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нентов он видит в их невежестве не только в 
суфизме, но и в основах шари'ата.

В настоящее время И.-х. и его халифа 
вынуждены ограничить свою деятельность в 
связи с крайне подозрительным отношением 
государства ко всякого рода «религиозным 
организациям», в особенности после терак
тов 16 февраля 1999 г., за которые ответст
венность возложена на радикально настро
енные группы исламистов. Тем не менее 
И.-х. надеется на то, что государство рано 
или поздно легализует их шарика, хотя бы 
потому, что гуманистическая суфийская фи
лософия объявлена в республике нацио
нальным достоянием и «золотым наследием» 
Болтин мерос). На практике это выражается 
прежде всего в возрастающем объеме науч
но-популярной литературы о суфизме. Но
сители идеи заполнения постсоветского 
идеологического и пропагандистского вакуу
ма суфийскими «лозунгами» (призывы к 
нравственной чистоте, общественно полезно
му труду и т.п.) имеют весьма туманное 
представление как о мистико-философской 
стороне этого сложного явления, так и о его 
эволюции. И.-х. признает, что эти издания 
способствуют росту популярности суфизма и 
в некоторой степени создают условия для 
возможной легализации деятельности су
фийских групп. В то же время он отвергает 
попытки придать светский характер суфий
ским доктринам.

ит-ра: см. ст. Хусайнийа.

Б. Б .Л

Илм ал-ладуни (перс.
‘илм-и ладуни) — устой
чивое понятие божествен

ного знания, разработанное и закрепившееся 
в исламском мистицизме. При обращении к 
ал-‘И. ал-л. теоретики и практики суфизма в 
своих сочинениях практически всегда апелли
руют к цитате из Корана (18:64): «...и дали 
познать ему знанием от Нас». Под «ним» 
имеется в виду неназванный раб Божий, в 
котором суфии пытаются узнать ал-Хадира. 
Понятие ал-‘И. ал-л. подразумевает не столь
ко само божественное знание, сколько способ 
его обретения: без посредничества человека.

Проблема путей передачи духовной куль
туры вообще и непосредственного получения 
знаний от Бога в частности была всесторон
не рассмотрена Абу Хамидом Мухаммадом 
ал-Газали (1058-1111) в Ихйа’ ‘улум ад- 
дин, Кимийа-йи са‘адат и в специально по
священном этой теме небольшом сочинении 
ар-Рисала ал-ладунийа (которое иногда при
писывают Ибн ал-‘Араби (1165-1240), как 
обработку части его Писала фи-н-нафс ва-р- 
рух). Ал-Газали видит два способа получения 
знания: опосредованный, через кого-что-либо, 
и непосредственный, от Бога. В свою оче
редь, каждый из них подразделяется им на 
два вида. В первом случае это — ограничен
ное знание, приобретаемое учеником через 
учителя (та'аллум) с использованием средств 
общения, и знание, приобретаемое благодаря

внутренним размышлениям (тадаббур) и 
обдумыванию (тафаккур). Во втором случае 
это — знание, обретаемое как пророческое 
откровение (вахй) и именуемое пророческим 
(араб. ал-‘илм ан-набави, перс. *илм-и наба- 
ви), и знание, обретаемое благодаря божест
венному внушению (илхам) и называемое ал- 
*И. ал-л.

Ал-‘И. ал-л. ассоциируется со знанием 
мусульманских «святых», однако им могли 
пользоваться также и пророки, статус кото
рых, согласно ал-Газали, превышает статус 
аулийа\ Однако, поскольку Мухаммад — 
«печать пророков», а его пророческое откро
вение — последнее, ниспосланное от Бога, 
ал-‘И. ал-л. остается единственным видом 
даруемого свыше знания в исламе, обрете
ния которого можно добиться путем очище
ния своего духовного сердца.

Разрабатывая проблему передачи духов
ной культуры из поколения в поколение, 
суфийские шайхи использовали три остав
шихся вида обретения знания. Для ал- 
‘И. ал-л. это инициирование персонифици
рованным духом умершего физически (кон
цепция увайси). Первым увайси считается 
Увайс ал-Карани — эпоним традиции беспо- 
среднической передачи духовного наследия, 
инициированный духом Мухаммада. В сред
неазиатском братстве накшбандийа-хваджа- 
ган это — ‘Абд ал-Халик ал-Гидждувани 
(ум. в 1180 или 1220 г.), посвященный ал- 
Хадиром, принявшим духовное наследие 
непосредственно от Аллаха, Баха’ ад-дин 
Накшбанд (1318-1389), ставший, в свою 
очередь, духовным преемником ал-Гидж
дувани, и т.д.

Таким образом, в накшбандийа наряду с 
формальной цепью духовной преемственности 
(силсила) существует цепь реальной духовной 
преемственности в передаче ал-‘И. ал-л., 
зачастую не совпадающая с силсила (так, 
например, Накшбанд был вынужден возрож
дать тихий зикр на задержке дыхания, яв
лявшийся частью ал-‘И. ал-л. и преподанный 
ал-Хадиром основателю хваджаган ал-Гидж- 
дувани). Вероятно, именно это имел в виду 
позднее основатель накшбандийа-муджадди- 
дийа Ахмад Сирхинди (1564-1624), говоря о 
том. что идеальное воплощение духовной свя
зи (нисбат) происходит весьма редко, и на
зывая ал-Гидждувани, Накшбанда и его пре
емника ‘Ала’ ад-дина ‘Атгара (ум. в 1400 г.).

Очень тесно с концепцией увайси связана 
по своей сути суфийская традиция пути 
привлечения божественным (джазба). По
следнее ставится основной целью во многих 
суфийских братствах как конечный этап пу
ти обучения {сулук), приводящий к непо
средственному переживанию обретение ал- 
‘И. ал-л. Именно на этом этапе шайхи отхо
дят в сторону, давая возможность своим по
допечным самостоятельно ощутить духовную 
связь с божественным. Иначе обстоит дело в 
братстве накшбандийа, где, включив окон
чание пути в его начало, шайхи братства 
сознательно берут функции божественного 
на себя.
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Во всех случаях переживание обретения 
ал-‘И. ал-л. представляет собой установле
ние духовной связи (ан-нисба ар-рухийа) 
между духовным сердцем, отполированным 
до зеркального состояния психотехниче
скими и духовно-религиозными упражне
ниями, и Хранимой Скрижалью (ал-лаух 
ал-махфуз). При установлении духовной 
связи свет божественного внушения (араб. 
ал-илхам, перс, нур-и илхам) пронизывает и 
освящает дух, заставляя переживать обрете
ние ал-‘И. ал-л.
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А. X.

Ишан (ишоНу этой, эшен\ перс.- 
тадж., букв, они) — титул или про
звание, которым в Средней Азии 

наделяют уважаемых и почитаемых духов
ных лиц — руководителей (разного уровня) 
суфийских братств и их потомков. Употреб
ление местоимения 3 л. мн.ч. связано с 
представлением, что собственные имена ду
ховных вождей считаются запретными и 
упоминание их грозит всевозможными не
счастьями тем, кто их произносит.

В суфийских братствах некогда сущест
вовала сложная иерархия руководителей, 
которая определялась, с одной стороны, 
происхождением, а с другой — структурой 
управления суфийскими общинами. Титул 
И. могли носить: 1) глава всего братства, 
прямой преемник или старший наследник 
основателя братства (пир, пир-зода), 2) гла
ва части братства в том или ином регионе, 
представитель главы всего братства или его 
младший наследник, 3) глава отдельной об
щины, представитель главы части братства 
(халъпа, хальфа, от араб, халифа).

Суфийским руководителем мог стать лю
бой мусульманин, достигший определенной 
степени духовного совершенства и получив
ший от своего учителя право самостоятельно 
руководить своими последователями — му- 
ридами. Однако, по народным представлени
ям, высшее состояние «святости» доступно 
по преимуществу лишь для представителей 
привилегированных сословий — потомков 
Пророка (саййидов) и потомков «праведных» 
халифов (ходжа, хваджа). Большинство И. 
получали свое звание не по заслугам в дос
тижении той или иной степени «святости», а 
по наследству (ишан-заде, эшон-зода). При 
этом ученик И. мог стать опекуном и учите
лем сыновей сврего наставника, хотя фор
мально ишан-заде имел более высокий ста

тус, чем ученик его отца. Фактически И. 
состояли муридами друг у друга.

Авторитет каждого И. определялся его 
местом в иерархии суфийского братства. 
Некоторые династии И. играли весьма за
метную роль в истории Средней Азии в це
лом или ее крупных регионов; например, 
потомки накшоандийских шайхов — х*аджа 
Ахрара (1404-1490, могила около г. Самар
канда), Махдум-и А‘зама (1464-1542, могила 
около г. Самарканда), Ахмада Сирхинди 
(ум. в 1624 г.), потомки йасавитских шайхов — 
Ахмада ал-Йасави (ум. в 1166 г., могила в 
г. Туркестан), Саййид-яяш (жил в XIII в., 
могила в Хорезме). В отдельных районах, 
городах и даже селениях были свои дина
стии И.

Становление системы наследственного 
суфийского наставничества, которая охваты
вала все население Средней Азии, происхо
дило после монгольского нашествия, в ос
новном в эпоху государственных реформ 
Тимура (XIV в.). В XV-XVI вв. суфизм из 
преимущественно религиозного течения по
степенно превращается в социально-поли
тическую организацию. Такие крупные 
представители суфизма, как хваджа Ахрар и 
Махдум-и А‘зам, разработали доктрину 
влияния духовных наставников на власть. 
При этом они сами, а затем и многочислен
ные их последователи охотно вмешивались в 
политическую борьбу, играли активную и 
нередко ключевую роль в общественной 
жизни Средней Азии. Именно тогда титул 
И. стал широко использоваться в Средней 
Азии. Со временем суфизм переродился в 
ишанизм, т.е. явление, в котором мистиче
ская философия отходит на второй план, а 
на первый план выходят ритуальные и соци
альные аспекты взаимоотношений между 
суфийским наставником (муршид) и его по
следователями (мурид). Постепенно деятель
ность И. свелась к врачеванию (особенно 
душевнобольных), изготовлению и выдаче 
оберегов (тумор), организации регулярных 
коллективных радений (зикр джахр). В
XIX в. связи с «материнскими» братствами 
ослабевают и каждый крупный И. оказы
вался, по сути дела, основоположником са
мостоятельной суфийской общины.

В конце прошлого века предпринимались 
попытки составить список всех И. на под
властных русским территориях Средней 
Азии. Так, генерал-губернатор Туркестан
ского края С.М.Духовской в своем рапорте 
называл такие данные на конец XIX в.: в 
Сыр-Дарьинской области — 175 И., в Фер
ганской — 45 И., в Самаркандской — 171 И. 
Согласно другим данным, на рубеже XIX-
XX вв. в городе Ташкенте было 54 И.; в 
Маргиланском уезде Ферганской области — 
26, в том числе в городе Маргилан — 18; в 
Ходжентском уезде Самаркандской области 
было 47 И., в том числе в городе Ходжент — 
9, а в городе Ура-Тюбе — \3. Это, конечно, 
заниженные цифры. Значительное число И., 
которые не придерживались особой суфий
ской практики, но считались в народе тако
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