва то и 

мрўз дар пањлўи њам кор мекунем, 
профессор Муњаммадќул Њазратќуловро 
њамчун шахси мењрубон, хайрхоњ, хоксор 
ва закї мешиносам. Ањли илми тољик ўро 
эњтиром мекунад, ба зањматкашию до-
нишмандии ў мо ифтихор дорем. 

Оре, ў олими пухтакор, даќиќназар 
ва ватандўст аст. Дар њаќи чунин шахсон 
устод Турсунзода гуфтааст: 
Касе, ки боварии халќро  

арзанда мегардад, 
Ба њар љо дўстдорї њар хонаро  

зебанда мегардад. 

 
Олимов К. ПРЕДАННЫЙ НАУКЕ 
Olimov K. DEVOTED TO SCIENCE 
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ПОРЯДОК РЕЦЕНЗИРОВАНИЯ СТАТЕЙ, ПРЕДСТАВЛЯЕМЫХ В ЖУРНАЛ  

"ИЗВЕСТИЯ ИНСТИТУТА ФИЛОСОФИИ, ПОЛИТОЛОГИИ И ПРАВА  

АКАДЕМИИ НАУК РЕСПУБЛИКИ ТАДЖИКИСТАН" 

 

Статьи, поступающие в редакцию, проходят предварительную экспертизу (прово-

дится членами редколлегии – специалистами по соответствующей отрасли науки) и 

принимаются в установленном порядке. Требования к оформлению оригинала статей 

приводятся в "Правилах для авторов", публикуемых в каждом номере журнала. 

Рукописи, оформленные не по правилам, редакцией не принимаются. Замечания 

по содержанию и оформлению статей необходимо устранить до передачи текста на ре-

цензирование. 

Затем статьи рецензируются в обязательном порядке членами редколлегии журна-

ла или экспертами соответствующей специальности (кандидатами и докторами наук). 

Рецензия должна содержать обоснованное перечисление качеств статьи, в том чис-

ле научную новизну проблемы, её актуальность, фактологическую и историческую цен-

ность, точность цитирования, стиль изложения, использование современных источни-

ков, а также мотивированное перечисление её недостатков. В заключении дается общая 

оценка статьи и рекомендации для редколлегии – опубликовать статью, опубликовать 

её после доработки, направить на дополнительную рецензию специалисту по опреде-

ленной тематике, отклонить. 

Объем рецензии – не менее одной страницы текста. 

Статья, принятая к публикации, но нуждающаяся в доработке, направляется авто-

рам с замечаниями рецензента и редактора. Авторы должны внести все необходимые 

исправления в окончательный вариант рукописи и вернуть в редакцию исправленный 

текст, а также его идентичный электронный вариант вместе с первоначальным вариан-

том рукописи. После доработки статья повторно рецензируется, и редколлегия прини-

мает решение о её публикации. 

Статья считается принятой к публикации при наличии положительной рецензии и 

если её поддержали члены редколлегии. Порядок и очередность публикации статьи 

определяются в зависимости от даты поступления её окончательного варианта. 

Рецензирование рукописи осуществляется конфиденциально. Разглашение конфи-

денциальных деталей рецензирования рукописи нарушает права автора. Рецензентам не 

разрешается снимать копии статей для своих нужд. 

Рецензенты, а также члены редколлегии не имеют права использовать в собствен-

ных интересах информацию, содержащуюся в рукописи, до её опубликования. 
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ТАРТИБИ ТАЌРИЗДИЊЇ БА МАЌОЛАЊОЕ, КИ БА "АХБОРИ ИНСТИТУТИ 

ФАЛСАФА, СИЁСАТШИНОСЇ ВА ЊУЌУЌИ АИ ЉУМЊУРИИ ТОЉИКИСТОН" 

ПЕШНИЊОД ШУДААНД 

 

Маќолањои ба идора расида, ташхисро гузашта (ташхисро аъзои тањририя – 

мутахассисони бахшњои марбутаи илм мегузаронанд), сипас тибќи тартиботи 

муќарраршуда ќабул карда мешаванд. Талабот ба тањия кардани маќолањо бо унвони 

"Ќоидањо барои муаллифон" дар њар шумораи маљалла чоп мешавад. 

Дастнависи маќолањоеро, ки ба ќоидањои мазкур љавобгў нестанд, идора ќабул 

намекунад. Эродњо оид ба мазмун ва сохтори маќолањо бояд пеш аз супурдан ба таќриз 

ислоњ карда шаванд. 

Сипас ба маќолањо бо тартиби муайян, аз љониби њайати тањририяи маљалла ё 

мутахассисони ба мавзўи маќола алоќаманд, (номзад ва докторњои илм) таќриз дода мешавад.  

Таќриз бояд хусусиятњои илмии маќола, аз љумла, навоварї дар масъалагузорї, 

муњимият, арзишњои фактологї ва таърихї, даќиќ будани иќтибосњо, услуби баён, корбурди 

манбаъњои муосир ва инчунин камбудињои чойдоштаро фаро гирад. Дар хулосаи таќриз бояд 

бањои умумї ва тавсия барои нашр ё баъд аз ислоњ нашр кардан, ё барои таќризи иловагї 

гирифтан аз мутахассиси марбут ба мавзўъ, ё ба чоп тавсия надодан ќайд шавад.  

Њаљми таќриз бояд на камтар аз як сањифа бошад. 

Маќолае, ки ба такмил зарурат дорад, бо ќайду эродњои муќарриз ва муњаррир ба 

муаллифон баргардонида мешавад. Муаллифон бояд ислоњоти заруриро ба маќола ворид 

карда, нусхаи охирини маќоларо якљоя бо шакли электронии он ва матни дастнависи авва-

ла ба идора супоранд. Пас аз такмили муаллиф, маќола дубора барои таќриз фиристода 

мешавад ва њайати тањририя ќарори нашр шудани онро мебарорад. 

Маќола њамон ваќт барои нашр пазируфта мешавад, ки таќризи ба он дода шуда му-

сбат бошад ва њайати тањририя онро љонибдорї намоянд. Тартиб ва навбати чопи маќола 

ба санаи расидани нусхаи охирини ислоњшуда ба хайати тахририя вобаста мебошад. 

Таќризнависї ба маќола ба таври махфї сурат мегирад.  

Ошкор кардани љузъиёти махфии таќриз њуќуќи муаллифро вайрон мекунад. Нусх-

бардории маќола барои корњои шахсї ба муќарризон иљозат дода намешавад.  

Муќарризон ва инчунин њайати тањририя то лањзаи аз чоп баромадани маќола њуќуќи 

истифодабарии маълумоти дар маќолањо дарљшударо надоранд. 
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REVIEWING ORDER 

ARTICLES PRESENTED TO "THE NEWS OF THE INSTITUTE PHILOSOPHY, POLIT-

ICAL SCIENCE AND LAW OF THE ACADEMY OF SCIENCES OF THE  

REPUBLIC OF TAJIKISTAN" 

 

Articles coming to the editory board will pass preliminary expert examination (it is carried 

out by associate editors – specialists in the corresponding branch of science) and are accepted in 

accordance with the established procedure. Requirements to registration of the original are pro-

vided by article in "Rules for the authors" published in each issue of the journal. 

The manuscripts issued not by rules aren't accepted by edition. Remarks according to the 

contents and registration of articles need to be eliminated before transfer of the text on reviewing. 

Then articles are reviewed without fail by associate editors of the journal or experts of the 

corresponding specialty (candidates and doctors of sciences). 

The review has to contain reasonable transfer of qualities of article, including scientific novelty 

of a problem, its relevance, factual and historical value, citing accuracy, style of a statement, use of 

modern sources, and also motivated transfer of its shortcomings. In the conclusion the general as-

sessment of article and recommendation for an editorial board – to publish article, to publish it after 

completion, to direct on the additional review to the specialist in a certain subject, to reject is given. 

Review volume – not less than one page of the text. 

The article adopted to the publication, but needing completion goes to authors with remarks 

of the reviewer and editor. Authors have to make all necessary corrections to a final version of the 

manuscript and return to edition the corrected text, and also its identical electronic option togeth-

er with the original version of the manuscript. After completion article is repeatedly reviewed, and 

the editorial board makes the decision on its publication. 

Article is considered to be accepted to the publication in the presence of the positive review 

and if it was supported by associate editors. The order and sequence of the publication of article 

are defined depending on date of receipt of its final version. 

Reviewing of the manuscript is carried out confidentially. Disclosure of confidential details 

of reviewing of the manuscript violates the rights of the author. Reviewers aren't allowed to make 

the copy of articles for the needs. 

Reviewers, and also associate editors have no right to use in own interests information con-

taining in the manuscript before its publication. 
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ЌОИДАЊО БАРОИ МУАЛЛИФОН 

Њайати тањририяи маљалла ба таваљљуњи муаллифон мерасонад, ки маќолањои худро 

дар шаклњои чопию электронї, бо назардошти љанбањои илмию амалии таълифот ирсол 

намоянд.  

Дар маљаллаи Ахбори Институти фалсафа, сиёсатшиносї ва њуќуќи ба номи 

А.Бањоваддинови Академияи илмњои Љумњурии Тољикистон маќолањое чоп мешаванд, ки 

натиљаи тањќиќот оид ба масъалањои илмњои фалсафа, љомеашиносї, сиёсатшиносї ва 

њуќуќшиносї марбут бошанд.  

Маќолањо мутобиќ ба ќоидањои мазкур бо тавсияномаи яке аз шуъбањои Институт ё 

яке аз аъзои њайати тањририя барои чоп ќабул карда мешаванд.  

Њаљми маќолањо якљоя бо тасвир, љадвал, наќшањо ва вожањои калидию фишурдаи 

маќола ба забонњои тољикї, русї ва англисї бояд то як љузъи чопї (то 12 сањифаи чопи 

компютерї) бошанд. Фишурдаи маќола ба як забон на зиёдтар аз чор љумла ва миќдори ка-

лидвожањо бояд то дањ адад бошанд. Матн бояд дар файли барномаи Microsoft Office Word 

пешнињод шуда, андозаи њарфњо 14, гарнитураи Times New Roman (барои маќолањои русї 

ва англисї), Times New Roman Tj (барои маќолањои тољикї), фосилаи 1,5 ва канорањои матн 

аз њар тараф – 2,5 см бошанд. Корбурди њарфњои хоси тољикї дар маќолањои тољикї бо гар-

нитураи Times New Roman Tj, фишурда ва калидвожањо њатмист. Сањифањо бояд раќамгу-

зорї шуда бошанд.  

Ба маќола тавсияи муассиса (барои муаллифони беруна), таќризи шуъбаи марбутаи 

Институт, фишурда, калидвожањо (ба забонњои тољикї, русї ва англисї) дар ду нусха, бо 

нишондоди унвони маќола, сарњарфи ном ва насаби муаллиф њамроњ карда мешаванд.  

Барои чоп маводи тањќиќотие, ки ќаблан дар дигар нашрияњо чоп нашуда бошанд, 

ќабул карда мешаванд. Дар охири маќола, баъд аз матн ва фишурдаи рўйхати адабиёти ис-

тифода шуда зикр гардида, аз тарафи чап номи муассисае, ки маќоларо пешнињод 

кардааст, инчунин маълумот дар бораи муаллиф, телефон ва имзои муаллиф (муаллифон) 

оварда мешавад.  

Њангоми тартиб додани рўйхати адабиёти истифодашуда мушахассоти зеринро бояд 

ќайд кард: а) барои китобњо – насаб ва сарњарфи ном ва номи падар, унвони пурраи китоб, 

макони чоп, нашриёт, соли нашр, раќами љилд, сањифа; б) барои маќолањо аз маљаллаву 

маљмўањо – насаб ва сарњарфи ном ва номи падар, унвони пурраи маќола, номи маљалла ё 

маљмўа, соли нашр, шумора ва сањифа (барои маљмўа). Њангоми иќтибоси такрорї аз як 

манбаъ шакли маъмулии ихтисоршавї истифода мешавад.  

Агар дар матн љадвалњо оварда шуда бошанд, нусхањои иловагии онро дар вараќ чоп 

карда, бо нишон додани сањифаи матлуб ба маќола њамроњ кардан лозим аст.  

Дар њолати баргардонидани маќола ба муаллиф барои ислоњот ё љињати тањрир, муа-

ллиф бояд ислоњоти заруриро ворид карда, нусхаи охирини ислоњшударо якљоя бо нусхаи 

аввалї, инчунин шакли электронии маќолаи ислоњшударо дар муддати то 3 рўз ба идора 

бозгардонад.  

Масъулияти истифодаи маълумоте, ки барои чопи озод иљозат нест, мутобиќи ќонун-

гузории Љумњурии Тољикистон, ба дўши муаллифон аст.  

Идораи маљалла њуќуќи ихтисорнамудан ва ба дастнависњо таѓйирот ворид карданро 

дорад.  

Маќолањое, ки ба ќоидањои мазкур љавобгў нестанд, барои чоп ќабул карда намеша-

ванд. 
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