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ВВЕДЕНИЕ
Актуальность темы. Интерес к исследованию ислама вообще, и исламского права, в частности, сопровождает всю историю существования ислам​ской цивилизации, хотя в разные периоды он проявлялся в разной степени. Если эти феномены привлекали к себе внимание своим динамизмом в начальном периоде своего существования, в так называемый период «исламского 
ренессанса», то в дальнейшем интерес к ним пошел на спад. Процветание исламской цивилизации и модернизация исламского права в эпоху Османской империи, особенно в ХIХ в., возродили интерес к рассмотрению всех процессов, происходящих внутри исламского мира. Особый интерес вызывает исламское право в конце ХХ — начале ХХI в., когда произошло смещение баланса интересов, на котором держался миропорядок на протяжении почти полувека. Исследование исламского права на сегодняшний день имеет особое значение и неоспоримую актуальность, требующую объективной и бесстрастной его оценки, обусловленной следующими факторами.

Во-первых, для исследователя, прежде всего, предметом, имеющим важную познавательную нагрузку, выступает тот факт, что принципы и нормы исламского права, сформулированные тысячелетия назад, до сегодняшнего дня не утратили своей актуальности, что, в свою очередь, демонстрирует жизне​способность самого исламского права, как уникального примера персо​нального права, способного к изменению социальной жизни. Несмотря на то, что общеправовые принципы, закрепленные в основополагающих источниках исламского права — Коране и сунне, остаются незыблемыми, они по-прежнему являются главными ориентирами для формирования и функционирования правовых систем современных исламских государств. 

Во-вторых, фактором, объясняющим большой интерес к исламу вообще, и исламскому праву как его составляющей, в частности, выступает возрождение религии как формы общественного сознания, определяющегося при само​идентификации народов. Особенно это касается исламской религии, где она выступает и как фактор, определяющий образ жизни, и как основа обосо​бленной цивилизации и регулятивной системы. Активизация религии в совре​менном мире проявляется в использовании религиозного фактора в полити​ческой борьбе. Это вызвало к жизни парадокс, который заключается в признании некоторыми силами терроризма как специфического проявления ислама. Но, как свидетельствует мировая история, этот жесткий метод борьбы существовал вне рамок религии, независимо от цивилизационной, нацио​нальной и территориальной принадлежности. Объективный анализ ситуации 
в современном мире приводит к пониманию того, что данный факт является достаточно тревожным с точки зрения геополитического развития совре​менного мира. 

В-третьих, устойчивость современной правовой карты мира обеспе​чивается взаимодействием формирующих ее правовых систем. Исламская правовая система, являясь составляющей частью правовой карты мира, активно взаимодействует с существующими правовыми системами (семьями). Данное взаимодействие обусловлено, с одной стороны, сложным характером 
современных международных отношений, а с другой — необходимостью координации действий и мобилизации усилий для решения задач, стоящих 
перед человечеством.

В-четвертых, интерес к изучению данного феномена объясняется и тем, что исламская цивилизация представляет собой пестрый конгломерат различных народов, объединенных в духовных границах исламского учения на протяжении столетий. 

В-пятых, правовая система Украины является частью правовой карты мира, в рамках которой осуществляется ее взаимодействие с другими пра​вовыми системами, в том числе правовыми системами исламских государств. Кроме того, в Украине проживает значительное число людей, исповедующих ислам, на которых распространяется действие исламского права как персо​нального права. Исследование данной проблематики, а именно — теоретико-компаративистское иссле​дование эволюции исламского права способствует такому взаимодействию не только за пределами Украины, но и внутри украинского общества. 

Эмпирической базой диссертации являются основополагающие норма​тивно-правовые акты, принятые на разных этапах эволюции исламского права и государства – памятники исламского права XIII и XIX вв., в частности «Хидая» — памятник исламского права ХІІ в., который на протяжении многих веков был авторитетным образцом исламского юридического образо​вания и настольной книгой в практической деятельности исламских судов, и «Маджалла» — памятник исламского права, представляющий собой Граждан​ский свод правил, применяемых в Османской империи, принятый в 1869 г., а также конституции и законодательства современных исламских государств, нормативно-правовые акты регионального характера в области прав человека.

Теоретической основой исследования являются труды ученых по раз​личным отраслям современной юридической науки, таким как общая теория государства и права, сравнительное правоведение, всеобщая история госу​дарства и права, история политических и правовых учений, отраслевые правовые науки, а также таким гуманитарным наукам как философия, история, этика, культурология, политология, религиоведение и др. 

Философско-методологической основой исследования являются труды таких известных философов, правоведов и теологов, исламских, западных, со​ветских и постсоветских ученых как Абу Халифа, Аш-Шафии, С. Дж. Афгани, М.Д. Багиев, Дж. Банер, Г.Дж. Берман, Р. Давид, Абд ар-Рахман Ибн Халдун, Карбонье, Х. Кетц, А. Ар-Рахман Ас-Сабуни, А.Дж. Тойнби, Ибн Ханбал, К. Цвайгерт, А.М. Шамис, Р. Шарль, Аш-Шафии, Й. Шахт и др. 

Труды таких современных исламоведов, как И.А. Александров, Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, М.С. Афифий, Н.В. Жданов, В.К. Забигайло, Э. Кулиев, Р. Максуд, Х. Осакве, В.С. Нерсесянц, М.И. Садагдар, Б. Самбо, А.А.Б. Филипс, Ф.И. Хачим, сыграли важную роль при исследовании данной темы. 

Особое значение для данного исследования имеют разработки совре​​менных ученых, таких как С.С. Алексеева, М.С. Арсанукаевой, В.К. Бабаева, М.А. Да​мирли, О.В. Зайчука, А.А. Козловского, Н.И. Козюбры, А.Л. Копы​ленко, Л.А. Луц, М.Н. Марченко, С.И. Максимова, Ю.Н. Оборотова, 
М.Ф. Орзиха, П.М. Рабино​вича, Р.А. Ромашова, А.Х. Саидова, О.Ф. Скакун, А.В. Сурилова, А.Я. Сухарева, Л.Р. Сюкияйнена, Ю.А. Тихомирова, 
Е.О. Харитонова, В.Е. Чиркина, А.Н. Ярмиша и др. 

Связь работы с научными программами, планами, темами. Диссертационное исследование выполнено согласно программе Министерства образования и науки Украины «Актуальные проблемы построения демо​кратического социального правового государства в соответствии с положе​ниями Консти​туции Украины», плану научных исследований Одесской нацио​нальной юри​дической академии «Правовые проблемы становления и развития современ​ного украинского государства» (государственный регистрационный номер 0101U001195) на 2001—2005 гг. и «Традиции и новации в современной украинской государственности и правовой жизни» (государственный регистрационный номер 0106U004970) на 2006—2010 гг.

Тема диссертационного исследования является составной частью научных исследований кафедры теории государства и права Одесской национальной юридической академии, осуществляющей разработку научной темы 
«Традиции и новации в правовом развитии (теоретический аспект)» на 2001—2005 гг. и «Традиции и новации в правовой жизни Украины (теоретический аспект)» 2006—2010 гг., а также кафедры права Европейского Союза и сравнительного правоведения, разрабатывающей научную тему «Диалог современных правовых систем. Адаптация правовой системы Украины в европейское право».

Цель и задачи исследования. Цель диссертационного исследования заключается в выявлении закономерностей эволюции исламского права, раскрытии его концептуальных основ как уникального примера персонального права, а также определении его роли и места на правовой карте мира и степени его влияния на правовые системы современных исламских государств. 

В соответствии с этой целью поставлены конкретные задачи: 

раскрыть генезис исламского права, определить этапы его становления и развития; 

определить концептуальные основы исламского права, показать сложный характер этого феномена; 

рассмотреть концепцию источников исламского права, выявить их специфику; 

охарактеризовать структуру исламского права, раскрыть ее своеобразие;

рассмотреть права человека в исламско-правовой доктрине; 

проанализировать исламскую концепцию государства;

рассмотреть сущность классического исламского правосудия с целью выявления его специфики;

показать механизм взаимоотношения классического исламского права и правовых систем современных исламских государств; 

выявить потенциал модернизации классического исламского права в соответствии с реалиями и потребностями сегодняшнего дня. 

Объект исследования — исламское право в правовом развитии чело​вечества. 

Предмет исследования — эволюция исламского права в его концеп​туальных основах, системы источников, структуры и ее отображение в правовых системах исламских государств.

Методы исследования. Методологической основой диссертационного исследования стало комплексное использование совокупности универсальных, общенаучных и специально-юридических принципов, подходов и методов. Принцип комплексного применения методологи юридической науки является необходимым условием продуктивного изучения исламского права. 
Для достижения целей и задач диссертационного исследования были использованы цивилизационный, герменевтический, аксиологический и ком​паративистский подходы, что обеспечило достижение объективных резуль​татов. В частности, использование цивилизационного подхода позволяет сделать вывод о принципиальной равноценности исламского права и других правовых систем в плане культурно-исторического развития и вместе с 
тем, рассмотреть исламскую цивилизацию как уникальное социокультурное явление, отражающее особую систему мировоззрения и поведения, осно​ванную на исламской религии. Использование герменевтического подхода позволяет раскрыть подлинный смысл таких слов, терминов и метафор, 
через которые передаются основные постулаты ислама и его правовой состав​ляющей, содержащихся в основополагающих источниках ислама и исламского права – Коране и сунне. Благодаря использованию аксиологического подхода можно обосновать значимость, полезность и пригодность исламс​кого права. Ценностная характеристика исламского права позволяет рассматривать его как легитимную нормативную систему, базирующуюся на исламской 
религии, направленную на удовлетворение интересов и потребностей исламской общины. Компаративистский подход дает возможность не только объективно изучить правовую карту мира, но и определить место исламского права среди основных правовых систем, а также его роль и влияние на функционирование правовых систем современных исламских государств.

Применение методологического инструментария современной юриспру​денции не исключает использования других специальных методов познания неюридического характера с их последующей юридизацией, что является общепринятым подходом в рамках исследования современной науки. 

Применение набора конкретных методов, таких как системно-функ​цио​нальный, сравнительно-правовой, конкретно-исторический, формаль​но-логи​ческий, а также различных социологических методов, способствовало все​-
сто​роннему изучению данной проблематики. Особое значение уделено системно-функциональному методу как универсальному инструменту позна​вательной деятельности, позволяющему наиболее объективно исследовать эволюцию исламского права, что в наибольшей степени проявилось при изучении влияния классического исламского права на формирование и функцио​нирование правовых систем современных исламских государств. С помощью срав​нительно-правового метода определяется место исламского права среди основних правовых систем современности. Конкретно-исто​рический метод позволил объективно рассмотреть генезис исламского права, основные этапы его формирования и развития. Применялись также фор​мально-логические приемы (дедукция, индукция, анализ, синтез). Путем индукции и абстра​гирования выделены наиболее важные элементы кон​цепции прав человека и определены ее методологические принципы. Применение социологических методов позволило реально оценить роль и влияние норм исламского права на правовую идеологию, правовой менталитет, правовое сознание и правовую культуру мусульман независимо от места проживания.

Научная новизна полученных результатов. Впервые в украинской правовой науке на основе комплексного подхода с использованием новых возможностей методологии правовой науки исследована эволюция исламского права, его сущностно-содержательная сторона, концептуальные основы не только с исторической точки зрения, но и в контексте происходящих изменений геополитического характера в жизни современного общества. 

Научная новизна конкретизируется в следующем:

впервые:
исследован генезис исламского права на основе расширительного подхода, согласно которому история ислам​ского права не сводится только к периоду его доктринальной разработки, а включает в себя четыре периода — от его зарождения до сегодняшнего дня; 

предложена новая классификация источников исламского права, учи​тывающая не только основополагающие и производные, но и дополни​тельные и малые его источники, которые играют важнейшую роль в реализации исламско-правовых норм; 

в структуре исламского права условно выделены два основных правовых массива (правовых объединения), вокруг которых формируются другие группы правовых норм публичного и частного характера: «право личного статуса» и «право властных норм», по своему содержанию, значению и структуре являющиеся большими, чем обычная отрасль права, но не претендующими на статус правовых общностей, аналогично частному и публичному праву, которые объединили бы отдельные отрасли права; 

выделена, наряду с традиционными отраслями исламского права, новая отрасль – исламское военное право, регулирующая вопросы, связанные с правилами ведения военных действий и применения военной силы исламским государством против других государств, а также внутри него; 

предложена новая типология судебных систем исламских государств с учетом соблюдения принципов классического исламского правосудия, в соответствии с которой выделяются не три, а четыре группы; 

предложена новая классификация правовых систем исламских го​-
су​дарств, согласно которой выделена новая группа, а именно — правовые 
системы постсоветских государств, в которых мусульмане составляют большинство населения, но, вместе с тем, исламский фактор не является доминирующим в общественно-политической и государственно-правовой жизни этих госу​дарств;

в дополнение к предложенной классификации правовых систем исламских государств, в зависимости от степени влияния классического исламского права на их функционирование, выделена группа правовых систем, где мусульмане не составляют большинства населения но, вместе с тем, основные принципы и нормы исламского права играют важную роль, особенно в регулировании сферы частного статуса мусульман;

получили дальнейшее развитие и обоснование:
рассмотрение исламского видения прав человека, где выявлена его специ​фика на основе сравнительного анализа с западной концепцией прав 
человека;

роль и влияние классического исламского права на функционирование правовых систем исламских государств в контексте происходящих процессов в современном мире.

Практическое значение полученных результатов. Сформулированные в диссертационном исследовании положения, обобщения, выводы и 
рекомендации имеют как общетеоретическое, так и прикладное значение для дальнейшего изучения исламского права.

Вопросы методологии юридической науки, получившие освещение в работе, имеют важное теоретическое значение, поскольку расширяют спектр методологических подходов, принципов и методов, используемых при иссле​довании исламского права, что открывает новые возможности осмысления эволюции исламского права, его концептуальных основ, а также перспектив развития и модернизации; выводит на новый уровень нахождения общих 
точек соприкосновения, необходимых для цивилизационного сосуществования раз​лич​ных правовых систем и правовых культур.

Кроме того, положения диссертации, теоретические выводы, рекомен​дации могут быть использованы во время подготовки учебников и учебных пособий, методических материалов, в учебном процессе при преподавании таких дисциплин, как «Теория государства и права», «Всеобщая история госу​дарства и права» и «Сравнительное правоведение», а также в научно-иссле​довательской работе.
Апробация результатов диссертации. Различные положения и выводы диссертации были апробированы на конференциях, симпозиумах, круглых столах и теоретических диспутах, в частности: Международной историко-правовой конференции «Юридическая наука и образование: история, современность, перспективы» (г. Ровно, июнь 2003 г.); Всероссийском научно-методологическом семинаре «Зарубежный опыт и отечественные традиции в российском праве» (г. Санкт-Петербург, июнь 2004 г.); научно-практической конференции «Islam as world view system» (г. Баку, октябрь 2004 г.); Междуна​родной научно-практической конференции «Актуальные проблемы теории и истории государства и права» (г. Санкт-Петербург, декабрь 2004 г.); круглом столе «Актуальные проблемы философии права» (г. Одесса, октябрь 2005 г.); научно-практической конференции, посвященной 10-летию Консти​туции Азер​байджана (г. Баку, ноябрь 2005 г.); V Международной научно-теорети​ческой конференции «Публичное, корпоративное, личное право: проблемы конфликт​ности и перспективы консенсуальности» (г. Санкт-Петер​бург, 
декабрь 2005 г.); научно-практическом семинаре «Сравнительное право​ве​дение на постсовет​ском пространстве: современное состояние и перспек​тивы развития» (г. Симферополь, апрель 2006 г.); Международной историко-правовой конференции «Генезис государства и права: историко-теоретические аспекты» (г. Запорожье, июнь 2006 г.); XVI Международной историко-правовой конференции «Природа, государство и право» (г. Ялта, сентябрь 2006 г.); Международной научно-практической конференции «Правовые механизмы предотвращения и преодоления социальных конфликтов» (г. Севастополь, сентябрь 2006 г.), а также на ежегодных конференциях профессорско-преподавательского и аспирантского состава ОНЮА (г. Одесса, ОНЮА). 

Публикации. Основные положения диссертации получили свое отображение в монографии и 25 статьях, из них 21 статья — в научных изданиях, утвержденных ВАК Украины.

Структура диссертации состоит из введения, 8 разделов, 31 подраздела, заключения, списка использованной литературы. Общий объем составляет 387 страниц, из них основного текста 365 страниц. Список литературы составляет 373 наименования.
РАЗДЕЛ 1

ИСЛАМСКОЕ ПРАВО КАК ОБЪЕКТ ОБЩЕТЕОРЕТИЧЕСКОЙ ЮРИСПРУДЕНЦИИ: МЕТОДОЛОГИЧЕСКИЙ АСПЕКТ

1.1. Цивилизационный подход при изучении исламского права

Современный этап развития науки требует применения нового уровня методологических подходов и принципов, обусловленных сложным характером систематизации знаний об окружающей реальности, что служит ее объектом. Это в полной мере относится и к гуманитарным, в том числе и правовым, сферам знаний. Необходимо согласиться с О. С. Звонаревой, которая отмечает, что в настоящее время в теории государства и права сложилась ситуация, когда адекватное осмысление политико-правовых явлений прошлого и современности требует существенного расширения исследо​ва​тельского контекста с привлечением принципиально новых для юридической науки научных методов, которые носили бы парадигмальный характер [129, с. 173].

Разумеется, любая наука исходит из общих методологических предпосылок относительности познания, путь к которому прокладывается благодаря со​вершенствованию подходов, принципов, методов и техники исследования. В связи с этим в орбиту методологии правовой науки входит также набор новых подходов, принципов и методов, разработанных в рамках методологии других наук. Их привлечение требует своего рода адаптации в связи с предметом и методологией правовой науки, именуемой юридизацией. Как отмечает В. С. Нерсесянц, юридизация означает юридико-понятийную трансформацию других неюридических методов и дисциплин, их преобразование с определяющих позиций понятия права и их включение в новый познавательно-смысловой контекст предмета и метода юридической науки  [260, с. 23].

Одним из востребованных подходов, сформировавшихся в рамках цивилизационной теории, является цивилизационный подход, где в качестве центральной категории фигурирует понятие «цивилизация». 

Как известно, существует различные определения этого понятия. 
Каждое из этих определений отражает философское, социологическое или 
историческое направления общественного знания. Несмотря на это, суммируя существующие концепции, можно выйти на два наиболее ярко выраженных [141, с. 143]. Первое направление, называемое еще классическим, представлено английскими, французскими и американскими философами и учеными А. Фергюсоном [315], М. Кондорсе [165], Ф. Гизо [99], О. Контом [177], Г. Спенсером [293], А. Дж. Тойнби [311] и др. Для него характерно линейно-стадиальная версия истории, развивающая объективистские подходы в условиях господства теории локальных цивилизаций. Второе направление представлено в основном немецкими, русскими, французскими и восточными исследователями — И. Гердером [97], И. В. Киреевским [161], Н. Я. Данилевским [116], С. Вивеканандом [84], М. Вебером [83], О. Шпенглером [344], 
М. Блоком [68] , Л. Февром [314], Ф. Броделем [73]. Для него характерно критическое отношение к «историческому разуму», что обусловливает пересмотр основ классического знания в области истории.

Большинство исследователей считают, что понятие «цивилизация» впервые возникло в концепциях «общественного договора» конца XVIII в. Особый интерес в этом отношении представляет «Опыт истории гражданского общества» А. Фергюсона  (1767 г.) [315], в котором рассматривается переход от дикости и варварства к цивилизации. Цивилизация возникает как новый высший этап истории человечества вследствие необходимости обуздание опасных для 
целостности общества противоречий и создания того «способа существования», 
который позволит человечеству жить и развиваться дальше  [332, с. 25—32].

Но, несмотря на распространенность данного утверждения, необходимо отметить, что еще задолго до этого, в ХIV в., на необходимость использования цивилизационного подхода при изучении общественной жизни, частью которой, естественно, является и правовая жизнь, обратил внимание известный арабский философ, историк, экономист Абд ар-Рахман Ибн Халдун (1332—1406). В частности, он отмечал, что различные состояния общественной жизни 
необходимо объяснять с позиций цивилизационного подхода, который может служить объяснением фактов, связанных с жизнью общества  [322, с. 559—560]. Более того, как отмечают исследователи его деятельности, вероятно, Ибн Халдун был первым, кто ввел в научный обиход понятие «цивилизация», и был первым мыслителем, который посмотрел на исторический процесс с цивилизационной точки зрения, и в соответствии с этим определил задачу истории не только в описании смены поколений общества, но и в изучении цивилизационных особенностей различных народов  [223, с. 133—154]. Таким образом, отсчет применения цивилизационного подхода необходимо начинать не с конца XVIII в., а с ХIV в. и связывать его с именем Ибн Халдуна. 

В рамках цивилизационного подхода, как уже отмечалось, на первый план выходит понятие «цивилизация», которое является достаточно емким и неоднозначным. Что же следует понимать под цивилизацией? В философ​ском энциклопедическом словаре данному термину дается многозначное толкование: 1) синоним культуры; 2) уровень, ступень развития материальной и 
духовной культуры; 3) следующая за варварством ступень культуры, постепенно приучающая человека к плановым, упорядоченным совместным действиям с себе подобными  [316, с. 134].

О. Шпенглер считает, что цивилизация — это неизбежная судьба культуры. Здесь достигнут тот самый пик, с высоты которого становится возможным решение последних и труднейших вопросов исторической морфологии [344, с. 163].

По мнению А. Дж. Тойнби, каждая цивилизация представляет собой своеобразную попытку единого, великого, общечеловеческого творчества, а если смотреть на нее ретроспективно, это — своеобразный пример единого, великого, общечеловеческого опыта  [312, с. 300]. Цивилизации у него представляются как типы человеческих сообществ, вызывающие определенные ассоциации в области религии, архитектуры, живописи, нравов, обычаев, т. е. в области культуры. А. Дж. Тойнби утверждал также , что если вы идете от Греции и Сербии, пытаясь понять их историю, то приходите к православному 
христианству или византийскому миру. Если начинаете с Марокко и Афга​нистана, то неизбежно придете к исламскому миру  [312, с. 134].

Большое внимание раскрытию понятия цивилизации и закономерностей ее формирования и развития уделяет С. Хантингтон. По его мнению, цивилизация — это самый широкий уровень культурной идентичности людей, связанный с наличием таких черт объективного порядка, как язык, история, религия (что важно для понимания исламского права), обычаи, институты, а также субъективная самоидентификация людей (так, житель Рима может характеризовать себя как римлянина, итальянца, христианина, европейца, человека западного мира). Цивилизации — это уникальные ценностные миры, и именно поэтому люди различных цивилизаций по-разному смотрят на отношения между Богом и людьми, индивидом и группой, гражданином и государством, родителями и детьми, мужем и женой, имеют разные представления о соотносительной значимости прав и обязанностей, свободы и принуждения, равенства и иерархии  [323].

Временная устойчивость цивилизаций, как обоснованно отмечает М. М. Мчедлов, предполагает наличие определенного культурного ареала, характеризующегося не только пространственными границами, часто достаточно размытыми, но и совокупностью характерных культурных феноменов, материальных и духовных ценностей, определяющих специфику и сущность данной цивилизации: язык, религию, искусство, традиции, обычаи и др.  [229, с. 150]. 

По мнению Е. Б. Черняка, цивилизация — есть целостная саморазвивающаяся общественная система, включающая в себя все социальные и несоциальные компоненты исторического процесса, всю совокупность созданных человеком материальных и духовных объектов  [335, с. 5]. 

Таким образом, цивилизацию можно определить как образ жизни, отражающий совокупность исторически сложившихся общностей, занимающих определенную территорию и характеризующихся социально-экономическими, политическими, религиозными, культурными, и, безусловно, правовыми особенностями формирования, отражающими переход человечества от варварства к новому, более упорядоченному уровню развития. 

В рамках цивилизационного подхода на передний план выходит также понятие «культура». Именно в этом качестве данное понятие употребляется Г. Кенигсбергером, исследовавшим такие социокультурные типы: «Европа», «Византия», «Русь», «мир кочевых народов» и, что особенно важно для данного исследования, «исламский мир». Что же послужило основанием дня подобной типологии? Ответ на этот вопрос дается на примере Европы. «Европа — это область существования европейской культуры»  [158, с. 8—9]. Применительно к «исламскому миру», согласно Г. Кенигсбергеру, можно утверждать, что, соответственно, исламская цивилизация — это область существования исламской культуры. 

О. Шпенглер, размышляя над соотношением культуры и цивилизации, оригинально определяет их как греческую душу и римский интеллект, где, 
соответственно, культура имеет греческие корни, а цивилизация — римские [344, с. 164, 170]. Культура, по его мнению, определяется душой народа, который, выступая на историческую арену в качестве активного субъекта истории, создает оригинальные и значительные ценности в самых разных сферах социальной жизни [245, с. 113—128]. 

Как отмечает Р. А. Будагов, слово «цивилизация» впервые употребляется во множественном числе в начале ХХ в., что свидетельствует о признании многообразия цивилизационного развития народов   [75, с. 124, 126].

Цивилизационный подход предусматривает интерпретацию исторического процесса, предполагающего включение множества типов и моделей исторического развития, что отражает существование большого количества локальных цивилизаций. Духовные основания зрелой цивилизации притязают на статус универсальности, общечеловечности, но конкретная историческая реальность доминирует их локальностью, т.е. воплощенностью в рамках определенного региона или культурного круга.

Считается, что Н. Я. Данилевський задолго до О. Шпенглера и 
А. Дж. Тойнби выдвинул концепцию культурно-исторических типов обще-
ства. Он — один из основоположников плюралистического понимания 
истории, согласно которому человечество подразделяется на несколько совершено автономных образований, каждое из которых имеет свою собственную самостоятельную историю [35, с. 164]. Согласно концепции ученого, существо​вание культурно-исторических типов составляет содержание всемирной истории и выражено в пяти законах их развития. Среди законов выделяются, во-первых, языковое основание, обеспечивающее самобытность и духовные задатки культурно-исторического типа; во-вторых, политическая независимость, поскольку нет ни одной цивилизации, которая сложилась и существовала бы при ее 
отсутствии; в-третьих, незыблемость цивилизационных оснований каждого культурно-исторического типа при большем или меньшем влиянии других цивилизаций; в-четвертых, цивилизация, свойственная каждому культурно-историческому типу, достигая совершенства, воплощается в определенной политической системе государства; в-пятых, развитие культурно-исторического типа, выражено в неопределенно длительном периоде роста и относительно коротком периоде процветания, истощающего его жизненную силу  [116, с. 91—92].

По поводу количества культурно-исторических типов цивилизаций, имеющих свои особенности культурного и социального развития, отсутствует единая точка зрения [344, 345, с. 409—411, 429—431]. Например, по мнению Н. Я. Данилевского, существует 13 типов или «самобытных цивилизаций» [116], О. Шпенглера — 8 типов, А. Дж. Тойнби — 33 типа, среди которых Право​славная христианская, Западная и Исламская  [312, с. 247—249]. 

Сегодня, как отмечает Н. С. Розов, представления об образцах современных цивилизаций сводятся к пяти: западной, южно-азиатской, дальневосточной, исламской и евразийской. В культурном ядре исламской цивилизации существует несколько паритетных доминант — всемогущество Аллаха, фата​лизм, конструктивистское отношение ко всему сущему по отношению к воле Аллаха, жесткий патриархат и отождествление этики, политики права и от​части экономики с нормативностью, заданной в священных книгах  [270, с. 16].

По мнению С. С. Алексеева, цивилизация — это такая стадия развития общества, когда оно обретает свою собственную основу, и в нем складывается центральное звено социального регулирования, именуемое позитивным правом. Исходя из этого, он делает вывод, что доцивилизационное состояние общества было доправовым (в смысле позитивного права), однако в нем существовало естественное право и обнаруживались предпосылки права как особого нормативного образования  [19, с. 184—185].

А. А. Ивакин считает, что право как явление цивилизации, порождение культуры и продукт этноса вряд ли может быть постигнуто на уровне познания  [150, с. 3—4]. Вместе с тем, Ю. Н. Оборотов полагает, что наработки в сфере философии права направлены на постижение правовой реальности с использованием как правовой эпистемологии, так и правовой аксиологии, правовой антропологии и других направлений (отраслей) возможного постижения права  [239, с. 11].

А. Н. Тимонин и Л. Б. Байкова отмечают, что в постсоветской юридический литературе до сих пор преобладает традиционная схема, в соответствии с которой государство может быть только рабовладельческим, феодальным, буржуазным, социалистическим. В течение многих десятилетий данная схема, разработанная на основе одного из наиболее распространенных в общест​вознании вариантов — формационного подхода, считалась азбукой марксист​ско-ленинской теории государства и права. Исходя из этой схемы все средневековые государства, в том числе и те, которые были созданы мусульманскими народами (арабами, тюрками, иранцами и др.), как правило, причислялись к феодальным, а в порядке исключения — к рабовладельческим. Вместе с тем, вышеуказанные авторы соглашаются с тем, что в настоящее время наблюдается тенденция использования цивилизационного подхода при изучении государственно-правовых явлений и отмечается, что «цивилизационный подход оказывается более близким к исторической науке, чем подход формационный. …Последовательное вовлечение цивилизационного подхода в процесс постижения исторического развития различных сообществ и присущих им государственно-правовых систем приводит к мысли об их принципиальной равнозначности для исторической науки»  [308, с. 154—155, 159].

По мнению Ю. Н. Оборотова, использование цивилизационного под​хода предполагает отказ от основополагающих принципов формационного подхода, а именно — принципа единства человечества и, соответственно, единства культурно-исторического процесса, принципа исторической закономерности, т. е. признание устойчивых, существенных, повторяющихся связей между людьми и результатами их деятельности, принципа детерминизма, с определяющим значением способа производства материальных благ, когда духовные явления имеют вторичный, производный характер, и принципа прогресса, когда общество развивается поступательно, поднимаясь на все более высокие ступени развития  [238, с. 9].

Вместе с тем необходимо подчеркнуть, что любая цивилизация, несмотря на доминирующую роль в ее развитии культурно-духовных элементов, проходит через определенные исторические этапы, где не последнюю роль играют социально-экономические факторы.

Выдающийся государственный политический деятель ХХ в. Джавахарлал Неру в 1931 г. отмечал, что «сегодня Европа сильна и могущественна, и европейцы считают себя самыми цивилизованными и культурными в мире. Европейцы смотрят свысока на Азию и ее народы» [232, с. 48].

Как отмечал Н. Я. Данилевский, Европа считает себя общечеловеческой цивилизацией. В России сложилось ложное представление о том, что Европа — это прогресс, а Восток — это регресс, застой. Поэтому многие во чтобы то ни стало хотят быть европейцами, а тот, кто придерживается другой точки зрения, объявляется еретиком [116, с. 88]. 

Использование цивилизационного подхода предполагает отказ от применения принципа европоцентризма, который, по мнению Л. Е. Гринина, заключается в узком подходе к анализу всемирной истории. Это, с одной стороны, является следствием слабости знаний об истории Востока, а с другой объясняется высокомерием колониализма, убежденного в своем превосходстве  [106, с. 41]. 

На это обращает внимание также и В. П. Илюшечкин, отмечая, что при сравнительном исследовании восточных и западной цивилизаций, где принято использовать такой прием, как дихотомия «Восток—Запад», недостаточно 
уделяется внимания государственно-правовым явлениям великих восточных цивилизаций. Существует также позиция, согласно которой исследователи, 
используя противопоставление Европы Востоку считают, что последний 
выступил и как «культурный соперник», и как «глубокий и наиболее устойчивый образ другого»  [140, с. 30]. 

Как отмечает Ю. В. Павленко, необходимо четко разграничить три принципиально различных подхода к осмыслению природы Запада и Востока: социально-экономический, ценностно-культурологический и общественно-ор​ганизационный. Первый и второй разрабатываются с опорой на фундаментальные концепции К. Маркса и М. Вебера, третий — на основе предложенного 
А. А. Зиновьевым разграничения типов общества по критерию системообразующих принципов: деловой целесообразности или коммунальности [248, с. 69].

По мнению А. Э. Чернокова, возникшие противоречия между культурными стереотипами различных народов во многом порождены отсутствием достоверной информации о многообразии духовной жизни за пределами собственной страны. Особо настораживает пренебрежительно-самодовольное отношение американской юриспруденции (и в несколько меньшей степени — европейской) к правовым системам незападного мира [334, с. 207]. 

Таким образом, цивилизационный подход позволяет выявить как уникальность, так и равноценность различных цивилизаций. Это имеет особую актуальность при сравнительном исследовании западной и исламской цивилизаций, когда под влиянием европоцентристских взглядов все, что присуще западной цивилизации, оценивается положительно, и, наоборот, происходит недооценка цивилизационных моментов исламской цивилизации. Налицо попытка придания западным ценностям статуса общечеловеческих, и примером этого процесса является насаждение западных стандартов в рамках концепции прав человека, воплощенных в современной политике западных государств.

Итак, при последовательном использовании цивилизационного подхода в процессе изучения исторического развития исламской цивилизации и присущих ей государственно-правовых явлений, делается вывод об их принципиальной равноценности с другими цивилизациями в плане культурно-исторического развития. 

Трансформация представлений о праве и государстве в рамках цивилизационного подхода имеет самое непосредственное отношение к изучению правовой карты мира вообще, и к исламскому праву1, как ее составляющей, 
в частности, что является главным условием достижения объективных результатов исследования и наиболее соответствует реалиям правового развития. 
Как известно, геополитическая и географическая карта мира не совпадают. Как отмечает С. Хангтингтон, территория существования исламской ци​вилизации включает Аравийский полуостров, Малую Азию, Переднюю Азию, Иранское нагорье, а также Сомали и Судан и является самостоятельной геополитической структурой — Афразией. В настоящее время Афразия не только достигла своих естественных границ (Инд, Нил, южное побережье Чер​ного, Каспийского, Мраморного морей), но и проникла на территорию геополитической Европы, закрепившись в зоне проливов и установив контроль над Северной Африкой. В районе Кавказских гор Афразия сталкивается с Русским субконтинентом  [323].

В рамках цивилизационного подхода особое значение придается изучению правовых традиций. По мнению К. Осакве, правовая традиция определяется как совокупность глубоко укоренившихся в сознании людей их исторически обусловленных отношений к роли права в обществе, природе права и политической идеологии, а также к организации и функционированию правовой системы  [244, с. 13—14]. 

Цивилизационный подход позволяет выявить специфику исламских правовых традиций, устойчивость которых объясняется определяющей 
ролью исламской религии в их формировании и развитии. Однако, несмотря на эволюцию правовых систем современных исламских государств и заим​ствование ими западных правовых положений, доминирующими остаются исламские правовые традиции. Как справедливо отмечает Р. Бруншвиг, общее воздействие ислама на многие элементы культуры — язык, искусство, литературу, этику, политику, социальную структуру, право и т.д. настолько значительно, что невозможно отрицать наличие особой цивилизации, в которой ислам не просто один из элементов, а определяющий фактор  [74, 
с. 347—348]. Следовательно, при использовании цивилизационного подхода можно исследовать всю глубину и последствия религиозности исламского права, которому присущи глубокий иррационализм в духовной сфере; гипертрофированная догматичность религиозной доктрины; повышенная регламентированность, формальность, строгость, жестокость проявлений религиозного чувства и мысли; бескомпромиссность, непримиримость  [148, с. 65; 196; 275]. Рационализм, будучи доминантой арабской духовности, как отмечает В. П. Малахов, выступает как приверженность причинно-следственному объяснению явлений, но при этом одновременно — как склонность к подмене подлинно детерминистского взгляда на предмет логической аргументации. Формализм, а точнее — логицизм рациональной арабской философской мысли, отличает ее, например, от философского, синтезирующего рационализма западноевропейцев. Арабский рационализм — это царство формы, в принципе тождественной содержанию мысли, он сдерживается категориями нравственности и ориентирован на реконструкцию религиозной картины мира  [199, с. 402].

Применение цивилизационного подхода позволяет не только проникнуться многообразием национальных правовых культур и спецификой 
на​ционально-государственных образований, но и определить характер и пределы их модернизации. Это обстоятельство является особо значимым с учетом проблемы модернизации, представляемой зачастую как воздействие 
Запада на различные сферы жизни общества, естественно, в первую очередь, не западных стран. Двойственное отношение к модернизации получило 
выражение в выделении трех основных конструкций, которые отображают сущность происходящих процессов: симбиоза, конфликта и синтеза  [125, 
с. 486].

При конфликтном взаимодействии модернизация выступает против традиционности, а воздействие Запада определяется в терминах «культурный шок», «декультурация», «культурный империализм» и т. п. Утверждение 
Западной цивилизации в качестве универсальной сводит остальные культуры к «местному колориту». При засилии инородных ценностей синтез культур невозможен, поскольку происходит разрыв с накопленным наследием, отказ от самостоятельности на всех уровнях человеческого существования. При конфликте отрицательно относятся как к модели модернизации в целом, так и к важнейшим ее компонентам. 

Синтез определяется как взаимное приспособление идущей с Запада модернизации и самобытности, присущей каждому из государств, попавших в систему сложившихся отношений взаимодействия. Здесь стирается противопоставление традиций и современности и возникает новое состояние культуры, означающее ее качественное преобразование при сохранении предшест​вующего достояния [125, с. 486—492].

Основные противоречия модернизации обозначаются как перемены, направленные против стабильности и преемственности, новые принципы рациональности — против культурного достояния, свобода против авторитаризма  [359, с. 139—145].

Вместе с тем свое отрицательное отношение к религиозной модернизации выработали исламские правоведы, акцентируя особое внимание на глобальном религиозном модернизме. Под религиозным модернизмом понимается атеистическое учение, отвергаемое Аллахом, его Посланником и верующими, поскольку по своей сути оно является антагонистичным по отношению к исламу. Основные черты этого течения проявляются в том, что оно, во-первых, всецело полагается на разум и в познании ограничивается эмпирическими методами, далеко уводящими от истинно исламского вероучения; а во-вторых, полностью отдаляет религию от остальных культурных, социальных, экономических, политических и благотворительных институтов, в результате чего такое учение становится неотделимым от секуляризма. Органам власти исламских государств рекомендуется отвергать принципы религиозного модернизма и ограждать верующих от их пагубного влияния, прикладывая для этого все необходимые усилия  [255, с. 233—234].

Следует согласиться с А. Дж. Тойнби, который писал, что предотвратить возможный цивилизационный кризис возможно лишь при понимании того, что разум — это только прибор для измерения собственной ограниченности. Недопустим поэтому снобизм по отношению к другим. Стараться быть объективным — значит избавиться от установки на свое всезнание и всемогу​щество. Полное приобщение одного народа к культуре другого невозможно без антро​пологического смешения обоих народов. Научиться признавать за другими право быть таковыми — это единственная возможность сосуществования цивилизаций  [312].

Цивилизационный подход указывает не только на различия между правовыми традициями и системами, но и открывает новые горизонты для правовой аккультурации в рамках диалога правовых систем. Применение такого способа систематизации, как кодификация норм исламского права на основе заимствования европейских правовых образцов — яркий пример взаимодейст​вия исламской и европейской правовых систем. Как справедливо отмечает 
Л. Р. Сюкияйнен, для исламского права всегда было характерно взаимодействие и сосуществование с другими правовыми системами. Исламское право никогда не было единственным действующим правом в исламском мире. 
Например, в исламских государствах, наряду с классическим исламским правом, на протяжении веков применялись иные правовые нормы — правила неисламских конфессий по брачно-семейным вопросам, акты государственных органов (часто отходившие от исламского права), иностранное право, местные обычаи, которым придавалось правовое значение. Восприятие в XIX в. наиболее развитыми исламскими государствами европейских правовых 
образцов, которым исламское право уступило определенное место в правовых системах, было подготовлено всей предшествующей историей право​-
вого развития исламского мира, а также объяснялось особенностями самого исламского права как системы, открытой к восприятию чужого опыта  [305, с. 16]. 

Резюмируя вышесказанное, можно привести мнение Г. фон Грюнебаума, рассматривавшего исламскую цивилизацию в качестве культурной сущности, которая не соответствует исходным принципам западного мировоззрения. Он определял исламскую цивилизацию как особый социокультурный тип, как «целостную систему мировоззрения и поведения, выросшую на основе фундаментального импульса и охватывающую все отношения человека — к Богу, миру и самому себе»  [107, с. 344]. 

Таким образом, цивилизационный подход позволяет раскрыть генезис исламского права, его сущность как уникального примера персонального права, оценить его реальный потенциал, а также возможность и способность к модернизации классического исламского права в соответствии с реалиями сегодняшнего дня. 

1.2. Герменевтический подход при изучении исламского праваtc "1.2. Герменевтический подход при изучении исламского права"
Преодолевая традиционные позитивистские подходы, современная методология гуманитарных наук, в том числе и правовых, выдвинула на первый план проблему герменевтики как главного метода работы с источником, произведением или текстом. Современная философская герменевтика выходит далеко за пределы традиционного понимания текста, обращаясь к более общим проблемам языка и психологии. Как рассуждал Г. Г. Гадамер, нельзя не признать, что историк права и юрист-практик решают разные задачи: первый — умозрительную, а второй — практическую. При этом понимание права проявляется в деятельности обоих. Почему же тогда понимание правового смысла закона у одного может быть иным, нежели у другого? [91].

Герменевтика понимается как наука о правилах толкования, порожденная необходимостью разъяснения и конкретизации священных текстов, произведений поэтов, писателей, философов, ученых, основанных на процессе интерпретации на стыке языка и жизненного опыта. Вместе с тем считается, что ни одно истолкование текста не может претендовать на общее признание, поскольку толкуемое содержит в себе скрытое противоречие, изнутри подрывающее его связанность. Поэтому любой смысл есть нечто в высшей степени неразрешимое, а «истинного» смысла не существует вообще  [307, с. 339].

Герменевтика является объединяющим понятием, включающим в себя искусство интерпретации, истолкования и понимания письменно зафикси​рованных в языке жизненных объективаций  [98, с. 105]. Как отмечает 
И. А. Кравец, ее история восходит к теологии и (интерпретации Библии и трудов отцов церкви) и греческой мифологии. Этимология термина «герме​невтика» имеет древнегреческие корни  [181, с. 38]. Одни ученые связывают его с именем Гермеса — посланника богов, возвещавшего их волю  [104, 
с. 44—47], другие с глаголом «hermeneuein», что означает «интерпретировать», «выражать», «объяснять», «переводить», и существительным «hermeneіa», т.е. «интерпретация»  [366, с. 12].

Периодом зарождения герменевтики считается эпоха Ренессанса, получившая развитие в трех направлениях — как филологическая герменевтика, теологическая герменевтика и юридическая герменевтика. В эту эпоху на​чинается отделение светской культуры от религиозной, что дало толчок 
к использованию герменевтического подхода не только при толковании библейских и других религиозных текстов (теологическая герменевтика), но и к использованию его в качестве определенных правил и приемов при истолковании светских текстов (филологическая герменевтика). В эпоху Просвещения теологическая герменевтика уступает место филологической. 

Общеизвестным является то, что герменевтика в ее современном понимании окончательно сформировалась в эпоху романтизма, основоположником которого по праву считают немецкого философа конца ХVIII — 
начала ХІХ в. Ф. Шлейермахера [371], разработавшего общие правила герменевтического подхода, предполагавшего его единообразное применение к текстам разного плана религиозного и светского характера, для которых ранее считалось необходимым применять разные способы интерпретации. По его мнению, каждый текст имеет две стороны —  предметно-содержательную и индивидуально-личностную, т.е. текст имеет грамматическую (объективную) и психо​логическую (техническую) природу. Герменевтика, по мнению Ф. Шлейермахера, — это искусство постижения чужой (автор​ской) индивидуальности как она выражена в тексте (художественном или научном).

По мнению В. А. Суслова, толкование — это интерпретация, работа, имеющая замысел преодолеть культурную отдаленность, дистанцию, отдаляющую читателя от привычного, обыденного понимания текста, чтобы поставить его на один с ним уровень, и таким образом включить смысл этого текста в нынешнее понимание читателя. При этом обнаруживается явственная связь правого толкования как юридического явления с общей проблемой понимания, которая решается в рамках феноменологического метода посредством герменевтических исследований  [297, с. 11].

Таким образом, герменевтика отстаивает ценность традиций, указывает на образцы поведения, которые существовали в прошлом как эталоны сов​ременности. Для нее важнейшим является вопрос о понимании человеком сущего и должного. В процессе понимания на предмет познания распространяется интеллект, чувства, интуиция, вообще личность того, кто стремится 
к пониманию. Понимание, по мнению В. А. Бачинина, носит личностно-экзистенциональный характер, связывает чужое и свое, соединяет внешнее и внутреннее, использует систему личностных смыслов, ценностей и опыта. Очевидно различие между научным познанием и герменевтическим пониманием  [47, с. 19].

В. Дильтей в своей знаменитой работе «Истоки герменевтики» [357] высказал мнение, что герменевтика является методологической основой гуманитарного знания, искусством понимания письменно фиксированных жизненных проявлений. Э. Бетти осуществил разработку учения о процедурах по​нимания и интерпретации текстов. Понимание текста он рассматривал как процесс, включающий три этапа: рекогнитивный (узнавание), репродуктивный (воспроизведение) и нормативный (применение) [355]. Он указывает на необходимость использования следующих канонов (правил) интерпретации: 1) автономии объекта, т. е. объект обладает внутренней логикой существования; 2) когерентности значения, т. е. воспроизведение объектов в целостности его внутренних связей; 3) актуальности значения, т. е. реконструируемое целое подлежит включению в интеллектуальное поле интерпретатора  [291, с. 40].

Герменевтика как искусство и одновременно как теория истолкования текстов применяется в различных областях обществознания: философии, филологии, психологии, праве. Если до недавнего времени юридические исследования, как правило, ограничивались формально-логическими операциями, то герменевтика права предполагает более сложный семантический подход к его оценке. По мнению В. А. Суслова, если текст может иметь несколько смыслов, например, исторический, духовный, то надо прибегать к более сложному пониманию зна​чения, нежели понимание так называемых одиозных 
знаков, которых требует формальная логика доказывания. Интерпретация, 
составляющая основу герменевтического подхода, определяемая как толкование текста, и понимание, трактуемое в широком смысле как постижение знаков, составляют как бы две стороны одной медали  [298, с. 5].

В современной герменевтике понимание — это не прикладная задача при истолковании текстов, а фундаментальная характеристика, определяющая человеческое бытие и мышление. В этой связи возникла проблема использования гуманитарных традиций в диалоге культур, и, к примеру, политическая (правовая) наука стала перед необходимостью разработки новой гуманитарной методологии политического (правового) анализа, которая названа политической (правовой) герменевтикой  [99, с. 6; 80, с. 3—12]. 

Итак, по аналогии с политической герменевтикой правовая герменевтика призвана стать новой научной методологией ведения диалога в усло​-
виях разнообразия правовых культур и равноправия мировых цивилизаций. Правовая герменевтика способна обеспечить определение и понимание базовых правовых ценностей, осуществить разработку истолкования текста правовой культуры, психоанализа участников правовых отношений, составить картину пра​вовых миров других цивилизаций  [237, с. 19—21]. По мнению 
А. А. Мережко, юридическая герменевтика превращает право в подлинное творчество, как сказали бы древнеримские юристы — в искусство добра и справедливости [211, с. 162].

Как отмечает П. М. Рабинович, в правовой герменевтике в настоящее время выработаны такие понятия, положения, методики, процедуры, использование которых позволяет вывести научную и научно-прикладную разработку толкования юридических норм на качественно новый уровень»  [318, с. 86]. В этом плане роль герменевтического подхода при изучении исламского права трудно переоценить. 

При применении герменевтического подхода можно с помощью ме-
​тафор обнаружить и выявить подлинный смысл многих положений осно​вополагающих источников исламского права, в частности Корана. Ведь согласно исламской теологии все, что имеет место в исламе как религии, цивилизации и праве, берет свое начало именно в Коране.

В Коране, как и в других священных писаниях, заложены основные принципы и закономерности всего связанного с природой, обществом и человеком. Естественно, для понимания подлинного смысла этого емкого, фундаментального, теологического феномена необходимо использовать все достижения, которыми располагает современная герменевтика. Только такой подход позволяет понять подлинный смысл слов, терминов, метафор, через которые передаются основные постулаты ислама, в том числе и его правовая составляющая. Разумеется, можно обращаться ко всем предписаниям Корана и сунны, но они становятся правом лишь тогда, когда получают толкование правового характера. 

Интерес к языку Корана, как отмечает Е. А. Резван, возник у европей​ских ученых еще в средние века одновременно с первыми попытками перевода этого памятника и изучением ислама как религии. Выход в свет в 1698 г. научного перевода Корана Людовико Марраччи дал первые значительные результаты в области изучения языка этого памятника [264, с. 44]. Не угас этот интерес и с течением времени. Так в 1980 г., выступая на координационном совещании исламоведов в Ташкенте, П. А. Грязневич обосновал необходимость продолжения текстового изучения языка Корана [108, с. 457].

Как отмечает В. И. Лафитский, стиль Корана необычен и специфичен. Коран невозможно имитировать, и все подобные попытки были обречены на провал. Коран также не подлежит переводу, вот почему все мусульмане, независимо от родного языка, обязаны учиться чтению Корана в оригинале. Разумеется, для понимания смысла Корана можно пользоваться версиями и на 
других языках, существуют ранние персидские и турецкие подстрочники. Но все это лишь вспомогательные источники, а не собственно сам Коран  [190]. Исламские теологи считают, что в Коране есть стороны и искусства, явные и скрытые. Внешняя сторона Корана — чтение, а внутренняя — истолкование. Они также утверждают, что не научится человек полноте знаний, пока не увидит многозначности Корана. Понимание смыслов Корана — это широкое поле и необозримый простор  [36, с. 86—87, 89]. 

Большая часть положений Корана носит казуальный характер и представляет собой конкретные толкования, данные Пророком в связи с частными случаями. Часть установлений Корана имеет неопределенный характер и может приобретать разный смысл в зависимости от того, какое содержание в них вкладывается. В последующей судебно-богословской практике и правовой доктрине в результате толкования правыми школами они получили свое выражение в противоречивых, а нередко и взаимоисключающих правовых предписаниях. 

Таким образом, феномен Корана является объединяющим религиозным фактором, регулирующим жизнедеятельность мусульман. Понимание подлинного смысла этой священной Книги является важнейшей задачей мусульманина. Суть такого понимания обусловлена также внутренним духовным состоянием верующего. Герменевтический подход способствует тому, чтобы верующий открыл ее подлинный смысл. Эта подлинность смысла, совпадающая с подлинностью бытия, реальность смысла и подлинность реальности воплощаются в одном из ключевых терминов исламской философии права — слове «хакикат» (истина). Термин «хакикат» несет помимо других функций значение подлинного смысла божественных Откровений, т. е. смысла, являющегося сущностным и духовным. 

От степени и от масштаба применения герменевтического подхода при толковании Корана зависит процесс раскрытия регулятивных возможностей исламского права, а также определение степени влияния основных положений классического исламского права на развитие государственно-правовой жизни исламских государств. Правовые системы современных исламских государств, несмотря на то, что они считаются территориальными, ощущают на себе сильный отпечаток тех постулатов, которые были выработаны классической правовой доктриной. Только применение герменевтического подхода обеспечивает связь исламско-правовой доктрины с основополагающими источниками исламского права. 

В VIII—IХ вв. в связи с широким распространением иджтихада исламское право активно развивалось доктринальным путем в трудах основателей главных правовых школ, а позднее — в работах их ведущих последователей и учеников. Этимология слова иджтихад означает «усилие» или «старание», направленное на то, чтобы составить собственное суждение  [146, с. 91]. Иджтихад означает независимое юридическое суждение по вопросам, о которых не упоминается в Коране и сунне. Применение иджтихада в более широком смысле слова неразрывно связано с интерпретацией Корана и сунны. В X в. рядом авторитетных теологов-юристов были проведены работы по систематизации накопленного к тому времени обширного правового материала. Отмечается обост​рение противоречий между главными течениями в исламе и разными право​-
выми школами. Исламское право фактически перестает существовать как единая правовая система. В первом перио​де существования ислама Коран и сунна как основные источники ис​ламского права в полном объеме регулировали жизнь исламской уммы. Однако многообразие жизненных явлений в исламском общест​ве, связанных с территориальным расширением, а также с изменением социаль​но-экономических основ жизни, потребовали выработки новых подходов к право​вому регулированию усложнившейся жизни. При всем этом главное требо​вание оставалось неизменным — соответствие нового механизма правового регулирования основным положениям вышеназванных источников. Эту непрос​тую задачу можно было решить, обратившись к герменевтическому подходу. 

Первым из исламских правоведов, кто применил герменевтический подход к исследованию исламского права, был Абу Ханифа, выработавший методологические основы, которые до него никто не применял в такой форме. По этой причине он часто подвергался критике со стороны тех, кто не вполне понимал его методику. Он никогда не впадал в религиозный догматизм, терпимо и с пониманием относился к любым мнениям. Многие его совре-
менники не видели перспективы использования герменевтического под-
хода и обвиняли правоведа в отходе от некоторых положений исламского закона. Религиозные догматики не понимали его прогрессивных методов. 

В настоящее время известный исламский правовед Фазлур Рахман, пользуясь герменевтической методологией, высказал предположение, что весь шариат полностью должен быть подвергнут новому осмыслению в свете 
Корана. Следует принять строгую методологию понимания и трактовки Корана  [367]. Для этого он предложил триединый подход, состоящий из вытекающих одно из другого положений: 

1) 
для определения значения текста Корана должен использоваться трезвый и честный исторический подход... Прежде всего, Коран следует изучать в хронологическом порядке. Исследование в начале самых ранних откровений даст достаточно точное восприятие того, что послужило исходным толчком исламского движения, в отличие от тех мер и институтов, которые были приняты и установлены позже;

2) 
только тогда можно будет провести различие между правовыми предписаниями Корана и задачами и целями, которым должны служить эти законы;

3) 
надо понять и зафиксировать задачи Корана, ни в коей мере не упуская из виду их социальный контекст, т. е. ту обстановку, в которой жил и работал Пророк Мухаммад [367].

Вместе с тем Фазлур Рахман объективно скептически относится к реализации и восприятию своих идей и предложений, считая, что хотя этот метод трактовки Корана и сунны представляется наиболее подходящим и, наверное, даже единственно возможным — это честный, правдивый и практичный метод — нет оснований полагать, что мусульмане готовы его принять  [367].

Как отмечает А. А. Козловский, весь правотворческий и правоприменительный процесс протекает путем разрешения совокупности проблем герме​невтического характера: необходимости осмысливания социальной ситуации; уяснения форм ее правовой регламентации; разъяснения основных положений законодательного проекта; официального толкования принятого закона; неофициальных интерпретаций нормативных положений в процессе реализации и применения права и т. д. [164, с. 27]. Поэтому при анализе правотворче​ской и правоприменительной деятельности исламских государств нельзя обойтись без осмысления тех религиозных факторов, которые определяют со​-
циальную ситуацию в обществе, а также механизмов правового регулирования, обусловленных использованием потенциала герменевтического подхода. 

По мнению И. А. Василенко культурные ценности цивилизаций глубоко метафоричны, в них «зашифрованы» многозначные смыслы и образы, зачастую не поддающиеся логической интерпретации  [79, с. 260; 80, с. 3—12]. 

Современная теория метафоры позволяет раскрыть суть образного 
метафорического языка, который считается в историческом плане первичной научной терминологией. Поскольку метафоры охватывают значительную часть человеческой жизни и практики, они отображаются в различных емких 
терминах, понятиях, дефинициях, показывающих своеобразие и специфику различных цивилизационных явлений. Современные ученые предлагают использовать теорию метафоры и герменевтический подход для разрешения кон​ф​​ликта ценностей различных цивилизаций и углубления взаимопонимания разных культур [79, с. 257]. 

В этом контексте нельзя не вспомнить теорию М. М. Бахтина, согласно которой «каждое слово (каждый знак) текста выводит за его пределы. Всякое понимание есть соотнесение данного текста с другими текстами [46, с. 364].

Герменевтический подход в правоведении необходимо связывать также с существованием различных правовых культур, правовых систем, правовых семей и возможностью диалога между ними. Ключом к сравнительному исследованию политических и правовых культур является религия. Поэтому, принимая во внимание точку зрения И. А. Василенко  [79; 80, с. 3—12], можно говорить о диалоге правовых культур, разворачивающемся в рамках пяти духовно-религиозных традиций: греко-православной, западно-христианской, конфуцианско-буддистской, индо-буддистской и исламской. 

Данные положения имеют особую актуальность также при непростом соотношении исламской и западной цивилизаций. Процесс глобализации, охва​тывающий все стороны жизни человечества, как раз требует нахождения общих точек соприкосновения между цивилизациями с тем, чтобы сообща 
решить те проблемы, которые стоят перед человечеством независимо от поли​тической, расовой, идеологической и религиозной принадлежности. Деятельность исламских государств как на уровне национальном, так и ре​гиональном, свидетельствует об их понимании и намерениях по выработке универсальных общечеловеческих ценностей. Разработка региональных документов в об​ласти прав человека, в частности Всеобщей исламской декларации прав человека, Каирской декларации прав человека и Арабской хартии прав человека свидетельствует о вышезаявленном. 

Таким образом, потенциал герменевтического подхода был оценен и реализован в рамках не только классического исламского права, но и в настоящее время востребован в отношении функционирования правовых систем сов​ременных исламских государств. Применение герменевтического подхода имеет особое значение для правильной оценки роли и места исламского права, поскольку его сущность восходит к его основополагающим источникам, и прежде всего — к Корану. 

1.3. Аксиологический подход при изучении исламского праваtc "1.3. Аксиологический подход при изучении исламского права"
Аксиология включает в себя изучение ценностных аспектов философских, а также отдельных научных дисциплин, а в более широком смысле — всего спект​ра социальной, художественной и религиозной практики, человеческой цивилизации и культуры в целом  [233, с. 62]. Правовая аксиология является одним из направлений аксиологии вообще, т. е. теории о ценностях, теории общезначимых принципов, определяющих человеческую деятельность, мотивацию поведения. 

Идущее Кантовское понятие ценности связано с разграничением бытия и блага. При этом ценности сами по себе не имеют бытия, у них есть только зна​чимость, как подчеркивал последователь Канта В. Виндельбанд. Он связал проблему ценностей с проблемой культуры, выделив в качестве определяющих истину, добро, красоту и святость, а науку, правопорядок, искусство и религию рассматривал как блага культуры, без которых человечество не 
может существовать. Для правовой аксиологии важно обратить внимание на разграничение нормы и ценности, осуществленное Г. Риккертом. Ценность становится нормой, если с ней сообразуется некоторый субъект [269]. Ценности тем выше, чем они долговечнее, чем глубже удовлетворение, которое они дают  [291, с. 12—14].

Основные сущностные аспекты, определяющие человеческое бытие, его смысловое содержание, как отмечает А. К. Абишева, обычно составляют те или иные ценности или систему ценностей. При этом ценности, во-первых, относятся к фундаментальным основаниям человеческого общежития (во имя ценностей проживается жизнь); во-вторых, ценность, даже реализованная, не теряет своего качества должного; в-третьих, ценность имеет всеобщий характер для данной жизни, культуры, индивида, души; в-четвертых, ценность получает свою внешнюю символическую форму в действиях, предметах, мыслях и речах; в-пятых, ценности, принятые индивидом, пронизывают собой весь его духовный мир  [11, с. 140—141]. 

Понятие «ценность» отражает, прежде всего, свойство того или иного общественного феномена, направленное на удовлетворение потребностей и интересов индивида, группы людей и в целом общества. Наряду с общецивилизационными ценностными основами, каждой отдельной цивилизации и каждой отдельной правовой традиции присущи своя система, своя концепция ценностей, которые отражают особенности социально-политического, культурного, нравственно-духовного и религиозно-идеологического характера. 
В этом плане исламская цивилизация и исламские правовые традиции не являются исключением. 

«Ценностная характеристика права, — отмечает М. Ф. Орзих, — дополняет его сущностно-содержательную характеристику обоснованием значи​мости, полезности, пригодности, «утилитарности» права. Она обеспечивает возможность инструментальной оценки правовых явлений, установления критериев этой оценки и на этой основе определения эффективности права, различие полезности и эффективности действия правовых норм»  [242, с. 84].

В рамках аксиологического подхода в изучении исламского права особое звучание получает соотношение права и религии. Религиозное измерение права, а также религиозная оценка правовых положений и правовых поступков, являются важнейшими элементами, раскрывающими аксиологию исламского права. 

В рамках аксиологического подхода соотношение и взаимодействие между правовыми требованиями и моральными стандартами также находится в центре исследования философов и мыслителей. С точки зрения исламской доктрины вопроса об их обособленности не возникает, поскольку понятие морали и моральных стандартов, выработанных в рамках исламско-философ​ской концепции, не может входить в противоречие с религиозными установлениями, и, соответственно, правовые установления должны соответствовать моральным стандартам. 

Ценность исламского права заключается в том, что оно представляет собой легализованную нормативную систему, полностью базирующуюся на исламской религии, исторически обусловленную, направленную на удовлетворение интересов и потребностей исламской уммы и людей, исповедующих ислам. 

Исламской культуре присуще безусловное повиновение законной власти при активном исполнении индивидом своих обязанностей. И. А. Василенко отмечает, что здесь все пронизано духом универсализма, исторической общностью людей, их традиций, быта, ценностных ориентаций, движением к единению всего человеческого рода. Именно религия дает мусульманину определяющие мотивации в политической и правовой сфере, закрепляя принцип теократии, единства духовной и светской власти главы исламской общины. Современный исламский мир нацелен на высокую правовую культуру, когда закон и право рассматриваются в качестве приоритетов человеческого Бытия [79, с. 126].

В правовой аксиологии различают инструментальную, собственную и социальную ценность права. 

Инструментальная ценность права — это его ценностный смысл как опре​деленного регулятора, в соответствии с правилами и требованиями которого люди выстраивают свое поведение. Различие существующих правовых культур, по мнению Ю. Н. Оборотова, определяет различие в объеме норматив​ности, формах ее существования, процедурах и методах обеспечения. Инстру​ментальная ценность права тем выше, чем в большей степени объем правового регулирования соответствует требованиям жизни  [239, с. 50]. 

Инструментальная ценность исламского права заключается в том, что оно выступает в качестве всеохватывающего инструмента нормативного регулирования всех без исключения сторон общественной жизни и личного статуса мусульманина. Это означает, что сферы, регулируемые исламским правом шире, чем светское право, поскольку исламское право регулирует не только правовые, но и все другие аспекты жизни мусульман — моральные, рели​гиозные и иные. Отсюда и инструментальная ценность исламского права проявляется более ярко и всеобъемлюще. 

Наряду с инструментальной ценностью выделяют собственную ценность права, которая заключается в том, что именно с помощью права можно отстаивать свободы, права. Формирование и функционирование исламской уммы, а затем исламского общества, с самого начала их зарождения было немыслимо без становления исламского правопорядка и определения круга обязанностей, свобод и прав их членов. 

Как известно, собственная ценность права выражается через его социаль​ную и личностную ценности. Собственная ценность права находит свое выражение в том, что право ценно само по себе. Надгосударственный характер исламского права как раз подчеркивает факт его относительно самостоятельного от государства существования. Социальная же ценность права отражает способность и возможность права с помощью правовых средств, способов обеспечивать социальную стабильность как основу стабильности в обществе вообще. Исламское право способствует достижению этой цели путем решения воз​никающих в обществе проблем, используя рычаги механизма правового регу​лирования, основанного на религиозных принципах, в целях обеспечения стабильности в отношениях, надежности путей защиты социальной целостности. 

Исследуя социальную ценность исламского права, необходимо акцентировать внимание на единстве религиозного сознания. Одним из достоинств исламского права является отсутствие национальных различий в правовом сознании. Хотя этот момент не исключает существования разных уровней правового сознания, которое отражает специфику исторических, экономических, социальных и культурных национальных традиций. 

Личностная ценность права заключается, прежде всего, в том, что право является источником свободы личности, входящей в определенную социальную общность. С помощью права удается разрешить противоречие между личной сво​бодой и общим благом. При этом право указывает пути движения к различным ценностям, придавая общественным отношениям такие свойства, как доступность, оперативность, надежность, одинаковость, безопасность  [239, с. 52—53].

Личностная ценность исламского права имеет свое специфическое выражение, которое заключается в том, что в целом оно должно опираться на объективный критерий — божественную волю, а не на подверженные влиянию субъективные интересы и желания  [304]. Институты власти, связанные исламским правом, играют главную роль в реализации его предписаний, в том числе и относительно прав и свобод человека. Права человека в исламе являются составной частью всего исламского порядка. Субъективные права, согласно исламской концепции прав человека, являются дарованными людям Аллахом. То есть благодаря своему божественному происхождению права человека, предусмотренные исламским правом, находятся под особой защитой исламского государства. 

Исламу присуща своя система ценностей, на их отстаивание, защиту и обеспечение нормативного регулирования направлены нормы исламского права. Эта система ценностей состоит из различных материальных и нематериальных благ. К ним относятся религия и вера, человеческая жизнь, разум, продолжение рода и собственность. 

В системе иерархии ценностей религия и вера занимают первое место, так как составляют основу основ исламской цивилизации. Именно религия, как отмечают исследователи, есть пять ее столпов — основные правила ислама (пять столпов ислама были сформулированы Пророком: «Ты должен 
поклоняться лишь одному Богу единому — Аллаху, не призывая Ему никого в соучастники; ты должен подавать очистительную милостыню (закат); ты должен соблюдать пост в священный месяц Рамадан; и, наконец, ты должен со​вершить паломничество в Мекку» [319]), закладывают и в последующем опре​деляют и развивают отношение человека к другим важнейшим ценностям — жизни, разуму, продолжению потомства и собственности [71, с. 92—93]. 

Следующей в системе иерархии ценностей ислама, подлежащих охране исламским правом, является человеческая жизнь. В исламе жизнь воспринимается как Божий дар, как самое ценное из всего того, чем наделил Аллах всякое живое существо. Дарование жизни и отнятие ее — исключительная привилегия Аллаха. Мусульманин никогда не должен забывать о том, что жизнь — Божий дар, и для него считается священной обязанностью жить насыщенной жизнью и всегда быть готовым вернуть ее назад с легкой совестью по первому требованию Бога [198, с. 181], поскольку сказано в Коране: «Он отсрочивает им до определенного предела, когда же придет их предел, они ни на час не замедлят его и не ускорят» [178, 16:63].

Исключительная ценность человеческой жизни в исламе обусловлена тем, что она, как уже отмечалось ранее, считается дарованной Аллахом и, соответственно, никто не имеет права притязать на нее. Подтверждением этому служат слова Пророка, что «жизнь, имущество и честь каждого человека Аллах сделал неприкосновенными и священными...» [25].

Исключением из вышесказанного является предусмотренная классическим исламским деликтным правом кровная месть как наказание. Ислам запрещает причинение смерти другому лицу и одновременно допускает право кровной мести, требуя строгого соблюдения ее соразмерности, что закреп​-
лено в Коране: «И воздаянием зла — зло, подобное ему» [178, 42:38]. В Коране также закреплено следующее положение: «Не убивайте душу, которую 
запретил Аллах, иначе как по праву, а если кто был убит несправедливо, то Мы его близкому дали власть, но пусть он не излишествует в убиении»  [178, 17:35]. 

В исламе самоубийство запрещено. Об этом свидетельствует хадис Пророка: «Убивающий себя мечом или ядом, или бросающийся вниз с горы, будет мучим тем же самым, вплоть до дня Воскресения»  [284]. 

Следующей ценностью является разум, который понимается как философская категория, выражающая высший тип мыслительной деятельности, противопоставляемой рассудку  [135, с. 403]. Иными словами, разум — это способность человека понимать, логически и творчески мыслить, обобщать результаты познания. Разум — исключительный дар, которым наделен человек. «Не может быть сомнений в том, что волевые действия и поступки 
людей во всем их многообразии проистекают из их внутренней мотивации. Все наши усилия — суть отражения наших намерений и идей, попыток их осуществ​ления; они подобны утвердительным ответам на наши наклонности и пожелания... Мы несем исключительную ответственность за наши поступки, ибо человек волен поступать в этой жизни, как ему заблагорассудится, не считая себя простым винтиком общества или истории»  [274, с. 20, 182].

В исламе разуму придается исключительное значение. Ведь нести обязанность, отвечать за совершенные поступки может только лицо, находяще​еся в здравом уме. Инкриминировать лицу можно лишь деяние, которое он совершил в состоянии свободной воли. Отличие человека от иных существ заключается в том, что он наделен сознанием и свободой воли. В исламе предусмотрены всевозможные запреты, направленные на защиту разума, в частности, на одурманивающие средства (такие как наркотики и алкоголь), что является подтверждением вышесказанного. 

Ценностью ислама также считается продолжение рода человеческого, которое усматривается в двух смыслах: во-первых, это продолжение жизни, дарованной Аллахом, а во-вторых — продолжение веры как основного смысла жизни. Отсюда и пристальное внимание ислам​ского права к детальной разработке и регулированию семейно-правовых отношений. Такие явления, как искусственное прерывание беременности, эвтаназия, обеты безбрачия, а также заключение однополых браков, распространенные на Западе (которые рассматриваются как кризис западной морали), запрещены в исламе. Защита продолжения человеческого рода всеми средствами, которыми располагает ислам, в том числе и правовыми, приводит к укреплению института семьи, а также увеличению многодетных семей. 

Самостоятельной в иерархии ценностей ислама, охраняемой исламским правом, является собственность. Ислам придает собственности статус священности и неприкосновенности. Всяческие посягательства на любую форму соб​ственности осуждаются исламом и преследуются исламским правом. В частности, в Коране предусмотрены строгие меры наказания в случае такого посягательства: «Вору и воровке отсекайте и их руки в воздаяние за то, что они приобрели»  [178, 2:276—278].

Таким образом, аксиологический подход при изучении исламского права позволяет нам реально оценить место и роль ислама как религии, цивили​зации и основы права. Именно благодаря использованию этого подхода возникает возможность подчеркнуть способность и возможность исламского права 
служить основой для формирования исламского правопорядка. Ценность 
исламского права как нормативной системы, санкционированной исламским государством, базирующейся на исламской религии, демонстрирует его способность удовлетворять интересы и потребности исламской уммы. 

1.4. Компаративистский подход при изучении исламского права tc "1.4. Компаративистский подход при изучении исламского права "
Компаративистский подход предполагает рассмотрение исламского права как составной части правовой карты мира на основе всемерного и 
всестороннего использования методологии сравнительного правоведения. Появление сравнительного правоведения как молодой юридической науки, вызвано необходимостью обобщения и осмысления совокупности знаний, обусловленных процессами общественного раз​вития. Одим из основных предназначений сравнительного правоведения является — поиск путей и возможностей гармоничного сосуществования правовых систем современности с сохранением национального правового своеобразия. 

Сравнительное правоведение в качестве самостоятельного научного 
направления начало формироваться во второй половине ХІХ в. как совокупность соответствующих компаративистских концепций, прежде всего — как сравнительно-историческое правоведение, затем — сравнительное изучение законодательства. Логическим итогом этого процесса стал состоявшийся в 1900 г. в Париже І Международный конгресс сравнительного права, на котором была разработана общая платформа, в рамках которой определялись предмет, цели, задачи и методология сравнительного правоведения в самом общем виде, несмотря на продолжавшуюся полемику и расхождения в отношении разных сторон этой общей проблематики.

В настоящее время наблюдается повышенный интерес ученых-юристов и практиков к сравнительному правоведению. Такой интерес объясняется развитием национальных правовых систем, необходимостью проведения 
эффективной правовой политики в направлении взаимодействия правовых сис​тем. Не случайно Р. Давид обращал внимание на универсальность правовой науки и рассматривал сравнительное правоведение как один из элементов этого универсализма, указывая на актуализацию компаративистских исследований при изучении права и его прогрессе  [112, с. 35].

В контексте изложенного следует согласиться с А. Х. Саидовым, который цель современной юридической компаративистики видит в поисках ответов на вопросы: что происходит на правовой карте мира, как развиваются существующие правовые системы и как отражаются изменяющиеся условия жизни на национальных правовых системах  [120, с. 121].

Таким образом, сравнительное правоведение является относительно новой системой знаний нового уровня, предполагающей рассмотрение многих аспектов сосуществования разных правовых реалий, выходя за рамки 
национальных правовых систем. По утверждению Ю. А. Тихомирова, сравнительное правоведение представляет собой расширяющуюся область научного юридического знания и теоретическую дисциплину в системе права 
[310, с. 5]. Сравнительное правоведение отражает также новый «слой» структуры правовой культуры, призванный способствовать цивилизованному сосущест​вованию различных правовых систем, признанию равного статуса диффе​рен​цированных и недифференцированных правовых систем, преодолению предвзятого отношения к различным правовым проявлением и коррект​ному исследованию различных правовых реалий в рамках правовой карты мира. 

Сравнительное правоведение сталкивается не только с традиционными проблемами, сопутствующими развитию науки в целом, но и с проблемами, вызванными каждым последующим этапом сложного процесса общественного развития. В качестве основных проблем, которые на сегодняшний день считаются приоритетными, необходимо выделить, как уже отмечалось ранее, проб​лему правовой интеграции и формирования не только локальных, но и общих правовых пространств. Современные процессы обусловлены эпохой глобализации, ставящей перед всей юриспруденцией вообще, и перед сравнительным правоведением, в частности, задачу использования потенциала различных правовых систем (семей) в решении масштабных задач, стоящих перед человечеством. 

Сравнительное правоведение как самостоятельное научное направление обладает своим собственным индивидуальным предметом (и обусловлено 
этим же предметом), а также разработанной самостоятельной методологией. Важнейшей задачей, стоящей перед сравнительным правоведением как наукой, является дальнейшая разработка и обогащение его методологии. Для этого необходимо не только обосновывать и развивать уже существующую мето​дологию, но и с помощью привлечения новых методов и подходов, разработанных в рамках других юридических наук, а также, как уже отмечалось, с помощью «юридизации» новых методов, сформированных другими неюридическими науками. 

По мнению М. А. Дамирли, структура методологии сравнительного пра​воведения, как и любой научной дисциплины, представляет собой иерархию уровней (вертикальный срез) и своеобразное структурирование (сочетание) ее элементов (горизонтальный срез). В этом ключе методология сравнительного правоведения может быть представлена как «ансамбль» взаимосвязанных элементов. Она строится на сочетании, с одной стороны, сравнитель-
но-правового подхода, который является доминирующим в ее структуре, и 
с другой — остальных подходов и методов познания. При этом следует учесть, что в рамках самого сравнительно-правового подхода может быть исполь​зована целая совокупность, определенная система методов и принципов. 
В некоторых случаях посредством переплетения сравнительного метода с иными методами образуются его разновидности, например, сравнитель​-
но-логический, сравнительно-исторический и т.д. Кроме того, с учетом 
обновления методологии сравнительного правоведения можно утверждать, что в обозримой перспективе его структура будет усложняться [115].

Согласно точке зрения, высказанной А. В. Кресиным, Л. А. Луць, О. Н. Лы​сенко, в структуре методологии сравнительного правоведения вы​деляется несколько компонентов: 1) сравнительно-типологический подход; 
2) теорию сравнительно-правового метода; 3) методы и способы сравнительно-правового исследования; 4) методику сравнительно-правового анализа 
[254, с. 8].

Таким образом, методология сравнительного правоведения представляет собой сложную структуру, состоящую из общих методологических прин​-
ципов, методологических подходов и конкретных методов и приемов, разработанных как в рамках самой теории сравнительного правоведения, так и 
заимствованных и адаптированных в зависимости от предмета сравнительного правоведения, конкретных методов. При этом в отношении методологии сравнительного правоведения наблюдается двоякий процесс: с одной сто​​​роны, растет специализация в разработке методов и методик, а с другой — характерным становится процесс построения нормативных теорий с раз​витым 
формальным аппаратом и практически универсальной областью применения. Причем, как отмечает Д. А. Керимов, данный процесс носит объективный 
ха​рактер, поскольку с точки зрения получения нового знания любая общая 
содержательная теория выступает в качестве методологии [159, с. 1, 5].

Благодаря использованию компаративистского подхода становится возможным выявление общего, особенного и уникального в изучаемых философских традициях, школах, понятиях. Современная компаративистика борется с предрассудками о непреодолимости различий между цивилизациями и универсалистскими претензиями, переходит к методологии, признающей ценность различных моделей культуры, неклассические и уникальные формы мышления. Она отказывается от методологического эклектизма, от предвзятых стереотипов, установок и претензий на конечную истину, признает, что все существовавшие и существующие в истории человечества философские традиции, культуры и школы, несмотря на их различия и полиморфность, имеют много общих доступных научному анализу основных структур, понятий и черт, что допускает возможность их корректного сопоставления и сравнения (отказавшись от сравнения случайных и классификационно-неоднородных понятий и концептов, вырванных из контекста сравниваемой философской культуры) [182, с. 70—75].

Необходимо отметить, что в современной методологии сравнительного правоведения отсутствует единство и универсальность правовой концепции, что вызвано наличием множества отдельных концепций и научных школ, различающихся по своим философским истокам, содержанию, аргументации. 
В связи с этим актуализируются поиск и разработка нового методологического инструментария сравнительно-правовых исследований, основанного на принципиально новом подходе к разрешению вопроса. 

В контексте эффективности методологии сравнительного правоведения можно использовать отмеченную А. В. Суриловым главную функцию сравне​ния, которая, по мнению ученого, заключается в сведении сравниваемых госу​дарственно-правовых институтов к определенному единству, благодаря чему они становятся качественно сравнимыми и количественно соизмеримыми [296, с. 93].

Использование сравнительно-правового подхода предполагает определен​ные стадии, в частности, изучение сравниваемых институтов каждого в отдельности, выявление у них аналогичных институтов на основе установления их общих признаков, а также признаков, различия, и, наконец, оценку этих признаков [58, с. 22]. По мнению Ю. А. Тихомирова, для проведения сравнительно-правового анализа необходимо соблюдение шести методологических правил: 1) правовой выбор объектов сравнительного анализа и корректная постановка целей; 2) проведение правового сравнения на разных уровнях 
с использованием методов системно-исторического, логического анализа; 
3) правильное определение признаков сравниваемых правовых явлений, норм, институтов и т. д.; 4) выявление степени сходства и различия юридических понятий и терминов, используемых в сопоставляемых правовых системах; 
5) разработка и применение критериев оценки сходств, различий сравниваемых объектов; 6) определение результатов сравнительно-правового анализа и возможности их использования в нормотворческой и правоприменительной деятельности государства [309, с. 57—58].

По мнению Р. А. Ромашова, метод сравнения включает в себя следующие этапы: изучение сравниваемых институтов по отдельности; сравнение выявляемых признаков с позиций их сходства и различия; оценка результатов [271, с. 21].

С учетом вышеизложенного заслуживает внимания классификация правовых систем на основе современной методологии сравнительного правоведения по трем уровням, приведенная К. Осакве, два из которых основаны на традиции, а третий — использует как основание классификации правовых систем. На первом уровне правовые системы подразделяются на основании религиозной ориентации — на религиозные и нерелигиозные, на втором уровне — по правопониманию и роли права в жизни общества — на западные и незападные. Наконец, на третьем уровне классификация связана с правовой семьей. Отличительной особенностью этой классификации современных правовых систем выступает отказ от однолинейного подхода в оценке существования разнообразных правовых культур и правовых систем на правовой карте мира  [244, с. 13]. Таким образом, К. Осакве, избегая применения критерия развитости при характеристике правовых систем современности, обращает внимание на религиозную ориентацию в качестве определяющего критерия, положенного в основу данной классификации. Религиозные правовые системы включают: исламское право, еврейское право (иудейское право), каноническое право католической церкви и индусское право [243, с. 58—59]. 

В рамках методологии сравнительного правоведения разработан целый ряд требований, позволяющих раскрыть сущность исламского права и определить его место среди основных правовых систем современности, которые сводятся к следующему.

Во-первых, отказ от методологического монизма, базирующегося на европоцентризме, господствовавшем долгое время в теоретико-историческом изучении общественных (в т. ч. государственно-правовых явлений), что предполагает использование принципа плюрализма при выборе методологических подходов и приемов. 

Во-вторых, изучение исламского права в рамках правовой карты мира требует отказа от идеологизации нашего научного познания (его деологизация), что обеспечивает объективную, беспристрастную оценку исламского права.

В-третьих, необходимо признание равного статуса диффиренцированных и неотдифференцированных правовых систем.

Необходимо согласиться с мнением Ю. Н. Оборотова, что представления о правовом развитии не могут строиться на основе анализа правовых институтов и функционировании права отдифференцированных правовых систем, выражая ситуацию таким образом, что неотдифференцированные правовые системы — будто бы отсталость правового бытия. Во-первых, 
неотдифференцированные правовые системы — это основной массив на правовой карте мира, и, во-вторых, эти правовые системы имеют свою внутреннюю логику развития, которая не меняется в процессе диалога правовых культур. Потому логично заключить, что существование неотдифференцированных правовых систем, наряду с отдифференцированными, представляет собой два важнейших направления правового развития, во многом отражающих различия в мировосприятии, отношении к Богу, другим людям, традициям предков, выраженные в особенностях правового менталитета и восприятии других правовых культур [238, с. 5].

 В-четвертых, необходимо подчеркнуть, что применение методологического инструментария сравнительного правоведения не исключает использования других методов познания, что является общепринятым подходом в рамках исследований общетеоретической юриспруденции. Комплексный подход использования методологии в юридической науке является необходимым условием и для продуктивного изучения исламского права.

В частности, как отмечает М. А. Дамирли, при встрече различных культурно-правовых традиций происходит подлинный диалог и, следовательно, требуется использование возможностей диалектической методологии. Также не будет полной картина изучаемой реальности, если, исследуя эволюцию правовых систем, не применять наряду с методологическим инструмента​рием диалектики, и методологические возможности синергетики и т.д. [115].

Таким образом, благодаря использованию методологии сравнительного правоведения становится возможным объективное рассмотрение такого емкого понятия, как правовая система. Это приобретает особую актуальность при исследовании исламской правовой системы. Среди основных объектов сравнения, кроме правовых систем, необходимо выделить правовые отрасли, правовые институты, правовые нормы. С учетом проблематики данного исследо​вания вызывают повышенный интерес такие объекты, как правовые традиции, правовые концепции, правовая идеология, правовой менталитет, правовое 
сознание, правовая культура, специфика правопонимания и т. д. 

Применительно к исламскому праву, исследуя разнообразие правовых систем исламских государств, имеющих в своем составе принципы и нормы классического исламского права в качестве системообразующего компонента, правоведы обращаются к приему, в соответствии с которым восприятие и изучение исламских правовых ценностей осуществляется по схеме, основанной на дихотомии «Восток-Запад», базирующейся на выявлении, с одной 
стороны, противоречий при противопоставлении восточной и западной цивилизаций, а с другой — механизма их взаимодействия. При этом обращается внимание на две противоположные тенденции, имеющие место в развитии правовых систем современных исламских государств, — это процесс активного взаимодействия исламской и западной правовых культур и начинающийся процесс усиления влияния классического исламского права на правовые системы современных исламских государств. 

Как утверждает А. В. Малашенко, абсолютный внешний контроль над ситуацией внутри исламской уммы невозможен, как невозможна ее изоляция и параллельное с Западом развитие [200, с. 78]. Действительно, исламские и западные правовые институты и правовые культуры активно взаимодействуют в современных правовых системах исламских государств и, прежде всего, на уровне норм законодательства и правосознания. На это обращают внимание многие как исламские, так и западные исследователи, а также и ученые-правоведы постсоветского пространства, в том числе Л. Р. Сюкияйнен, который отмечает, как важно иметь в виду, что само современное исламское право сложилось и эволюционирует главным образом под решающим влиянием европейских правовых моделей. Теоретический аспект проблемы соотношения исламской и европейской правовых культур разрабатывается в концепции «верховенства» 
и «претворения» шариата, а ее практическая сторона выходит на первый план при толковании и применении положений конституций, которые признают шариат или его принципы основным (главным, приоритетным) источником 
законодательства. Но, как справедливо отмечает исследователь, начиная с 
70-х годов ХХ в. наблюдается тенденция усиления влияния исламского права на правовое развитие арабских стран, и это отражает тот факт, что право — не простое техническое средство политики и не служебный инструмент 
идеологии, а определенная культура, имеющая самостоятельную ценность. Технократический и сугубо идеологизированный подходы к праву все чаще отвергаются в пользу поиска национальной правовой культуры, в которой органично сочетаются достижения исламской и европейской правовых цивилизаций в их единстве и взаимопроникновении. В рамках так называемого «арабского» права заметное место занимает и исламское право, которое, очевидно, будет и впредь развиваться не изолированно, а в тесном взаимодействии с 
институтами, восходящими к иным правовым культурам [306].

В современном мире исламско-правовая культура сосуществует и тесно взаимодействует с другими правовыми культурами. Возможности такой совместимости, заимствования норм и принципов в действующее позитивное законодательство современных исламских государств из европейского права происходит в рамках правовой аккультурации. Но в любом случае именно классическое исламское право остается основой современных правовых систем исламских государств. 

Таким образом, на этом фоне возникает острая необходимость сопоставительного изучения различных цивилизаций, порожденных разными 
правовыми культурами, правовыми традициями, правовым сознанием и правовым менталитетом. Следовательно, использование методологии сравнительного правоведения позволяет выявить возможности и потенциал в сотрудничестве различных правовых систем и создания общеправового пространства с сохранением правовой самобытности и правовой ментальности, что является необходимым компонентом для существования объективного правового многообразия. 

Теоретическая концепция функционализма как основополагающего методологического принципа сравнительного правоведения — это разновидность концепции, предполагающей, что система права обладает системообразующими атрибутами и общесистемными закономерностями. Исламская правовая система, как и другие правовые системы, является функциональной системой, а по отношению к своей конкретной среде, к обществу — подсистемой, основной задачей которой является достижение внутренней стабиль​ности исламской уммы. Использование принципа функционализма позволяет объяснить те или иные тенденции в развитии исламского права и предположить возможные направления его развития. 

Сравнительно-правовой метод, как основной метод в системе методологии сравнительного правоведения, является способом познания государст​венно-правовых явлений, играющим исключительно важную роль в системе методов юридической науки. Как утверждают Е. О. Харитонов и Е. И. Харитонова, сравнительно-правовой метод — это совокупность приемов выявления общих и специфических закономерностей возникновения, развития, функ​ционирования правовых систем путем их сравнения, под которым понимается познавательная операция, дающая возможность на основе фиксированного признака установить сходство и различие объектов путем парного сопоставления [324, с. 13].

Конкретное проявление сравнительно-правового метода при изучении исламского права реализуется в следующем. 

При использовании диахронического метода сравнения предметом анализа выступает не только сам объект, но и процесс его развития, а именно, изучается динамика его состояний. Например, с помощью диахронического сравнения можно проследить за процессами формирования и основными этапами развития исламского права с момента его зарождения и до сегодняшнего дня, выявить основные закономерности этого процесса, позволяющие раскрыть сущность исламского права. Синхронное сравнение предполагает сравнение различных правовых институтов, существующих и функционирующих одновременно, но в разных условиях и рамках. При синхронном сравнении исламских правовых школ можно понять причины возникновения 
такого важного источника исламского права, как иджма и рассмотреть ход формирования исламско-правовой доктрины. 

Сравнение различных исламских государственно-правовых явлений может осуществляется как на микроуровне, т. е. на уровне правовых норм и 
институтов, так и на макроуровне, т. е. на уровне правовых систем. Сравнение на микроуровне при изучении исламского права позволяет сравнивать функ​ционирование отдельных институтов его структуры с аналогичными правовыми институтами других правовых систем, например, функционирование института брака. На основе такого сравнения можно выделить существенные различия и некоторые сходства, что позволяет оценить динамику развития данного правового института. Сравнение на макроуровне позволяет определить место исламского права на правовой карте мира и проследить за про​цессом правовой аккультурации, т. е. диалогом основных правовых систем 
ісовременности. 

Сравнение, которое имеет место внутри одной правовой системы, называется внутренним. При рассмотрении источников права в рамках различных правовых школ исламского права, используется именно такое сравнение, например, при изучении института собственности в диахронном аспекте, когда на этапе зарождения исламского права основными источниками права были Коран и сунна, и на этапе доктринальной разработки исламского права, когда появились другие источники исламского права. Сравнение разных объектов, принадлежащих различным правовым системам, называется внешним сравнением. При сопоставительном изучении концепций прав человека в рамках исламского и западного правопонимания используется именно такой вид сравнения. 

Функциональное сравнение определяется А. Х. Саидовым как исследование правовых средств и способов решения сходных или одинаковых социальных и правовых проблем различными правовыми системами. Функциональное сравнение предполагает сравнение функций, выполняемых тем или иным институтом права  [277, с. 50—51]. Использование функционального сравнения позволяет выработать общий подход и возможности использования потенциала, располагаемого исламскими и другими государствами, например, в совместном противостоянии угрозам международного терро​ризма. 

Нормативное сравнение предполагает сугубо юридический анализ и сопоставление сходных правовых норм и законодательных актов. При этом активно используются юридические термины, понятия и категории, определяющие специфику правовых систем. Значение этого вида сравнения трудно переоценить при изучении и сопоставлении содержания норм основополагающих источников исламского права, а также тех норм, которые появились позже на основе других правовых источников. 

Среди других форм сравнения выделяют проблемное сравнение, при котором сравниваются пути решения проблем в разных государствах и возможности применения решения этой проблемы для данной национальной правовой системы. На сегодняшний день обеспечение безопасности выступает в качестве задачи номер один для всех государств — и исламских, и неислам​ских. Решение этой проблемы требует совместных усилий в рамках всех правовых систем с помощью выработки общего механизма взаимодействия и сотрудничества. 

Еще одной формой проявления сравнительно-правового метода является концептуальное сравнение, направленное на выявление и изучение основных концепций и положений сравниваемых объектов, определяющих направления их развития. На сегодняшний день, когда вопрос о воспитании молодежи на основе моральных ценностей, выработанных различными цивилизациями, является актуальным, сопоставительное изучение этих концепций в рамках различных правовых культур способствует выбору эффективных действий для достижения этих целей, например, создание действенной нормативной базы для борьбы с такими негативными проявлениями как наркомания, алкоголизм и т.д. 

Таким образом, использование компаративистского подхода позволяет: с помощью методологии сравнительного правоведения осуществлять поиск и эффективные принципы, а также методы сравнительно-правовых исследований; определить реальное место исламской правовой системы на правовой карте мира; исследовать основные закономерности, тенденции ее развития; раскрыть сущность и содержание исламского права; способствует взаимодействию различных правовых систем; обеспечить объективную оценку перспектив развития правовых систем; исследовать роль правовой аккультурации в деле их сближения. 

Выводы к разделу tc "Выводы к разделу "
Современной науке требуется поиск принципиально новых решений, учитывающих сложный характер стоящих перед ней задач, а также не менее сложные свойства объектов, на исследование которых она нацелена. Адекватное и объективное решение этих непростых задач возможно лишь на основе применения подходов, уже разработанных в рамках современной методологии науки, а также тех, на формирование и обоснование которых направлена научная мысль. 

В зависимости от объекта и предмета настоящего исследования требуется привлечение богатого потенциала таких подходов, как цивилизационный, герменевтический и аксиологический, а также компаративистский. 

В качестве центральной категории цивилизационного подхода фигу​рирует понятие «цивилизация». Во многих научных разработках утверждается, что понятие «цивилизация» впервые возникло в конце XVIII в. в рамках концепции «общественного договора», где цивилизация воспринималась как новый, высший этап истории человечества. Однако объективные исторические факты позволяют констатировать, что еще задолго до этого, в ХIV в., на необходимость использования цивилизационного подхода при изучении общественной жизни, частью которой, естественно, является и право, обратил внимание известный арабский философ, историк, экономист Абд ар-Рахман Ибн Халдун (1332—1406), который объяснял различные состояния общественной жизни с позиций цивилизационного подхода. На этой основе можно сделать вывод, что именно Ибн Халдун был первым, кто ввел в научный обиход понятие цивилизации, и что отсчет применения цивилизационного подхода необходимо начинать не с конца XVIII в., а с ХIV в., и связывать с именем Ибн Халдуна. 

Анализ взглядов разных мыслителей позволяет определять цивилизацию как исторически сложившуюся общность, проживающую на определенной терри​тории, имеющую свой образ жизни, отражающий совокупность особенностей исторического, социально-экономического, политического, религиозного, культурного и, естественно, правового характера в ее формировании и развитии. 

Благодаря применению цивилизационного подхода происходит трансформация представлений о праве и государстве, в рамках которого можно всесторонне изучить правовую карту мира вообще, и исламское право, в част​ности, что предопределяет достижение объективных результатов исследования, соответствующих реалиям современного правового развития. 

Всестороннее изучение процесса исторического развития ис​ламской цивилизации на основе цивилизационного подхода позволяет сделать вывод о ее принципиальной равноценности с другими цивилизациями в плане культурно-исторического развития. Вместе с тем, исламская цивилизация является уникальным социокультурным явлением, отражающим особую систему ми​ро​воз​зрения и поведения, основанную на исламской религии. Определяющий фактор исламской религии проявляется в ее значительном влиянии на язык, ис​кусство, литературу, этику, политику, социальную структуру, и, конечно же, право. 

Использование цивилизационного подхода при анализе правовых систем современных исламских государств позволяет оценить роль и влияние клас​сического исламского права на их формирование и функционирование. Применение данного подхода при раскрытии генезиса исламского права позволяет выявить его сущность как уникального примера персонального права, оценить реальный потенциал, а также возможности и способности классического исламского права к модернизации в соответствии с реалиями сегодняшнего дня. 

Благодаря герменевтическому подходу, разработанному и применяемому в различных областях обществознания (философии, филологии, психологии, правоведении и т.д.) и предполагающему более сложный семантический подход к оценке правовой реальности, правовые исследования уже не ограничиваются только формально-логическими операциями.

Поскольку, согласно исламской теологии, все, что имеет место в исламе как религии, цивилизации и праве, берет свое начало именно в Коране, то герменевтический подход позволяет с помощью метафор обнаружить и выявить подлинный смысл многих его положений, где заложены основные прин​ципы и закономерности его связи с природой, обществом и человеком. Только такой подход позволяет понять подлинный смысл таких слов, терминов, метафор, через которые передаются основные постулаты ислама, в том числе и его правовая составляющая. 

Аксиологический подход является еще одним подходом, необходимым для всестороннего изучения исламского права. Он позволяет обосновать значимость, полезность и пригодность исламского права.

Ценностная характеристика исламского права дает возможность рассматривать его как легализованную нормативную систему, полностью базирующуюся на исламской религии, исторически обусловленную, направленную на удовлетворение интересов и потребностей исламской уммы и людей, исповедующих ислам. 

Инструментальная ценность исламского права воплощена в его способности выступать в качестве всеохватывающего инструмента нормативного 
регулирования всех без исключения сторон жизни мусульманина. Собственная ценность исламского права, проявляющаяся в его самоценности, находит свое выражение через со​циальную и личностную ценности права. Если 
социальная ценность ислам​ского права за​ключается в его потенциальной 
способности и возможности с помощью право​вых средств и способов обеспечивать социальную стабильность как основу ста​бильности в обществе, 
то его лично​стная ценность отражается в том, что оно обес​печивает реализацию прав и интересов мусульман, имеющих божественное происхождение. 

Ислам обладает своей системой ценностей, на защиту которых направлен регулятивно-охранительный потенциал исламского права. В системе иерархии ценностей ислама религия и вера занимают первое место, так как составляют основу основ исламской цивилизации. Следующей в этой системе ценностей является жизнь, которая воспринимается как божественный дар, и, соответственно, как самое ценное из всего того, чем наделил Аллах всякое живое существо. Еще одной ценностью является разум, воспринимающийся как философская категория, который выражает высший тип мыслительной 
деятельности, противопоставляемой рассудку. Ценностью ислама считается и продолжение рода человеческого, рассматривающегося в двух смыслах — и как продолжение жизни, дарованной Аллахом в собственном смысле слова, 
и как продолжение веры как основного смысла жизни. И, наконец, цен​-
ностью ислама, и соответственно, объектом защиты исламского права, является собственность, имеющая статус священности и неприкосновенности.

Потенциал компаративистского подхода дает возможность не только объективно изучить правовую карту мира, но и определить место ислам​ского права среди основных правовых систем мира, исследовать основные закономерности, тенденции его развития, постичь основные идеи и принципы, лежащие в основе его функционирования с тем, чтобы оценить роль и влияние классического исламского права на функционирование правовых систем современных исламских государств. 

Сравнительно-правовой метод, как основной метод в системе методологии сравнительного правоведения, является способом познания государственно-правовых явлений, играющий исключительно важную роль в исследовании эволюции и сущности исламского права. Конкретное проявление сравнительно-правового метода (функциональное, проблемное, концептуальное, текстуальное, внутреннее, внешнее сравнения и др.) в отношении исламского права способствует достижению объективных результатов его исследования.
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2.1. Проблемы периодизации истории исламского праваtc "2.1. Проблемы периодизации истории исламского права"
Интерес к истории исламского права на протяжении всей истории существования исламской цивилизации проявлялся в разной степени. Изучением истории исламского права занимались многие исследователи, среди которых есть как исламские ученые-правоведы, так и западные, а также ученые- правоведы советского и постсоветского пространства. 

Каковы же исторические корни возникновения исламского права, каковы его наиболее важные этапы, тенденции и закономерности эволюции? 

Думается, для всеобъемлющего изучения данной проблематики необходимо использовать такой логический прием, как периодизация, т. е. определить основные этапы, позволяющие раскрыть историю исламского права с момента его зарождения и формирования и до сегодняшнего дня. 

Нельзя утверждать, что такая периодизация отсутствует в работах правоведов, изучающих исламское право. Однако большинство ученых сводит историю исламского права только к периоду его доктринальной разработки (VIII—X вв.). 

Заслуживает внимания периодизация, предложенная Абу Амином Филипсом, который расширил рамки истории формирования и развития исламского права. Согласно его периодизации, история исламского права состоит из шести этапов. Он их называет следующим образом: основание (формирование), установление, построение, расцвет, консолидация, а также застой и упадок. Эти этапы приходятся на следующие исторические периоды: 1) осно​вание — эпоха Пророка Мухаммада (610—632); 2) установление — эпоха Праведных Халифов от смерти Пророка и до середины VII в. (632—661); 
3) пост​роение — от середины династии Омейядов (661) до ее упадка в середине VIII в.; 4) расцвет — от восхождения династии Аббасидов в середине VIII в. до начала ее упадка (середина Х в.); 5) консолидация — упадок динас​тии Аббасидов от примерно 960 г. и до гибели последнего халифа Аббасидов от рук монголов в середине XIII в.); 6) застой и упадок — от разграбления Багдада в 1258 г. и до наших дней  [12, с. 22—23]. 

Г. фон Грюнебаум отстаивает идею о синхронности возникновения исламского государства и исламской цивилизации, относя подъем и упадок ислам​ской цивилизации к периоду, который протекал между VII и ХII вв. [107, с. 344] 

При исследовании исламской цивилизации А. Дж. Тойнби отмечал, что «исламская цивилизация (или цивилизации) поднялась в XIII в., когда послед​ние остатки Аббасидов были уничтожены монгольским полководцем Хулагу» [312, с. 149]. 

Таким образом, отсчет существования исламской цивилизации и исламского государства начинается с VII в., когда Пророк Мухаммад образовал Мединское государство. 

Думается, для всеобъемлющего изучения генезиса исламского права 
необходим расширительный подход к периодизации истории исламского 
права, который дает возможность объективно рассмотреть историю его раз​вития и формирования. Исследование исламского права необходимо начинать с момента зарождения ислама, поскольку нельзя говорить о зарождении ислама только как религии и цивилизации в отдельности от регулирования 
вопросов, традиционно относящихся к правовой сфере. И в связи с тем, что исламское право полностью базируется на исламской религии, изучение 
истории исламского права только в рамках его доктринальной разработки VII—Х вв. не дает возможности полностью раскрыть специфику исламского права.

Для наиболее полного и всестороннего изучения истории исламского права представляется целесообразным выделить следующие этапы:

—
первый этап — зарождение и начальный этап развития исламского права (VII в.); 

—
второй этап объединяет хронологически последовательные периоды доктринальной разработки исламского права в период становления Арабского халифата и появление первых исламско-правовых школ (VII — первая половина XІІІ в.);

—
третий этап — развитие исламского права в эпоху Османской империи и период «исламской реформации», как попытка адаптации его положений к новым условиям (конец XІІІ — первая половина ХХ в.);

—
четвертый этап — развитие исламского права в современный пе​риод, характерными чертами которого являются усиление тенденций исламизации и частичный возврат правовых систем некоторых исламских государств к традиционным истокам (вторая половина XX в. — до наших дней). 

Каждый из обозначенных этапов эволюции исламского права характеризуется определенной важностью в силу исторической роли, поскольку опосредует собой стадии существования исламского права как сложного, комплекс​ного явления в неразрывной связи с исламской религией и цивилизацией. 

2.2. Зарождение и начальный этап развития исламского права (VII в.)tc "2.2. Зарождение и начальный этап развития исламского права (VII в.)"
Исламское право в своей основе сложилось, как отмечает Л. Р. Сюкияйнен, в VII—X вв., в эпоху становления феодального общества в Арабском халифате, как система норм, выраженных в религиозной форме, и в той или иной степени санкционируемых и поддерживаемых теократическим исламским государством и основанная на религии — исламе  [300, с. 42—43]. Таким образом, зарождение исламского права в VII в. совпадает с началом формирования исламской цивилизации.

Возникновение ислама связано с жизнедеятельностью Пророка Мухаммада, личность которого занимает важнейшее место как в религиозной доктрине ислама в целом, так и в сфере его правового проявления, в частности. Согласно исламской религии Мухаммад был избран Аллахом в качестве его Пророка. Признание Мухаммада как Пророка и посланника Аллаха является одним из двух непременных символов исламской веры, а именно веры в то, что «нет никакого божества, кроме Аллаха» и «Мухаммад является Пророком и посланником Аллаха». Основные положения ислама как веры, философии и как системы права содержатся в изречениях Мухаммада, представляющих собой божественные откровения. 

Становление исламского права связано с появлением его основополагающих источников, которые одновременно являются и источниками исламской религии. Божественные откровения, посланные людям через Пророка Мухаммада, позднее были собраны и составлены в Коран. Текст Корана был доступен лишь немногим образованным и грамотным мусульманам. Основные положения Корана доходили до мусульман в устной форме — заповедях, освещавших многие вопросы их жизни и веры, поэтому поступки, слова и даже умолчание Мухаммада и его сподвижников принимались в качестве комментариев к Корану  [45, с. 161]. Эти комментарии сформировали второй по значимости источник исламского права — сунну. 

Таким образом, роль Пророка Мухаммада в исламской религии, цивилизации и праве для мусульман является исключительной, т. е. он считается последним Пророком и Посланником Аллаха на земле. Все, что связано с его личностью, составляет сунну и имеет неоспоримый авторитет. 

На исключительную роль Мухаммада в зарождении и формировании исламской религии, цивилизации и права обращали внимание также многие западные исследователи (в рамках концепции роли личности в истории). Так, автор концепции, согласно которой великие личности являются двигателями исторического прогресса, английский историк Томас Карлейль отмечал, что подобные личности появляются не в какой-то одной, а в самых различных сфе​рах человеческой деятельности, начиная с политики и права и кончая рели-
гиозной деятельностью. Вот как определял этот автор личность, имеющую право, по его мнению, считаться историческим героем. «Герой, — писал он, — отличается прежде всего тем, что мы действительно можем признать его первой и последней действенной чертой, альфой и омегой всего его героизма — он проникает в самую суть вещей… Великий человек, с его свободной силой, исходящей прямо из рук Божьих, есть молния. Его слово — мудрое и спасительное, в него могут все поверить» [157, с. 48]. «Каждый раз, когда общество оказывается в безвыходном положении, всегда появляется великий человек, являющийся необходимым спасителем мира…»  [157, с. 15], — отмечал Томас Карлейль. Именно в таком положении находилось общество, когда появился Мухаммад. 

Пророк Мухаммад родился в Мекке, в торговом городе в Западной Аравии, в 570 г. В течение некоторого времени вместе со своей первой женой Хадиджой он занимался торговлей, затем стал погружаться в молитвы и медитацию. Он проводил в одиночестве много времени на горе Хира, у подножия которой лежит Мекка. И здесь, в возрасте около сорока лет, он впервые услышал зов Аллаха, обращенный к нему: «Читай! Во имя Господа твоего, который сотворил человека из сгустка. Читай! И Господь твой щедрейший, который научил каламом, научил человека тому, чего он не знал» [178, 
96:1—2]. Иными словами, считается, что к 610 г. Пророк Мухаммад стал 
получать божественные откровения, после чего он начал пропаганду коренных религиозных и социальных изменений. Он передал откровения Аллаха в аятах (стихах), которые, как уже отмечалось, составили в дальнейшем основу религиозных, этических и правовых норм — Коран. 

Общая реакция жителей Мекки, в основном  — курейшитов, соплеменников Пророка, была негативной и враждебной. Но Мухаммад был настойчив, и за 13 лет его миссии в Мекке у него образовался небольшой круг последователей. Он стал признанным главой мекканской общины мусульман. Вновь обращенные, если они происходили из других родов, «усыновлялись» родом Хашима, но при этом становились побратимами не только по названному родству, но и по духу. Таково начало исламской уммы (общины), по​началу весьма немногочисленной, находящейся во враждебном окружении мек​-
кан​ских родов, которые, едва терпя мусульман, тем не менее не могли их 
уничтожить, поскольку получили бы кровных врагов из рода Хашимидов  [143, с. 41—42].

Поскольку преследования Мухаммада и его сторонников участились и стали принимать все более жестокие формы, он начал искать среду, более восприимчивую к его учению, которую нашел в Медине, основной сельскохозяйственной общине в Западной Аравии. В 622 г. Пророк Мухаммад и около семидесяти его последователей, известных как мухаджирун (мигранты), покинули Мекку и поселились в Медине, где были приняты ансарами (сторонниками). Это целенаправленное переселение, известное под термином «хиджра» (миграция), положило начало исламскому летосчислению, и позднее исламский календарь начал отсчет времени именно с этого события. 

Как отмечают исследователи, переселение Мухаммада и его последователей в Медину не было простой переменой места обитания (а тем более не было «бегством», как иногда переводят термин «хиджра»). Для современников хиджра означала разрыв прежних родственных отношений и переход под защиту новой системы взаимоотношений или укрытие на заповедной (обычно храмовой) территории  [70, с. 90].

После хиджры перед Мухаммадом стала задача объединить все разрозненные элементы мединского населения — арабов и евреев, мухаджиров из Мекки, мединских ансаров. Дар Мухаммада как политика проявился в том, что вышеперечисленные слои населения были объединены в единую общину. В Ме​дине не стало отдельных родов, исчезли противоречивые интересы, взамен образовался единый народ, готовый защищать свой город и обращаться со всеми спорными вопросами к Аллаху и его посланнику Мухаммаду  [207, с. 31—32].

Таким образом, в течение десяти лет, в 20—30-х гг. VII в., была завершена организационная перестройка исламской уммы в Медине, в которой Мухаммад был духовным и военным лидером, а также верховным судьей. Он был от природы наделен такими качествами, которые сделали его лидером, обрел всеобщее признание и до конца своей земной жизни оставался таковым для всех мусульман. Однако Мухаммад так и не принял царского титула. 

Устав исламской уммы, известный как конституция Медины, является ранним политико-правовым документом ислама, по сути, первым исламским законодательным актом. Он закрепил статус Мухаммада как религиозного главы исламской уммы, в то же время он был и ее политическим главой. Конституцией Медины регулировались взаимоотношения между мухаджирами и обитателями Медины. Те, кто симпатизировал переселенцам из Мекки и принял ислам, как уже отмечалось, назывались ансарами. В число ансаров входили в основном представители двух арабских племен, которые доминировали в оазисе. Они, подобно мухаджирам, также составляли важный источник тради​ционных сведений. Часть сообщества или уммы сформировали еврейские племена, и от них, как и от мусульман, требовалось вносить свой вклад в военные кампании и борьбу с внешним врагом. 

В конституции Медины радикальным образом порывалось с племенным прошлым. Лояльность в отношении племен заменялась лояльностью к умме. Все жители Медины — мусульмане, иудеи и язычники, рассматривались как единое целое, и каждый из них пользовался равными правами, независимо от племенной и религиозной принадлежности. Принадлежность к группе теперь определялась не кровным родством, а верой. Как отмечают исследователи, Мухаммад был, вероятно, первым из своих соотечественников, кто воплотил стремление основать братство, основанное не на узах крови, а на религии 
[207, с. 31].

Новое законодательство формировалось на основании божественных откровений, содержание которых не всегда совпадало с тем или иным обычаем: совершившего убийство не должно было защищать ни одно из племен союза; вражда и кровная месть между членами исламской уммы не допускались; все споры разрешал Мухаммад, руководимый высшим волеизъявлением Аллаха. Главный раздел этого документа, как отмечает Т. Ю. Ирмияева, регламентировал то, что можно назвать правилами боевых действий и раздела добычи. В то же время племена сохраняли независимость, могли общаться между собой, заключать соглашения с любыми другими племенами вне 
Медины, кроме курейшитов Мекки, считавшихся врагами. Все мусульмане независимо от происхождения считались равными. Те, для кого был неприемлем новый порядок, подлежали изгнанию  [143, с. 46].

Хиджра привела не только к значительному росту числа мусульман и возникновению первого исламского государства в Медине, но и повлекла за собой существенное изменение содержания Посланий. Общепризнано, что 
во время мекканского периода Коран содержал, главным образом, религиозные и моральные предписания, и до начала мединского периода в нем не было юридических норм. Очевидно, данный факт можно объяснить тем, что в Медине Коран должен был отвечать конкретным социальным и политическим нуждам установившейся исламской уммы. 

После того, как мусульмане получили возможность развивать собственные институты и применять на практике нормы новой религии, им стали необходимы более подробные инструкции и руководства. Эти изменения были связаны не только с переходом от общих положений к частным, от сугубо религиозных и моральных — к политическим и правовым, но и с измене​нием значения смысла и содержания Корана и сунны. Теперь речь шла об особом политическом сообществе и социально-политической структуре в конкретном историческом и географическом контексте, и возникла необходимость внесения некоторых поправок. Поэтому специфические политические нормы, а также нормы правового характера, содержащиеся в аятах Корана мединского периода, не всегда соответствуют по значению и смыслу посланиям, открытым Пророку Мухаммаду в Мекке. 

С помощью новой религии, как идейной основы и военной силы общины, началась борьба с противниками ислама и новой социально-политической структуры. Мекканцы, не принявшие ислам и вынудившие Мухаммада покинуть свое племя, стали для мухаджиров и ансаров язычниками, захватившими Каабу — исламскую святыню. Началась борьба за Мекку, в ходе которой закладывались основы исламского права: создавались законы о разделе земель, военной добыче, наследовании имущества и другие. В 631 г. окончательно была покорена Мекка, которая стала независимым городом исламской уммы. Этот город и по сегодняшний день остается самым святым местом для всех мусульман независимо от их территориального происхождения. 

Во время последнего хаджа (паломничества) к Каабе, который Мухаммад совершил в сопровождении четырнадцати тысяч паломников в марте 632 г., он произнес проповедь, в которой сказал, что пророческая миссия, возложенная на него Аллахом, закончилась. По возвращении в Медину, 8 июня 632 г., он умер. 

Мухаммад не оставил наследников мужского пола. Его сыновья умерли в раннем возрасте, а приемный сын Зайд Ибн Харрис был убит при сражении на Муте. Необходимость определить преемника Пророка, как религиозного и политического руководителя исламской уммы, привела к первому серьезному кризису. Некоторые отголоски этого кризиса ощущаются до сих пор. Борьба за звание преемника Пророка — халифа велась не только между основными группами, мухаджирами (т. е. теми, кто пришел с Пророком из Мекки в 622 г.) и ансарами (теми, кто принял и поддержал его в Медине), но и среди наиболее видных представителей мухаджиров (группы, которая в целом была более сильной, чем ансары). 

Постепенно ближайшие родственники и сподвижники Мухаммада консолидировались в привилегированную группу, получившую исключительное право на власть. Из ее рядов после смерти Мухаммада стали выбирать новых единоличных вождей мусульман — халифов. Необходимо указать на особый характер отношений между Пророком и четырьмя праведными халифами. Еще при жизни Мухаммада все четыре будущих халифа были самыми близкими сподвижниками Пророка Мухаммада, причем с той же степенью близости, с какой они последовательно сменяли друг друга на посту правителя государства. Более того, сам Пророк Мухаммад еще при жизни закрепил свои отношения со всеми четырьмя. Кроме существовавшей между ними дружбы, он завязал с каждым из них дополнительные родственные отношения. Он взял в жены дочь Абу Бакра Аишу и дочь Омара Хафсу. При этом он старался не выделять кого-либо из будущих двух первых халифов. А третьему и четвертому будущим халифам он отдал в жены своих дочерей, чем также показал, что уважает и ценит их заслуги  [280, с. 65].

Согласно мнению Фазлури Рахмана, в период правления первых четырех халифов, между государством и исламской уммой не было большого различия, так как в Медине жили многочисленные сподвижники Пророка; особенно это относится к старшим из них, которые выступали в роли советчиков и контролеров и принимали непосредственное участие в управлении государством и законотворчестве. На этой стадии развития исламской государствен​ности трудно было разграничить и даже различить право и административное управление. Лишь условно, «из вежливости», можно приписать зако​но​творческие функции халифам этого периода, так как законы создавались сов​местно всей общиной или ее старейшинами  [367]. 

Первым халифом стал Абу Бакр — первый последователь Пророка и его соратник. Он возглавлял исламскую умму всего два года (632—634), но за столь короткий промежуток времени он сделал очень много для становления зародившегося исламского государства. Благодаря его выдающимся полководческим способностям вся Аравия объединилась под единым знаменем ислама. Как отмечают Самбо Башир и Хигаб Мохаммед, среди достижений Абу Бакра можно выделить следующие: объединение всей Аравии и укрепление исламской веры, особенно среди новообращенных; начало процесса распрост​ранения ислама на территорию Ирака и Сирии, которые позднее стали частью исламского государства; собрание Корана в единую книгу, что было крайне необходимым после смерти Пророка Мухаммада  [280, с. 52].

На смену Абу Бакру пришел другой ближайший соратник Мухаммада — халиф Омар. Если во время правления Абу Бакра был начат процесс распространения ислама в Ираке и Сирии и их последующее присоединение 
к исламскому государству, то во времена правления Омара (634—644) ислам был распространен на земли Палестины и Египта. Халиф Омар много сделал 
для организации управления в исламском государстве. В частности, он организовал общественное казначейство, ввел выплату пенсий, и что характерно, не только особо нуждающимся в помощи и сподвижникам Пророка, но также другим мусульманам и немусульманам. Он приложил много усилий и принял меры, чтобы все арабы-мусульмане следовали исламским нормам поведения. Халиф использовал шуру (совет) для решения многих насущных вопросов, касавшихся жизнедеятельности исламского государства. Весьма показательным является тот факт, что среди мусульман и историков — знатоков ислама имя халифа Омара неразрывно связано со справедливостью и считается, что благодаря его безграничной справедливости во времена его правления не было фитна (смуты) [280, с. 54—55].

Третьим правителем после смерти Пророка Мухаммада был Халиф Осман (644—656). Он продолжил процесс распространения ислама. Одной из его наиболее существенных заслуг является изготовление шести точных копий Корана с первого официального экземпляра и рассылка их в различные провинции исламского государства с целью избежания разночтений, в связи с чем слово Аллаха стало доступным для всех желающих, так как верующим было разрешено делать собственные копии с разосланных. 

Последним из четырех халифов стал Али — двоюродный брат и зять Пророка Мухаммада. Однако правление Али (656—661) было недолговременным и беспокойным и закончилось его убийством. Мусульмане, которые в этом первом и последующих противостояниях в борьбе за должность халифа поддерживали Али, впоследствии составили отдельное направление в исламе, 
их назвали шиитами. Согласно концепции шиитов, главой исламской уммы 
может быть лишь потомок Али, поскольку наследует от самого Пророка 
Мухаммада безгрешность в толковании Корана. Они отказались признавать те части сунны, в которых не говорится о жизни их лидера Али, толкование Корана у них весьма иносказательно и в верованиях много мистических черт. Так, они верят, что последний 12-й преемник Али был взят на небо живым и теперь правит верующими через шиитских духовных лиц (аятолл и имамов). В настоящее время шиитов среди мусульман меньшинство — по разным 
данным от 10 до 20%. Шиизм разделился еще на множество религиозных направлений. Шиитские радикалы отделились от Али и создали течение хариджитов (восставшие, отделившиеся) под лозунгами: за социальное равенство, общее владение землей, справедливый раздел военной добычи, всеобщие выборы халифа. Когда Али лишил права наследования престола своего старшего сына Исмаила, последний стал лидером хариджитов, что значительно укрепило их позиции. Они провозгласили Исмаила последним законным преемником Мухаммада и стали называться исмаилитами. Это направление до сих пор существует в исламском мире и отличается воинственностью, жесткой дисциплиной, радикализмом в социальных и религиозных вопросах. Их сейчас около 20 млн человек. 

Таким образом, опираясь на вооруженные отряды, халифы значительно расширили территорию исламского государства за счет палестинских, сирийских, египетских и других территорий. Как отмечают исследователи истории развития исламского мира, вторжение арабских войск после их выхода из аравийских пустынь было стремительным и ужаснуло людей в VII в. С 630 по 640 г. ислам прошел путь развития от религии небольшого числа последователей Мухаммада — до мощной силы, перед которой не устояли многие крупные города, насчитывавшие тысячелетнюю историю. К 641 г. арабы перешли в наступление по двум главным направлениям одновременно — в Персии и в Египте. Именно в Персию, в Багдад, в 750 г. была перенесена столица Халифата. Высшая власть халифа представляла собой неразрывное единство власти духовной, судебной, политической и военной, как это было установлено Мухаммадом, и осуществлялась в соответствии с положениями Корана и сунны.

Войны, приведшие к созданию исламской империи, как отмечает Ми​т​рополит Ташкентский и Среднеазиатский Владимир, носили миссионерский характер. Поскольку Коран непримиримо относится ко всем видам язычества, то мусульмане применяли к ним жесткую миссионерскую практику. Но иным было отношение мусульман к христианам и иудеям, которых Коран называет ахл-аль-Китаб (людьми Писания) и признает их право на свой путь к Всевышнему. Единственное требование, которое Коран предъявляет к людям Писания, — это действительно следовать их собственному учению: «О люди Писания! Вы ни на чем не держитесь, пока не установите прямо Торы и Евангелия!» [178, 5:72]. Коран называет христиан («насара») ближайшими по любви к мусульманам, и предписывает особое расположение к ним: «Ты, несомненно, найдешь, что самые близкие по любви к мусульманам те, которые говорят: «Мы — христиане!» Это потому, что среди них есть священники и монахи и что они не превозносятся»  [178, 5:85]. О терпимом отношении мусульман к христианам свидетельствует тот факт, что в окружении основателя ислама Мухаммада было немало христиан. Христианином был Варака Ибн Науфал, его близкий друг и брат его первой жены Хадиджи. Личным секретарем Мухаммада и первым переписчиком Корана был монах-несторианин Сергий  [218, с. 20—22]. 

Все исторические документы характеризуют основные черты уни​кальной экспансии ислама в течение нескольких десятилетий после смерти Пророка Мухаммада в 632 г., начавшейся с города-государства Медины и приведшей к созданию могущественного государства, границы которого простирались от Испании до Северной Индии. Эта экспансия, короткая во временном измерении, очень важна по своим результатам и последствиям, так как за столь короткий период привлекла в ислам многочисленные этнические и культурные группы, многие из которых были наследниками древних и развитых цивилизаций и имели уже к тому времени собственные государственные и правовые системы. Ислам как основа консолидации населявших Аравийский полуостров разрозненных племен способствовал зарождению и развитию исламской государственности. Вхождение его в государственную модель 
предусматривало расширение числа последователей вследствие проводимой 
халифами завоевательной политики, что, в свою очередь, обуславливало 
формирование не только территориальной, но и религиозной общности, посредством чего достигались идеологическая однородность, восприятие и, что особенно важно, сохранение покоренными народами внедряемых правовых моделей. 

Таким образом, первым периодом в развитии исламского права считается период зарождения исламской цивилизации и исламского государства и права. При этом своеобразие первых норм исламского права, по форме и содержанию мало похожие на правовые, не дает оснований недооценивать начальный период их формирования, совпавший со становлением ислама как религии, ввиду двойственности их природы, включающей одновременно религиозную и правовую составляющие, причем последняя в характеризуемый период еще не получила яркого выражения. 

2.3. Этап доктринальной разработки исламского права в период          становления Арабского халифата (появление исламско-пра-
         ​вовых школ) (VII—XIII вв.)tc "2.3. Этап доктринальной разработки исламского права в период          становления Арабского халифата (появление исламско-пра-
         ​вовых школ) (VII—XIII вв.)"
Дальнейшее распространение ислама проводилось не только военным путем, но и с помощью посланцев-проповедников и купцов, путем обращения в ислам правящих кругов, через которые оказывалось влияние на остальное население. К существующей на завоеванной территории вере мусульмане относились терпимо, но создавали такие условия, при которых быть мусульманином было выгодно: облагали инаковерующих повышенным налогом, заставляли носить особую одежду, запрещали занимать государственные должности. 

В результате сложилась наднациональная империя, получившая название Арабский халифат, основой которой стала единая религия — ислам, 
новые административная, налоговая, военная и судебная системы. В истории Арабского халифата выделяют два периода: дамасский, или период правления династии Омейядов (661—750), и багдадский, или период правления династии Аббасидов (750—1258), которые соответствуют основным периодам развития арабского средневекового общества, и соответственно, государства и права [72, с. 29, 32—33]. 

Для эпох Омейядов и Аббасидов была характерна консолидация, в результате которой разрозненные группы населения составили исламское единое целое. Суть проводимой политики исламизации состояла в принятии новых норм и адаптации к ним доисламских норм и институтов как арабской, так и неарабской частями исламского населения. 

Существуют различные точки зрения относительно проводимой политики исламизации в период правления династии Омейядов. Согласно одной из них, этот процесс развивался медленно, потому что был ограничен средствами коммуникации, характерными для VII и VIII вв. Но несмотря на это, он был глубоким и эффективным и смог в течение нескольких последующих веков в рамках исламской цивилизации создать условия для развития исламского государства и права, а также искусства и науки. Согласно другой — реальная и глубокая исламизация системы управления и судопроизводства не относились к числу главных приоритетов Омейядов, так как правители этой династии были заняты прежде всего проблемами внешней экспансии и обеспечения внутреннего единства своих владений  [32]. Но в любом случае, исламизация эпохи Омейядов в определенной степени все же имела место и была направлена на обеспечение внутреннего единства и внешней экспансии. 

Во время правления Омейядов в состав правительства вошла правящая автократия, которая уже не была единым целым со всем обществом. Правители из династии Омейядов управляли обществом, руководствуясь, конечно, главным образом Кораном и сунной, которые толковались их советниками и приближенными, исходя из принципа целесообразности и с учетом местных особенностей различных провинций. Первый халиф Омейядской династии Муавийя перенес столицу из Медины в Дамаск (в настоящее время столицу Сирии), что символизировало фундаментальные изменения в развитии ислама. 

В 685 г. к власти пришел халиф Абд Аль-Малик, который правил 20 лет. Данный период знаменателен тем, что в Халифате была создана административная система византийской модели, которая с некоторыми изменениями просуществовала на протяжении периода Арабского халифата. Админист​ративным языком стал арабский, была учреждена почтовая служба и выпущены первые исламские деньги. Абд Аль-Малик реконструировал иррига​ционные каналы в долинах Тигра и Евфрата. При его правлении границы государства достигли территории Китая, а на западе — берегов Атлантики [188, с. 50—51].

В период правления династии Омейядов халифат начал принимать 
несколько светский характер, а авторитет халифов, как знатоков права стал, уменьшаться. Вследствие этого знание права, как отмечал голландский уче​-
ный-правовед ХІХ в. Ван ден Берг, стало самостоятельной наукой  [76, с. 21]. Среди халифов династии Омейядов первым, кто серьезно отнесся к применению ис​ламского права, был халиф Омар Ибн Абдаль Азиз, правивший в начале VIII в.

Таким образом, в период правления династии Омейядов произошли важ​нейшие события в истории ислама, исламского государства и права. В данный период, т. е. за первые сто лет своего существования, исламская религия распространилась на огромную территорию — от Атлантического океана и до границ Китая. Согласно общепринятому мнению, в этот период в Араб​ском халифате произошли социально-экономические изменения, которые привели к упрочению феодальных отношений населявших его народов, что 
вызвало необходимость усовершенствования исламского права и разработки новых норм, адекватно отображающих сложившуюся ситуацию. Появляются многочисленные суннитские и шиитские правовые школы (масхабы), которые оказали огромное влияние на дальнейшую эволюцию исламского права  [320, с. 38]. Социальная база Омейядов сужалась, что послужило причиной нарастания недовольства их режимом во всех слоях общества. Их поддерживала лишь незначительная часть арабской знати, связанная материальными интересами с правящей династией, а военной опорой для них были лишь североаравийские кайситские племена. 

В начале VIII в. в борьбу с Омейядами вступил другой род, имевший связь с Пророком Мухаммадом — Аббасиды, которые свергли Омейядов. Династия Аббасидов продержалась у власти около пятисот лет: с 750 — по 1258 г., когда столица халифата Багдад была захвачена монголами и полностью разрушена. По названию своей столицы государство Аббасидов получило название «Багдадский халифат». Переход власти в халифате от Омейядов к Аббасидам нельзя рассматривать как простую смену правящей династии. 
По мнению И. М. Фильштинского, некоторые исследователи, как на Араб​ском Востоке, так и в Европе, склонны именовать это событие «Аббасидской революцией». Это был коренной переворот в истории общеисламского государства, совершившийся в результате радикальных перемен, в том числе и в области права  [317, с. 4]. 

Период правления Аббасидов связан с усилением влияния исламского права в Арабском халифате. Постепенно начинает ощущаться недостаточность конкретных предписаний Корана и сунны. Главную роль в ликвидации этих пробелов и адаптации положений указанных источников к требованиям времени взяла на себя исламская правовая доктрина. В этот период появляются имевшие формальную определенность правовые источники, которые были едиными для всех. 

Аббасиды преобразовали арабскую империю Омейядов в многонациональную исламскую империю. Правительство перестало представлять собой мулк (временное царствование), а стало теократией под руководством халифа, считавшегося «тенью Бога на земле». Основным связующим фактором 
в империи служил ислам, и все верующие были равны. В эпоху Аббасидов 
доминировали мусульмане неарабского происхождения — по преимуществу персы. 

Как отмечает известный исламовед П. Ланд, если Омейядские халифы правили подобно высокочтимым арабским племенным вождям, и даже наиболее автократичные из них перед принятием самых важных решений пользовались советами племенных вождей и военачальников, то халифы династии Аббасидов радикальным образом порвали с этой и другими традициями. 
Багдадские халифы стали абсолютными монархами, властвовавшими над 
жизнью и смертью своих подданных. Как и шахи Сасаниды, они были далеки от народа, перед которым являлись лишь на церемониальных событиях [188, с. 54].

Общепризнано, что Аббасиды, бросившие вызов Омейядам, обвинив их в том, что они не были достаточно ревностны в деле распространения ислама, применяли нормы исламского права шире и жестче. Таким образом, нельзя недооценивать значения приверженности Аббасидов исламскому праву в начале их правления, так как это позволило определить источники исламского права и сформулировать его фундаментальные концепции и основные принципы. Начало правления Аббасидов правильнее было бы рассматривать как выс​шую точку долгого процесса и этап слияния воедино различных элементов и факторов, которые внесли свой вклад в формирование исламского права — исламское право основывается на Коране и сунне в том виде, в котором их по​нимали и применяли на практике первые несколько поколений мусульман. 

Согласно общепринятому мнению, первые три века ислама (VII—IX вв.) были периодом доктринальной разработки исламского права. В это время основными историческими факторами, повлиявшими на формирование исламского права, были территориальные и демографические характеристики исламского общества, его политический и социальный контекст. Определяющее значение имели также этапы распространения ислама и обращения в него многочисленных этнических и культурных групп. Эти территориальные и демографические факторы определяли политическую и социальную природу исламского государства, и на их основе в первые три столетия существования ислама, имевших принципиальное значение, развились институты нового общества. Сочетание этих факторов значительно повлияло на формирование исламского права. 

Существуют значительные разногласия в оценке первого этапа развития исламской юриспруденции, касающиеся вопроса о том, в какой степени мнения и предписания, приписываемые Пророку Мухаммаду и его сподвижникам, им действительно принадлежали, или же они были лишь приписаны им во втором веке ислама (VII—VIII вв.) с целью опоры на древние и более сильные авторитеты для развития положений исламского права. 

Необходимо отметить следующие моменты. Исламская умма с 622 г. существовала как независимое политическое образование, неотъемлемыми атрибутами которой были исполнительная и судебная власть, нуждавшиеся в юридических предписаниях, основой для создания которых были Коран и при жизни Пророка — его указания (сунна). После смерти Пророка мусульманам остался текст Корана в изложении и толковании его сподвижников. Очевидно, что личное мнение этих сподвижников имело большой вес, даже если оно и не основывалось непосредственно на сунне Пророка. Значимость их мнений и суждений была неоднозначной и зависела от соответствия основным принципам ислама и степени их идентификации, а также была обусловлена оценкой ведущих сподвижников Пророка, т. е. в зависимости от консенсуса в исламской умме (иджма). 

Необходимо отметить, что подавляющее большинство предписаний и мнений Пророка, отразившихся в сунне, долгое время существовали в форме устной традиции, и только во втором веке ислама (VII—VIII вв.) получили формализованный характер, т. е. подверглись систематизации. При систематическом изучении традиций первого и второго поколений мусульман (в отличие от сунны Пророка) была проделана огромная работа с целью определения их соответствия положениям Корана и сунны как основополагающих источников исламского права. Необходимо отметить, что эти традиции не потеряли своей актуальности и сегодня и являются теми принципами, в свете которых предпринимаются попытки модернизации основных положений классического исламского права. 

Таким образом, если в первые десятилетия существования исламского права его нормы были полностью основаны на предписаниях Корана и сунны, то в последующий период своего развития оно перестает ограничиваться узкими рамками восприятия мира. В ответ на процесс социально-экономических изменений, благодаря активной деятельности исламских богословов-правоведов оно развивается в сторону рационалистического правопонимания, от казуальных методов выведения правовых норм — к логико-системным, т. е. эти нормы постепенно формируются в рамках единой правовой системы. По мере развития исламского общества и образования огромной империи, исламские правоведы при решении новых возникавших вопросов, не получивших отражения в основополагающих источниках, пришли к их расширительному толкованию с широким использованием личного мнения, что привело к применению аналогии, имевшей место при рассмотрении конкретных вопросов и при использовании решений, принятых по аналогичным делам, и зафиксированных в вышеуказанных источниках. Иными словами, появляется самостоятельный источник права под называнием «кияс» (аналогия). 

Как отмечает Л. Р. Сюкияйнен, с середины VIII в., когда в халифате начали складываться основные школы исламского права, наступил новый этап формирования исламско-правовой науки — период кодификации и имамов — основателей толков (мазхабов), который длился около двух с половиной столетий, и стал эпохой зрелости, «золотым веком» в развитии исламского права. Главным его итогом явилось возникновение различных направлений в толкова​нии Корана и сунны, каждое из которых относительно автономно разрабатывало собственную систему правовых норм. Такое положение, в конечном счете, объяснялось историческими истоками исламского права, особенностями материальных и культурных условий его становления и развития [303, с. 66]. 

В трудах большинства исследователей исламского права речь идет о четырех правовых школах в период доктринальной разработки исламского права. Несмотря на общность основополагающих принципов этих школ, берущих начало в Коране и сунне, между ними имеются существенные расхождения. Эти расхождения, помимо основополагающих концептуальных положений, объясняются и другими причинами, например, географическими, т.е. в рамках этих школ прослеживаются определенные отличные толкования основополагающих источников исламского права (Корана и сунны) с учетом местных особенностей. 

Среди основных различий можно, в частности, упомянуть разные концепции источников права. Например, школа ханифитов в качестве источников исламского права признавала следующие — Коран, сунну, иджмы сподвижников Пророка, индивидуальные мнения сподвижников Пророка — кияс, истихсан (предпочтение), урф (местный обычай), тогда как маликитская школа признавала следующие источники исламского права — Коран, сунну, амаль (действие граждан мединского государства), иджмы сподвижников Пророка, индивидуальные мнения сахаба, кияс, обычаи и привычки жителей Медины, истислах (общественное благо) и урф. Шафиитская школа, в свою очередь, в качестве источников исламского права признавала только Коран, сунну, иджму, индивидуальное мнение сахаба, кияс и истисхаб (правовую презумпцию). 

Таким образом, VIII—IX вв. стали периодом расцвета толкования Корана, составления и определения подлинности сунны Пророка, что обусловило формирование докринальной разработки исламского права. Развитие исламского права в этот период основывалось на трудах отдельных ранних правоведов — судей (кади), работавших в разных исламских центрах: в 
Медине и Мекке — в Западной Аравии, в Басре и Куфе — в южном Ираке, в Сирии, а также в Египте, в рамках исламских правовых школ. В силу того, что они работали в разных частях исламского халифата, их мнения начали отражать специфику развития культуры этих регионов, хотя их фундаментом оставались основные положения Корана и сунны. 

Основателями суннитских школ исламской юриспруденции были правоведы, работавшие каждый в своем центре. Среди суннитов-правоведов 
особую известность приобрели: Абу Ханифа (699—767), получивший титул «великого учителя»; Малик Ибн Анас (715—795); Аш-Шафии (772—820); 
Ахмад Ибн Ханбал (780—855). Соответственно их школы стали называться: ханифитская, маликитская, шафиитская и ханбалитская. Среди шиитских школ выделяется зейдитская (основатель — Зейд Ибн Али — 700—740), джафаритская (основатель Аль Джафарий, умер в 765 г.), исмаилитская. Зейдисты преобладают в Йемене, джафаристы — в Ираке и Иране. Все они возникли в первое столетие правления Аббасидов и признаются в качестве авторитетных и канонических, вплоть до настоящего времени. Эти четыре мазхаба следующие:

1) 
Ханифитская школа, основателями которой были имам Абу Ханифа и его ученики — Абу Юсуф и Мухаммад Аш-Шайбани. Эта школа наиболее умозрительная и толерантная, изначально следовавшая путем логических и рациональных рассуждений. Она была официальной в Османской империи; ее концепция используется мусульманами Турции, Пакистана, Сирии, Афганистана, Китая, Индии, большинством мусульман России, Центральной Азии, Казахстана и Балкан. На сегодняшний день ее последователи составляют примерно половину исламского населения Земли. 

Абу Ханифа был великим исламским правоведом, который выработал методологические основы исламской юриспруденции, не применявшиеся до него в такой форме. По этой причине он часто подвергался критике со стороны тех людей, которые не вполне понимали разработанную им методику. Он был новатором, обладавшим широким кругозором, и ему был не свойственен религиозный догматизм. Основой его методики преподавания был плюрализм мнений. Некоторые люди, следовавшие только букве Откровения, незаслуженно обвиняли его в отходе от некоторых положений исламского закона, что служило препятствием в его деятельности. Однако значимость Абу Ханифы состояла в том, что несмотря на все это, он последовательно отстаивал свои идеи и принципы. 

Метод Абу Ханифы состоял в том, что он, прежде всего, строил свое суждение и выдавал правовые предписания на основании аятов Корана, 
затем сунны Пророка и его сподвижников. Абу Ханифа говорил: «Я даю предписания на основании Книги Аллаха. Если я чего-то не обнаруживаю, то обращаюсь к сунне Пророка. Если же я не обнаруживаю доказательной основы для правового предписания и там, то я обращаюсь к высказываниям сподвижников Пророка. Делая это, я не выхожу за пределы того, что ими сказано. Причем я не ставлю между ними [сподвижниками] различий»  [13]. К периоду жизни Абу Ханифы исламское общество прогрессировало, стали возникать многочисленные вопросы, ответы на которые не находили своего буквального отражения в Писании. Поэтому Абу Ханифа ввел метод аналогий различных проблем с буквальными смыслами Откровения. 

Несмотря на то, что Абу Ханифа был известнейшим правоведом своего времени, он не занимал государственные должности, тем самым сохранял определенную независимость от правителей. Он занимался преподаватель​ской деятельностью и юридической практикой. По данным исследователей жизни и деятельности Абу Ханифы, он разрешил около 63 тыс. споров. Согласно некоторым источникам, он оставил около 40 сочинений. Абу Ханифа выработал свой метод преподавания, основанный на принципе шуры, т. е. кол​лективного обсуждения различных правовых проблем. Абу Ханифа и его по​следователи допускали при решении юридических вопросов свободное индивидуальное мнение, широко применяли кияс и были весьма терпимы к инакомыслию. Ханифитский толк приобрел славу наиболее либерального. Ханифиты разработали и широко применяли новый источник выведения правовой нормы — истихсан, означающий предпочтение одного доказательства другому в силу того, что первое видится более подходящим для конкретной ситуации, даже если предпочитаемое доказательство слабее второго  [33, с. 55]. 

Подводя итог краткому обзору основных положений ханифитской школы, можно привести высказывание Р. Х. Гилязутдиновой, по мнению которой главное достижение ханифитов заключается в том, что они первыми пытались откликнуться на возникшие проблемы общественного развития, наиболее удачно приспосабливались к новым веяниям, к меняющимся условиям культурной, духовной и социальной жизни» [100, с. 123];

2) 
Маликитская школа, основанная имамом Маликом Ибн Анасом, возникла в Медине. Особенностью этой школы стало подчеркнуто предпочнительное отношение к сунне. Маликитская школа создавалась как рационалис​тическая, в рамках которой при​менялся источник истислах (независимое суждение ради общественной пользы), истисхан (предпочтительное решение). С точки зрения маликитов, все, что приводит к запретному, должно быть запрещено, а то, что приводит к дозволенному — разрешено»; они также считали, что «любые изменения не считаются наступившими, пока не обнаружатся ясные признаки этих изменений». В начале ХХ в., как отмечал П. Цветков, этого мазхаба придерживаются мусульмане Северной и Тропической Аф​рики, вплоть до Судана и Египта  [331, с. 43]. Но в самой Медине, а также Хиджазе, эта школа не была популярна. Среди последователей этой школы был и такой великий исламский философ как Ибн Рушд, который совместил принципы исламского мировоззрения с наследием Аристотеля. 

Таким образом, маликитская школа стала популярна в западной части исламского мира, в то время как в восточной части она не получила распрост​ранения. Это объясняется тем, что большинство учеников Малика Ибн Анаса были родом из западных регионов. Вернувшись на свою родину, они развили положения этой школы;

3) 
Шафиитскую школу основал Аш-Шафии, ученик Абу Ханифы. Основы его учения содержатся в книге «Аль Худжа» («Свидетельства»), изданной в Ираке в 810 г. Главным итогом его учений также является книга «Аль Рисалла», где сформулированы основополагающие принципы исламского права. В работах Аш-Шафии источники и техника исламского права были сформулированы и утверждены в том виде, в котором они сохранились и до наших дней. 

Аш-Шафии уделял особое внимание достоверности хадисов как важ​нейшему условию их приемлемости. Он не признавал всех других условий, выдвинутых к хадисам, выработанных ханифитской и маликийской школами. Также он внес большой вклад в развитие такой науки, как критика хадисов. 
У него был особый взгляд на широкое применение иджмы. Он считал возможным ее применение в определенных случаях и рассматривал как третий важнейший источник исламского права. Аш-Шафии выделял также в качестве источника исламского права индивидуальное мнение сахаба при условии, что в этих мнениях не было расхождений. Если же возникало разночтение по конкретному вопросу, то он выбирал то мнение, которое было ближе всего к основополагающим источникам исламского права, и отбрасывал все остальные. 

Киясу в шафинитской школе отводилось последнее по важности место среди источников права, он приравнивался к личным суждениям. Также не признавался и истисхан (юридическое предпочтение), и это обосновывалось тем, что он основывается, главным образом, на субъективных мнениях человека по тем вопросам, по которым уже существуют Божественные откровения. Вместо него шафииты использовали такой источник как истисхаб, что означает «правовая презумпция»;

4) 
Ханбалитская школа является наиболее консервативной. Основатель этой школы Ахмад Ибн Ханбал (778—855) родился в Багдаде и был учеником Аш-Шафии. Он издал книгу собрания хадисов «Аль Муснад», включившую около 30 тыс. хадисов, применявшихся им при разрешении конкретных бытовых вопросов, а в случае отсутствия хадисов по конкретным вопросам, он предлагал собственное мнение. 

В первое столетие после смерти своего основателя ханбалитская школа была многочисленной и могущественной. Она отличалась особой религиозной настроенностью, даже фанатизмом, что привело со временем к достаточно беспокойной обстановке внутри нее, что заставило власть применить определенные силовые методы для наведения в ней порядка. По прошествии времени численность ханбалитов становилась все меньшей. Одним из оригинальных мнений ханбалитов, которое отталкивало от них последователей и заставляло относиться к ним настороженно, было убеждение о том, что Господь посадил Мухаммада на свой престол и назначил его своим наместником по управлению Вселенной [327, с. 23].

Необходимо подчеркнуть, что, помимо четырех названых правовых школ, существовали и другие, заслуживающие внимания и оставившие за​метный след в формировании общей концепции исламского права. Среди 
них можно назвать, например, захирискую школу. Эта школа была основана известным исламским теологом-правоведом Даудом Ибн Али (815—883). 
Ее отличительной чертой является то, что ее основатель, вопреки мнению известных авторитетных теологов и знатоков исламского права, назвал Коран вновь существующим и, следовательно, созданным. Он выступал за восприятие только таких положений Корана и сунны, которые основаны на оче​-
видных и буквальных значениях (захир), т. е. положения Корана и сунны 
применялись только в тех конкретных обстоятельствах, которые в них 
описывались, таким образом, предпринималась попытка исключить рас​ши​рительное толкование основополагающих источников исламского права. 
По этой причине данная школа получила название захириской. В качестве 
источников исламского права признавались Коран, сунна, иджма, мнения 
сахаба и кияс. 

Характеризуя основоположников исламских правовых школ, известный русский исламист ХIХ в. И. Нофаль справедливо отметил, что «великие учителя Абу-Ханифа, Аш-Шафии, Ибн Анас Малик, Ахмад Ибн Ханбали, эти бесспорные основатели мусульманской юриспруденции, были людьми глубокого ума и не совсем обыкновенных способностей. Они обладали благочестием и даже известной искренностью убеждения, редко расходившейся с их действиями; их нравы, по крайней мере, по мусульманскому представлению, были безукоризненными» [185, с. 106]. 

Несмотря на то, что все правовые школы выводили свои нормы, основываясь, прежде всего, на Коране и сунне, различия между ними постепенно становятся более отчетливыми. Судьба правовых школ нередко определялась тем, какой из них отдавал предпочтение тот или иной халиф. 

Ученые-правоведы соперничали между собой за благосклонность халифов, что особенно проявлялось во время дворцовых дебатов, организуемых, как правило, по заранее определенным правовым проблемам. «В итоге фикх, — отмечает Абу Амин Филипс, — основанный на предположениях, обретал новые формы в сравнении с теми, в которых он возник из высоких начал 
в эпоху сахаба (сподвижников Пророка) и первых ученых, постепенно 
трансформировавшись в смехотворный продукт дебатирующего двора»  [112, с. 113].

Из-за существующих разногласий наступила реальная угроза распада исламского права как единого целого. Как отмечают К. Цвайгерт и Х. Кётц, чтобы противодействовать этой угрозе, Аш-Шафии сформулировал учение «че​тырех корней» исламского права, благодаря которому правоведы получили единый, раз и навсегда установленный метод судопроизводства  [330, с. 453]. 

Таким образом, как отмечает Дж. Шахт, к началу IХ в. исламская концепция права сформировалась, т. к. ученые всех школ почувствовали, что все существенные вопросы были полностью обсуждены и улажены, и утвердилось определенное согласие, заключавшееся в том, что с того времени и в дальнейшем никто не имеет права на независимое рассуждение о законе, и что вся будущая деятельность должна быть ограничена объяснением, применением. …Подобная концепция закрыла ворота независимому рассуждению, что в действительности означало несомненное принятие доктрин установленных школ и властей. Классическое исламское право становилось все более и более твердым и установленным. Эта существенная жесткость исламского права помогла обеспечить его стабильность на протяжении многих столетий. Это не означает полной его неизменности, однако изменения, которые действительно имели место, были связаны больше с юридической теорией, чем с позитивным правом. Сформировавшееся в целом исламское право отражало и соответствовало социально-экономическим условиям раннего периода династии Аббасидов, все более укрепляя свои позиции вместе с развитием государства и общества [370, с. 70, 71, 75]. 

Таким образом, исламские правовые школы возникли и развивались не как изолированные друг от друга группировки, а как сообщества, взаимосвязанные и дополняющие друг друга, взаимопроникаемые и не имеющие четко установленных границ. Свидетельством этого служит тот факт, что все богословы — основатели и крупные деятели исламских правовых школ, являлись учениками друг друга (Аш-Шайбани, ученик Абу Ханифы, Абу Юсуфа и Малика Ибн Анаса, был учителем Аш-Шафии; Аш-Шафии, который учился 
также и у Малика Ибн Анаса, был учителем Ахмада Ибн Ханбала; Абу Юсуф также был учителем Ибн Ханбала). Вместе с тем, в итоге исламские правовые школы превратились в относительно автономные ветви исламского права. 

С середины IX в. все последующие поколения мусульман следовали принципу таклида, суть которого состояла в четком и строгом следовании учению своей школы. Некоторые известные правоведы пытались бросить вызов таклиду и утверждали, что ученые и юристы должны иметь возможность напрямую обращаться к Корану, сунне и традициям древних мусульман без посредничества сложившихся школ. Но эти «обновленцы» действовали в рамках уже сложившейся правовой системы и не внесли существенных изменений в источники, технику, общие положения и принципы исламского права. Л. Р. Сюкияйнен отмечает, что преждевременное запрещение иджтихада (возможности выбора одной из сложившихся школ) еще более отдалило систему исламского права от реальных условий [303, с. 67].

До X в. исламское право развивалось на основе толкований Корана и сунны исламскими богословами-правоведами. Весь накопленный материал в X в. был подвергнут кодификации ведущими исламскими правоведами того времени, проделавшими титаническую работу в г. Хира. Современные исламоведы заявляют, что ранние исламские правоведы кодифицировали ислам​ское право в качестве протеста против произвола династии Омейядов, стремясь восстановить фундаментальные начала шариата [184, с. 4]. 

Значительным достижением исламской правовой доктрины в этот период было создание такого уникального правового произведения, как «Хидая» — памятника исламского права XII в. «Хидая», как отмечается в энциклопедическом словаре издания Ф. А. Брокгаузена, И. А. Ефрона, означает в переводе с персидского «руководство», написанный на арабском языке свод 
мусульманского права по ханифитскому толку, чрезвычайно авторитетный 
в Средней Азии [346, с. 195].

Автором «Хидаи» является представитель ханифитской школы 
шейх законодатель-факиф Шейх-ул-ислам Бурхануддин. Его настоящее имя 
Абу Аль-Хасан Али Ибн Абу Бакр Ибн Абдул Жалиль Аль-Фергани Ра-Риштани Аль-Маргинани (умер в 1197 г.). «Хидая» получила распространение не только в Центральной Азии, но и постепенно стала весьма авторитетным образцом начального исламского юридического образования, эталоном не только на территории распространения ханифитской правовой школы, но и на всей территории распространения ислама, стала значительным событием мировой правовой мысли. 

На протяжении длительного периода «Хидая» была настольной книгой для всех судей и широко применялась на практике. Путь этого труда в широкие массы весьма длителен. Изначально он был написан на арабском языке, затем переведен на персидский, потом — на английский, а затем — на русский. Русское издание «Хидаи» 1893 г. составляло лишь 400 экземпляров, которые были распространены среди служебных лиц и учреждений админист​ративно-полицейского управления Туркестанского региона. В настоящее время столь фундаментальный труд по исламскому праву был переиздан как репринтное издание в 1993 г. «Хидая» состоит из четырех томов, включающих 
53 книги, и представляет собой экстракт из множества одобряемых сочи​нений первых авторов, писавших об исламском праве [327]. Этот труд отличает 
и то, что наряду с авторитетными мнениями, приводятся и другие, менее 
известные. Дается объяснение, почему среди различных вариантов ответов 
на спорные вопросы выбирается именно это решение, т. е. дается не только тезис, но и его подробнейшее объяснение. 

Таким образом, доктринальная разработка исламского права, имевшая место в период становления Арабского халифата, является исторически закономерной. Подтверждением этого тезиса служит существование значительного ряда исламско-правовых школ, деятельность которых способствовала дальнейшему развитию исламского права, рациональному осмыслению новых явлений общественной жизни, выработке целого ряда абстрактных правил, а также отказу от некоторых устаревших норм. 

2.4. Развитие исламского права в эпоху Османской империи tc "2.4. Развитие исламского права в эпоху Османской империи "
    (конец XIII — первая половина ХХ в.)tc "    (конец XIII — первая половина ХХ в.)"
Огромная, состоящая из разнородных частей, средневековая империя, несмотря на объединяющий фактор ислама и авторитарно-теократические формы осуществления власти, не смогла долгое время существовать как единое централизованное государство и со временем распалась на отдельные небольшие государства. Этому способствовало то обстоятельство, что в 935 г. халиф лишился светской власти, которая перешла в руки эмира. Земельные владения халифов были конфискованы, что означало окончательную ликвидацию Арабского халифата. Однако у Арабского халифата вскоре появился преемник — Османская империя, которая, хотя и имела иную этническую 
основу, но, вместе с тем, сохранила основные черты классического ислам​ского государства — халифата, основанного на религии ислам. 

В середине VI в. в Алтайских горах и степях Семиречья складывается мощное племенное объединение тюрков, начавшее формировать свою государственность. С середины VIII в. они принимают ислам, а в Х в. начинаются их завоевательные походы на запад, которые завершаются завоеванием Араб​ского халифата. Так как правовой основой государственности в Арабском халифате было исламское право, то завоеватели достаточно быстро и легко приняли местную структуру управления, и вожди племен стали эмирами, а исламское право — основой законодательства. 

Далее, в XIII в. эмир Осман объединил разрозненные тюркские эми​-
раты и создал могущественную империю, вошедшую в историю под его 
именем — Османская, одной из основных целей которой было распростра​нение ислама по всему миру. Вскоре были завоеваны страны Южной и Восточной Европы (Греция, Болгария, Сербия, Венгрия, Румыния, Молдавия), 
а также Крым. Во всех завоеванных странах с помощью различных методов, в том числе экономических, политических и силовых, стал насаждаться 
ислам. 

За достаточно короткий период со времени своего основания, когда Османская империя была небольшим государством, и до середины ХV в. она стала наиболее могущественным государством мира. В XV в. последовала следующая волна исламской экспансии, проявившаяся в том, что Осман​ская империя разбила Византийскую империю, покорила Константинополь (1453) и установила господство ислама в Юго-Восточной Европе. Ислам получил дальнейшее признание и в Азии [52, с. 190].

Как отмечает авторитетный ученый в области османистики Галиль Иналд​жик, «идеалы священной войны выступили важнейшей составляющей в соз​дании и развитии Османской империи. …Священная война была направлена не на уничтожение, а на подчинение неправоверного (неисламского) мира. Османы построили свою империю благодаря тому, что объединили мусульманскую Анатолию и христианские Балканы под своим правлением. Ислам гарантировал сохранение жизни и собственности христианам и иудеям при условии их покорности и уплаты специального подушного налога. Это позволяло им свободно отправлять свои религиозные культы и строить жизнь 
согласно собственным религиозным законам. … Османская империя стала 
настоящей «пограничной империей», космополитическим государством, стремившимся объединить завоеванные территории в единое государство» [151, с. 16—17].

К некоторым особенностям правовой системы, существовавшей в Османской империи до реформ ХІХ в., можно отнести следующее:

—
прежде всего, необходимо отметить, что в Османской империи большое значение имело так называемое султанское право, т.е. кануны (законы), издаваемые султаном. Принимая их, султан руководствовался только собственной инициативой. Эти кануны основывались на рациональных, а не на религиозных принципах, прежде всего в сферах публичного и административного права. Считается, что первый османский канун был издан в конце ХV в. 
В дальнейшем султан Сулейман І ввел кодификацию османских канунов. 
Существовало три вида канунов. Первый вид, наиболее многочисленный, представлял собой декреты в виде законов, которые султан издавал по конкретным вопросам (конкретные). Вторым видом были декреты относительно определенных территорий или общественных групп (местные). Третий вид канунов представлял собой законы, имевшие силу на территории всей Османской империи (общие);

—
в Османской империи отсутствовал механизм правопреемственности между султанами. Это выражалось в том, что после смерти султана все принятые им нормативно-правовые акты (кануны), считались в дальнейшем недействительными и необязательными к исполнению, пока новый султан не подтверждал их;

—
большое значение в Османской империи уделялось прецеденту. 
Судьи наделялись широкими полномочиями действовать по собственному усмотрению, часто в канунах им рекомендовалось действовать согласно «закону, который обычно применяется». Так, во времена правления Сулеймана І был принят канун, который обязывал вносить решения по делам, относительно которых не было четкого письменного разъяснения, в судебный реестр [151, с. 82—85].

Важнейшим этапом в истории Османской империи, имеющим принципиальное значение для развития исламского права, является XIX в., когда под влиянием политических, экономических и социальных факторов начался процесс реформирования социально-политической и правовой жизни. Эти реформы были обусловлены как внутренними, так и внешними факторами. К внутренним факторам можно отнести изменения в экономической сфере исламского общества под нарастающим влиянием западноевропейских государств. Эти изменения поставили на повестку дня формирование новой правовой базы, без чего устойчивая и перспективная экономическая деятельность была невозможна. Был провозглашен также принцип равенства мусульман и немусульман перед законом, ставший, согласно Парижскому трактату 1856 г., международным обязательством Турции. К внешним факторам можно отнести давление западных государств, проявившееся в расширении договорных отношений между турецкими подданными и иностранцами. Поскольку гражданско-правовые нормы базировались на исламском праве, это затрудняло их применение при регулировании отношений между ними. 

Однако начался этот процесс еще задолго до XIX в. Уже в XVII в. Голландия обосновывается на Зондских островах, а в XVIII в. Россия совершает попытку овладеть некоторыми исламскими областями, тогда как Великобритания утвердилась в Индии. Существенный удар единству исламского мира нанесли египетские экспедиции Бонапарта. С 1830 г. начался захват французами стран Магриба; вскоре Египет перешел в руки англичан. Области, остававшиеся временно под исламской властью, испытывали давление европеизации. Получило распространение принятие исламскими странами западного права. 

Джеймс Норман Д. Андерсон выделяет два вида правовых реформ, проведенных в ХІХ в. По его мнению, первый вид таких реформ связан с тем, что на смену классическому исламскому праву на практике в таких областях, как коммерческое право, уголовное право и во многих других, все чаще и чаще приходили своды законов, заимствованные извне и применявшиеся в системе светского судопроизводства, а второй вид правовых реформ был связан с тем, что даже в сферу семейного права были внесены существенные изменения  [352]. Герберт Либесни разделяет данную точку зрения и рассматривает коммерческое право как первое, наиболее подвергшееся реформированию, в нем наиболее ярко проявились отступления от классического исламского права в пользу европейского права. Затем иностранное воздействие и замещение этих норм светским законодательством затронуло сферу уголовного права, законы, регулирующие владение недвижимостью, контрактное право, гражданское право. Семейное же право и порядок наследования  оставались наименее затронутой сферой, и связанные с ними вопросы разбирались по нормам шариата во всем исламском мире [364].

Таким образом, дальнейшая эволюция исламского права во второй половине XIX в. была тесно связана с кардинальными реформами, наиболее значимыми из которых были следующие направления. 

Прежде всего, происходит переоценка источников права в правовой системе, так как постепенно вытесняется доктрина в качестве источника права, а ее место занимают крупные кодифицированные акты в области государственного, административного, уголовного процессуального и отдельных институтов гражданского права, построенные на рецепции западноевропейских законодательных образцов. 

Движение за кодификацию существовавшего правового массива фак​тически началось после обнародования Гюльханейского рескрипта (1839). 
В то время, как отмечает Ф. Ш. Шабанов, издавались две категории законов: 1) местные, т. е. законы, составленные на основе классического исламского права и обычного права и 2) законы, составленные в основном по образцу европейских законов, с заимствованием норм европейского права. К первой категории относились, например, уголовные законы 1840 и 1851 гг. Вторую категорию законов составляли: 1) торговый закон (1850) — с заимствованием норм из французского торгового кодекса; 2) закон о морской торговле (1864) — с заимствованием норм из итальянского морского торгового кодекса; 3) процессуальный торговый устав 1862 г., составленный по образцу французского кодекса; 4) уголовный кодекс 1858 г., разработанный на основе французского кодекса 1810 г., с включением в него новых местных юридических норм [338, с. 150]. 

В мае 1868 г. был создан Государственный совет, на который была возложена подготовка законов и правительственных постановлений. Совету было поручено наблюдение за исполнением различных законоположений. В его состав были включены и немусульманские подданные. В 1869 г. был принят «Органический закон о всеобщем образовании», в котором отразились сущест​венные сдвиги в развитии светской школы всех ступеней [95, с. 129]. 

Гражданско-правовые отношения в Османской империи регулировались нормами исламского права. Новые условия требовали выработки нового 
подхода в регулировании этих отношений. Это обусловило разработку нового гражданского кодекса. Для этой цели была создана специальная комиссия. По распоряжению великого визиря Али-Баши были сделаны извлечения из французского гражданского кодекса, которые предлагалось включить в турецкий кодекс. После многих лет работы комиссия разработала проект гражданского кодекса и предложила его в Совет по реформам. 24 марта 1869 г. указом султана проект был введен в действие под названием «Меджлле-и Ахкям-ы Адлийе» — «Собрание юридический установлений», вошедшее в историю под названием Маджалла. 

Как указывается в рапорте редакционной комиссии по составлению кодекса гражданского права, «часть божественного учения, занимающаяся вопросами здешнего мира, подразделяется на три раздела: первый трактует брак, второй — сделки, третий своим предметом имеет карательные законы. Та, которая занята сделками, получает название Гражданского Свода» [340, с. 6]. 

Гражданский Свод состоял из 1851 статьи, разделенных на 17 книг. Структура данного правового документа такова: Вступительная глава; Книга 1. «О купле-продаже»; Книга 2. «О найме»; Книга 3. «О поручительстве»; Книга 4. «О переводе платежа (долга)»; Книга 5. «О залоге»; Книга 6. «О доверенных (на хранение) вещах»; Книга 7. «О даре»; Книга 8. «О захвате и уничтожении принадлежащей другому вещи»; Книга 9. «О запрещении (лишении правоспособности), принуждении и преимущественном праве (выкупа)»; Книга 10. «О товариществах»; Книга 11. «О поручении»; Книга 12. «О мировой сделке»; Книга 13. «О признании»; Книга 14. «О тяжбе (процесс или иск)»; Книга 15. «О доказательствах и о присяге»; Книга 16. «О присяге»; Книга 17. «О суде». В течение последующих семи лет были изданы еще 15 книг, регулировавших гражданско-правовые отношения.

Таким образом, Маджалла сыграла важнейшую роль в кодификации, проводившейся в Османской империи. Основным назначением данного акта было укрепление исламского права собственности и обязательственного права, поскольку светские суды, получившие полномочия на рассмотрение споров, касавшихся собственности и обязательств, должны были руководствоваться не только положениями классического исламского права, но и принципами, вызванными новыми реалиями. Иными словами, несмотря на то, что по мнению большинства исследователей данный кодекс целиком базировался на положениях классического исламского права, он был первым шагом на пути кодификации норм исламского права согласно западной модели. 

В русле изменений всего массива законодательства в 1878 г. был также разработан проект гражданско-процессуального кодекса, в основу которого был положен французский гражданско-процессуальный кодекс 1807 г. Но он не был одобрен, и его функции выполнял коммерческий процессуальный кодекс. Потребовались многие десятилетия и радикальные изменения политических условий и социальных отношений в Турции, прежде чем в 1926 г. был принят новый гражданский кодекс [236, с. 134—138].

Таким образом, качественные преобразования структуры исламского права на уровне его отраслей сочетались с заметными изменениями юридических особенностей его норм. Дело в том, что с принятием Маджаллы и законодательства, регулировавшего личный статус, роль ведущего источника действующего исламского права, как уже отмечалось, постепенно перешла от исламской правовой доктрины к нормативно-правовому акту, принятому компетентным государственным органом. Эти содержательные изменения норм исламского права затрагивали некоторые закореневшие постулаты исламского правопонимания. Одной из важнейших особенностей структуры ислам​-
ского права является казуальный характер его норм, которые, скорее всего, представляли собой индивидуальные решения конкретных споров. В результате этих изменений они стали приобретать привычную для европейского (романо-германского) законодательства форму единообразных общих правил поведения. 

Важнейшим этапом правового развития Османской империи стало вступление в силу в 1876 г. конституции, провозгласившей принципы личной свободы и равенства всех поданных независимо от вероисповедания. Данный документ определил функции и порядок организации двухпалатного парламента — сената из членов, пожизненно назначаемых султаном, и палаты 
депутатов, избираемых мужским населением империи из расчета 1 депутат на 50 тыс. жителей. Депутатами по конституции могли быть поданные империи, владевшие турецким языком, достигшие тридцатилетнего возраста, пользовавшиеся гражданскими правами, не находившиеся под следствием и не претендующие на иностранное подданство [250, с. 114]. Как отмечается в литературе, Конституция 1876 г. незначительно ограничила власть султана, но сам факт торжественного провозглашения буржуазных свобод и установление парламентского режима был бесспорно важным прогрессивным явлением в истории страны [95, с. 129].

Хотя в колониальный период на территории исламских государств и происходит процесс ограничения сферы действия исламского права, но сферы личного статуса и взаимоотношения между мусульманами продолжали регулироваться исламским правом. Например, такая ситуация сложилась во французском Алжире, Марокко, Тунисе и т. д. В 1876 г. в Египте начали действовать гражданские, а затем и торговые кодексы по образцу французских кодексов. 

Эти изменения существенным образом затронули исламскую судебную систему, сложившуюся в средневековье, происходило постепенное ограничение юрисдикции классических исламских судов. К середине XIX в. на территории Османской империи была окончательно разграничена компетенция исламских и светских судов. 

С принятием в 1840 г. уголовного кодекса Османской империи, взявшего за основу французское законодательство, все уголовные дела были официально переданы из ведения исламских судов специальным судам. В 1850 г. принимается коммерческий кодекс. В 1860 г. было объявлено о создании в Стамбуле некоторых провинциальных центров специальных коммерческих судов, которые учреждались вне юрисдикции исламского духовенства. В 1861 г. вступил в силу первый в истории Османской империи коммерческий процессуальный кодекс. «Закон о вилайетах» (провинциях) 1864 г. провозглашал отделение судебной власти от административной, и также предусматривал увеличение светских судов.

Важнейшую роль эти изменения сыграли также и в сфере общественного сознания. Это касается, прежде всего, процесса становления национального самосознания. В русле этого процесса произошло новое осмысление традиционных положений ислама о единстве всех мусульман, получившее широкое распространение по всему исламскому миру. 

Идейной основой этих реформ, наряду с другими исламскими доктринальными концепциями, служил и панисламизм как религиозное политическое течение, возникшее во второй половине XIX в. и тесно связанное с 
деятельностью Саида Джамаль ад-Дина Афгани (1839—1897). Идеологи панисламизма называют Саида Джамаль ад-Дина Афгани первым мусульманином в современную эпоху. Именно он сформулировал идею «религиозно-по​ли​тического союза исламских народов». Панисламизм определялся как «единение мира ислама (Дар Аль-ислам) в единую мощную группировку (образование), целью которой является воплощение принципов Корана [339, с. 8]. 

Так, на страницах первого турецкого общественно-политического литературного журнала «Сервет-и фюнун», который начал издаваться в конце ХІХ в., проводилась мысль о существовании исламской цивилизации, вклю​чающей в себя Османскую империю, Иран, Афганистан, Индию, Индонезию и т.д. [94, с. 96]. Панисламисты усматривали причину отсталости Востока в отступлении от «чистоты» раннего ислама и его догматическом толковании. Невежество, пассивность, суеверие мусульман породило враждебное отношение их ко всему новому. Следовательно, для того, чтобы избежать окончательного крушения исламской цивилизации, необходимо было, по мнению панисламистов, вернуться к первоначальным основам и через объединение мусульман всего мира осуществить исламское возрождение. 

Саид Джамаль ад-Дин Афгани сравнивал исламские страны Востока с терпящим крушение кораблем — как должны действовать пассажиры корабля: либо вместе спасать корабль, либо думать каждый о себе? В такой постановке вопроса каждый истинный мусульманин должен был спасать корабль ислама. Он не видел на Востоке альтернативы исламу как основы преобразующей деятельности, объекта защиты от колониализма и объединяющего начала для всех мусульман. Организатором реформ (конституция, республика и т. д.) могло стать, по его мнению, просвещенное духовенство. Просвещение и пробуждение — важнейшие элементы союза мусульман. «Если бы не было порочных правителей, жаждущих власти, восточные мусульмане слились бы с западными, северные — с южными, и они как единое целое откликались бы на общий призыв. Мусульмане в своем союзе нуждаются прежде всего в пробуждении, которое должно сосредоточиться на понимании средств их защиты» [38, с. 92]. 

Единение мусульман в борьбе с колониализмом на основе ислама стоит в центре воззрений Саида Джамаль ад-Дина Афгани, но исламский союз 
должен носить духовный характер и не быть связанным с политическим объедине​нием всех исламских стран под эгидой турецкого султана — единственной реальной военно-политической исламской силы того времени  [230, с. 64—89]. 

По мнению современных авторов, Саид Джамаль ад-Дин Афгани разработал основополагающие принципы панисламизма: во-первых, отказ от привнесенных концепций в силу их отчужденности от исламского общества и непригодности для него; во-вторых, подтверждение основного принципа панисламизма — ислам верен для любого времени и места» [339, с. 8].

Панисламисты, как отмечает Э. Ю. Гасанова, выдвигали также лозунги реформирования ислама и нового толкования Корана. Учение ислама признавалось ими основой образования «единой нации». Ислам рассматривался не только как религия, а как мировоззренческая система, охватывающая все сферы материального и духовного мира. В шариате они видели всеобъемлющую общественно-правовую систему. Нормы Корана объявлялись вечными и неизменными. Поэтому в исламском государстве не может быть и речи об отделении религии от государства [94, с. 98].

Концепция панисламизма противоречила идеологии национализма с точки зрения основы и целей борьбы за независимость: панисламизм предполагал объединение всех мусульман в едином государстве, а националистический подход требовал независимости в границах складывающейся нации. Панисламисты и в настоящее время с сожалением констатируют, что «мусульмане, различающиеся по своей национальности и гражданству, не постигли идеи панисламизма, не поняли панисламизм правильно» [339, с. 8].

После Первой мировой войны в исламском мире произошли серьезные изменения, создавшие предпосылки для возникновения альтернативных панисламизму концепций. Крах Османской империи, создание мандатной системы Лиги Наций, ликвидация в 1924 г. Халифата, как отмечает З. И. Левин, привели к росту регионального национализма, появлению концепции панарабизма, планов создания федерации арабских штатов по типу Швейцарии [191, с. 40]. 

В плане внедрения в жизнь принципа отделения религии от государства (этот принцип получил название «лаицизм»), интересна позиция такого политического течения как тюркизм, поставившего вопрос об отделении религии от государства. Наилучшее обоснование этот принцип получил в произведениях турецкого политического деятеля Зии Гек Альпа. Однако в начале ХХ в. считалось, что секуляризм неприемлем для Турции и рассматривался как безбожие или как попытка принижения роли религии. Тем не менее, претворение в жизнь принципа лаицизма практически началось в 1922 г. и проявилось в отделении султаната от халифата и упразднении султаната, а затем в 1923 г. продолжилось провозглашением республики и ликвидацией в 1924 г. халифата. Одновременно с этим было ликвидировано и министерство по 
делам шариата. Поправка к конституции Турции, внесенная в 1928 г., отменила положение об исламе как государственной религии и юридически закре​пила отделение церкви от государства. В 1937 г. лаицизм был официально включен в конституцию Турецкой республики [94, с. 102].

Следует обратить внимание на своеобразие правовой реформы Египта, который, хотя формально и входил в состав Османской империи, с начала XIX в. пользовался фактической автономией в вопросах внутреннего управления и законодательства. Поэтому на него не распространялось действие указанного выше уголовного кодекса. Однако предпринятая здесь перестройка уголовного права во многом совпадала с тем, что происходило в других исламских государствах. Так, в 1855 г. вступил в силу первый египетский уголовный кодекс, и начали действовать специальные уголовные суды. Однако наиболее серьезные изменения в этой области произошли в 1875 г., когда были изданы уголовный и уголовно-процессуальный кодексы для смешанных судов, составленные на основе европейских правовых моделей. В 1883 г. были приняты почти текстуально совпадающие с данными кодексами законы и для так называемых национальных судов. Однако и после этого некоторое влияние исламского права при рассмотрении уголовных дел продолжало сохраняться: ни одна статья уголовных законов не должна была сужать права и привилегии граждан, предусмотренных исламским правом. 

В контексте этих изменений отдельного внимания заслуживает Конс​титуция Ирана 1906 г., которая была принята на первом этапе революции 1905—1911 гг. под влиянием реформ, имевших место в Османской империи. Первоначально был издан Основной закон об устройстве Меджлиса от 30 де​кабря 1906 г., а девять месяцев спустя — 7 октября 1907 г. — Дополнения 
к Основному закону, которые, собственно, и стали подлинной Конституцией Ирана. Образцом для нее служил Коран с его поэзией витиеватых форм, 
образной речью, яркими лирическими сравнениями, резкими переходами от размеренной речи к стремительной. Конституция Ирана была построена 
согласно тенденциям той эпохи в области конституционного строительства, присущим исламским государствам  [148, с. 170].

Дальнейшее развитие исламского права характеризуется принятием первых кодифицированных актов в сфере «личного статута». Так, в начале XX в. кодификация затронула и такие традиционные сферы регулирования ислам​-
ского права, как семейное и наследственное. В 1917 г. был принят османский закон о семейном праве. Затем были приняты аналогичные законы и в других странах, например, в Сирии — в 1953 г., в Тунисе — в 1956 г., в Ираке — в 1959 г. 

Итак, на протяжении первой половины XX столетия прак​тически во всех исламских государствах были проведены реформы, закре​пившие законодательное регулирование наследственных и семейных прав. Основные поло​жения этих реформ заключались в следующем: женщинам предоставлялись определенные права на развод, ограничивалась полигамия, ограничивались возможности родителей и опекунов устраивать браки несовершеннолетних. 

Таким образом, процесс адаптации религиозно-философских и правовых норм ислама к новым историческим условиям обозначается термином «исламская реформация», основой которой служили изменения в социально-экономи​ческих структурах Османской империи. Потребности со​циаль​но-экономического развития поставили исламских богословов и правоведов перед необхо-
ди​мостью нового осмысления целого ряда традиционных положений ислама. Несмотря на то, что эти реформы проводить в соответствии с принципами классического исламского права, они ознаменовали новый этап его эволюции. 
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Освобождение исламских государств от колониальной зависимости, создание и крушение мировой системы социализма, углубление кризисных явлений в западном мире поставили принципиально новые проблемы перед исламским миром. Как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, «теперь, когда исламские народы освободились от колониального гнета и обрели политическую независимость, их отношения с другими нациями должны строиться на основе международного права…» Государства ислама должны полностью признать другие государства и установить с ними отношения прочного мира, чтобы обеспечить свой собственный суверенитет и независимость. Всем мусульманам необходимо признать основы международного права и действовать 
в их рамках, а не в рамках соответствующих законов шариата [9].

Перед исламским миром возникли определенные проблемы в связи с широко развернувшейся борьбой вокруг выбора пути дальнейшего развития этих государств, в ходе которой появляются многочисленные концепции так называемого исламского пути развития как единственно приемлемого для стран распространения ислама. На их основе получают новое развитие концепции «исламского государства», «исламского правления», «исламской экономики» и т. д. Поэтому вторая половина XX в. — это новый этап в истории ислама вообще, и исламского права, в частности. Это является основанием для выделения этого этапа в качестве самостоятельного в истории развития исламского права. 

Современный ислам — вторая по численности последователей после христианства мировая религия. По приблизительным подсчетам общая 
численность мусульман на земном шаре достигает 1 млрд 300 млн человек. 
Интересно проследить динамику роста численности мусульман с 1990 г. по 2000 г. Если в 1900 г. на планете проживало около 216 млн последователей ислама (в том числе сунниты — 198 млн. человек, шииты — 18 млн человек), то к 2000 г. их число выросло более чем в пять раз и составило 1180 млн 
человек (в том числе сунниты — 993 млн человек, шииты — 187 млн человек) [88]. 

Исламские общины имеются в более чем 120 странах. В 35 государствах мусульмане составляют большинство населения. В 28 странах, таких как Афганистан, Египет, Саудовская Аравия, Марокко, Кувейт, Иран, Ирак, 
Пакистан и др., ислам является государственной религией. В некоторых странах слово «исламский» включено в их официальное название: Исламское 
Государство Афганистан, Исламская Республика Иран, Исламская Респуб​-
лика Пакистан, Исламская Республика Мавритания и др. 

Ислам является мировой религией, получившей распространение в отдаленных друг от друга регионах. Более двух третей мусульман живет в Азии, составляя свыше 20% населения этой части планеты, почти 30% — в Африке. В 35 государствах, как отмечалось выше, мусульмане составляют большую часть населения — свыше 80% населения во всех странах Северной Африки, Западной Азии (за исключением Кипра, Ливана, Израиля), в Сенегале, Гамбии, Нигере, Сомали, Афганистане, Пакистане, Бангладеш, Индонезии и некоторых других; в ряде стран последователей ислама насчитывается от половины до 80% жителей (Гвинея, Мали, Ливан, Чад, Судан), в Малайзии и Нигерии — почти половина, в некоторых странах они составляют влиятельное меньшинство (Гвинея-Бисау, Камерун, Буркина Фасо, Сьерра-Леоне и др.). Наиболее крупные по абсолютной численности являются исламские общины Индонезии, Индии, Пакистана и Бангладеш. Значительное число мусульман проживает в Китае, Таиланде, Эфиопии, Танзании, на Кипре, в некоторых странах Европы (на территории бывшей Югославии, Албании, Великобритании, ФРГ, Франции и др.), на американских континентах (США, Канада, Аргентина, Бразилия, Гайана, Суринам, Тринидад и Тобаго), в Австралии, на островах Фиджи [294].

Эти данные свидетельствуют о том, что сфера расселения мусульман не ограничивается арабским, турецким и иранским Средним Востоком. Хотя на Западе, особенно в Северной Америке, не так давно было распространено мнение о том, что исламский мир состоит главным образом из арабов. 

Справедливо, что арабский язык, история и культура сыграли решающую роль в истории ислама [117, с. 13].

Арабы — это все, для кого родным языком является арабский, а не только обитатели Аравийского полуострова. Они живут в странах Среднего Востока и Северной Африки. Всего на арабском языке говорит более 160 млн человек, 90% которых являются мусульманами. Из 55 млн жителей Ирана, которые не являются арабами, по меньшей мере, 93% — мусульмане, а из 55 млн жителей Турции, не являющихся арабами, не менее 98% исповедуют ислам. Схожие данные могут быть обнаружены в большинстве стран Среднего Востока и Северной Африки. 

Впервые в своей истории ислам становится религией значительной 
части населения в странах Запада, особенно во Франции (более 2 млн), 
Великобритании (более 2 млн), ФГР (более 2 млн), Канаде (500 тыс) и США (около 5 млн, в том числе, как уже отмечалось ранее, 1, 65 млн темнокожих мусульман). Численность приверженцев ислама увеличивается не только за счет естественного прироста населения, среди которого он был традиционно распространен, но и за счет обращения в мусульманство коренных жителей западных стран [149, с. 532]. Ислам уверенно вошел в европейское пространство, став второй по численности приверженцев религией, хотя на его официальном статусе в европейских государствах это пока отразилось довольно слабо [219, с. 147]. Для определения динамики роста численности мусульман в Европе показательным является тот факт, что если в начале ХХ в. в Амстердаме проживал лишь один мусульманин, то в начале ХХІ в. 13% жителей Амстердама — это мусульмане, т. е. 88 тыс. из 600 тыс. жителей [166, 
с. 18]. Всего по данным на 2004 г. в 15 странах Европейского Союза (до его расширения) проживало 20 млн человек, т.е. 5,3% [124].

Согласно последним статистическим данным, в России количество 
мусульман колеблется от 20 до 23 млн человек [265, с. 50]. В основном это территория Северного Кавказа. Как отмечает З. Х. Мисроков, в повседневной жизни, вопросах личного статуса (брак, семья, наследование), а также в 
посткриминальном примирении северокавказский этнический социум, ориен​тированный на ислам, по-прежнему опирается на принципы и нормы мусульманского и традиционного адатского права. Это следует рассматривать не столько как конфронтацию с современной правовой системой, сколько как продолжающуюся преемственность и воспроизводимость мусульманского права во вполне конкретных условиях становления российского правового государства [214, с. 42]. Обладая авторитетом в глазах мусульман, оно, по мнению Л. Р. Сюкияйнена, само выступает в качестве инструмента легитимизации по отношению к позитивному праву [305, с. 38]. Таким образом, ислам 
и мусульманское право, поскольку они стали признаваемы и уважаемы в 
России, являются неотъемлемой частью ее культуры и правовой панорамы [215, с. 153].

Что касается количества мусульман, проживающих в Украине, то только в Крыму компактно проживают приблизительно 400 тыс. человек. Мусульмане также рассредоточены в разных регионах, например в Донецкой и Луганской областях проживает приблизительно 300 тыс. мусульман  [203, с. 22]. 

Современная история развития не является однозначной и поступательной в одном направлении. Это проявляется в том, что на протяжении всего ХХ в. не возобладало единое направление ее развития. Начало ХХ в., как отмечалось ранее, характеризуется относительным ослаблением влияния классической исламско-правовой доктрины на развитие правовых систем исламских государств, и этот процесс сопровождается заимствованием правовых положений в рамках сформировавшихся национальных правовых систем исламских государств у западных правовых систем. Вестернизация правовых систем исламских государств осуществляется как одна из форм общения с внеш​ним миром. Хотелось бы отметить, что реформирование исламского права 
в направлении заимствования западных законодательных образцов, преимущественно из континентальной правовой семьи, ощутимым образом по​влияло на их государственное и общественное устройство. Однако во многом этот процесс привел не столько к ломке традиционного религиозного мировоззрения, сколько к привнесению нового метода упорядочивания правового материала, а именно — в виде отраслевых нормативно-правовых актов, которые не предусматривали существенных изменений религиозной основы регламентации, особенно в отношении регулирования «личного статуса», т.е. эти изменения затронули внешнюю сторону исламского права, а что касается его содержательной стороны, то влияние на него классического исламского права является определяющим. 

Начиная с 70-х годов ХХ в. ход развития исламского права получил другое направление в сторону усиления его влияния на разные стороны 
жизни исламских государств, именуемое исламизацией. В качестве примера можно привести государственное развитие Ирана в последние десятилетия. Разви​тие Ирана после революции 1979 г. было сложным и противоречивым. Главным признаком власти, придающий ей религиозный и автори​тарный характер, необходимо считать наличие в стране религиозного деятеля (имама), наделенного широкими полномочиями. Государственных структур, которые придают государству республиканский и светский характер и которые могли бы стать противовесом власти религиозного лидера, нет. Но, тем не менее, пока что государственный строй Исламской Республики Иран представляет собой, говоря словами политолога Тегеранского университета Наджибзаде, нечто среднее между тоталитаризмом и демократией [205, с. 15, 18].

Итак, одной из основных характеристик правовых систем современных исламских государств является процесс исламизации, который проявляется в попытке приведения законодательства в соответствие с классическими принципами и нормами исламского права. Влияние классического исламского права наиболее ощутимо на правовую идеологию, правовую культуру, правовое сознание и правовой менталитет граждан этих государств. Хотя в этом процессе есть и исключения. Например, Турция выбрала в XX в. светский путь развития, причем не только ввиду рецепции европейских правовых норм, но и в силу обладания собственным опытом, связанным с долговременной экспансией в Западную Европу. 

Думается, тотальная исламизация всех сфер жизни исламских государств идет в разрыв с процессами глобализации, которые пронизывают политическую, экономическую, гуманитарную, экологическую сферы жизни всего чело​вечества. Это воспринимается различными силами внутри исламских государств и, прежде всего, руководителями исламских государств (подробнее — в Разделе 8).

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
Всестороннее изучение генезиса исламского права возможно при определении основных этапов его развития, отражающих логику его эволюции 
с момента зарождения до сегодняшнего дня, что обусловливает использование такого логического приема, как периодизация. 

Такая периодизация имела место в различных исследованиях, посвященных данной теме, выразившаяся, преимущественно, в узком подходе, при котором история исламского права сводится к периоду его доктринальной разработки (VIII—X вв.). 

Осуществленное исследование убеждает в целесообразности использования расширительного подхода, предполагающего включение в историю исламского права периодов, начиная от зарождения ислама как религии и права по сегодняшний день. Такой подход позволяет раскрыть сущность исламского права как явления, неразрывно связанного с исламской религией, цивилизацией и культурой. 

На основе вышеуказанного подхода необходимо выделить следующие этапы.

Первый этап является периодом зарождения и начальным этапом развития исламского права (VII в.). Возникновение ислама, исламского права связано с жизнедеятельностью Пророка Мухаммада, его роль и место считаются исключительными как в религиозной доктрине ислама в целом, так и в сфере его правового проявления. Мухаммад был духовным и политическим лидером, а также верховным судьей первого исламского государства. Он принимал активное участие в разработке устава исламской общины, известного как конституция Медины. Данный документ является, по сути, первым политико-правовым документом исламского государства. 

Формирование исламского права связано с появлением основополагающих источников исламского права — Корана и сунны, где содержатся главные его принципы, предопределяющие не только его зарождение, но и эволюцию. 

Второй этап становления и развитии исламского права объединяет хронологически последовательные этапы доктринальной разработки исламско​го права в период становления Арабского халифата (VII—X вв.). В данный 
период сложилась наднациональная империя, получившая название Араб​ский халифат, основанная на исламской религии, с новыми административной, налоговой, военной и судебной системами.

Первые три века ислама (VII—X вв.) являются периодом доктринальной разработки исламского права на основе толкования Корана и определения 
сунны Пророка. В результате сложился ряд правовых школ, обусловленных дальнейшим развитием исламского права и рациональным осмыслением новых явлений общественной жизни, выработкой целого ряда абстрактных правил. 

Третий этап охватывает дальнейшую эволюцию исламского права в 
период существования Османской империи. Хотя несколько веков в начальном пе​риоде ее существования исламское право находилось в застойном сос​тоянии, однако во второй половине XIX в. начинается период «исламской 
реформации». В результате был принят ряд норма​тивно-правовых актов, способствовавших применению норм классического исламского права при решении вопросов, обусловленных новыми условиями, среди которых можно особо вы​делить принятое в 1869 г. «Собрание юридических установлений», вошедшее в историю под названием Маджалла, основным назначением которого было укрепление исламского права собственности и обязательственного права. Дальнейшее развитие исламского права характеризуется принятием первых кодифицированных актов не только в области публичного права, но и в сфере «личного статута». 

Четвертый этап в развитии исламского права (вторая половина XX в. — по настоящее время) характеризуется усилением тенденций частичного возврата правовых систем некоторых исламских государств к традиционным истокам и усилением роли ислама на правовую идеологию, правовую культуру, правовое сознание граждан этих государств. Если в первой половине ХХ в. наблюдалось относительное ослабление влияния классической исламско-правовой доктрины на функционирование правовых систем исламских государств, то во второй половине ХХ в. наблюдается усиление его влияния, именуемое исламизацией. 

Эволюция исламского права на протяжении почти четырнадцати столетий показывает, что, несмотря на разные периоды процветания и застоя, исламское право было и остается динамичной правовой системой, способной к модернизации как ответ на вызов времени.
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В исследованиях, посвященной исламу, достаточно часто встречается си​но​нимичное употребление понятий «фикх» и «шариат». Если у философов, поли​тологов, социологов и теологов это не вызывает больших сомнений, то, думается, для правоведов, исследующих исламское право, необходимо провести четкую грань между данными терминами. Без такого разграничения трудно будет раскрыть сущность и природу такого сложного феномена, как исламское право. 

Шариат не является синонимом фикха (исламского права) в собственном смысле этого слова. В энциклопедическом словаре по исламу дается следующее определение этих терминов. В буквальном смысле шариат — это «прямой, правильный путь» и характеризуется как «комплекс закрепленных, прежде всего, Кораном и сунной предписаний, которые определяют убеждения, формируют нравственные ценности и религиозную совесть мусульман, а также выступают источниками конкретных норм, регулирующих их поведение» [146, с. 292]. Фикх в буквальном смысле обозначает «глубокое понимание, знание» и определяется как «исламская доктрина о правилах поведения мусульман (юриспруденция), исламский комплекс социальных норм (мусульманское право в широком смысле)» [146, с. 254].

Соотношение этих терминов, согласно энциклопедическому словарю по исламу, заключается в следующем: «Фикх является теоретическим обосно​ванием и осмыслением шариата — правильного пути жизни мусульманина» [145, с. 18]. 

К данной проблематике основательно подходит Л. Р. Сюкияйнен и достаточно аргументированно обосновывает разграничительный подход к понятиям шариата и фикха. Он справедливо отмечает, что только лишь на основании углубленного анализа данной проблемы можно провести достаточно последовательное разграничение понятий шариата и фикха. 

Дело в том, что если шариат, по мнению Л. Р. Сюкияйнена, представлять, как это характерно для исламской традиции правопонимания, в качестве совокупности предписаний Корана и сунны, взятых в их буквальном выражении и в строгом соответствии с контекстом данных источников, то в нем можно обнаружить относительно немного положений правового характера (в основном по вопросам брачно-семейных отношений и наследования). Вне этих рамок шариат в точном, собственном понимании заключает в себе лишь потенциальную возможность быть источником права. Такая возможность превращается в действительность тогда, когда отдельные аяты Корана или положения сунны получают правовое толкование. 

Л. Р. Сюкияйнен отмечает, что роль такого интерпретатора шариата играла исламско-правовая доктрина, под которой понимают фикх. В качестве одной из шариатских наук она имеет выраженную религиозную направленность, что отражается и на характере исламского права. Взаимосвязь религии и права закономерна. Ориентация исламско-правовой доктрины на основополагающие догмы ислама неизбежна в условиях господства религиозного мировоззрения в исламском мире. Вслед за доктриной, тесно связанным с религией оказалось и само исламское право. Ведь его основным источником (внешней формой) на протяжении веков была доктрина, что также объек​-
тивно обусловлено: именно доктрина стала наиболее приемлемой формой, 
в которой религиозная идея может взаимодействовать с правовым началом [305, с, 13]. Например, в обращении Аллаха к человеку: «Мы устроили тебя на прямом пути повелений. Следуй же по нему и не следуй страстям тех, 
которые не знают» [178, 45:17], как уже отмечалось ранее, «прямой путь» 
является обозначением слова «шариат». Общий смысл данного понятия 
становится яснее, если учесть его происхождение от корня «ша-ра-а», который неоднократно встречается в Коране в значении узаконивать, предписывать что-либо как обязательное: «И ниспослали Мы тебе книгу для разъяснения всего и как прямой путь» [178, 16:91]. 

Необходимо согласиться с Л. Р. Сюкияйненом, который считает, что нормативная сторона — не просто некое дополнение к мусульманской догматике и этике, а в практическом отношении — его важнейшая часть, своего рода стержень [305, с. 6].

Существует также мнение, выраженное Дж. Шахтом, согласно которому собственно теология занимает в шариате даже подчиненное положение по отношению к праву, и шариат относится к предписаниям, регулирующим внешнее поведение человека, и прямо не касающиеся его религиозного 
сознания мотивации поступков [369, с. 392]. Думается, сущность ислам​ского права говорит об обратном, т. е. право занимает подчиненное положение по 
отношению к теологии. Доказательством этого служит религиозная природа 
и основа исламского права. При изучении основных принципов ислам​ского 
права необходимо неоднократно возвращаться именно к такому пониманию. 

Соотношение шариата и фикха представлено и в других концепциях в рамках исламско-правовой доктрины. Согласно одной, разработанной религиозными ортодоксами (выразителем которых явился Саид Кутб), фикх создан людьми, а шариат самим Аллахом. Особенности шариата показывают его превосходство над фикхом: шариат создан Аллахом, который знает природу своих подопечных, шариат ниспослан в виде всеобщих принципов, принципы шариата универсальны и всеобъемлющи, социальные принципы шариата носят прогрессивный характер [186]. Согласно другой концепции, фикх является частью шариата, который создан Аллахом, но интерпретируется людьми. Основные положения установлены Аллахом, а их конкретное воплощение зависит от воли людей. Во втором случае имеет место интерпретация мусульманами фикха [348, с. 66]. 

Думается, исламское право (фикх) окончательно было разработано в рамках исламской правовой доктрины после появления основополагающих источников ислама вообще, и исламского права, в частности — Корана 
и сунны. Шариат — это сложное многогранное явление, содержащее не только вопросы теологии, не только свод правил поведения, описывающих способы поклонения Аллаху, но и вопросы нравственности. Шариат является мерилом, определяющим, что правильно, а что неправильно, что дозволено, а что нет. 

Различия между шариатом и фикхом отчетливо проявляются при рассмотрении их структуры. Если структура шариата состоит из трех составляющих — ильм (знания), амал (практики), ихлас (искренности), то структура фикха состоит из амал и ильм. 

На структуру шариата и фикха обращает внимание и Л. Р. Сюкияйнен. По его мнению, структура шариата состоит из следующих составляющих: 
1) фикха — исламского права; 2) калама — исламского теоретического богословия; 3) тасаввуфа — исламской этики. 

Фикх, в свою очередь, делится на: 1) ибадат — правила религиозного культа; 2) муамалат — нормы, регулирующие взаимоотношения людей, последние, в свою очередь, состоят из: исламского гражданского права; ислам​ского международного права; исламского деликтного (уголовного) права; 
права личного статута; судебного права; отрасли властных норм. Отрасль власт​ных норм в европейской традиции называется государственным правом и является правовой оболочкой исламской формы правления [303, с. 79—89].

Интересным является соотношение фикха и исламской этики. Все, характеризующее духовную сторону поведения мусульман, называется тасаввуфом (исламской этикой), т. е. духовная составляющая исламского права относится к сфере исламской этики. Например, когда мусульманин читает молитвы, фикх судит о нем только по соблюдению внешних требований (количество дней поста, его начало и конец), тогда как тасаввуф оценивает молитвы исходя из содержательно-субъективного критерия. Таким образом, исламская этика — это оценка послушания и искренности мусульманина, в то время как фикх детально регулирует внешнюю сторону исполнения предписаний. 

Абу Амина Филипс по степени абстрактности и конкретности, а также по месту первичной «дислокации» правовых норм формулирует следующие различия между шариатом и фикхом: 

1) 
шариат — это единая совокупность предписаний, содержащихся в Коране и в сунне, а фикх — это совокупность норм, выведенных на основе шариата применительно к конкретным ситуациям, непосредственная трактовка которых в шариате отсутствует; 

2) 
шариат является раз и навсегда установленным и неизменным, а фикх изменяется сообразно обстоятельствам, к которым он применяется; 

3) 
предписания шариата большей частью имеют общий характер: они закладывают основополагающие принципы. Нормы же фикха имеют конкретную направленность: они показывают, как применяются основополагающие принципы шариата в конкретных обстоятельствах» [12, с. 20].

Примечательно, что частичное совпадение собственно «правового» субстрата фикха и шариата Абу Амина Филипс фиксирует таким образом: термин «Исламский закон» будет использоваться здесь для обозначения законов, относящихся как к шариату, так и к фикху. Термины «фикх» или «Законы фикха», а также «шариат» или «Законы шариата» будут использоваться там, где возникает необходимость их разграничения» [12, с. 20]. 

Поскольку главной задачей исламских правовых норм — это регулирование отношений мусульман с Аллахом, «юристы сформулировали стандарты поведения, которые представляли собой систему частного, а не публичного права, и считали, что политическая власть обязана принять эти правила и проводить их в жизнь». Следует согласиться с Абдуллахи Ахмед Ан-Наимом в том, что «...шариатские принципы сформулированы скорее как моральные обязательства, выполнение или невыполнение которых влечет за собой ре​лигиозные санкции, а не как юридические права и обязанности, регули​-
руемые специфическими земными средствами. Все сферы человеческой 
деятельности были при этом разделены на категории халал или мубах (допус​тимое или разрешенное) и харам (недопустимое или запрещенное); кроме того, 
существовали еще промежуточные категории мандуб (рекомендованное) и макрух (предосудительное)» [9].

В качестве примера дозволенного можно привести положение Корана: «О посланники, ешьте приятное и творите благое, поистине Я знаю, что вы делаете» [178, 23:53]. Разъяснение данного коранического положения содержится в многочисленных хадисах, в частности, в следующем хадисе содержатся слова о том, что «если кто-либо будет 40 дней подряд есть только дозволенное, ничуть не смешивая с запретным, то Всевышний Аллах наполнит его сердце светом. В сердце этого человека рекой потечет благодать, и оно очистится от (чрезмерной) любви к мирскому» [283].

Вместе с тем, в контексте разъяснений положений классического исламского права с учетом новых реалий, Совет Исламской академии правоведения (фикха) допускает возможность превентивного запрета разрешенного с точки зрения шариата. Исследовав данную проблему, Совет Исламской академии правоведения (фикха) вынес следующее постановление, поясняющее право на превентивный запрет разрешенного с точки зрения шариата.

Превентивный запрет разрешенного является одним из основополагающих принципов шариата, суть которого заключается в запрете разрешенных действий, которые на деле приводят к порочным или запретным действиям. Например, заключение договора между сторонами предписано шариатом, но если текстом договора преднамеренно подразумевается выполнение запретного, то заключение подобного договора подлежит запрещению. Критерием отмены превентивного запрета разрешенного является малая степень причиняемого ими зла либо превалирование пользы над вредом. Критерием для введения превентивного запрета разрешенного является неизбежность или большая вероятность возникновения пороков или преимущественный вред в сравнении с пользой [255].

Итак, шариат обращается к сознанию всех мусульман независимо от того, являются они частными или официальными лицами, а не к институтам исламской уммы и государства. Другие основные категории шариата — 
ибадат (ритуалы и практика богослужения) и муамалат (социальная жизнь) также соответствуют природе шариата как системы религиозных обязательств, которые относятся как к частной, так и к общественной деятельности, но всег​да рассматриваются с чисто индивидуальной перспективой [9].

Как справедливо отмечает Л. Р. Сюкияйнен, шариат в собственном смысле — в целом религиозное явление, в котором можно обнаружить лишь отдельные следы правового начала. В отличие от него исламское право — преимущественно правовой феномен, хотя и выступающий порой в религиозной оболочке и ориентированный на религиозное правосознание [305, с. 17].

Таким образом, можно заключить, что понятия фикха и шариата — не тождественны и не синонимичны. Если шариат включает в себя все предписания, обращенные к людям, содержащиеся в Коране и сунне, то в рамки фикха включаются те принципы и нормы, которые появляются в результате разработки и толкования исламско-правовой доктриной вышеуказанных основопола​гающих источников. Шариат — это нечто целое, общее, а фикх — это нечто особое, его составляющее. Основной задачей шариата является оценка 
различных обстоятельств жизни с точки зрения религии. Фикх дополняет 
шариат в сугубо юридических аспектах и занимается непосредственным 
юридическим толкованием положений Корана и сунны, их интерпретацией применительно к практической жизни общества. 

3.2. Философское измерение исламского праваtc "3.2. Философское измерение исламского права"
Современная общественная практика, равно как и философия, доказывают необходимость сосуществования в культуре всего разнообразия способов освоения мира и их взаимной дополнительности. Всякие знания расширяют жизненный и познавательный опыт человека, и в этом смысле становятся средством расширения его свободы. Именно философское познание общест​венных процессов строится на осмыслении познавательной деятельности человека, сочетающего научные и вненаучные формы постижения действительности [105, с. 68—69]. 

Для правопонимания немаловажную роль играют исследование его философской составляющей. Обычно типы правопонимания подразделяют на «формальные» и «субстанциональные», «содержательные», «идеолого-цен​ност​ные» [203, с. 10, 12], или на «дескриптивно-феноменологические» и «сущностно-оценочные» [336, с. 23]. К первым, по мнению О. В. Мартышина, относятся юридический и социологический позитивизм, а ко вторым — теории естественного права и философское понимание права [206, с. 64].

Следует согласиться с теми исследователями, которые считают, что выход к современному правопониманию видится в реализации историософ​ского подхода к праву, постижении права в его движении в различных цивилизациях и культурах, выявлении путей правового развития общества, роли права в глобализирующемся мире, осмысления и сочетания общечеловеческого и национального в правовом развитии, анализе права как первоосновы складывающегося мирового порядка [114, с. 265—268]. 

По утверждению В. С. Нерсесянца, вопрос о том, что такое право, имеет такое же фундаментальное значение для философии права, как и вопрос «что такое истина?» для философии и человеческого познания в целом [231, с. 32].

Исследование эволюции, генезиса, концептуальных основ исламского права, динамики его развития и механизма действия должно основываться на глубоком и всестороннем исследовании исламской философии права, поскольку только так можно в наибольшей мере проникнуться духом и спецификой рассуждений и принципов исламского права. 

Обращение к исламской философии права не ново, однако ее изучение каждый раз вызывает много дискуссий и споров. Зачатки философского понимания права восходят к глубокой древности, но четкое воплощение этот подход получил в классической немецкой философии, у Канта и у Гегеля. Образцом философского понимания права служит знаменитое кантовское опреде-
ление: «Право есть совокупность условий, при которых произвол одного (лица) совместим с произволом другого с точки зрения всеобщего закона свободы». Необходимо отметить, что слово произвол употребляется здесь не в современном, а в архаичном значении как синоним свободы, проявления свободной воли. Это становится понятным из другого варианта кантовского определения: «Действуй внешним образом так, чтобы свободное проявление твоего произвола могло быть согласовано со свободой каждого по общему закону» [156, с. 139]. 

Проведение сравнительных исследований должно основываться на 
понимании того, что философское мышление свойственно не только Западу (западной цивилизации), но и Востоку (восточной цивилизации) и составляющей его — исламской философии. Сравнение философских позиций представляется полезным в интеллектуальном плане и несет в себе конструктивное начало. Предметом компаративистского дискуса становятся исторически первые философские цивилизации: индийская, китайская и античная (греко-римская философия). Затем сфера сравнения расширяется как за счет включения исламской философии, так и последующего развития вышеупомянутых мировых философских цивилизаций [180, с. 21]. 

Необходимо согласиться с мнением тех правоведов, которые указывают на поверхностность и равнодушие некоторых авторов к государственно-правовым и другим особенностям при употреблении дихотомии «Восток—Запад», оставляя без какого-либо внимания фактическую особенность и само​​бытность, по крайней мере, трех великих восточных цивилизаций — индийской, китайской и исламской [308, с. 156].

Своеобразие исламской философии права проявляется, прежде всего, в оценке основных параметров исламского права, а именно — его сущности и содержания, происхождения и эволюции системы источников, специфики способов правового регулирования и т. д. Поэтому необходимо согласиться с утверждением Р. Шарля, как уже отмечалось, что анализ юридических положений ислама должен основываться на особом подходе [341, с. 5]. Основанием для такого вывода, служит то, что ислам — наиболее молодая мировая 
религия, и его догматы, по мнению В. К. Виганта, в наибольшей степени сохранили связь с нормами повседневной жизни [85, с. 57].

Ислам вообще, и исламское право, в частности, нередко воспринимается как «обращенное в прошлое», «учение, оправдывающее слепой фанатизм, нетерпимость и ограниченность». Как отмечает Л. Р. Сюкияйнен, считалось, что ислам не имеет будущего, он мало подходит к нынешним условиям, поскольку сохраняет свои позиции там, где налицо отсталость, средневековые пережитки, архаичные традиции. К пережиточным институтам причислялся сам ислам, а значит, и шариат [305, с. 3].

Однако современные тенденции, имеющие место в исламском мире вообще, и исламском праве, в частности, в рамках правовых систем современных исламских государств, свидетельствует об обратном. Исламско-правовая доктрина по-прежнему стремится к приведению положений классического исламского права в соответствие с реалиями сегодняшнего дня. Так, в Постановлениях и рекомендациях Совета Исламской академии правоведения (фикха) содержатся положения, способствующие адаптации норм классического исламского права к сложным проблемам современного общества. 

В частности, исследовав проблему прав интеллектуальной собственнос​ти в исламе, Совет Исламской академии правоведения (фикха) вынес следующее постановление, закрепляющее легитимность прав на интеллектуальную собственность с точки зрения шариата: «Права на название предприятия, торговую марку, логотип, литературный труд, изобретение и открытие принадлежат их владельцам и авторам. Эти права имеют стоимостное выражение, обеспечивая их владельцам возможность извлечения определенного дохода, и их нельзя нарушать. Правами на названные объекты интеллектуальной собственности владелец может распоряжаться по своему усмотрению, в том числе уступать их за определенную денежную компенсацию, если отсутствуют 
факты мошенничества, подделки и фальсификации. При этом интеллектуальные продукты приравниваются к материальным ценностям. Литературная продукция, изобретения и открытия представляют собой объекты авторского права, которыми авторы могут распоряжаться по собственному усмотрению, также признаются шариатом законными и их нельзя нарушать» [255, с. 101].

По мнению Абдуллахи Ахмеда Ан-Наима, исламская философия постоянно должна быть нацелена на преобразование действительности в сторону ее гуманизации и всестороннего улучшения. Для этого она должна быть проникнута жизнеутверждающим духом, быть нравственным стержнем человеческой натуры и олицетворять собой убедительную победу человеческого разума над интеллектуальным бессилием и ограниченностью, пессимизмом и суевериями. Она должна неутомимо, настойчиво звать человечество к знаниям, к смелому поиску, символизировать влияние прогресса нравственного на прогресс научно-технический, способствовать полнейшему раскрытию духовного, научного и образовательного потенциала [9].

Целесообразно исследование исламской философии вообще, и ислам​ской философии права, в частности, основывать на новых разработках методологии философской и юридической науки с широким использованием, как уже отмечалось, цивилизационного, герменевтического, аксиологического и компаративистского подходов. 

Представляется очевидным, что исламская философия права происходит из исламской философии как более емкого понятия. Но, несмотря на 
генетическую связь этих явлений, исламскую философию права необходимо рассматривать как самостоятельный историко-философский феномен, являющийся разновидностью традиции философской мысли, возникшей и получившей развитие в эпоху формирования и господства ислама как религии, цивилизации и мировоззрения. Исламская философия давно признана исследователями как феномен исламской цивилизации. 

Исламская философия — это традиция философской рефлексии, получившая развитие в эпоху господства исламского мировоззрения в условиях преимущественно арабоязычной цивилизации. 

Необходимо обратить внимание на терминологические расхождения в обозначении феномена исламской философии. Кроме термина «исламская философия», существуют еще такие — «арабская философия», «арабо-мусульманская философия», «философия Арабского Востока» и т. п. Интересно, что если для исследователей исламских стран характерно употребление термина «арабская философия», то для американской науки и исламского мира, расположенного за пределами собственно исламских стран, характерно применение термина «исламская философия» или «мусульманская философия». Представляется, что термин «арабская философия» по своим сущностным характеристикам более узкий по сравнению с термином «исламская философия», так как указывает на его языковую основу, придает ему этнический характер, что ограничивает масштаб и влияние этого явления и снижает весомый вклад других «неарабских» исламских народов [65, с. 113—117]. 

Согласно общепринятому мнению, исламская философия права представляет, прежде всего, систему взглядов, мыслей религиозно-правовой элиты, направленных на понимание, объяснение такого сложного, многогранного и противоречивого феномена, как исламское право, причем не только в стадии зарождения, но и в стадии становления, а также перспектив развития, базирующихся на основополагающих источниках не только исламского права, но и исламской цивилизации вообще [65, с. 114]. 

Так К. К. Жоль отмечает, что процесс адаптации философской теории знания к нуждам правоведения осуществлялся медленно, так как правоведы занимались преимущественно практическими вопросами, меньше интересуясь метафизическими проблемами. Тем не менее, мусульманское правоведение делало первые шаги именно как совоеобразная наука о знании, но знании особого рода, базирующемся на Коране [127, с. 167]. 

По мнению Ф. Роузенталя, слово, использовавшееся в значении «правоведение» (фикх), было в действительности одним из общих терминов арабского языка для обозначения умственной деятельности и приобрело свой 
ограниченный, специальный терминологический смысл (правоведческое значение) только в исламе, указывает на лингвистическую основу для отождеств​ления знания с правоведением. Точно так же, как мусульманские богословы-традиционалисты считали, что в чистом виде ильм, т. е. концепция познания, означает лишь один вид знания (знания богословско-философского), то мусульманские правоведы претендовали на то, что ильм предпочтительно толковать как юридическое знание» [272, с. 228]. Далее этот автор отмечает, что мусульманское богословие и право являются двумя столпами ислама и рассматриваются в контексте основанной на религии теории знания, т.е. в основном как знание и обозначались терминами, имеющими соответствующий этому «знанию» смысл [272, с. 234]. 

Как известно, философия права имеет сложную структуру, раскрывающуюся по основным ее составляющим как научное направление, именуемое отраслями философии права [240]. В частности: 1) правовая онтология, означающая учение о правовом бытии, о существовании права, догмы права, разграничении правового и неправового, правовой реальности и ее 
составляющих. В отношении исламского права правовая онтология позволяет определить бытие исламского права, его догмы, в частности, его божественное происхождение, а также раскрыть те состовляющие, из которых формируется понятие исламского права; 2) правовая гносеология, как учение о природе, методе и логике познания и интерпретации правовой реальности. Здесь складывается методология познания правовой реальности, определяются основания постижения права. Касательно исламского права, с помощью правовой гносеологии можно построить объективную методологию, позволяющую раскрыть природу исламского права и исламской правовой реальности; 3) правовая аксиология, рассматриваемая, как уже отмечалось, как учение об инструментальной (служебной) и собственной ценности права, ценностях права и правовых ценностях, социальной и личностной ценности права в условиях локальных цивилизаций и разных правовых культур. Благодаря правовой аксиологии можно сформулировать ценностную характеристику исламского права, в рамках которой оно выступает как мощный регулятор, определяющий образ жизни и поведения людей, исповедующих ислам; 4) правовая антропология, которая обращена к процессам движения права в человеке правовому развитию и многообразию правовых культур. Что касается природы исламского права, то роль человека в его формировании весьма незначительна, поскольку данное право имеет божественное происхождение и определяет волю Аллаха, с помощью которой устанавливаются образ жизни и поведения мусульман. 

Необходимо исходить из бесспорности понимания исламской философии как феномена исламской цивилизации, основополагающим элементом которой является Коран. На проведенном в 1997 г. научном симпозиуме, посвященном взаимоотношению права и морали, было отмечено, что религия, в отличие от правосознания, снабжает уверенностью не только в оправдан​ности и справедливости конкретного поступка в ситуации конфликта и не​определенности, но она поддерживает сомневающегося и колеблющегося 
надеждой получить одобрение в мире ином. Религия является областью дозволений и запретов, которые одновременно санкционируют поведение в качестве морально-доброго (благочестивовго) и законного (законопослушного), хотя в конкретном случае оно может расходиться с требованиями законов [103, с. 114]. 

Носители религиозных идей, которые устанавливают правовую систему, по мнению Е. С. Кананыкина, вкладывают в нее свои религиозные ценнос​ти, а эти ценности для них носят сакральный характер, т. е. имеют свой конечный источник согласно их представлениям о божественной воле, космическом законе и т.д. [155, с. 10].

Принимая во внимание вышеизложенное, совершенно очевидным представляется тот факт, что нельзя понять генезис, сущность и динамику раз​-
вития исламского права, исходя из западного понимания термина «право», 
т. к. исламская концепция права дает ему совершенно иное толкование. Запад​ный взгляд на различие между теологией и правом предполагает секуляризацию, появившуюся в средневековье. Данный подход не мог появиться на Вос​токе, т. к. исламу и, естественно, исламской умме, не был известен культ церкви. 

Правильное понимание исламской концепции права должно базироваться на такой аксиоме: исламское право охватывается рамками ислама, тогда 
как ислам не исчерпывается рамками исламского права. Следовательно, 
сущность и содержание исламской концепции права целиком и полностью основываются на исламе. Ислам содержит такую систему норм и принципов, которая регулирует и определяет образ жизни и поведение людей, исповеды​вающих эту религию, во всех ее проявлениях, в том числе и правовых. Как отмечал И. Петрашевский, влияние исламской религии на общественную и личную жизнь, даже быт в мусульманских государствах было значительно сильнее, чем в христианских государствах или государствах Дальнего Востока, где государственное, уголовное и гражданское право не зависели от религии и церкви и где законы принимались только светской властью [249]. 

На основании этого некоторые ученые утверждают, что исламское право не является самостоятельной отраслью или областью науки [337]. Очевидно, данное утверждение основывается на существовании определенных трудностей при разграничении правовых и религиозных норм, поскольку основные положения, заложившие фундамент исламской религии и права, содержатся в классических источниках права и носят религиозный характер. 

Существует также точка зрения, в которой отражено сомнение по поводу существования как источников исламского права, так и самого исламского права вообще в западном понимании. Так, С. С. Алексеев, ссылаясь на Р. Давида, пишет: «Социальное явление, именуемое мусульманским правом, вообще представляет собой причудливое смешение юридических, религиозных, морально-философских элементов, и слово «право», по мнению специалистов по сравнительному правоведению, применимо к этому явлению по причине отсутствия другого. Исламское право, сложившееся еще в эпоху средневековья и выступающее по большей части в качестве идеологической силы, по своим главным особенностям представляет одну из сторон религии ислама [20]. 

Думается, несмотря на тесное переплетение этих норм, принципов и 
положений позитивного права и религии, формирование и развитие ислам​ского права говорит об обратном. Исламское право с точки зрения его проис​хождения необходимо рассматривать не как результат деятельности человека, государственных органов или не благодаря естественному его происхождению, что присуще другим правовым системам (например, романо-германской правовой семье), а как божественное откровение, дарованное Аллахом через его Пророка Мухаммада. Согласно исламско-правовой доктрине, для исламской философии права основополагающим является понимание того, что единственным источником права является Аллах, который даровал свое право 
человеку. 

На данную особенность исламской философии права обращает внимание Н. М. Азаркин, отмечая, что Пророк Мухаммад хотел юридизировать людей через правду Аллаха, которая предполагает очищение души, совершенст​вование, благочестие и правомерные поступки. Появилась еще одна юстиция, в которой человек как личность приобретает ценность, в которой утверждается равенство людей перед Аллахом независимо от социальной и этниче​ской принадлежности. Признается свобода воли, судьба человека становится в прямую зависимость от поведения. Каждый несет личную ответственность 
в «жизни дольней» за поступки, помыслы, дела, совершенные им в «жизни ближней». В исламе, в отличие от христианства, нет понятия первородного греха. Аллах не навязывает людям свою волю, он только не любит «нечестия». У человека есть выбор между правом и произволом. В Коране говорится: «Тот, кто творит добро (поступает) лишь на пользу себе. Тот, кто творит зло, 
(поступает) во вред себе». С другой стороны, признается Божественная благодать: «на все воля Аллаха». Люди рождаются, но «ни один не умрет, кроме как с дозволения Аллаха, в предписанный (Им) срок»  [178, с. 218].

Иными словами, исламское право является отражением воли Аллаха 
на Земле. Известный исламский правовед Субхи Махмасани отмечает, что исламское право — это божественное право по своим источникам и основным нормам. Оно черпает свою силу не в государственной власти, а в воле Аллаха [299].

Некоторые западные исследователи-компаративисты, исследующие исламское право, указывают на его «удручающую казуистичность» и «полное отсутствие» сколько-нибудь правовой теории. В качестве примера можно привести мнение известного востоковеда Г. Гибба: «Практическую направленность и происхождение исламского законодательства характеризует также тот факт, что юристов мало заботят общие принципы. Основанием закона служит сумма конкретных обязательств, сформулированных в Коране. Задача законоведов состояла в том, чтобы, опираясь на это основание и привлекая материалы хадисов, сформулировать правила частного и общественного пове​дения (как выразили бы это мы) в исключительно таких же конкретных терминах» [360]. Но, как справедливо отмечают российские философы-арабисты, например, А. А. Игнатенко, в том виде, в каком эта теория была развита в западном праве, она не могла существовать в фикхе. То, что представляется казуистичностью, есть скрупулезная, кропотливая работа по созданию собственной, устроенной иначе, чем западные, правовой теории [136, с. 289].

Как представляется, несмотря на казуистичность исламских правовых норм, нельзя утверждать, что отсутствуют теоретические основы исламской концепции права и его источников. 

Согласно исламско-правовой доктрине общеправовые принципы, содержащиеся в основополагающих источниках исламского права, рассматриваются в качестве руководящих установок, ориентиров и критериев оценки, не являются источниками права при непосредственном применении судами, они в обязательном порядке используются как руководство к действию для правильного выбора конкретного правового решения при рассмотрении конкретных дел. Эти принципы и отражают юридическую природу и ценность исламского права. 

Р. Бруншвиг, размышляя над тем, является ли религиозный критерий тем крупномасштабным критерием, который при типизации исторических цивилизаций является классифицирующим, отмечает, что только исламская религия может являться таковой, так как «данная религия может считаться определяющим фактором не только в плане мировосприятия, но также и в отношении многих общественных и частных сфер человеческой деятельности». Он приходит к следующему выводу: «Общее воздействие ислама на многие элементы культуры — язык, искусство, литературу, этику, политику, социальную структуру, право и т. д. — настолько значительно, что невозможно отрицать наличие особой цивилизации, в которой ислам не просто один из элементов, а определяющий фактор» [74, с. 347, 348]. 

По справедливому мнению А. И. Ковлера, ислам является самым наглядным примером неразрывной связи правовой системы с образом жизни отдельного человека. Религиозная форма сознания, лежащая в основе цен​ностей исламской цивилизации, теснейшим образом связывает интересы и ценностные установки исламской уммы с образом мыслей и поведением правоверного мусульманина [163, с. 227].

Исламская философия права обусловлена характером и особенностями его основополагающих источников — Корана и сунны, что не позволяет нам применять позитивистскую концепцию правопонимания к исламскому праву. Именно благодаря этому в исламском праве не возникает дилеммы, присущей нормативистскому правосознанию с его отождествлением права и закона. 

В данном контексте весьма важным представляется рассмотрение Корана как исключительного и основополагающего явления в исламе и исламском праве как его составляющей. Для большинства западных исследователей характерно рассмотрение Корана как исключительно религиозного документа, в котором нет ничего ни философского, ни правового. Подобные утверждения представляются неверными, так как Коран для мусульман — это не просто и не только религиозный документ. Это — воплощение основ веры, религиозных предписаний, правовых и моральных норм. Как верно отмечает исламский исследователь Аль-Мансури, «Коран формирует идеологию и психологию, образ жизни и мышления, как для каждого верующего, так и для всей ислам​ской общины. Он охватывает и регулирует все стороны человеческой жизни — от концепции и практики государственной жизни, до мельчайших подробностей быта» [25, с. 9]. Поэтому Коран необходимо рассматривать не с позиций западного мировоззрения, а с исламских позиций, основывающихся на понимании того, что в Коране сформулированы основные принципы исламской философии. Только такая позиция может служить ключом к пониманию специфики исламской философии вообще, и исламского правопонимания, в частности. 

Проблематика соотношения религии и права и взаимопроникновения этих понятий, как уже отмечалось, весьма важна для философского измерения исламского права. По мнению Б. А. Осипяна, понятие «религия» содержит органическую служебную связь мира, сотворенного его Творцом, т. е. необходимую связь всякой вещи с предостановленным ее смыслом и назначением. Таким образом, без этой смыслопорождающей и созидательной связи всякая вещь теряет свою истинную ценность, место, роль и свое конечное предназначение. О первотолчковом воздействии религиозной веры на почти все самые значительные начинания и дела человеческие свидетельствует множество исторических фактов. Как известно, большинство основополагающих политико-правовых документов, при​нятых разными народами в разных частях света, имеют четко выраженный религиозный характер и происхождение: это и законы древневавилонского царя Хамураппи, законы древнеиндийского царя Ману, законы XII таблиц, кодекс Юстиниана, Судебник Мхитара Гоша, Великая хартия вольностей, Саксонское зерцало, Декларация независимости США и т. д., в которых на первое место ставится милость Всемогущего Бога, право божественных законов и ответственность правителей народов перед лицом Высшего существа. Все они однозначно свидетельствуют о прямой связи между религией, системами верования и формами государственно-правового управления обществом [246, с. 26]. 

Исламский характер правовой системы, порожденной исламской цивилизацией, проявляется, прежде всего, в том, что ее ядро образовали рели​гиозные нормы, которые составляют ее идейную основу и обеспечивают единст​во ее регулирующего воздействия на общественные отношения. Она называется исламской еще и потому, что нацелена, главным образом, и на осуществление регулятивной и интеграционной функций исламской религии [56, с. 281—285]. Этос ислама, по мнению Ю. В. Павленко, ориентирует индивида на преобразование социального мира в соответствии с волей и указаниями Аллаха, через целенаправленное усиление исламской уммы как таковой. Этос протестантизма ориентирует человека на использование ресурсов внешнего мира ради накопления и приумножения капитала, санкционируя 
это ссылкой на данную Богом Адаму заповедь трудиться в поте лица своего. Ислам стремится привести мир к покорности воле Аллаха, а протестантизм — преобразовать его в соответствии с интересами «богоизбранных» дельцов [247, с. 83]. Поэтому в исламской правовой системе отсутствует социально-нормативное регулирование, противоречащее религиозным установкам и целям религиозной системы. Это, в частности, касается тех обычаев и правил морали, а также нормативно-правовых актов государства, которые идут вразрез с принципами ислама [63, с. 114—117]. 

Сущность исламского права заключается не только в его подчинении божественному откровению, но и в отражении в нем идеи права. По мнению Р. Давида, «право — это значительно более сложное явление, выступающее как система. У нее определенный понятийный фонд; она соединяет нормы в определенные группы; использует определенные способы создания и толкования норм; она связана с определенной концепцией социального строя, от этой концепции зависит, как применяется и вообще функционирует право...» [111, с. 32—33]. 

В любом религиозном праве, в том числе в исламском, сочетаются не только религиозные и правовые нормы, но и соответствующие представления о мире, о боге, о человеке и т. д. Их тесное переплетение приводит к тому, что противоправное поведение рассматривается как греховное, а юридическим нормам приписывается божественное происхождение. В исламском праве они представляют собой наиболее согласованное взаимодействие религиозных и правовых норм. 

Л. Р. Сюкияйнен обращает внимание на сочетание и особую близость между собой трех основных форм проявления права, а именно — норм, правосознания и поведения. В исламском праве правовая норма воспринимается как выражение представлений о должном и справедливом, основанных на пос​тулатах исламской веры, что предопределяет также готовность подчинить свое поведение данным правилам. Как представляется, в этой конфигурации центральная роль принадлежит именно правосознанию: олицетворяющая его высший уровень доктрина не только служит источником права, но и обеспечивает его соответствие господствующему массовому правосознанию [305, с. 13]. Вместе с тем, выводы о религиозном характере исламской философии права и правосознания в целом, определяющих легитимность исламского права, нельзя безоговорочно переносить на него самого. Тесное взаимодействие с религией определяет не столько собственную природу исламского права, сколько специфику его восприятия, эффективность действия, особую идейную роль. 

Как отмечает С. В. Зыкова, религиозное сознание также нормативно, как и правосознание. Религиозная нормативность проявляется в том, что в религиозных нормах сформулированы правила поведения людей, предусмотрена определенная ответственность за их нарушение, они имеют обязательный нормативный характер, их исполнение обеспечивается мерами принуждения и определенными санкциями. Религиозные нормы, также как и правовые, имеют логическую структуру «если — то — иначе». Если гипотеза и диспозиция 
религиозных норм почти всегда «видна», к примеру «и так во всем, как хотите, чтобы с вами поступали (гипотеза), та к и поступаейте с другими (диспозиция)», то санкция почти всегда «проявляется» логическим путем: за невыполнение религиозного предписания всегда следует кара Господня [132, с. 17].

Таким образом, можно констатировать, что ислам — это не только определенное религиозно-этическое учение, но и особая цивилизация, культура, образ жизни и особая регулятивная система. 

Философское измерение исламского права дает возможность осознать его ценность, а также общую направленность исламского правосознания, включая правопонимание. Исламское право выступает не только как соб-
ственно правовой институт, но и как мощное идеологическое оружие, со​циально-психологический фактор [61, с. 18]. Следует согласиться с Г. Гиббом в том, что шариат остается ядром исламской общественной мысли и что с ним связано представление о выживании ислама как организационной системы [360].

Таким образом, с учетом своеобразия и специфики исламского права, необходимо констатировать, что исламская философия права должна быть нацелена на эволюцию исламского права и его адаптацию к реалиям сегодняшнего дня, изменившимся в результате глобализации и с учетом необходимости гармоничного сосуществования исламской правовой системы с основными правовыми системами современности. 

3.3. Исламское право как персональное правоtc "3.3. Исламское право как персональное право"
Как известно, исламская концепция права имеет свою трактовку, ко​торая дает основания говорить об отличительных чертах исламского права. Вместе с тем, для его исследования, как отмечает В. Е. Чиркин, несмотря на значительные его особенности, применимы наиболее общие признаки права, сформулированные в рамках общетеоретических юридических наук; с позиций этой теории объяснимо и своеобразие данной правовой системы [337].

Хотя в литературе встречаются и другие мнения, согласно которым исламское право следует рассматривать как систему, совершенно независимую от других правовых систем, не имеющих того же источника. Сходство с другими системами, которые могут наблюдаться в решениях по тому или иному вопросу, можно объяснить с исламской ортодоксальной точки зрения только простым совпадением [337].

При анализе юридических положений ислама необходимо применить особый подход. По мнению Р. Шарля, при их разборе следует отказаться от понятий латинской логики. «Систематизация наших правовых проблем подчиняется аналитическому методу. …В данном случае нам надлежит терпеливо следовать за путеводной нитью мусульманских рассуждений и умозаключений, которые при первичном ознакомлении представляются аналогичными нашим. …Наш правопорядок, порожденный повседневной жизнью, в настоящее время считается нашедшим свое золотое правило в секуляризации. Это подтверждается тем, что законопроект до своей кристаллизации в закон проходит определенную законодательную процедуру. В противоположность этому, правила, с которыми приходится сталкиваться в Коране и в решениях сунны, выносились в связи с определенными случаями. Только юридическая практика, соблюдая осторожность, осмеливалась выдвигать идеи, связанные с необходимостью, оставляя фикх незыблемым» [341, с. 12, 13].

Итак, исламское право является уникальным как по своей сущности, так и по своему содержанию, обладающим рядом специфических особенностей, позволяющих отличить его от существовавших и существующих правовых систем. 

Персональный характер исламского права, как его важнейшая особенность, заключается в том, что мусульманин, независимо от места своего проживания, должен соблюдать нормы исламского права и сохранять верность исламу. Исламское право, возникнув первоначально как система норм, регулирующих взаимоотношения внутри исламской уммы, по мере расширения границ халифата и утверждения ислама распространяет свое действие на новые территории, становясь крупной правовой системой. Тем не менее, оно становится не территориальным, а персональным правом, что способствует дальнейшему сплочению мусульман независимо от места их нахождения. 

Еще одна особенность исламского права заключается в том, что оно считается одним из наиболее значимых явлений в средневековой цивилизации на Востоке. Эта правовая система со временем приобрела мировое значение. Исламское право является составляющей исламской цивилизации, 
которая продолжает существовать не только на огромной территории (территория исламских государств), но и в рамках общин мусульман, находящихся за пределами «исламского мира». Это означает, что даже после падения Арабского халифата исламское право не потеряло своего значения. Оно приобрело «вторую жизнь», было и есть действующим правом. 

Исламское право притязает на то, что оно не имеет государственных границ, все люди, исповедующие ислам, составляют одну общину, где бы 
они ни жили, и должны руководствоваться в своем поведении его нормами. Отсюда следует и еще одна особенность исламского права, заключающаяся в его характеристике как право общины, т. е. сфера его действия распространяется в зависисмости от принадлежности к исламской общине. 

Одна из важнейших особенностей исламского права заключается в специфике его происхождения. В отличие от других правовых систем, которые являются результатом деятельности человека, государственных органов, исламское право — это результат божественного откровения, оно даровано людям Аллахом через его Пророка Мухаммада. 

Исламское право — это божественное право по своим источникам и основным нормам, черпающее свою силу не в воле Аллаха». Его нормы изложены посредством Пророка Мухаммада в Коране, содержатся в его поступках и даже молчании, из которых следует выводить общее правило. В связи с этим исламская концепция права, как и любая другая теологическая теория, исключает постановку вопроса о материальных условиях жизни общества, обусловливающих те или иные правовые нормы.

Особенностью данной концепции права, вытекающей из предыдущей, являетя его религиозная основа. Как справедливо утверждает Бернар Льюис, если необходимо хотя бы отчасти понять то, что произошло в исламском мире в прошлом и происходит сейчас, должно признать, что религиозный фактор является общим и центральным элементом в жизни мусульманских народов, в том числе и правовой. В отличие от других важнейших мировых религий, «ислам со времен его основателя отождествлялся с государством, и уверен-
ность в единстве государства и религии накрепко вошла в память и сознание верующих мусульман из их священного Писания, истории и опыта». Кроме того, для мусульман религия традиционно «составляет основу основ их идентичности и лояльности» [193].

Отсюда вытекает следующая особенность исламского права, отличающего его от других правовых систем, заключающаяся в сочетании в нем религиозного и собственно юридического начал, отразившемся на специфике его источников и структуре, механизме действия и правопонимания. Данная особенность проявляется и в том, что для реализации правовой нормы, необходимо ее соответствие не только основополагающим правовым принципам, но и религиозным, поэтому исламские правоведы, как правило, являются также и теологами. Анализ соотношения этих норм и принципов позволяет лучше понять специфику исламского права. В частности, как правовое явление, исламское право сформировалось в результате исламизации правовой практики, придания религиозной формы рациональной систематизации юридических принципов, норм и индивидуальных решений. Переплетение иррационального и рационального моментов во многом предопределяет и идейную основу исламского права, пронизывающие его ценности, а также общую направленность исламского правосознания, включая правопонимание и стиль мышления исламских правоведов. 

Религиозные традиции, насчитывающие многовековую историю, продолжают действовать, и, видимо, будут еще долго оказывать серьезное влияние на самосознание, образ жизни и политику исламских государств. Исламская религия выступает в качестве правообразующего феномена по от​ноше-
нию к исламскому праву. 

Сверхисторический характер исламского права является еще одной его особенностью, которая предопределяет восприятие форм права, прежде всего, в пространстве, а не во времени. Исламская концепция права исходит из того, что основой исламского права является Коран. Его эволюция и модернизация возможны в тех пределах, которые предопределены Кораном. 

Коранические предписания определяют не только внешнее поведение человека, но и его внутренний мир и даже «загробную» жизнь. Естественно поэтому, что эти нормы имеют синкретический, нерасчлененный характер. Как и многие традиционные системы права, они возводят правила сугубо личной жизни на уровень правовых норм. Понятие правонарушения в этих условиях отождествляется с нарушением веры, за что взыскивает государство, выступающее в данном случае как община верующих. Кроме «земных» наказаний нарушение норм права по представлениям исламских законоведов карается также «потусторонними» санкциями, которые представляются «правоверному» не менее, а зачастую и более ощутимыми [337].

Вместе с тем, способность ислама и исламского права к эволюционированию содержится в самом Коране.

Исламское право является определяющим как в сфере правового сознания, так и в сфере правовой культуры мусульман. Как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, поведение отдельной личности или коллектива есть продукт широкого и многообразного комплекса психологических, экономических, политических и социальных факторов и влияний. Отношения между людьми динамичны по своей природе в том смысле, что действия отдельной личности или группы людей являются отчасти реакцией на действия другой личнос​ти или группы. Право, и в особенности религиозное право (исламское право), во многом определяет мотивы людей и направляет их деятельность. И хотя автор не утверждает, что все поведение мусульманина когда-либо определялось исключительно предписаниями шариата, невозможно отрицать, что отношение шариата к любому вопросу принимается во внимание как частными лицами, так и политическими деятелями [9].

Одним из выдающихся достоинств ислама, и как его составляющей — исламского права, как считал А. Дж. Тойнби, является преодоление исламом расового сознания [312]. Данную мысль развивает архиепископ Ташкентский и Среднеазиатский Владимир, отмечая, что межнациональное религиозное единство в условиях существования множества независимых исламских государств рассматривается многими исламскими народами как надежда на сохранение их устойчивости и самобытности в условиях противостояния 
западной культуре и политическому влиянию. Национализм был изжит исламом еще на ранней заре его собственного существования. Движение мурджиитов преодолело претензии арабов, в среде которых возник ислам, на особую роль в мусульманском мире. Как в христианстве нет ни эллина, ни иудея, так и в мусульманстве равноправны араб и тюрк, хазареец и пуштун [217].

Как отмечается в предисловии к Маджалле, ислам служит надежной 
связью, объединяющей национальные силы отдельных народов в одно могущественное целое. Если житель племени в Восточной Африке принимает ислам, то племенем своим он считает уже ислам. Араб братается с обращенным негром, а в религиозном центре Мекки сходятся все нити этого крупного узла. В противовес Европе магометане всего мира чувствуют себя объединенными [340, с. 12].

Особенностью исламской концепции права является универсальность сферы его регулирования. Оно выступает в качестве всеохватывающего инструмента нормативного регулирования всех без исключения сторон общест​венной жизни и личного статуса мусульманина. «Нормы шариата охватывают все стороны жизни мусульман — мораль, религию, право»  [6, с. 14].
На этой основе можно сделать вывод, что сферы, регулируемые исламским правом, шире, чем сферы регулирования светского права, поскольку ислам​ское право охватывает не только правовые, но и все другие аспекты жизни мусульман — моральные, религиозные и иные.

Особенностью исламского права является и то, что выполнение его норм вытекает из самой природы мусульманина, является неотъемлемой частью сознания мусульманина и осуществляется только в предписанной форме, с соблюдением всех сторон строгого ритуала. Оно обеспечивается также коллективной ответственностью исламской уммы за поведение каждого своего члена общины и индивидуальной связью мусульманина с Аллахом. 

Вместе с тем, особенностью исламского права, отличающеого его от церковного права, является государственная санкционированность его норм. Это означает, что реализация норм исламского права обеспечивается не только их религиозным авторитетом, но и принудительной силой исламского государства.

В качестве особенности исламского права также можно выделить и исламско-правовой характер исламского государства. Это означает, что государство в целом, а также все его органы и должностные лица, осуществляют свою деятельность строго в рамках, предначертанных исламским правом. Слияние светского и духовного начал в единое целое способствовало абсолютизации религиозного авторитета, с одной стороны, и снижению значения административно-бюрократической иерархии — с другой. Любой чиновник всегда и во всем должен был согласовывать свои действия с предписаниями ислам​-
ского права. 

Проблемы разделения церкви и государства в исламском праве не существует. Данное положение вытекает из самой природы исламского права и из практики функционирования Мекканского государства, как уже отмечалось, созданного Пророком Мухаммадом. Он был не только религиозным лидером, но и главой государства, а также верховным судьей. Он основал не только 
исламскую умму, но и исламское государство. С самого начала, исламская 
умма существовала не только религиозной, но и социально-политической структурой. 

Существенной чертой исламского права является его тесное взаимодействие с местными традициями и обычаями. Как отмечал Р. Давид, «многочисленные исламские общества, в которых признают в качестве одного из символов веры совершенство и авторитет исламского права, могли существовать веками и продолжают существовать, главным образом руководствуясь обычаем… Само собою разумеется, что некоторые обычаи могут быть незаконными с точки зрения исламского права, но многие обычаи могут существовать, не вызывая упреков» [113, с. 319]. 

Итак, исламское право является уникальным правом не только по 
своему содержанию, но и по своей форме. Главной его особенностью является его персональный характер, означающий, что сфера действия исламского права распространяется в зависимости от принадлежности к исламской общине.

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
При определении понятий «шариата» и «фикха» необходимо исходить из разграничительного подхода, так как без этого нельзя понять сущность и содержание исламского права. Шариат является неким целым, общим, а фикх выступает как его часть, а именно — юридическая составляющая. Шариат оценивает различные жизненные обстоятельства с религиозной точки зрения на основе толкования положений Корана и сунны, их интерпретации применительно к практической жизни общества, а фикх дополняет эту оценку юридическим содержанием. 

Диалектическое соотношение шариата и фикха показывает подчиненное положение юридического составляющего (фикха) по отношению к шариату. Об этом свидетельствует религиозная природа исламского права

Глубокое и всестороннее исследование исламской философии права позволяет изучить генезис, концептуальные основы исламского права, динамику его развития и механизм действия. Объективное исследование ислам​ской филосо​фии вообще и исламской философии права, в частности, требует использования потенциала новых разработок методологии философской и юридической науки.

Исламская философия права, как часть исламской философии вообще, является разновидностью традиции философской мысли, возникшей и получившей развитие в эпоху формирования и господства ислама. Она является, прежде всего, системой взглядов религиозно-правовой элиты, направленных на понимание, объяснение такого сложного и многогранного феномена, как исламское право. 

Главным в исламской философии права является осознание того, что ислам выступает не только как определенное религиозно-этическое учение, но и как особая цивилизация, культура, образ жизни и особая регулятивная система.

Правильное понимание исламской концепции права должно базироваться на такой аксиоме: исламское право охватывается рамками ислама, тогда как ислам не исчерпывается рамками исламского права. Следовательно, сущность и содержание исламской концепции права целиком и полностью основывается на исламе. Ислам содержит такую систему норм и принципов, которая 
регулирует и определяет образ жизни и поведение людей, исповеды​вающих эту религию, во всех ее проявлениях, в том числе и правовых. 

Исламская концепция права выработала свой подход к пониманию права, его роли, сущности, содержания, что продиктовано его специфическими особенностями. В качестве главных необходимо выделить следующие: 

— 
исламское право является персональным правом, т. е. сфера его действия распространяется в зависимости от религиозной принадлежности, а не на основе территориальности, следовательно, это право исламской уммы, т.к. сфера его действия распространяется в зависимости от принадлежности к ней;

— 
исламское право выступает как значительное явление в средневековой цивилизации на Востоке, со временем приобретшее мировое значение;

— 
его особенность проявляется в специфике его происхождения, заключающаяся в том, что оно имеет божественное происхождение, поскольку даровано людям Аллахом через его Пророка Мухаммада, а не является результатом деятельности человека, государственных органов;

— 
сферы его регулирования носят универсальный характер, поскольку они охватывают не только правовые, но и другие аспекты жизни мусульман — моральные, религиозные и иные;

— 
исламское право носит сверхисторический характер, заключающийся в том, что основой исламского права является Коран, эволюция и модернизация которого возможна в тех пределах, которые предопределены самим Кораном. Следовательно, способность ислама и исламского права к эволюционированию содержится в Коране;

— 
его особенность заключается в его религиозном характере, поскольку исламская религия выступает в качестве правообразующего фактора по 
отношению к исламскому праву;

— 
исламское право является неотъемлемой частью сознания мусульманина и функционирует только в предписанной форме, поэтому реализация его норм вытекает из сознания мусульманина;

— 
исламское право определяет всю деятельность исламского государства, всех его органов и должностных лиц. Это отражает исламско-правовой характер исламского государства;

— 
исламское право тесно связано с местными традициями и обычаями, что проявляется в гибком характере по отношению к ним в случае их не противоречия основным принципам исламского права;

— 
исламское право выступает определяющим фактором в сфере правового сознания, правовой культуры и правового менталитета мусульман. 

Зародившееся в глубоком средневековье, исламское право по-прежнему остается живым действующим правом, реагирующим на постоянно изменяющуюся ситуацию, и будет еще долгое время оказывать воздействие на функционирование правовых систем исламских государств. 
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Концепция источников традиционно считается наиболее разработанной частью исламского права [55, с. 117—125]. Она обладает рядом особенностей, отличающих ее от концепции источников других правовых систем. Главной особенностью концепции источников исламского права является их 
религиозный характер, проявляющийся в божественном происхождении наиболее значимых из них. Это обусловливает своеобразие восприятия, подбора и практической реализации юридических предписаний. В качестве основополагающих источников исламского права выступают основные источники 
исламской религии. Данные особенности составляют содержание системы источников исламского права, нашедшей формальное закрепление своих основополагающих принципов в священных текстах. Нормы, созданные Аллахом, стали известны людям посредством божественного откровения через его Пророка Мухаммада. Первым источником исламского права является Коран, вторым — сунна, или деяния Пророка Мухаммада, который сказал: «Я оставляю вам две вещи. Вы никогда не собьетесь с пути, если будете твердо их придерживаться. Это Книга Аллаха и сунна Его Пророка»  [283; 284]. 

Следующей особенностью концепции источников исламского права является то, что не все правовые нормы имеют божественное начало, и что Коран и сунна не являются исчерпывающими источниками, содержащими все позитивное право. Это означает, что данная концепция не замыкается только на основополагающих священных источниках, а допускает формирование на 
их основе других правовых источников, носящих характер производных и 
дополнительных по отношению к первым. Главное требование к ним — полное соответствие этим источникам. Например, содержание правотворческой деятельности заключается в том, чтобы облачить волю Аллаха в правовые 
нормы. 

Еще одной особенностью концепции источников исламского права является то, что найти норму права, содержащуюся в этих источниках в чистом виде, пригодную для применения при решении того или иного вопроса, весьма затруднительно. Однако это не означает невозможность практического применения исламских юридических норм. Оно достигается путем постижения велений Аллаха по каждому конкретному случаю, которые подлежат извлечению из священных книг. Поэтому знатоки исламского права из-за отмеченного ранее тесного переплетения правовых и религиозных норм являются одновременно и правоведами, и теологами. 

При существующей градации источников исламского права актуальным является вопрос их классификации, в основе которой лежат различные критерии. В исламско-правовой доктрине существуют разнообразные подходы к данной проблематике. Большинство авторов, в частности, Абдуллахи Ахмед Ан-Наим отмечает, что рассмотрение источников исламского права ограничивают характеристикой тех из них, которые считаются основными — Корана, сунны, иджмы и кияса, получивших название «четырех доказательств» [9]. Однако недооценка других источников исламского права ограничивает возможности раскрытия этой концепции в полном объеме. 

Согласно классификации, предложенной М. И. Садагаром, источники исламского права разделяются на следующие группы: к первой группе относятся те источники, которые сторонниками различных юридических школ ислама считаются бесспорными. Этими источниками является совокупность юридических норм, содержащихся в Коране и сунне. Ко второй группе источников исламского права относятся те юридические нормы, на которые нет бес​спорных указаний в Коране и сунне, но которые, по мнению представителей той или иной богословско-юридической школы, согласуются с духом Корана и сунны. Сюда относятся: кияс — умозаключение по аналогии; иджма — согласованное мнение исламских авторитетов по каким-либо вопросам; фетва — решение религиозных высших исламских руководителей, облаченных соответствующей влас​тью по отдельным религиозным и юридическим вопросам; иджтихад — творческая разработка и толкование правовых и религиозных норм основателями богословско-юридических школ и их ближайшими преемниками (муджтахидами). К третьей группе источников относятся обычаи и традиции исламизированных народов, не противоречащие основам исламского права [273, с. 11].

Согласно классификации источников, предложенной Ван ден Бергом, выделяется два главных источника: закон (шар или шариат) и обычай (адет или урф). Последний служит руководством там, где закон молчит или прямо ссылается на него. Закон, в свою очередь, или письменное право состоит из: Корана, сунны, решений законоведов (фетвы) [76, с. 16].

Однако эволюция исламского права подсказывает, что помимо названных источников существуют и другие, оставленные за рамками предложенных типологий. На этой основе предлагается следующая типология источников исламского права, включающая четыре следующие группы источников. 

Первая группа — это основополагающие источники, которые по своей значимости и бесспорной религиозной ценности занимают верховенствующее положение. Это — Коран и сунна. Данные источники не могут подвергаться ни сомнению, ни изменению, т. е. для них не характерно то, что присуще истории существования обычного источника права. 

Вторая группа источников исламского права включает те источники, которые являются производными от двух первых источников и являются результатом доктринальной разработки исламского права. Авторитет этих источников также не подвергается сомнению, это — иджма и кияс. 

Третья группа источников исламского права — дополнительные источники, которые являются результатом существования исламской общины и правотворческой деятельности исламских государств, а именно: фетвы, урф и адат, ферманы, законы, и т. д. 

Четвертая группа источников исламского права — это те источники, которые в литературе называются малыми источниками исламского права. 
Их называет еще «юридическая техника исламского права». Если провести аналогию с системой источников романо-германского права, то они скорее напоминают правовые принципы как источники права. Это — истихсан (юридическое предпочтение); истисхаб (правовая презумпция); истислах или маслаха (общественное благо); дарура (необходимость); мнения сахаба (согласовенное мнение сподвижников Пророка Мухамада) и т. д. 

Как представляется, предлагаемая классификация более объективно и полно отражает исламскую концепцию источников и, соответственно, охватывает практически все источники классического исламского права. 

4.2. Основополагающие источники исламского праваtc "4.2. Основополагающие источники исламского права"
4.2.1. Коран — первый основополагающий источник. Согласно предложенной классификации источников исламского права, в первую группу в качестве основополагающих входят Коран и сунна. Они называются основополагающими источниками, поскольку выступают мерилом и основой всех исламско-правовых норм. tc "4.2.1. Коран — первый основополагающий источник. Согласно предложенной классификации источников исламского права, в первую группу в качестве основополагающих входят Коран и сунна. Они называются основополагающими источниками, поскольку выступают мерилом и основой всех исламско-правовых норм. "
Коран — первый главный источник исламского права. Некоторые исследователи считают, что в Коране имеют место положения, заимствованные из более ранних правовых памятников Востока и обычаев доисламской Аравии. Но все же основная часть исследователей признает исключительно самостоятельный характер этого важнейшего источника исламского права [32, с. 16].

Полный текст Корана, который мусульмане считают истинным и окончательным посланием Аллаха, был собран на самом раннем этапе исламской истории. Он не является ни книгой права, ни кодексом, а представляет собой главную священную книгу мусульман, руководство для правоверного и предостережение для неверующих. Он является религиозной, философской, идеологической и моральной основой исламской цивилизации, права и государства, исходным началом в процессе их возникновения и развития. Коран — это конституция, которую Аллах ниспослал своему Посланнику Мухаммаду для того, чтобы каждый человек мог наладить взаимоотношения с Богом, с самим собой и с обществом, в котором он проживает, и выполняет свою жизненную миссию так, как того желает Бог [183, с. 6]. Об этом мы читаем в самом Коране: «В месяц рамадан был ниспослан Коран в руководство для людей и как разъяснение прямого пути и различения» [178, 2:181].

Коран ниспосылался Пророку Мухаммаду с 610 г. — начала его пророчества и вплоть до его смерти в 632 г., т.е. в течение приблизительно двадцати трех лет [329]. Исследователи считают, что важной особенностью Корана является ниспослание коранических откровений частями. Этим Коран отличается от предыдущих Писаний, которые были ниспосланы за один раз  [35, 
с. 164]. Об огромной пользе ниспослания Корана частями не раз говорится 
в Посланиях Аллаха: «И Коран Мы разделили, чтобы читал ты его людям с выдержкой, и ниспослали Мы его ниспосланием» [178, 17:107]; «И сказали те, которые не веруют: «Чтобы был ему ниспослан Коран за один раз! Так это — для того, чтобы укрепить им твое сердце, и Мы читали его по порядку»  [178, 25:34]. 

Существуют разные мнения о происхождении слова «Коран». Так, Аш-Шафии считал, что это слово не является производным, это — имя собственное, которое не происходит от других слов [3, с. 21]. Согласно другому мнению, оно является производным от глагола «кара», означающего «читать», «собирать». Третьи считают, что оно произошло от глагола «иктарана», означающего «связываться», «сочетаться». Также существует мнение, согласно которому оно произошло от слова «кира», что означает «угощение», поскольку Коран является даром Божьим для верующих [183, с. 31—32].

Коран состоит из 114 сур (глав) различных по объему, разделен на 
30 равных джюс (частей), каждая из которых, в свою очередь, делится на две хизб (части), которые также разделены, но уже на рубу (четыре части) и 
6219 аятов (стихи). Нумерация сур (глав) не характерна для исламской традиции, а свойственна для европейского исламоведения, что удобно при его исследовании. Названия сурам в Коране даны произвольно, иногда по отдельному слову, встречающемуся в суре. Они были установлены при систематизации Корана и не принадлежат к изначальному тексту Корана — отдельным откровениям, не объединенным тематически или хронологически. 

Процесс формулирования различных предписаний Корана показывает, что откровения нисходили в случае возникновения какой-либо социальной, моральной или религиозной необходимости, или когда кто-либо из сподвижников советовался с Пророком Мухаммадом относительно различных вопросов, которые имели большое влияние на жизнь мусульман.

Все положения, содержащиеся в Коране, исследователи исламского права делят на мекканские и мединские суры, различия между которыми состоят во времени и месте получения откровений Пророком Мухаммадом. Мекканские суры были ниспосланы до хиджры или на пути в Медину, т. е. во время переселения, но до момента вхождения в Медину. Общепризнанно, что во время мекканского периода Коран содержал, главным образом, религиозные и моральные предписания; и до начала мединского периода в нем не было политических и юридических норм. Мекканские суры состоят из коротких фраз, исполненных энтузиазма, возвышенного смысла и особого поэтического звучания. Меккаские суры, в свою очередь, делятся на три периода: первый — поэтические суры, второй — рахманские суры, третий — пророческие суры [178, с. 500]. 

Мединские суры были ниспосланы Пророку в Медине в ходе таких событий, как победа над Меккой или во время путешествий Пророка, совершенных после хиджры. Они обычно большие по объему и детально повествуют о событиях в жизни исламской общины. В Медине Коран должен был отвечать конкретным социальным и политическим нуждам установившейся исламской общины. После того, как мусульмане получили возможность развивать собственные институты государственности и применять на практике нормы 
своей новой религии, им стали необходимы более подробные разъяснения и 
руководства. Теперь, когда речь шла об особом политическом сообществе 
и социально-политической структуре в конкретном историческом и географическом контексте, были необходимы некоторые поправки, которые и были внесены. Как отмечают исследователи, чаще всего мединские суры освещают такие темы, как: гражданский и уголовный закон; указания относительно ритуалов (таких как молитва, пост и т. д.); общественная реформа; краткие описания войн, происходящих между мусульманами и язычниками (неверными), курайшитами и иудеями; нормы поведения и нравственности; критика и осуждения скрытых врагов ислама; призыв защищать дело ислама; краткие описания жизни ранних пророков и событий, иллюстрирующих основные принципы ислама [279, с. 26].

Размышляя над правовой составляющей Корана, Абдуллахи Ахмед Ан-Наим утверждает, что Коран является основой исламского позитивного права, исходя из того, что все мусульмане принимают текст Корана точным и не подлежащим обсуждению. Коран содержит основные понятия, лежащие в основе цивилизованного общества, такие, как сострадание, честность и доверие в коммерческих отношениях, неподкупность правосудия, и выражает их в виде исламской религиозной этики. Коран не определяет никаких юридико-правовых последствий нарушения своих требований, то есть санкций. Он «смотрит глубже, говоря о последствиях действий (человека) для его сознания и бессмертной души. Главная задача Корана заключается в том, чтобы регулировать отношения человека с Создателем, а не с другими людьми» [9].

Коран не является, как уже отмечалось, сводом законов или учебником права и не претендует на эту роль. Это, скорее, обращение к человечеству с призывом повиноваться воле Аллаха. Нельзя недооценивать роль Корана в создании исламского права. Очень важно, отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, понимать, что Коран для мусульман служит источником убежденности в том, что шариат является прямым и ясным выражением воли Аллаха. Из этого следует, что все другие правовые источники и технологии, а также отдельные положения шариатского права, должны либо опираться на Коран, либо, как минимум, соответствовать его положениям [9]. 

Необходимо отметить, что только часть аятов Корана содержит в себе нормативно-правовые элементы, так как большинство из них касаются религиозных вопросов (в основном ритуалов). Только небольшую часть аятов Корана можно назвать аят аль-ахкам (юридико-правовыми предписаниями). 

Предписания Корана, носящие регулятивный характер, образуют источник исламского права, кодекс поведения каждого мусульманина от рождения до смерти. Они являются тем критерием, который позволяет отличать в любой сфере жизни истинное от ложного, хорошее от плохого и халал (дозволенное) от харам (запретного). Корану присущи те качества, которых лишены все другие законы, составленные людьми, — он не может быть исправлен, изменен. Поэтому ахкам (предписания) Корана остаются неизменными в течение последних почти 1400 лет, т. е. со времени его появления. 

Вопрос о количестве аятов, содержащих правовые предписания, является дискуссионным. Ученые — знатоки Корана называют различное число таковых. Одни считают, что приблизительно их насчитывается около пятисот [36, с. 812] из 6219 аятов. По мнению других ученых, число аятов, содержащих правовые предписания, превышает эту цифру, третьи же считают, что не достигает ее. Например, Абдуллахи Ахмед Ан-Наим считает, что число аятов, содержащих юридико-правовые предписания, приблизительно равно 80 [9]. 

Думается, точное количество аятов, содержащих правовые предписания, трудно установить. Однако, имея в виду нераздельность исламского права и религии, содержание «правовых» аятов следует рассматривать как непосредственный источник исламского права только в органической взаимосвязи с другими аятами, поскольку основополагающие принципы, содержащиеся в Коране, хотя на первый взгляд и не носят исключительно правового характера, все же закладывают основы для формирования и понимания исламского права. 

Традиционно рассматриваются в качестве правовых такие аяты Корана: о браке, полигамии, приданом, алиментах, правах и обязанностях супругов, разводе и различных способах расторжения брака, периоде воздержания после развода, воспитании чужого ребенка, договорах, ссудах, залоге, весе и мерах, возмещении ущерба, клятве, наказаниях за преступления, завещании, наследовании, судопроизводстве и т. д. 

Исламскими учеными неоднократно предпринимались попытки систематизировать аяты Корана нормативно-правового содержания. Так, одной из систематизаций правовых аятов является концепция, предложенная ислам​-
ским правоведом Абдал-Ваххаб Ибн Халлафом, основанная на критерии предмета регулирования. Он классифицировал правовые айяты следующим образом: 70 аятов о семейном праве, 70 аятов о гражданском праве, 30 аятов об уголовном праве, 13 аятов о юриспруденции и процедурах, 10 аятов о государственном праве, 25 аятов о международном праве, 20 аятов об экономическом и финансовом устройстве и 50 аятов об источниках законоположений в целом [8, с. 34—35].

Широко распространена классификация, основанная на субъектно-адресном критерии классификации норм Корана. Исламское законодательство, содержащееся в Коране, представляет собой совокупность разнообразных правил, предписанных людям божественным повелением. С точки зрения сторон, участвующих в тех или иных отношениях, последние можно сгруппировать в две основные категории: 1) отношения между Аллахом и человеком. К таковым относятся религиозные ритуалы. Одни из них являются 
исключительно религиозными формами поклонения, такими, например, как молитва и соблюдение поста; другие представляют собой социально-эко​номические формы поклонения, такие, например, как закат (обязательное пожертвование); третьи — являются социально-физическими формами поклонения, например, хадж (паломничество в Мекку). Эти акты поклонения считаются основами ислама, следующими по важности после веры в Аллаха; 
2) отношения между людьми. Нормы (по мнению Абу Амина Филипса — законы), регулирующие эти отношения, также, в свою очередь, можно подразделить на четыре группы, в зависимости от предмета отношений: а) нормы, обеспечивающие распространение ислама, регулирующие правила вооруженной и невооруженной борьбы (джихад); б) нормы о семейной жизни, предназначенные для развития семьи и защиты ее внутренней структуры. К их числу относятся такие, которые регулируют брак, развод и наследование; 
в) нормы о торговле, регламентирующие ведение коммерческих операций, договоров найма имущества и пр.; г) уголовные законы, устанавливающие конкретные виды наказаний или возмещения ущерба в случае совершения различных преступлений [12, с. 36]. 

В соответствии с критерием одно- или многозначности содержания аятов Корана их разделяют на мухкамат — бесспорные и муташабихат — имеющие неоднозначное толкование. 

Большинство исламских правоведов считают, что при принятии решений предпочтительнее не ссылаться на муташабихат, так как эти тексты не достоверны по содержанию и вызывают споры [273, с. 18]. В отношении мухкамат исламские правоведы разделились на две группы: ахбари и усули. 
Ахбариды отрицали прямые ссылки на Коран и опирались только на его толкование компетентными лицами, такими как имамы, авторитетные правоведы, духовенство. Усулиды говорили, что Коран не является загадочной книгой и написан простым доходчивым языком и многие аяты Корана не нуждаются в толковании. Без всяких ссылок на толкование других лиц можно понять Коран и ссылаться только на него. 

На основе критерия степени нормативной конкретизации или абстракт​ности правовые предписания Корана можно подразделить на следующие виды: 

1) 
абсолютно-определенные предписания, не требующие детализации и конкретизации, поскольку они содержатся в самих аятах Корана. В таких нормах текст совпадает с его контекстом. Это касается, например, кисас, отношений, основанных на праве справедливости, неумышленного убийства, умышленного убийства, кражи, грабежа и клеветы; 

2) 
относительно-определенные, включающие в себя предписания, отра​жающие точные, однозначные образцы поведения, содержащиеся в Коране. Вместе с тем, они имеют отсылочный характер, поскольку детальная регламентация их исполнения содержится в других источниках. Например, предписания, касающиеся тахара (очищения), салат (молитв), саум (поста), закат (налога в пользу неимущих) и хадж (паломничество в Мекку) и т. п., закреплены в Коране, но их детали надо искать в других источниках, в частности в сунне; 

3) 
неопределенные предписания, требующие конкретизации. Такими, например, являются предписания, регулирующие вопросы войны, мира, джихада, военнопленных, трофеев и отношений с не мусульманами.

Очевидно, что любая классификация норм-предписаний Корана должна основываться на многокритериальном принципе, т.е. необходимым условием ее полноты является всесторонность. В то же время любая классификация остается открытой, предоставляя возможность дополнения в результате последующих исследований. 

Коран содержит ряд фундаментальных принципов регулятивного характера, определяющих образ жизни и поведение мусульман и, вместе с тем, являющихся основными правовыми принципами. Эти принципы не имеют чет​ких определений ни в Коране, ни в сунне. Они могут быть и подлежат выведению путем соответствующего процесса иджтихада (толкования). Таки​ми принципами являются: принцип свободы, принцип справедливости, принцип совещательности, принцип общественной пользы, принцип равенства. 

Обращают на себя внимание способы изложения правовых норм, закрепленных в Коране. «Если вы берете или даете (в долг) на определенный срок, то записывайте это» [178, 2:282]. Данный аят излагается в определенной связке, согласно которой указывается общее правило дачи (принятия) средств взаймы, с дальнейшим описанием процедуры фиксации заемных отношений. Также в коранических нормах могут содержаться вариации предписаний, связанных с нахождением должника в трудном положении, особенностями заключения договора займа в поездке, например: «Если вы будете в пути и не найдете писца, то берутся залоги. А если кто-нибудь из вас доверяет другому, то пусть возвращает тот, которому доверено, свой залог... И не скрывайте свидетельства, а если кто скроет, то он — тот, у кого сердце грешно»  [178, 2:283]. Кроме того, необходимо обратить внимание на религиозное требование правомерности поведения и духовное поощрение выполнившего предписания. В состав приведенных норм наряду с правилами поведения включены адресаты, указание регламентируемой ситуации, ее обстоятельств, процедурные аспекты реализации нормы, санкции и поощрения (причем применение государством принуждения основывается на закрепленности религиозных санкций). 

Относительно дискуссии об эффективности собственно регулятивных предписаний, содержащихся в Коране, вне влияния юридико-правовой техники исламского права, обоснованно мнение Дж. Шахта, который предположил, что «за исключением самых простейших правил все нормы, возводимые к Корану, были введены в шариат почти без исключений на вторичном этапе, но существуют примеры использования Корана как правового источника и на самых ранних этапах» [370]. Например, детально описаны в Коране нормы семейного права и вступления в наследство, которые применялись всегда. По мнению Абдуллахи Ахмеда Ан-Наима, более частые ссылки на Коран во втором и третьем веках ислама (VIII—IХ вв.) явились результатом расцвета деятельности по толкованию Корана в правовом плане и развития шариата в этот период. При этом использование Корана как источника шариата порождало различные мнения относительно применимости к данному случаю тех или иных аятов Корана и их интерпретации [9]. 

Таким образом, Коран является первым основополагающим источником исламского права, где изложены его основные принципы формирования и функционирования. 

4.2.2. Сунна — второй основополагающий источник. Правовые предписания Корана в дальнейшем были объяснены и воплощены на практике в сунне. Она является вторым источником исламского права, уступая по авторитетности и значимости только Корану. tc "4.2.2. Сунна — второй основополагающий источник. Правовые предписания Корана в дальнейшем были объяснены и воплощены на практике в сунне. Она является вторым источником исламского права, уступая по авторитетности и значимости только Корану. "
Что же следует понимать под сунной? Арабский глагол «сунна» означает придавать чему-либо надлежащую форму и создавать нечто в виде образца. Этот же глагол употребляют, говоря об образцовом поведении. Сунна буквально означает путь, обычай, жизненное правило; речь идет об образцовом поведении или примере жизни Пророка, о том, что он говорил, делал или одобрял [146, с. 214]. В трактовке Фазлури Рахмана, эта концепция включает в себя два элемента: некий (предполагаемый) исторический пример поведения и его нормативность для последующих поколений [367]. 

Согласно исламско-правовой доктрине, сунна содержит высказывания, решения и действия Пророка Мухаммада, а также высказывания и решения его сподвижников, одобренные Пророком. После смерти Мухаммада предания о его действиях и высказываниях (сунна) стали передаваться от поколения к поколению. 

При этом необходимо обратить внимание на содержание рассматриваемого понятия, связанного с утверждением сунны как источника исламского права, в отношении которого взгляды исследователей не совпадают. На протяжении первого века ислама (VII в.) термин «сунна» употреблялся для обозначения как сунны Пророка (узкое понимание), так и сунны в значении традиций отдельных мусульман и общины в целом (широкое понимание). Некоторые ученые, например, Дж. Шахт, считают, что такое узкое понимание сунны сформировалось сравнительно поздно [370]. Другие, например, Фазлури Рахман, утверждают, что 
подобная концепция существовала с самого начала. При этом, однако, не вызывает сомнений, что признание сунны Пророка единственной сунной, представляющей из себя второй источник исламского права, было достигнуто в конце второго века ислама (VIII в.). Сунна Пророка стала образцом подражания для всех мусульман, целью, к которой должен стремиться каждый мусульманин. 

Сунна несет в себе разъяснение того, что ниспослано в Коране, и необходима для его правильного понимания. В Коране сказано: «На нас лежит собирание и чтение... И когда Мы читаем его, то следуй за его чтением. 
Затем, помните, на нас лежит его разъяснение» [178, 75:17—19]. 

Аллах ниспослал Коран, а его посланник Мухаммад донес его содержание до своих последователей. Как отмечает Ибн Муфлих, сунна комментирует Коран. Поэтому каждый мусульманин нуждается в знании того, как Пророк Мухаммад понимал небесное откровение, комментировал его и претворял в жизнь его заповеди и предписания. Более того, он обязан руководствоваться этим знанием, поскольку только так можно пройти прямым путем и снискать благоволение Аллаха [133, с. 736]. Аллах сказал: «И что даровал вам посланник, то берите, а что он вам запретил, от того удержитесь» [178, 59:7]. 

Ислам не делает различий между велениями Аллаха и Его посланника Мухаммада, потому что Мухаммад ничего не решал без повеления Аллаха. Коран гласит: «Не бывает ни для верующего, ни для неверующего, когда 
решил Аллах и Его посланник дело, выбора в их деле. А кто не слушается 
Аллаха и его посланника, тот попал в явное заблуждение» [178, 33:36]. 

Вместе с тем роль и значение сунны не ограничиваются только толкованием аятов Корана, они значительно шире, и, по мнению Э. Кулиева, их можно охарактеризовать следующим образом: 

—
во-первых, сунна подтверждает Коран; 

—
во-вторых, сунна истолковывает Коран; 

—
в-третьих, сунна комментирует обстоятельства ниспослания; 

—
в-четвертых, сунна разъясняет изложенное сжато; 

—
в-пятых, сунна конкретизирует общее; 

—
в-шестых, сунна обусловливает безусловное; 

—
в-седьмых, сунна отменяет более ранние предписания; 

—
в-восьмых, сунна делит предписания на основные и второстепенные; 

—
в-девятых, сунна дополняет Коран [183, с. 164—175]. 

 Формирование сунны как второго по важности источника исламского права было сопряжено с рядом трудностей. Фазлури Рахман объясняет это тем, что сам характер отношений сподвижников с Пророком Мухаммадом (а это были отношения истинных учеников-последователей, пытавшихся не просто записать его учение, но воплотить его в собственной жизни) осложнил задачи и богословов, собиравших и записывавших сунну Пророка, и последующих поколений, стремившихся выделить те элементы сунны, которые действительно восходят к Пророку, отделив их от слов и поступков сподвижников [367]. Поэтому были проведены их стандартизация и отбор. 

Как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, как исламские, так и западные правоведы указывали на проблему подлинности и достоверности сунны. 
Угроза появления подобных подделок была хорошо известна практически с 
самого раннего периода истории ислама. Сначала, очевидно, все было достаточно невинно. Многие сподвижники были людьми, близко знавшими Пророка. Психологически для них было очень легко перейти от уверенности в том, что взгляд Пророка на те или иные явления вероятнее всего был бы таким-то, к уверенности в том, что он действительно был таким, и самые честные умы легко делают этот шаг, не понимая, что они перешли границу между фактом и домыслом. Со временем возникли многие традиции, которые самым очевидным образом представляли собой попытки приписать раннему периоду ислама ответы на вопросы, возникшие лишь в значительно более поздние времена» [9]. Поэтому ис​следователи сунны разработали очень строгие критерии и процедуры для определения истинности традиций сунны и типологизации их по степени достоверности. 

Необходимо отметить, что до момента утверждения сборников сунны, уже была известна такая форма стандартизации жизни общества. Вот как объясняет понимание трансформации сунны последователями Абдуллахи Ахмед Ан-Наим: «Среди благочестивых последователей Мухаммада и в древних мусульманских обществах сунна означала все, что можно было доказательно объявить действиями Пророка и его первых учеников. Подобно тому, как арабские язычники следовали сунне своих предков, так от мусульман​ской общины требовалось поддерживать новую сунну и следовать ей. Таким образом, мусульманская концепция сунны является разновидностью древней арабской концепции сунны» [9]. Со временем понятие сунны было сведено только к сунне Пророка Мухаммада. 

Высказывания сподвижников Пророка Мухаммада также входят в понятие сунны как источника права, вносящие ясность в различные аспекты исламского права, так как сподвижники находились рядом с Пророком и знали суть либо же предысторию различных проблем. Высказывания табиинов (следующего за ними поколения) не равны высказываниям сподвижников, так как они непосредственно не имели общения с Пророком Мухаммадом. Вследствие этого в исламе образовалась категория богословов, которые поставили себе целью изучение и передачу из поколения в поколение мельчайших деталей, касающихся жизни Пророка Мухаммада. Обучение основам учения 
Аллаха — исламу самим Пророком проводилось в устной, письменной и практической формах. 

Таким образом, важную роль сунны как дополняющей содержание Корана признают многие исламские теологи и правоведы. Так, Йахйа Ибн Абу Касир говорил: «Сунна выносит вердикт о Коране, а Коран не выносит вердитка о сунне. …Коран нуждается в сунне, а сунна не нуждается в Коране» [133, с. 736]. 

Сунна является разъясняющей составляющей Корана и вторым по значимости источником исламского права. 

В рамках изучения сунны, как второго основополагающего источника права, возникает необходимость исследования понятия хадиса и его взаимоотношений с сунной. Необходимо обратить внимание на то, что часто понятия «сунна» и «хадис» употребляются как равнозначные, тождественные. Хадис буквально означает «сообщение», «рассказ», «описание», а сунна, как уже отмечалось, буквально означает «путь», «обычай». Сунна — это действия и высказывания Пророка Мухаммада, его реакция на различные события, 
т. е. жизнь Пророка Мухаммада. Хадисы же — это рассказы, фиксирующие сунну Пророка, но это не просто запись слов и поступков Пророка, но еще и описание — вероятно, объяснение того, что он сказал или совершил под божественным руководством [280, с. 66]. 

Собрание преданий — хадисов какое-то время распространялось устно, что видно из самого значения слова «хадис», которым обычно называют предание, и означает высказывание, о котором человек узнал, услышав что-либо или увидев какое-то событие. Другим значением хадиса является разговор, сообщение о чем-то новом в процессе разговора. Таким образом, записи высказываний были названы хадисами, остальное же, в целом, было названо сунной. 

Необходимо также обратить внимание на различие между Кораном и ха​ди​сами. Прежде всего Коран — это, как уже отмечалось, слово Аллаха, нис​пос​ланное Пророку, на что указывает и стиль изложения, и содержание Корана. Хадисы же переданы человеком — самим Пророком с присущим ему стилем. 

Значение хадисов как части сунны заключается прежде всего в том, что данный источник исламского права конкретизирует сведения, содержащиеся в Коране, излагает положения Корана подробно. Такая конкретизация осу​ществлялась на основе практики. 

В качестве примера можно привести детализацию норм о салате и закате, которые в Коране определены только в общем виде, а в хадисах детализированы. В Коране говорится: «И выстаивайте молитву и приносите очищение; что благого вы уготоваете для самих себя» [178, 2:104]. Детализация данных положений была произведена самим Пророком, который на личном примере показал, как необходимо совершать молитвы, и сам установил правила уплаты, сбора и раздачи заката. 

По мнению М. М. Азами, хадисы — это сокровищницы сунны Пророка, удовлетворяющие основные потребности мусульман, как отдельных лиц, так и общин [16, с. 16]. Хадисы появились с целью дополнения Корана в качестве источника исламского права. Мусульмане всегда имеют возможность обратиться к обоим источникам за ответами на все вопросы, как юридико-правовые, так и религиозные. 

Ярким примером действенности хадисов выступает разрешение вопроса о праве наследования Фатимы, дочери Пророка, которое было инициировано ею после его смерти. Нормативным основанием для разрешения проблемы выступил следующий хадис: «Мы, пророки, не наследуем и не оставляем имущества в наследство. Все, что мы оставляем, идет на милостыню» [319]. Это высказывание процитировал Абу Бакр в ответ на притязания Фатимы. 
Подлинность данного хадиса никем не оспаривалась, и требование Фатимы было отвергнуто. Таким образом, при помощи хадисов устанавливалась подлинность многих других высказываний Пророка  [16, с. 210]. Кроме этого, они также способствовали распространению ислама, т. к. то, что было известно одному человеку, сообщалось многим другим. 

Итак, отдельные положения сунны получили название хадисов. Хадисы являются одним из основных источников исламского права как часть сунны. Коран поощряет принятие хадисов в качестве источника исламской правовой системы. Это значит, что между решениями и словами Аллаха и Мухаммада, как уже отмечалось, не может быть никаких противоречий. Аш-Шафии говорил: «Хадис не может противоречть Корану, не может разъяснять его смысл, который бывает конкретным или общим, отменяющим или отмененным» [133, с. 737]. 

Оценка тех или иных хадисов представителями различных течений 
ислама неоднозначна. Так, шииты считают действительными те хадисы 
Мухаммада, которые пересказывались Али и его сторонниками. В дальнейшем они считали действительными те хадисы, передатчиками которых были шиитские имамы. 

Ввиду востребованности систематизации правовых источников и развития навыков нахождения соответствующей нормы для разрешения конкретной жизненной ситуации, была осознана необходимость систематизации хадисов. Так, труд известного имама Малика Ибн Анаса «Аль-Муватта» показывает, каким образом закон может быть извлечен из обычаев и преданий о Пророке. Эта книга, которая была первой в своем роде, помогла построить систему законов, частично основанную на хадисах. Как отмечает И. И. Варьяш, данный труд считается одним из общепринятых источников хадисов и теоретической основы этой школы, является своего рода компромиссом между сборником преданий и трактатом по юриспруденции. Малик Ибн Анас пытался систематизировать все известные ему предания и на их основе создать свою систему норм, которая охватила бы все сферы общественной жизни [78, с. 125].

Метод составления сборников хадисов эволюционировал со временем. Вначале каждый сподвижник Пророка обладал своим собственным сборником, хранимым в памяти или записанным. Затем эти сборники передавались другим людям. Так тянулась эта цепь, и со временем предание нормативного содержания приобрело два конструктивных элемента — мант (текст) и иснад (содержание предания). 

Была принята, однако, и более удобная систематизация преданий — тематическая, так как в ранний период практикующие правоведы нуждались в сборниках, которыми они могли бы пользоваться при вынесении решений по конкретным делам. Вошло в обычай систематизировать сборники по рубрикам, отвечающим потребностям правоведов, — по вопросам наследования, долгов, отправления ритуалов и т. п. В некоторые из них входит хадис «о необходимости поста во время рамадана; о тех, которые во время поста едят и пьют по забывчивости» и т. п. [319].  

Дальнейшее развитие метода составления сборников хадисов отно​-
сится примерно к VIII в., когда они приобрели большое значение в качестве средства укрепления веры исламской общины и источника исламского права. Важнейшей целью составителей было создание незыблемого авторитета в сфере законов и обычаев, поэтому собиратели (или составители) уделяли повышенное внимание иснаду, хотя при систематизации преданий иснад все же подчинялся матну (содержанию предания). Предания записывались точно, тематически они распределялись по заглавиям юридико-правовых книг. 
Такие сборники назывались «Муснаннафат». 

Со временем шесть из этих сборников, составленных во второй половине IX в., получили такое всеобщее распространение и признание, что последующие поколения безоговорочно приняли их как шесть канонических сборников, а именно: 

— 
Сахих Аль-Бухари (ум. в 870 г.);

— 
Сахих Муслима (ум. в 875 г.);

— 
Сунан Ибн Маджаха (ум. в 887 г.);

— 
Сунан Абу Дауда (ум. в 888 г.);

— 
Джами Аль-Тирмизи (ум. в 892 г.);

— 
Сунан Аль-Насаи (ум. в 915 г.). 

При составлении сборников их авторы провели титаническую работу, изучая тысячи преданий, решая, что включить, а что отбросить, используя при этом критические методы отбора. Они стремились собрать предания, которые могли бы послужить кодексом жизненных правил для мусульман, и поэтому важнейшим для них был отбор преданий, содержащих конкретные указания на то, какими должны быть традиции и обычаи мусульман, какие вещи разрешаются и одобряются, а какие нет. Аль-Бухари, например, изучил 600 тыс. преданий, из которых зафиксировал только 7397. 

Исламско-правовая доктрина выработала конкретные условия для определения подлинности и достоверности хадисов: 

—
хадис не должен противоречить положениям Корана или основополагающим принципам ислама; 

—
хадис не должен расходиться с требованиями разума или законами природы и жизненным опытом; 

—
хадис не должен противоречить преданиям, которые прежде уже были оценены авторитетами как надежные и подлинные; 

—
хадис, который восхваляет и превозносит какое-либо племя, местность или лицо, как правило, должен быть отвергнут; 

—
хадис, в котором содержатся дата и излишняя детализация событий, должен быть отброшен; 

—
хадис, содержащий какие-либо замечания, не согласующиеся с исламской верой в пророчество Мухаммада и его учением, или такие высказывания, которые не соответствуют ей, также должен быть отброшен; 

—
все предания должны быть прослежены до исходного рассказчика через цепь передатчиков. Эти передатчики должны иметь превосходную репутацию, быть правдивыми, обладать хорошей памятью и высокими умственными способностями и душевными качествами; 

—
каждое предание, описывающее событие или происшествие, которое часто происходило в присутствии множества людей, должно быть сообщено несколькими исходными рассказчиками  [280; 273]. 

Жесткость требований, предъявляемых к хадисам, обусловлена их решающей ролью и огромным значением в качестве источника исламского права. Поэтому все авторитетные исламские правоведы, принадлежавшие к первым трем поколениям исламской эры, отдавали предпочтение хадисам, а не киясу (суждению по аналогии). В ряде случаев некоторые из них отказывались высказывать свое личное мнение по юридическим вопросам в тех делах, относительно которых им был известен хадис. 

Ввиду такой актуальности проблемы учеными неоднократно предпринимались попытки классификации хадисов. Например, правоведы Самбо 
Башир М. и Хигаб А. Мохаммед все хадисы Пророка подразделяют на че​-
тыре основные группы: 1) сахих — достоверные; 2) хасан — приемлемые; 
3) хасан-сахих — относительно достоверные; 4) даиф — слабые. 

Хадисами сахих — достоверными является те, которые не вызывают 
сомнений, а также соответствуют пяти условиям. Во-первых, это — непрерывность иснада, т. е. восприятие данного хадиса передатчиком непосредственно от его шейха, упомянутого в этом же иснаде без пропусков. Во-вторых, добросовестность передатчика и обязательная его приверженность исламской религии, что должно исключать сознательное неправдивое повествование о жизни про​рока. В-третьих, необходима абсолютная точность 
передачи хадиса. В-четвертых, отсутствие отклонений, ошибок, случайно допущенных заслуживающими доверия передатчиками. И, наконец, пятым обязательным условием отнесения хадиса к достоверным является отсутствие недостатков, выявленных по косвенным признакам мухаддисами (знатоками хадисов), обладавшими глубокими познаниями. 

Хадисами хасан — приемлемыми являются те, источники и происхожде​ние которых установлены, а передававшие их люди известны своей точностью и заслуживают доверия, и те, иснад которых не содержит имен ни одного из лиц, когда-либо подозреваемых во лжи, и содержание которых соответствует тому, что содержится в Коране и хадисах. 

Хадисы хасан-сахих — относительно достоверные, характеризуются двойственной сущностью, выраженной в том, что их иснад соответствует требованиям, предъявляемым к хадисам категории хасан (приемлемые), но их содержание требует подтверждения какими-либо другими хадисами из категории сахих (достоверные). 

Для четвертой категории хадисов — даиф — слыбые хадисы, характерны недостатки, проявляющиеся в слабом иснаде с прерванными звеньями, 
т. е. когда имя хотя бы одного из передатчиков данного хадиса неизвестно, и недостатками, допущенными при передаче хадиса. К этой же категории относятся и хадисы, содержание которых вступает в определенные противоречия с тем, о чем обычно повествуется в хадисах. 

Хадисы категорий сахих (достоверные) и хасан (приемлемые) являются основой для принятия юридических решений, а слабые хадисы не призна​ются таковыми, но тем не менее они не отрицаются как хадисы вообще. Сфера их применения достаточно широка. Например, их можно цитировать при написании книг, статей, проведении лекций, и вообще, они имеют определенное нравственное положительное воздействие [280, с. 83]. 

Другой классификацией хадисов является классификация, предложенная М. И. Садагаром, согласно которой они делятся на категории мутаварит (абсолютно достоверные) и гайруль-мутаватир (относительно достоверные). К категории мутаварит ученым относились те предания, которые считались абсолютно достоверными и не существовало сомнения по поводу их содержания [273, с. 20]. 

Для того, чтобы хадис был мутаватиром, необходимо было наличие определенных условий. Во-первых, чтобы передающие хадис были совершеннолетними и их было не менее трех. Во-вторых, хадис должен был быть услышанным из уст сподвижников Мухаммада. В-третьих, если хадис передавался не из уст сподвижника, а от третьих лиц, то в таком случае должно быть определенное количество свидетелей, подтверждающих его. В-четвертых, пересказчик должен быть лицом нейтральным и не заинтересованным относительно хадиса, который пересказывает. 

Многие исследователи при отнесении хадисов к мутавирам выдвигали не столь жесткие требования, и считали, что если хадис ясен без подтверждения трех пересказчиков, то он может считаться мутаватиром, то есть абсолютно достоверным. 

К категории гайруль-мутаватир ученым были отнесены не являвшиеся абсолютно достоверными хадисы, что следует из самого названия данной их категории [273, с. 21]. 

Таким образом, можно заключить, что хадисы — предопределены Кораном, как часть сунны, являются основополагающим источником исламского права. Если Коран — это Божественное откровение, слово Аллаха, то хадисы — это сборники рассказов о жизни Пророка Мухаммада, сохраненные или его сподвижниками, или теми, кому они были ими переданы, в дальнейшем проанализированы религиозными деятелями. Собрание хадисов в том виде, в каком оно существует сейчас, представляет собой наставления Пророка и примеры, охватывающие весь круг обязанностей мусульманина. Они сыграли важнейшую роль в развитии исламско-правовой доктрины. 

4.3. Производные источники исламского праваtc "4.3. Производные источники исламского права"
Производными источниками исламского права являются иджма и кияс. Некоторые авторы к данной группе источников исламского права причисляют и иджтихад. Они непосредственно не указаны в Коране и сунне как 
источники исламского права. В то же время некоторые исламские правоведы считают, что сунна поддерживает иджму как источник исламского права на основании того, что Пророк сказал: «Мой народ никогда не будет единодушен в заблуждении» [284]. 

По мнению Абдуллахи Ахмеда Ан-Наима, при вынесении суждения по конкретному казусу и интерпретации применительно к нему положений Корана, как наиболее надежный принцип исламского права использовался принцип иджма (консенсуса)  [9]. 

Данный источник был мощной движущей силой развития исламского права — как одна из форм его выражения и как средство определения надежности трактовки текстов Корана и сунны. Именно на основании иджмы первоначальная запись Корана и последовавшие затем избранные систематизации Хадисов были признаны истинными и окончательными. 

Итак, что представляет собой иджма, выступает ли она консенсусом всей исламской уммы либо сподвижников Пророка Мухаммада, или же олицетворяет достигнутое согласие между правоведами — представителями различных исламских правовых школ? Ответы на эти вопросы отражают расхождения, существовавшие внутри исламско-правовой доктрины. Большинство исследователей исламского права исходят из того, что иджма — это третий по значимости источник исламского права, который можно определить как мнение сподвижников Пророка (как коллективное, так и индивидуальное), достигнутое относительно решений, принятых исламскими правоведами по различным вопросам. Этот источник был разделен, по мнению Абу Амина Филипса, на две части, исходя из занимаемых сахаба (сподвижники Пророка) позиций: если они были едины во мнении по какому-либо вопросу, такое мнение обозначалось термином «иджма»; если они придерживались разных мнений по какому-либо вопросу, то мнение каждого из них обозначалось термином «ар-раи» (личное мнение) [12, с. 27]. 

Следует учитывать, что иджма в качестве источника исламского права появилась после смерти Мухаммада, а также после того, как Коран и сунна уже были составлены, поскольку именно они являются ее основой. Исламско-правовая доктрина выработала неизменный принцип, согласно которому любое согласованное решение в рамках иджмы не может изменять или отменять положения, содержащиеся в Коране или сунне. Следует подчеркнуть особенности юридической силы иджмы в зависимости от ее характера: если какая-либо иджма опирается на тексты Корана и сунны, она не может быть отменена впоследствии другим единодушным мнением; если же иджма основывается только на общественных интересах, она может быть отменена в дальнейшем, если этого потребует общественное благосостояние. 

Иджма признается всеми исламскими юридико-правовыми школами, однако в отношении сферы применения данного источника права этого единства нет. Так, ханифиты признавали иджму без всяких ограничений и условий. Маликитская же школа признавала действительными и основополагающими только решения собрания богословов Мекки. Шиитские правоведы зна​чительно ограничивали роль иджмы как одного из источников права и признавали законными лишь те решения, при обсуждении и принятии которых присутствовал шиитский имам. Кроме того, обязательным условием выступала также единогласность при принятии решения. При этом членами соб​рания должны были быть шиитские правоведы, а имам наделялся правом вето в отношении принятых решений. 

Итак, появление иджмы восходит к временам сподвижников Пророка, что можно заключить исходя из следующего примера. В Коране не указывается вид наказания, которому должен быть подвергнут человек, употребляющий алкогольные напитки. Однако было выработано единодушное мнение, согласно которому: «Тот, кто пьет, пьянеет; тот, кто опьянел, бредит; тот, кто бредит, ложно обвиняет людей; а тот, кто ложно обвиняет людей, должен быть наказан восемьюдесятью ударами палкой, согласно предписанию Корана» [139, с. 29]. Применение иджмы можно проиллюстрировать на примере законности договора о покупке товаров, еще не изготовленных. Хотя, как правило, продажа не имеющихся в наличии товаров недействительна ввиду неопределенности. 

Целью единодушного мнения правоведов, как было показано выше, являлась выработка практического решения. Например, в области наследо​вания было решено, что если отец умирает раньше сына, то дед принимает участие в наследовании имущества, а сын получает долю отца. Было также принято согласованное мнение, что бабка умершего имеет право на шестую часть имущества. В области семейного права было распространено мнение, что, поскольку Коран запрещает браки с матерями и дочерьми, то тем самым 
бабки и внучки (во всех поколениях) также относятся к запрещенным для брака степеням родства. 

Таким образом, иджма — это согласованное мнение исламских правоведов и богословов по религиозным и правовым вопросам, требующим практического применения положений Корана и сунны. И, вместе с тем, данный источник исламского права необходимо рассматривать как средство прогресса и преобразования, позволяющее обеспечивать разрешение правовых ситуаций при строгом соблюдении религиозных требований на основании принципа совещательности, который, в свою очередь, обеспечивает адаптацию догм классического исламского права к реалиям общественной жизни. 

Кияс — это четвертый по значимости и производный по содержанию источник исламского права, получивший статус самостоятельного в Х в., после запрета на иджтихад. Вследствие этого стало возможным продолжать выводить решения новых судебных дел из практики применения ранее разработанных принципов и правил исламского права, не претендуя на использование иджтихада. Основателем кияса как источника исламского права считают Абу Ханифу. Он хотел покончить с разночтением в деле применения норм исламского права в юридической практике. 

Киясом называется суждение по аналогии, основанное на детальном изучении Корана и сунны и охватывающее множество проблем, возникающих в процессе правового регулирования жизни мусульман. Применяя кияс, правовед на основании некоего общего принципа, воплощенного в прецеденте, как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, делает вывод о том, что рассматриваемый им случай подходит под этот принцип или подобен данному прецеденту, поскольку ему свойственна общая с ними существенная характеристика, именуемая «основанием» [9].

Необходимо подчеркнуть, что исламско-правовая доктрина никогда 
не признавала судебный прецедент в качестве источника исламского права. Решения судьи не становились обязательной нормой ни для других судей, ни для судьи, вынесшего такое решение, при рассмотрении аналогичных дел. Вместе с тем исламское право не ограничивало разрешение судебных споров в зависимости от судейского усмотрения. 

Суть кияса состоит в том, что правовая проблема в этих случаях может быть решена на основании аналогии с тем, что уже содержится в Коране и сунне. Правовая проблема сопоставляется с уже решенной проблемой, и на этом основа​нии выносится решение. Кияс выступает и как правовой принцип, введенный для того, чтобы извлекать логические выводы из какого-либо закона от​но​сительно конкретного спорного вопроса, который связан с благополучием мусульман. Однако при этом он должен основываться на Коране, сунне и иджме. 

Необходимо согласиться с Н. В. Ждановым, что кияс — это вывод, основанный на аналогии, суть которого заключается в выработке нормы по делу, которое не было отражено ранее в письменных нормах юридической системы, на основе ранее принятого правила (решения) по аналогичному делу [126, с. 36]. К применению этого источника прибегали тогда, когда непосредственное применение какого-либо другого источника оказывалось невозможным. 

Поскольку применение ранее принятых решений по аналогии носит субъективный характер и зависит от мнения конкретного правоприменителя, то утверждение кияса в качестве источника исламского права было связано с определенными трудностями субъективного характера. Например, представители шафиитской школы считали, что хотя кияс и является одним из разрешенных методов выведения новых решений из предыдущих источников, но при этом отводили ему последнее место по важности, приравнивая к личным суждениям. Вместе с тем, противники применения кияса утверждали, что Аллах ниспослал мусульманам Коран, который в полном объеме содержит исчерпывающие решения по всем вопросам жизни общества. А если же 
что-либо было не детализировано, то ответ можно найти в сунне Пророка. 
Например, захиритская школа отвергала законную силу решений, основанных на каких-либо формах логического рассуждения, в том числе и на киясе. 
Шииты также отрицательно относились к киясу и не признавали его источником исламского права. Однако сторонники применения кияса обосновывали свою позицию также кораническими положениями, согласно которым допускается принятие и таких решений, которые прямо не содержатся в Коране, но принимаются на основе его общих принципов. 

Аш-Шафии на вопрос о допустимости применения кияса: «На каком основании ты считаешь, что в делах, относительно которых нет ни текстов в Книге Аллаха или в сунне, ни единодушного мнения, следует обращаться к киясу? Есть ли какой-нибудь текст, обязывающий применять кияс?» ответил в своем труде «Рисалла»: «Если бы кияс был приведен в тексте Книги или в сунне, такой текст считался бы заповедью Аллаха или повелением посланника Аллаха, а не киясом» [41].

В ханифитской школе кияс как источник права получил широкое распространение. В своем толковании правовых вопросов правоведы этой школы в основном опирались на кияс и истихсан. 

Исламско-правовая доктрина различает два типа кияса: 

1) 
кияс джалийи (явный, или очевидный кияс); 

2) 
кияс хафийи (скрытый кияс). 

Пример очевидного кияса: ссуда запрещена по причине категорического запрета в исламе ростовщичества. Пример скрытого кияса: в Коране содержится норма, обязывающая платить закат (обязательная благотворительность). Однако конкретизация данного положения содержится в сунне. В хадисе сказано: «Если бедняку дать козу, это принесет ему мало пользы или вовсе никакой. Поэтому нам позволено продать эту козу и дать ему деньги. Для него, наверное, деньги будут ценнее, чем коза» [283]. 

Таким образом, кияс — суждение по аналогии — является производным  источником исламского права, т. к. он способствует применению основополагающих положений, содержащихся в Коране, сунне и иджме к конкретным жизненным ситуациям. Но такое суждение по аналогии основывается на очень строгих, логичных и систематических принципах — иджтихаде. 

По поводу иджтихада в качестве источника исламского права, в исламско-правовой доктрине нет единой точки зрения. По мнению Абдуллахи 
Ахмеда Ан-Наима, иджтихад является производным источником исламского права, наряду с иджмой и киясом. Первый можно характеризовать как производно-консенсуальный, а два последних — как производно-дедуктивные источники, основой которых являются Коран и сунна. Поэтому окончательное санкционирование всей интеллектуально-правовой деятельности, касающейся развития фикха, исходит исключительно от Корана. Абдуллахи Ахмед Ан-Наим предлагает следующую трактовку обусловленности и опосредованности происхождения иджмы и кияса иджтихадом по схеме: процесс (техники) — результат (источники) [9]. 

В тех случаях, когда принципы и правила исламского права основываются на общем содержании и широком толковании Корана и сунны, а не на прямых указаниях, содержащихся в ясном и четком тексте, связь между текс​том и принципом или правилом шариата устанавливается исследованием — иджтихадом  [41, с. 290]. Этимология слова иджтихад означает «усилие» или «старание», направленное на то, чтобы составить собственное суждение  [145, с. 91]. Иджтихад означает независимое юридическое суждение по вопросам, о которых не упоминается в Коране и сунне. Применение иджтихада в более ши​роком смысле слова неразрывно связано и с интерпретацией Корана и сунны. 

В соответствии с требованиями принципов классического исламского права иджтихад ограничивался только теми вопросами, на которые не были ясно даны ответы Кораном и сунной. Более того, в соответствии с историческим определением усул ал-фикх (принципов исламского права) применение иджтихада не допускается даже в тех вопросах, которые разрешаются с помощью иджмы [55, с. 120].

По мнению А. Х. Саидова, исламские юристы занимались системати​зацией интеллектуальных методов, легитимацией, поиском таких решений 
новых ситуаций, которые не противоречили бы общим принципам, содержащимся или вытекающим из Корана и сунны. Они создали теорию о соотношении откровения Корана и сунны и человеческого разума, которая называется иджтихадом» [275, с. 122]. 

Иджтихад необходимо рассматривать как укоренившееся концептуальное понятие в исламском праве. Аш-Шафии поддержал идею иджтихада, цити​руя Коран, для того, чтобы доказать свою правоту в спорном вопросе. Аллах сказал: «Откуда бы ни вышел ты, обращай свое лицо в сторону запретной 
мечети, и где бы вы ни были, обращайте свои лица в ее сторону» [178, 2:150]. Он придерживался мнения, что если человек не упражняет свой интеллект, он не сможет узнать, где находится Масджид Аль-Харам (запретная мечеть). 
Из этого следует, что сам Аллах опосредованно побуждает нас упражнять свою способность к рассуждению, великий дар человечеству, чтобы делать логические выводы по конкретным вопросам [41, с. 292]. В качестве одобрения Пророком иджтихада также можно рассматривать хадис, в котором Пророк говорит, что, если вы делаете иджтихад и совершаете ошибку, вы будете иметь одну 
награду, и если вы делаете это правильно, вы получите двойную награду 
[284]. 

Обращая внимание на особенности природы человеческого разума, можно согласиться с Шабли Нумани, что в исламском праве существуют опре​деленно-фиксированные ситуации, в которых иджтихад императивно не должен применяться, а именно: 

1) 
иджтихад не должен применяться в вопросе о существовании Аллаха. Очевидно, что Аллах существует, и любая попытка размышлять, существует он или нет, ведет к неверию; 

2) 
иджтихад не должен применяться в вопросе об истинности пророков Аллаха: они были посланы самим Аллахом, и любая попытка раздумывать над идеей их пророчества равносильна неверию; 

3) 
иджтихад не должен применяться в вопросе о подлинности Корана [343, с. 25]. 

Иджтихад выступает одновременно и как источник права, и как метод, и как познавательный процесс, обладающий собственной теорией в отношении способа осуществления, последовательности стадий постижения правового материала, выступающий предметом исследования многих правоведов. В частности, Н. В. Жданов, со ссылкой на мнение исламских правоведов, обратил внимание на конструктивную зависимость института иджтихада от системы рабочих формул (правил), применяемых при толковании и развитии права [126].

Таким образом, иджтихад — это деятельность правоведов, которые на основе собственных рассуждений стремятся прийти к логическому выводу по спорному правовому вопросу с целью эффективного применения правовых предписаний. Любая форма иджтихада должна исходить из принципов Корана, сунны или иджмы и не может быть использована для достижения результата, который противоречит правилу, установленному одним из этих трех фундаментальных источников. 

4.4. Дополнительные источники исламского праваtc "4.4. Дополнительные источники исламского права"
Согласно исламской концепции права использовать в качестве источника права правовую норму, подходящую для решения того или иного дела, как уже отмечалось ранее, значит вскрыть волю Аллаха по данному вопросу, содержащуюся в основополагающих источниках. Однако это не означает, что все правовые нормы уже содержатся в Коране и нет поля для правотворческой деятельности. Такое представление, как отмечает В. Е. Чиркин, было бы крайним упрощением исламской концепции источников права. Законы могут создаваться и людьми, однако они (например, парламент) не могут принимать акты, издание которых ограничено принципиальными положениями ислама, содержащимися в Коране и сунне. С основными нормами Корана и сунны люди ничего сделать не могут, изменять их они не вправе. Таким образом, у народа, с точки зрения исламской концепции, существует лишь ограниченный суверенитет. Но и в этих пределах люди создают законы не сами по себе, они — только исполнители воли Аллаха, который «водит их рукой», через них обнаруживает свою волю. Их задача — лишь облечь волю Аллаха в нормы, статьи, главы. Таким образом, в исламской концепции роль человека в создании правовых норм крайне принижена [337, с. 9]. 

Итак, теория и практика применения исламского права допускает разработку дополнительных источников исламского права. Строго говоря, они не входят в систему основных источников исламского права, и выполняют вспомогательную роль, однако их значение не следует недооценивать. Появление этих источников является результатом существования исламской общины и правотворческой деятельности исламских государств, это — фетвы, урф и адат, соглашение, ферманы, законы и т.д. 

Одним из дополнительных источников исламского права выступает 
фетва, представляющая собой письменные суждения высших религиозных 
авторитетов ислама на решения, принимаемые по вопросам социальной 
жизни, а также по толкованиям различных положений, содержащихся 
в основных источниках исламского права, но носящих общий характер. 
Иными словами это официальное суждение, своего рода вердикт по какому-либо религиозно-правовому или социальному вопросу, выносимый авто​ритетными религиозными деятелями в ответ на запрос судьи или другого 
лица. 

Фетва выносится устно или оформляется в виде специального документа и может служить, как отмечалось выше, основанием для судебного решения или для выбора запрашивающими ее своих действий. Часто фетвы являются формой реакции исламских теологов-правоведов на события обществен​​но-политической и культурной жизни, вызывающие споры как в исламском мире, так и за его пределами. Фетва должна основываться на принципах ислама и правовой практики, сводимых обычно в сборники. Примером могут служить постановления и рекомендации Совета Исламской академии правоведения (фикх), который функционирует в Саудовской Аравии.

Урф (обычай) и адат (привычная практика) также являются дополнительными источниками исламского права. При этом школы исламского права по-разному их оценивают. Сторонники школы ханифитов считают, что урф может иметь большее значение, чем кияс. Они отвергаются школой шафиитов. А школа маликитов придает им большее значение, по сравнению с другими школами. 

Урф и адат действуют постольку, поскольку в данном вопросе отсутствуют предписания Корана и сунны [57, с. 285]. Если какие-либо из них противоречат любому принципу исламского права, они теряют юридическую силу. Те же, которые согласуются с ним, фактически расширяют сферу его приложения и дополняют его. 

Проводя определенные параллели между западным и исламским правом во взглядах на эти источники, Р. Давид отмечал, что исламское право 
занимает по отношению к обычаю позицию, схожую с отношением нашего западного права к оговорке о полюбовной или мировой сделках, которые в некоторых случаях признаются судьей [113, с. 319].

В классическом исламском праве местные урфы и адаты принимались в качестве источника права в конкретном регионе, как уже отмечалось, при условии, если они не противоречили принципам исламского права [145, с. 108]. В качестве примера могут выступать местные адаты вступления в брак и порядок передачи махр (имущество, выделяемое мужем жене при заключении брака). По исламскому праву, махр должен согласовываться как часть брачного контракта, но время его уплаты точно не устанавли​вается. Например, у некоторых народов Северной Африки предусматривается, что одна его часть, называемая мукаддам, должна уплачиваться перед брачной церемонией, а оставшаяся, называемая муаххар, уплачивается лишь в случае смерти или развода в зависимости от того, что наступит раньше. 

Другим примером выступают обычаи при аренде или найме. Так, нормы исламского права не требуют уплаты соответствующей цены до тех пор, пока не осуществлена полная доставка продаваемой вещи. Однако, по установившемуся обучаю, арендная плата взимается перед тем, как арендуемое место или предмет поступают в пользование арендатора или нанимателя на оговоренный срок [12, с. 39].

Наряду с признаваемыми урфами и адатами важное практическое значение для функционирования исламского права и его фактического приспособления к изменяющейся действительности имеют соглашения. Они являются дополнительным источником права, имеющим меньшее значение, чем остальные, однако играют важную роль в эволюции исламского права. 

Большая вероятность использования соглашений в исламском праве предопределяется, прежде всего, тем, что оно, при всей своей религиозной строгости и ортодоксальности, содержит очень мало императивных положений и оставляет широкое поле для самостоятельной деятельности субъектам правоотношений по своему усмотрению. 

Согласно адату нет никакого преступления в заключении соглашений с учетом того, что предписывает закон. Р. Давид считал, что в результате соглашений можно оставаясь верным исламу, внести очень существенные изменения в нормы, которые предлагает мусульманское право, но которые не счи​таются обязательными [113, с. 319].

Согласно доктрине исламского права государство в лице правителя, или же в более позднее время — парламента, не может творить право, быть законодателем. В свете этого можно согласиться с мнением А. Х. Саидова, что понимание закона в исламском праве и праве западном различно. Для мусульман теоретически только Аллах имеет законодательную власть [277, с. 121]. Из этого следует, что основы исламского права создаются лишь самим Аллахом и его Пророком Мухаммадом. Что же касается правителя, то он, следуя праву, издает лишь административные акты и следит за правильным осуществлением правосудия. Это не означает, что законы, указы халифов или иные нормативные акты государства не использовались в качестве источников 
исламского права. Однако в классическом исламском праве эти виды источ​ников имели второстепенное значение. В то время государство выполняло 
свою правотворческую функцию преимущественно через санкционирование норм, сформулированных судебной практикой и правовой доктриной. 

В число дополнительных источников исламского права входят ферманы — указы главы исламского государства, которые издавались как до, так и после падения Арабского халифата. Правитель в исламских странах традиционно обладал огромной властью, в связи с чем издаваемые им акты всегда имели большое значение. Однако принятие всех его актов должно было осуществляться с соблюдением основных принципов ислама. 

В качестве примера можно привести законодательную практику, имевшую место в Османской империи (так называемое султанское право), отразившаяся в издании султаном канунов (законов), принимавшихся им, как уже отмечалось ранее, по собственной инициативе. Они регулировали преиму​щественно сферы публичного права. 

Итак, появление дополнительных источников исламского права было своего рода ответом на необходимость дальнейшей конкретизации и адаптации положений основных источников исламского права. И с учетом усложнения социальной структуры исламской уммы и территориальным расширением ислама без использования этих источников трудно представить функ​ционирование исламского права. 

4.5. Малые источники исламского праваtc "4.5. Малые источники исламского права"
Классифицированная четвертая группа источников исламского права — это малые источники, которые еще называют «юридической техникой исламского права» [9]. Как уже отмечалось, если провести аналогию с концепцией источников романо-германского права, то малые источники исламского права напоминают правовые принципы как источник права.

Как отмечает Абу Амин Филипс, в классическом исламском праве юридико-правовые техники не являются правоприменительными техниками в том значении, которое им придается в романо-германской правовой системе. Юридико-правовые техники исламского права имеют аксиологически-правовой статус техник лишь по отношению к основополагающим источникам исламского права и не обладают стабильным операциональным статусом в отношении каждого казуса (рассмотрения дела), так как те из них, которые в прошлом были полномасштабными в своем использовании, в настоящий момент представляют собой набор формализованных канонических правил, слабо подверженных дальнейшей модификации. Тут уместно привести высказывание Ахмада Ибн Ханбала, который говорил своему сыну Абдуллаху: «Не говори слова, кроме как будет у тебя в нем имам», т. е. не выражай свое мнение по вопросам фикха (исламского права), если такое же мнение не высказал до тебя ученый, и я стараюсь не высказывать мнение, если оно не высказано кем-то из исламских ученых [13, с. 103]. 

Необходимо упонянуть, что отношение разных правовых школ к этим источникам различное. Например, если для ханифитов предпочтительнее считается истихсан, то для маликитов — маслаха [67, с. 41—42]. 

К малым источникам исламского права можно отнести: истихсан (юридическое предпочтение); истисхаб (правовая презумпция); истислах, или маслаха (общественное благо); дарура (необходимость); мнения сахаба (согласованное мнение сподвижников Пророка) и т. д. Широкое распространение данных источников вызвано тем, что для норм исламского права характерна казуистичность, и в процессе их реализации неоценимую роль играют именно малые источники права. 

Наиболее точный перевод термина «истихсан» звучит как «предпочтительная конструкция» [145, с. 116], так как он применялся, главным образом, для того, чтобы не дать жестким принципам применения кияса отменить уже существовавший и полезный урф и адат. Другой возможный перевод этого термина — «юридическое предпочтение». Вместо того, чтобы следовать строгому киясу, правоприменитель может предпочесть или избрать другое решение. Абу Амин Филипс отмечал, что истихсан означает предпочтение одного доказательства другому в силу того, что первичное видится более подходящим для конкретной ситуации, даже если предпочитаемое доказательство будет технически слабее, чем то, которое ему предпочли [12, с. 104].

Отношение к истихсану различных правовых школ неоднозначно. Так, Аш-Шафии и его ученики отвергали истихсан, так как он, на их взгляд, открывал путь произвольным решениям, в то время как сторонники применения этого источника, принадлежавшие в основном к правовой школе хани​фитов, защищали этот принцип, трактуя его как «завуалированный» или «неявный» кияс, как отклонение от внешне очевидного кияса в сторону решений, основанных скорее на самом существе дела и санкционированных каким-либо общепризнанным 
авторитетом. Здесь необходимо рассмотреть несколько примеров истисхана. 
Одним из них является толкование смысла договора на производство и продажу какого-либо предмета. Согласно киясу, основанному на изречении Пророка: «Кто берется продавать пищу, пускай этого не делает до тех пор, пока не имеет ее в своем владении» [284], договоры подобного вида считались недействительными (не имеющими законной силы), так как вещь, являющаяся предметом продажи, на момент заключения договора не существовала. Однако, учитывая, что подобные договоры признаются всеми людьми и потребность в них очевидна, данное решение, выведенное на основе кияса, было признано необязательным, а договоры подобного плана разрешены на основании принципа истихсан. 

Другой пример применения данного принципа связан с тем, что ислам придает большое значение надлежащей одежде женщины. Некоторые части ее тела не может видеть ни один мужчина, кроме мужа. Но в случае необходимости врачу может быть разрешено обследовать женщину и поставить диагноз для спасения ее жизни. 

По мнению Н. В. Жданова, истихсан не запрещает в случае настоятельной необходимости прибегнуть к самостоятельной норме, несмотря на наличие более распространенного и известного предписания. Важным условием истихсана является его применение в интересах общественного благополучия [126, с. 39]. 

Использование данного источника часто происходит по мере возникновения ситуаций, которые ранее подлежали традиционному регулированию, однако в силу значительно изменившихся обстоятельств прежнее регулирование не представляется возможным. 

Итак, истихсан означает предпочтение мнения, вытекающего из конкретных требований практики, мнению, основанному на методе кияса. Истихсан применяется тогда, когда кияс вступает в противоречие с иджмой и 
урфом. Истихсан — юридическое предпочтение, помогающее обеспечить гибкость и приспособляемость всей исламской правовой системы. 

Другой малый источник исламского права — истислах или маслаха (общественное благо). Они связаны с истихсаном, с которым их иногда путают. Но истихсан восходит к более раннему периоду, чем истислах. Известный исламский правовед М. Аль-Газали определил маслаха как учет тех целей, ради которых человечеству дан закон, а именно: сохранение религии, жизни, разума, потомков и собственности. В связи с тем, что эти цели соответствуют пра​вовым текстам, то маслаха в конечном счете совпадает с обычным киясом. Маслаха имеет решающее значение лишь тогда, когда есть убедительные и бесспорные соображения, касающиеся всего сообщества. В других случаях использовать истислах запрещается. Поэтому говорят, что концепция истислах, или маслаха, очень схожа с английским представлением об «общественной целесообразности» или «правовой политике» [225]. 

Примеры реализации этого источника исламского права следующие: разрешено в определенных пределах наказывать тех, кто обижает нас, однако гораздо благороднее воздавать за зло добром. Так азан (призыв) к пятничной молитве не практиковался во времена Пророка и двух Праведных халифов, однако Осман — третий халиф ввел его как напоминание для общественного блага. 

Стремясь не допустить ничего, что может открыть путь чему-либо, противоречащему кораническим принципам, Аш-Шафии предпочитал другой малый источник исламского права — более жесткую доктрину истисхаб (правовая презумпция). Под этим он подразумевал поиск связующего звена, какого-либо свидетельства, на основании которого можно признать, что существующее положение вещей возникло законным образом и может сохраняться до тех пор, пока не доказано обратное. 

Итак, истисхаб — это правовая презумпция, суть которой означает правило доказательства или правовое допущение продолжения существования условий. Он принят всеми школами исламской юриспруденции как малый источник исламского права. 

Вот несколько примеров применения истисхаба. Так, существует презумпция невиновности, пока вина не доказана. Есть подобная презумпция для вещей при отсутствии их специального запрещения. Предполагается, что брак считается действительным, пока не станет известно о его расторжении. Точно также долг существует, пока не доказана его уплата. Применительно к праву собственности, судья исходит из того, что продолжает действовать сущест​вующее право, пока не будет доказано обратное. Если человек пропал без 
вести, его жена остается его законной женой, пока суд после соответствующих расследований не примет постановление, предполагающее обратное, а именно — его смерть. 

Еще одним малым источником исламского права является дарура (необходимость), выведенная посредством кияса из принципа, закрепленного в Коране. Например: «А когда вы боитесь, то молитесь пешими или конными, когда же вы в безопасности, то вспоминайте Аллаха, так как Он вас научил тому, чего вы раньше не знали» [178, 2:240]. Поскольку этот текст позволяет конному воину, ждущему сражения, прочитать молитвы в седле, не спеши​ваясь и не совершая всего положенного ритуала, по аналогии было признано, что в случае необходимости недозволенное может стать дозволенным. 

Мнения сахаба (согласовенное мнение сподвижников Пророка) как малый источник исламского права, представляет собой выработанные в рамках правовых школ достижения сподвижников Пророка Мухаммада, представленные в ряде советов и решений, вынесенных по конкретным делам, которые стали обязательными в аналогичных ситуациях. Главным требованием применения и использования этого источника является то, что ни один из сподвижников Мухаммада не выступил против такого решения. При этом они должны были принимать во внимание, как отмечает Н. В. Жданов, интересы общественного благополучия, опираясь на следующие принципы: ущерб должен быть устранен; ущерб не может быть возмещен нанесением другого ущерба; необходимость не знает законов (нужда не знает запретов); нужда (потребность) равнозначна необходимости; выбор наименьшего ущерба; лучше 
избежать ущерба, чем стремиться к его возмещению; лучше нести личный ущерб, чтобы избежать общественного (общего) ущерба; традиция, обычай являются признанным источником юридической силы нормы; дела оцениваются по умыслу; дела важнее, чем умысел [126, с. 36—37]. 

Таким образом, несмотря на то, что в зависимости от мнений различных школ количество малых источников исламского права варьируется, они играют неоценимую роль в функционировании исламского права и реализации его норм.

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
Концепция источников исламского права, как самая разработанная часть в исламской доктрине права, обладает рядом особенностей, отличающих ее от концепции источников других правовых систем персонального и территориального характера. Эти особенности проявляются в следующем: 

—
в религиозном их характере, проявляющимся в том, что в качестве основополагающих источников исламского права выступают основные источники исламской религии; 

—
в том, что основополагающие нормы, составляющие фундамент системы источников исламского права, имеют божественное начало, т.к. закреплены в Коране и сунне;

—
в том, что данная концепция не исключает существования позитивного права на базе основополагающих источников, и допускает формирование на их основе других источников, носящих характер производных, дополнительных и малых по отношению к первым.

Концепция источников исламского права обусловливает применение такой классификации его источников, которая бы охватывала не только основополагающие и производные, но и все остальные источники, которые, на первый взгляд, играют значительную роль в реализации норм исламского права. Следовательно, целесообразно классифицировать источники исламского права на четыре следующие группы. 

В первую группу входят основополагающие источники — Коран и сунна, обладающие в иерархии источников наивысшей силой и ценностью. Они имеют божественное происхождение и на этой основе носят сверхисторический характер, и следовательно, не могут подвергаться ни сомнению, ни изменению.

Коран в качестве главного источника исламского права не считается книгой права, ни кодексом, а является религиозной, философской, идеологической и моральной основой исламского права и государства, исходным 
началом в процессе их формирования и развития, содержащими основополагающие принципы руководства для правоверного, а также предостережение для неверующих. Только небольшая часть аятов Корана содержит в себе нормативно-правовые положения, так как большинство из них касаются религиозных вопросов, точное число которых трудно установить по причине нераздельности ис​ламского права и религии. Они преимущественно рассматривают вопросы брака, полигамии, приданого, алиментов, прав и обязанностей супругов, развода, завещания, наследования, договоров, ссуд, залога, судопроизводства и др. 

Сунна является уточняющей предписания Корана, содержащая высказывания, решения и действия Пророка Мухаммада, а также высказывания и решения его сподвижников, одобренные им. Помимо детализации и разъяснений положений Корана, сунна содержит новые положения, регулирующие жизнь мусульман. Главным требованием к таким новым положениям является их не противоречие Корану. 

Отдельные положения сунны получили название хадисов, хотя часто понятия «сунна» и «хадисы» употребляются как равнозначные, тождественные. Данные понятия различаются не только этимологически, но и содержательно: если сунна означает действия и высказывания Пророка Мухаммада, его реакцию на различные события, то хадисы — это рассказы, фиксирующие сунну Пророка. 

Поскольку проблема определения подлинности хадисов стала на по​вестке дня из-за появления множества недостоверных, в качестве достоверных начали выступать лишь часть из них, прежде всего шесть систематизированных сборников хадисов, составленных ближайшими сподвижниками Пророка Мухаммада и автори​тетными исламскими правоведами, которые были признаны всеми исламскими школами. 

Вторая группа источников исламского права включает иджму и кияс, которые называются производными, поскольку они являются таковыми от двух первых источников, и отражают процесс доктринальной разработки ислам​ского права. Их авторитет также не подвергается сомнению. Некоторые исследователи исламского права к таковым причисляют и иджтихад.

Иджма, считающаяся третьим по значимости источником исламского права, является согласованным коллективным или индивидуальным мнением сподвижников Пророка Мухаммада, достигнутым относительно решений, принятых исламскими правоведами по различным вопросам. Главное требование к иджме — не изменять и не отменять положений, содержащиеся в Коране или сунне. 

Кияс представляет собой суждение по аналогии, основанное на детальном изучении Корана и сунны и охватывающее множество проблем, возникающих в процессе правового регулирования жизни мусульман.

Третью группу источников исламского права можно назвать дополнительными, поскольку они регулируют правовые отношения, не урегулированные основополагающими и производными источниками. Они выступают как результат существования исламской общины и правотворческой деятель​-
но​сти исламских государств. В эту группу входят следующие источники: 

—
фетва, представляет собой устные и письменные суждения авто​ритетных теологов и правоведов на решения светских властей, принимае-
мые по вопросам социальной жизни, а также по толкованию различных поло​жений, содержащихся в основных источниках права, но носящих общий характер;

— 
урф (обычай) и адат (привычная практика) как источники права 
востребованы в том случае, если отсутствуют предписания Корана и сунны по конкретному вопросу. Главное требование, предъявляемое к ним — это полное соответствие основным принципам исламского права;

—
ферманы, представляющие собой указы главы исламского государства, которые издаются для решения различных вопросов государственной и общественной жизни. 

Четвертая группа источников исламского права включает в себя те источники, которые в литературе называются малыми источниками исламского права. Данная группа источников напоминает правовые принципы как источник права в романо-германской правовой семье:

—
истихсан отражает предпочтение мнения, вытекающего из конкретных требований практики, мнению, основанному на методе кияса;

—
истислах (или маслаха) отражает принятие решения, продикто​ванного общественным благом, и имеет решающее значение лишь тогда, 
когда есть убедительные и бесспорные соображения, касающиеся всего со-
общества;

—
истисхаб (правовая презумпция) рассматривается, как правило, как доказательство или правовое допущение продолжения существования условий;

—
дарура (необходимость) — выведена посредством кияса из принципа, закрепленного в Коране, и заключается в том, что при необходимости недозволенное может стать дозволенным;

—
мнения сахаба отражают ряд советов и решений сподвижников Пророка Мухаммада, вынесенных по конкретным делам, которые впоследствии стали обязательными для применения в аналогичных ситуациях.

С точки зрения осуществленного анализа, классическое исламское право не представляет собой какой-либо отдельный сборник готовых законов. Здесь неприменимо западное позитивистское понимание источников права как официальных письменных документов, изданных от имени государства, в которых фиксируется содержание отдельных норм, институтов и отраслей права, выступающих официальной, т. е. признанной государством формой выражения права. 
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5.1. Особенности структуры исламского праваtc "5.1. Особенности структуры исламского права"
Как отмечает С. С. Алексеев, право отличается многоуровневой, иерархической структурой — одним из наиболее выразительных показателей высокой степени его институциональности. По своему строению оно складывается из отдельных нормативных положений, правовых институтов, отраслей права, их объединений (система права) [20, с. 102]. 

Исламское право также является системным явлением, имеющим собственную структуру, элементарным звеном которой, аналогично правовым массивам «неисламских» правовых систем, является норма права, отличающаяся рядом признаков. Исламско-правовая доктрина определяет норму 
права как правило поведения, установленное Аллахом-законодателем по какому-либо вопросу для верующих прямо — путем откровения, или косвенно — в форме вывода, сделанного крупнейшими знатоками исламского права на основе толкования воли Аллаха. Считается, что любая норма должна формально основываться на одном из источников, признаваемых различными школами исламского права [6]. Следовательно, если правовые нормы имеют другое происхождение (законодательное), то главным требованием к ним является соответствие основополагающим нормам.

На первом этапе формирования классического исламского права деятельность исламских правоведов была направлена на конкретизацию религиозно-нравственных ориентиров, заложенных в Коране и сунне, в индивидуально-нормативных решениях правового характера. Но в дальнейшем, на основании толкования казуальных предписаний исламского права, были сформулированы общие принципы функционирования этой правовой системы, что было вызвано необходимостью совершенствования механизма реализации исламского права. Первоначальной его целью было улучшение понимания его норм и совершенствование выбора наиболее подходящего для данного случая решения из большого числа имевшихся правил. Этим объясняется единство сформулированных принципов для всех правовых школ. Их появление можно считать важнейшим этапом в развитии теории и практики классического исламского права, так как они вызвали его значительные структурные изменения, связанные с особой ролью норм-принципов, которые стали рассматриваться правовой доктриной как основополагающие элементы системы исламского права. Таким образом, если часть конкретных принципов и норм была закреплена в Коране и сунне, то остальные принципы и нормы ислам​ского классического права были выработаны в ходе разработки исламской правовой доктрины. 

Итак, в структуре исламского права в целом выделяется комплекс принципов и норм, регулирующих основные сферы жизни мусульман: отношения правоверных с Аллахом, взаимоотношения людей, а также связи между государствами или религиозными конфессиями [22, с. 125]. 

После завершения доктринальной разработки исламского права (Х в.) в его структуре произошли определенные изменения, связанные, прежде всего, с широким практическим применением норм, ранее сформулированных ведущими представителями правовых школ, которые, как уже отмечалось, постепенно приобретали стабильный характер в силу официального санкцио​нирования государством выводов определенной школы ислам​ского права. 
В практическом аспекте санкционирование исламского права государством выражалось в назначении судей и наложении на все правоприменительные органы обязанности рассматривать и решать дела на основании учения определенной правовой школы. Как верно отмечает Р. Шарль, с расширением арабских завоеваний единое мусульманское право уступило место целому ряду мусульманских прав [341]. Это также вызвало определенные изменения в структуре исламского права, не нарушая основных ее принципов.

Определенный вклад в формирование его структуры внесла и нормотворческая деятельность государственных органов (так называемая «правовая политика»), которые могли осуществлять законодательную деятельность по вопросам, не урегулированным Кораном и сунной. В тех случаях, когда принятые нормы не противоречили общим положениям шариата, они включались в состав исламского права  [5, с. 24; 342, с. 13]. 

Дальнейшая эволюция структуры исламского права была тесно связана с радикальными реформами во второй половине XIX в., имевшими место в Османской империи, в результате которых, на что было обращено внимание ранее, основу ее правовой системы стали составлять крупные кодифици​рованные акты в области государственного, административного, уголовного, процессуального и отдельных институтов гражданского права, построенные на основе рецепции западноевропейских законодательных образцов. В дальнейшем регулирование данных отношений в большинстве исламских государств основывается на изданных государством нормативно-правовых актах, закрепляющих соответствующие принципы и нормы исламского права. 

Структура исламского права является уникальной и обладает рядом особенностей. 

Прежде всего, ее уникальность заключается в ее религиозной основе, выражающейся в системно-генетической связи структуры исламского права с его основополагающими источниками — Кораном и сунной, что, в свою очередь, объясняет ее не подверженность существенным изменениям под влиянием других правовых систем на протяжении своей истории. 

К особенностям структуры исламского права можно отнести и ее архаичность, то есть отсутствие определенной систематизации, что объясняется его средневековым происхождением. Эта архаичность имеет место в основополагающем источнике исламского права — Коране. Все аяты Корана, в том числе и те, которые содержат правовые предписания, как уже отмечалось, были ниспосланы в зависимости от сложившихся ситуаций, для решения которых они были предназначены. И в дальнейшем при их собирании воедино принцип кодификации не был взят за основу и они были изложены непоследовательно и архаично. 
Особенностью структуры исламского права, по мнению исследователей, является и наличие в основополагающих источниках незначительного количества конкретных норм, хотя по большинству вопросов, требующих нормативной регламентации, эти источники хранят молчание [295, с. 59—60; 7, 
с. 24]. Нормы, которые были рассчитаны на регулирование большого спектра общественных отношений, появились позже, благодаря доктринальной разработке исламского права. На это обращал внимание Р. Давид, отмечая, что «положения юридического характера, которые содержит Коран, недостаточны для того, чтобы составить кодекс... Исламский судья не должен толковать Коран: авторитетное толкование этой книги дано докторами права, и именно на их труды может ссылаться судья» [110, с. 388]. 

Как отмечает известный исламский правовед Абдель Ваххаб Халаф, значительная часть норм права, содержащихся в сунне, также имеет казуальное происхождение. По некоторым данным, приблизительно 4,5 тыс. предписаний формулируют правила религиозного культа и нормы взаимоотношений мусульман, но при этом одни из них совпадают с соответствующими кораническими положениями или поясняют их, а другие — фиксируют новые нормативные предписания. Вместе с тем известно, что некоторые из хадисов 
за​крепили отдельные общие нормы-принципы, которым впоследствии правоведы придали юридический характер [7]. 

Исследователи отмечают, что классическое исламское право не уделяло достаточного внимания юридическим тонкостям, за исключением детального регулирования отдельных видов отношений. Ими также подчеркивается, что Пророк Мухаммад стремился создать не новое право в строгом смысле, а научить людей, как поступать во всех жизненных ситуациях, как относиться к тому или иному событию, факту, поступку и т.п. [370, с. 5]. Поэтому, по мнению В. И. Лубского и В. Д. Бориса, исламское право устанавливает самые общие правила отношений между людьми, основанные на религии, а юридические детали являются второстепенными, тогда как моральные рамки поведения не нарушаются [192, с. 71]. 

Еще одна особенность структуры исламского права заключается в свое​образии соотношения публично-правовых и частно-правовых отраслей права. Разделение права на публичное и частное связано с проблемой исследования правовой карты мира, складывающейся из существующих правовых систем. Данное деление, как известно, берет свое начало еще в римском праве и было воспринято романо-германским правом. 

Традиционно исламская правовая доктрина теоретически не проводила различий между ними и не использовала данную терминологию при определении отраслей. Но в практическом аспекте деление на публичное и частное исламское право в известном смысле существовало, если принимать во внимание специфичность норм, регулировавших отношения, одной из сторон в которых выступало исламское государство, по сравнению с правилами поведения, регулировавшими отношения, сторонами в которых выступали мусульмане. 

Р. Шарль отмечал, что в Коране нормы публичного и частного права переплетены без всякого соподчинения. Глава следует за главой без всякого логического разграничения вопросов, которые следовало бы отнести или к частному, или к публичному праву [341, с. 14, 404]. 

Дж. Шахт справедливо отмечает, что различие, которое делали ранние исламские правоведы между «правами Аллаха» и «правами людей», не имеет ничего общего с делением на публичное и частное право [369, с. 392]. 

Необходимо согласиться с тем, что исламское право в значительной мере формулировалось и развивалось как частное право [302, с. 30], поскольку большинство его принципов и норм направлены на регулирование отношений в сфе​ре собственности, обмена, личных неимущественных отношений, а также на закрепление правил поведения, основанных на религиозных принципах и рели​гиозно-нравственных критериях. Это объясняет тот факт, что особой и наибо​лее развитой отраслью исламского права считается «право личного статуса», закрепляющего право собственности, обмена, личных 
неимущественных отно​шений, а также правила поведения, базирующиеся на религиозных принципах. В связи с этим Р. Давид отмечал, что «личное 
и семейное право, которое содержит нормы ритуального и религиозного 
поведения, всегда считалось наиболее важными в шариате» [113, с. 309, 
404]. 

Как представляется, целесообразно рассматривать структуру исламского права следующим образом. Аналогично разделению основных отраслей на 
частное и публичное право, в данной структуре условно можно выделить два 
основных правовых массива (правовых объединения), вокруг которых объединяются остальные группы правовых норм публичного и частного характера. Что касается общественных отношений, входящих в сферу регулирования отраслей, традиционно относящихся к частному праву, то в структуре исламского права многие из них входят в правовой массив, именуемый «правом личного статуса» — это вопросы брака, развода, материального обеспечения 
семьи, отношения между родителями и детьми, завещания, опеки, попечительства, ограничения правоспособности и др. Остальные правовые отношения, например, институт права собственности, институт договора, институт вакфа и др., также входящие в сферу частного права, хотя и не включаются в данный правовой массив, однако имеют самое непосредственное отношение к нему. Что касается сферы публичного права, то в структуре исламского права центральным является «право властных норм», которые обычно исполь​зуется для обозначения отрасли государственного права, однако, думается, данный правовой массив по своему значению и содержанию больше, чем указанная отрасль. Вокруг него объединяются такие группы правовых норм, как исламское международное право, исламское военное право, исламское деликт​ное право, исламское трудовое право и др. Указанные правовые массивы (правовые объединения) — «право личного статуса» и «право властных норм», по своему содержанию, значению и структуре больше, чем обычная отрасль права. Вместе с тем, они не претендуют на статус правовых общностей, аналогично частному и публичному праву, которые объединили бы отдельные отрасли права. 

Указанные группы норм отличаются неодинаковым уровнем развития и заметными различиями в механизме реализации своих норм. 

Итак, структура исламского права является правовым системным целым, представляющим собой необходимое объединение составляющих элементов, имеющих объективный характер, соединенных между собой по определенным содержательным основаним. 

5.2. Классификация норм исламского праваtc "5.2. Классификация норм исламского права"
В исламско-правовой доктрине существуют различные классификации норм исламского права, которые отражают субъективные мнения различных исследователей, избирающих для этой цели различные критерии. 

Абдуллахи Ахмед Ан-Наим полагает, что классической исламско-правовой доктрине было свойственно деление норм на императивные и диспозитивные [9] (по методу правового регулирования). Представляется, что данная особенность исламского права отражает его общую направленность на закрепление, прежде всего, как уже отмечалось ранее, возлагаемых на мусульман обязаннос​тей, а не их прав. 

Согласно исламско-правовой доктрине у каждого мусульманина существует четыре вида обязанностей: 1) обязанности перед Аллахом; 2) обязанности перед самим собой; 3) обязанности перед другими мусульманами; 
4) обязанности перед теми, с кем он находится в определенных личных отношениях. Соответственно, можно выделить четыре группы норм, регулирующих эти обязанности. 

Классификация норм исламского права может быть произведена и по сте​пени определенности и конкретности. На основе этого критерия нормы исламского права подразделяются на две категории — абсолютные и абстрактные. 

Абсолютные нормы не допускают различных толкований. В их состав входят все правила религиозного культа и некоторые нормы, регулирующие взаимоотношения между мусульманами. Данная группа норм представляет собой ясные правила поведения, применяемые на практике непосредственно. Причем, если конкретные правила исполнения религиозных обязанностей мусульманин должен воспринимать как божественную волю, содержание которой им может быть и не уяснено, то конкретные нормы, регулирующие взаимоотношения между людьми, во многих случаях поддаются рациональному объяснению. 

Абстрактные нормы допускают не только разнообразное толкование их содержания, но также и конкретизацию в различных правилах поведения на основе иджтихада, в результате которого исламские правоведы могут прийти к несовпадающим выводам. Без подобной конкретизации эти нечеткие и неод​нозначные нормы вообще не могут использоваться для оценки поведения людей и нормативного регулирования общественных отношений. 

В этом же русле исламские правоведы в составе исламского права 
традиционно выделяют две группы норм, первую из которых составляют юридические предписания Корана и сунны, а вторую — нормы, сформулированные исламско-правовой доктриной на основе других рациональных источников [227, с. 202]. Предписания Корана и сунны, а также казуально-нормативные решения сподвижников Пророка и их первых последователей, тео-
​ретически рассматриваются в качестве основы исламского права [8, с. 25, 30]. Таким образом, можно говорить об основополагающих и производных нормах в структуре исламского права. 

Как отмечает Э. Кулиев, наука об основах законоведения делит содержащиеся в Коране религиозные предписания на четырнадцать видов: 1) неограниченно общие; 2) ограниченно общие; 3) общие, подразумевающие ограничение; 4) установление из сунны, ограниченное писание; 5) установление из Писания, ограниченное сунной; 6) изложенное сжато; 7) разъясненное; 
8) истолкованное; 9) подразумеваемое; 10) безусловное; 11) обусловленное; 12) отменяющее; 13) отмененное; 14) разновидность отмененного и отменяющего, когда установление имело силу в течение некоторого времени и исполнял его тот, на кого оно было возложено [183, с. 132—133]. 

Правовые нормы в основном содержатся во 2-й, 4-й, 5-й, 8-й сурах 
Корана. Так, например, существуют нормы, устанавливающие меру наказания за убийство, степень допустимой мести, отказ от мести и прощение преступления: «Предписано вам возмездие за убитых: свободный — за свободного, и раб — за раба, и женщина — за женщину. А кому будет прощено что-нибудь его братом, то — следование по обычаю и возмещение ему во 
благе» [178, 2:173]; «Для вас возмездие — жизнь, о обладающие разумом! — может быть, вы будете богобоязненны» [178, 2:175]. 

В Коране весьма детально разработаны нормы, регулирующие вопросы брака. Например, устанавливаются такие правила расторжения брака: «Развод — двукратен: после него — либо удержать, согласно обычаю, либо отпус​тить с благодеянием. И не дозволяется вам брать из того, что вы им даровали, ничего. Paзвe тoлькo oни oбa бoятcя нe выпoлнить oгpaничeний Aллaxa. A ecли вы бoитecь, чтo oни нe выпoлнят oгpaничeний Aллaxa, тo нe бyдeт гpexa нaд ними в тoм, чeм oнa ceбя выкyпит» [178, 2:229]. Условия предоставления 
ссуды и запрет начисления процентов на эти ссуды предусматривается в 
аятах 276, 277, 280, 283 суры «Корова», например «Аллах разрешил торговлю и запретил рост» [178, 2:276]. 

В суре 4 «Женщины» закреплены нормы, регулирующие заключение брака, семейную жизнь, имущественные отношения между супругами (аяты 3, 5, 7, 19, 20, 23, 32, 38, 39, 126—129). Так, например, указывается: «Жeнитecь нa тex, чтo пpиятны вaм, жeнщинax — и двyx, и тpex, и чeтыpex. A ecли бoитecь, чтo нe бyдeтe cпpaвeдливы, тo — нa oднoй или нa тex, кoтopыми oвлaдeли вaши дecницы» [178, 4:3]. Как примеры норм, устанавливающих правила опекунства, можно привести следующее кораническое положение: 
«A кoгдa вы oтдaeтe им иx имyщecтвo, тo бepитe к ним cвидeтeлeй. И дoвoльнo Aллaxa кaк cчeтникa!» [178, 4:7]. 

Согласно еще одной распространенной классификации нормы, регу​лирующие поведение мусульман, подразделяются на две группы. В первую группу входят предписания, содержащие оценку того или иного поступка 
человека. В этом отношении все поступки принято делить на пять категорий — обязательные, рекомендуемые, разрешаемые, порицаемые и запрещаемые [228, с. 155; 207, с. 91]. Единственным критерием отнесения действий людей к той или иной категории выступает религиозный критерий. По мнению исламских правоведов, без такого соотнесения действий человека нельзя сориен​тироваться в понятиях добра и зла: добрыми считаются те поступки, которые одобряются Аллахом, а недобрыми являются такие, которые он осуждает. 
Например, положение Корана об осуждении тех, кто нарушает правила опекунства: «Пoиcтинe, тe, кoтopыe пoжиpaют имyщecтвo cиpoт пo нecпpa​вeдливocти, пoжиpaют в cвoeм чpeвe oгoнь, и бyдyт oни гopeть в плaмeни!» [178, 4:11]. 

Ко второй группе относятся нормы, формулирующие правила поведения в определенных ситуациях, а также определяющие условия и результаты действий. В качестве примера можно привести нормы, в соответствии с которыми назначается наказание в зависимости от наличия или отсутствия умысла. Так, за совершение неумышленного убийства Коран предусматривает следующее наказание: «A ктo yбьeт вepyющeгo пo oшибкe, тo — ocвoбoждeниe вepyющeгo paбa и пeня, вpyчaeмaя eгo ceмьe, ecли oни нe paздaдyт ee милocтынeю. A ecли oн из нapoдa вpaждeбнoгo вaм и вepyющий, тo — ocвoбoждeниe вepyющeгo paбa. A ecли oн из нapoдa, мeждy кoтopым и вaми дoгoвop, тo — пeня, вpyчaeмaя eгo ceмьe, и ocвoбoждeниe вepyющeгo paбa» [178, 4:94]. За совершение же умышленного убийства Кораном предусматривается более суровое наказание: «A ecли ктo yбьeт вepyющeгo yмышлeннo, тo вoздaяниeм eмy — гиeннa, для вeчнoгo пpeбывaния тaм. И paзгнeвaлcя Aллax нa нeгo, и пpoклял eгo, и yгoтoвaл eмy вeликoe нaкaзaниe!» [178, 4:95]. 

К нормам, формулирующим правила поведения в определенных ситуациях, необходимо отнести также и те, которые, например, определяют порядок и сроки распоряжения имуществом сироты: «И не приближайтесь к имуществу сироты иначе как с тем, чтобы лучше, пока он не достигнет своей зрелости, и исполняйте верно договоры: ведь о договоре спросят»  [178, 17:36]. 

По мнению М. Д. Бигиева, структура исламского права состоит из трех разделов: 1) вопросы, имеющие отношение к правам и обязанностям человека как члена семьи — мунакахат (семейное право); 2) вопросы, имеющие отношение к правам и обязанностям человека как гражданина — муалакат (гражданское право) и 3) вопросы претворения в жизнь законов мунакахат (семейного права) и муалакат (гражданского права), т. е. — муамалат (регулирование отношений между людьми, а также отношений мусульманской власти с подданными, другими конфессиями и государствами), и вопросы защиты их от возможного нанесения им ущерба (укубат) [321, с. 5]. 

Нормы муамалата были в меньшей степени ориентированы на рели​гиозно-нравственные предписания ислама, нежели положения семейно-брачного права, в большей степени зависели от экономических интересов господствовавших социально-политических сил, что проявлялось на практике при их реализации. Представляется, что широкое применение обычаев в данной отрасли наиболее адекватно соответствовало этим интересам. 

Отраслевая классификация норм исламского права вызывает много 
споров и характеризуется наличием разных точек зрения. Одни исламские 
правоведы считают что, исламское право не подразделяется на гражданское, уголовное и другие отрасли права. Характерной его чертой, по их мнению, является доминирование религиозного взгляда на все жизненные вопросы, 
что создает наибольшую трудность в управлении государством  [48, с. 161]. Данную точку зрения поддерживают и российские правоведы, например, 
В. Ю. Артемов, который считает, что исламскому правоведению не присуща отраслевая классификация [34]. Другие исследователи утверждают, что важной особенностью структуры исламского права является деление его принципов и норм на отрасли, не основанные на тесной зависимости его источников [22, с. 125]. 

Представляется, что первая точка зрения приемлема для классического исламского права, тогда как вторая точка зрения подходит к характеристике структуры права современных исламских государств. Для понимания структуры классического исламского права рассмотрение ее с помощью отраслевой классификации позволительно и не искажает ее сути. 

Структура исламского права разрабатывалась вместе с формированием исламской правовой доктрины, которая первоначально была ориентирована на систематизацию индивидуально-нормативных предписаний на основе тематического критерия. На следующем этапе развития классического исламского права, в связи с необходимостью принятия законодательства, основываясь на его доктрине, была начата разработка определений собственно групп норм в зависи​мости от сферы регулирования, которая также была воспринята неоднозначно. 

Например, ст. 1 Маджаллы делила все нормы исламского права на правила отправления религиозных обязанностей и нормы, регулирующие взаимоотношения людей. Вторая группа норм, в свою очередь, подразделялась на три основные отрасли — на право личного статуса, муамалат и деликтное (уголовное) право. Право личного статуса регулировало вопросы брака, развода, родства, материального обеспечения семьи, отношения между родителями и детьми, завещания, наследования «по закону», опеки, попечительства, ограничения правоспособности и т. п. Муамалат представляет собой комплекс норм, условно именуемый исламским гражданским правом, и регулирует вопросы собственности, различные виды сделок и их обеспечение, порядок исполнения обязательств и т. п. [340, с. 13—14]. Эти отрасли права в современном понимании относятся к частно-правовой сфере. По сравнению с двумя указанными выше отраслями права деликтное (уголовное) право было менее разработано и характеризовалось определенной схематичностью и меньшей детализацией, и его характерной чертой являлось наложение санкций за все правонарушения независимо от их объектной направленности. 

Таким образом, деление норм исламского права на нормы, регулирующие отношения человека и Аллаха (ибадат), и определяющие взаимоотношения между людьми (муамалат), является важнейшим моментом в изучении структуры исламского права, показывающий отличие структуры исламского-правовых норм от западных моделей такого структурирования.

Итак, в рамках структуры классического исламского права исламско-правовая доктрина выработала многовариантные классификации правовых норм, базирующиеся на разных критериях, ограниченных общими принципами исламского права. 

5.3. Основные отрасли и институты исламского праваtc "5.3. Основные отрасли и институты исламского права"
Как представляется, структуру исламского права, т. е. его внутреннее строение, целесообразно рассматривать в соответствии с предложенной классификацией, а именно — все правовые нормы разделить на два крупных 
правовых массива (правовых объединения) — право личного статуса и право власт​ных норм, вокруг которых объединяются основные группы правовых норм публичного или частного характера. 

Для регулирования семейно-правовых, наследственно-правовых, гражданско-правовых отношений и др., центральными являются вопрос о правосубъектности, включающий правоспособность и дееспособность. 

По мнению М. С. Арсанукаевой, понятие правосубъектности в исламском праве разработано более тщательно, чем в европейском праве, и связано с разумом, а не материальным состоянием и общественным статусом другого лица. Гражданская дее​способность рассматривалась в качестве необходимого условия для приобретения имущественных прав. В полном объеме дееспособность предоставлялась лицам, достигшим совершеннолетия и находившимся в здравом рассудке [32].

Согласно исламскому праву все мусульмане являются правоспособными с мо​мента рождения, и только в трех случаях допускается утрата правоспособности: при естественной смерти; при предполагаемой смерти (в случае безвестного отсутствия), которую подтверждали, согласно суннитской концепции кади, а согласно шиитской концепции — хакимы (губернаторы); когда суд сам выносит решение о частичной правоспособности (лишение 
собственности, расторжение брака). Обычно это было видом наказания для отступника от ислама, вплоть до признания его умершим [273].

Безвести отсутствующими признаются лица, покинувшие свое место пребывания, не оставив никакого распоряжения касательно личного имущества, о которых не только не известно, где они находятся, но и живы ли они. 
Исламское право делает различие между лицами, безвести отсутствующими, и лицами, временно отсутствующими. К временно отсутствующим, как отмечал Ван ден Берг, относили, например, тех, кто находится в путешествии. Безвестно отсутствующие по истечении определенного времени признавались умершими. Исламские правоведы считали, что когда кто-либо отсутствует столь долго, что достиг бы 90 лет (некоторые правоведы принимают больший период времени, но никак не больше 120 лет), если бы он был в живых и к этому времени нельзя было получить еще никаких сведений о его существовании, то он предполагается умершим, и его имущество делится между наследниками. Если же лицо относится к категории лиц, признанных безвести отсутствующими, то наследство, выпадающее на его долю, не смешивается с его имуществом, и управляется отдельно [76, с. 163]. 

При отсутствии хакима или кади подтвердить предполагаемую смерть мог авторитетный мусульманин, но не из числа родственников безвести 
отсутствующего. В этом случае жена безвестно отсутствующего обязана ждать четыре года; если за это время муж не находился, то она на основе решения кади могла расторгнуть брак. Если жена обеспечивает себя и вместе с тем пользуется имуществом мужа, то, по мнению некоторых правоведов, она 
не имеет права расторгнуть брак. Маликитская школа данный вопрос рас​сматривает иначе. Если пропавший муж не оставил средств для существования семьи, то и жена по истечении месяца может потребовать расторжения брака.

По исламскому праву дееспособными считались лица, достигшие совершеннолетия. Для мужчин признаком дееспособности было появление волос на лице или пятнадцатилетний возраст, для женщины — появление менструации или девятилетний возраст. Хотя в рамках правовых школ нет единства по 
этому вопросу. Например, по мнению сторонников ханифитской правовой школы, совершеннолетие у мужчины наступает в восемнадцать лет. Данную точку зрения разделяют представители маликитской школы. 

Исламское право знало деление недееспособных на полностью неде​-
е​способных и ограниченно дееспособных (например, психически больные). 
В сунне выделяются три категории людей, относящихся к недееспособным, чьи действия остаются безнаказанными. Это — спящий человек, пока он не проснется; человек, страдающий умопомешательством, пока он не придет в разум; и дитя, не достигшее зрелости» [281]. 

Согласно шиитской доктрине исламского права, лицо в шести случаях не приобретало дееспособности: при несовершеннолетии, сумасшествии, рабстве, болезни, банкротстве, легкомыслии. В случае банкротства лицо лишалось дееспособности по решению губернатора или кади [273]. 

Ребенок от рождения до 7-летнего возраста считается несознательным [40, с. 222], т. е. полностью недееспособным. На этом этапе он полностью освобождается от уголовной ответственности, однако несет ответственность гражданскую, которая не зависит от уровня умственного развития [2, с. 279]. Так, несовершеннолетние, состоящие под опекой, не освобождаются от возмещения вреда и убытков, являющихся следствием их действий. Он, например, отвечает за растрату чужого имущества [286, с. 4]. 

С 7 до 15 лет несовершеннолетний обладает так называемой ограниченной недееспособностью. Исламское право также выработало понятие «неразумных несовершеннолетних», согласно которому это те лица, которые, например, не в состоянии судить о выгодности сделки купли-продажи. Данное обстоятельство устанавливается судом в каждом конкретном случае. Словесные распоряжения неразумного несовершеннолетнего не имеют силы, даже если они были сделаны с разрешения попечителя [286, с. 2].

В исламском праве детально разработаны положения, регулирующие правовой статус хунса (гермафродитов). Они отнесены к категории лиц, 
находящихся в исключительном юридическом положении. В таком значительном памятнике исламского права как Хидая, регулированию правового статуса гермафродитов посвящена отдельная книга. В зависимости от степени приближения к мужскому или женскому полу, гермафродиты приобретают статус того или иного пола. Если же доминирование признаков того или иного пола у него отсутствует, то он занимает среднее положение. Так, если гермафродит является сонаследником вместе с другими лицами, то ему дают половину мужской и половину женской доли [76, с. 164].

К наиболее разработанным в структуре классического исламского права относится семейное право, важнейшими институтами которого являются брак, развод, а также послеразводные обязательства. 

Согласно классическому исламскому праву понятие «никах» (брак) 
определяется как заключение договора между мужчиной и женщиной для 
создания семьи, формирования здорового союза и получения удовольствия друг от друга. Как отмечается в «Хидае», «слово «брак» в первоначальном смысле означало физическое совокупление. По мнению некоторых ученых этим словом выражается понятие о союзе вообще. На юридическом языке этим словом обозначается особого рода частный договор, имеющий целью узаконить деторождение» [327, с. 131]. 

Предельного брачного возраста не существует. Лица, достигшие совершеннолетия, могут заключить брачный договор по собственному желанию, без вмешательства опекунов, а также требовать расторжения брака, заключенного без их согласия. Совершеннолетие подростков наступает с наступлением половой зрелости, у юношей — после достижения 12-летнего возраста, у 
девушек — 9-летнего возраста. 

Не существует процессуального порядка и религиозных церемоний, необ​ходимых для признания брачного договора действительным, но так называемая формула бракосочетания — слова «предложения и согласия» — должна быть произнесена. Формулу бракосочетания читают жених и невеста или их доверенные лица, которыми могут быть как мужчины, так и жен​щины. 

В классическом исламском праве выработаны следующие формы заключения брака — устное заявление (под чем понимается разумная речь первоговорящей из договаривающихся сторон) и согласие (имеется в виду ответная речь другой стороны). При этом и предложение, и согласие должны быть выражены в прошедшем времени, которое юридической практикой признано наиболее отвечающим требованиям этого вида договора [327, с. 131]. 

Исламское право четко указывает на обстоятельства, препятствующие заключению брака, к которым относятся положения, закрепленные в Коране [178, 4:27—28]: 

—
наличие близкой кровной связи (с родными по восходящей и нисходящей линии); 

—
запрет мужчине на вступление в брак с вдовой своего отца, деда по отцу, с матерью или бабушкой его жены, с дочерью или внучкой его жены; 

—
запрет мужчине жениться на женщине, вскормившей его своим молоком, т. е. являющейся ему молочной матерью; 

—
различие в вероисповедании мужчины и женщины. 

При этом заслуживает внимания тот факт, что если мужчина исповедует исламскую религию, а женщина исповедует многобожие или язычество, или не имеет никакой веры, то это является препятствием к заключению брака. Но мусульманин может жениться на христианке или еврейке при условии, если в дальнейшем она примет ислам. 

Классическое исламское право разработало и положения, регулирующие браки среди немусульман. Так, «брак неверной четы не расторгается принятием ими совместно ислама. Если неверные, мужчина и женщина, заключат между собою брак без свидетелей, или во время соблюдения женщиной 
иддата (промежуток времени, в течение которого свободная женщина после развода или после смерти мужа не должна вступать в половые отношения) после брака с другим, который также был неверным, и это не противоречит вероучению их секты, после чего они совместно примут ислам, то, по учению Абу Ханифы, брак их сохраняет законную силу. Другие же считали, что брак их недействителен в глазах ислама в обоих случаях, т. е. когда он заключался без свидетелей и когда совершен во время соблюдения иддата женщиной. 
Но неверные не могут быть привлечены к ответственности за это до принятия ими ислама или до перенесения ими этого дела к судье» [327, с. 218—219]. 

В исламе разрешается развод, хотя это и не поощряется. Классическое исламское право признавало следующие три вида развода. 

Ахсян (весьма похвальный) развод, который давался мужем посредством произнесения одной формулы развода в течение одного тухра (т.е. промежутка времени между двумя месячными очищениями), или периода чистоты, в продолжение которого он не имел со своею женою половых отношений. Этот вид развода получил такое название по двум причинам: во-первых, потому что сподвижники Пророка Мухаммада преимущественно одобряли данный вид развода, а во-вторых, потому, что при этом виде развода муж мог без стыда для себя взять жену обратно посредством уничтожения развода во время иддата. Принималось также во внимание и то, что такой способ развода в наименьшей степени наносил вред женщине, поскольку она оставалась законным объектом для брака своего мужа. 

Хасян (похвальный) развод давался мужем жене, с которой он уже имел половые отношения, путем троекратного произнесения формулы развода в три последующих один за другим тухра. 

Биддат (не похвальный) развод давался мужем посредством произнесения трех разводов сразу (т.е. в одном и том же изречении), или когда он 
повторял формулу развода три раза отдельно в течение одного тухра [327, 
с. 242—244]. 

Исламское право детально разработало послеразводные обязательства обеих сторон, одним из которых является содержание детей с целью обеспечения для них хорошего воспитания, образования и сохранения их достоинства.

Классическое исламское право делило детей на законнорожденных и незаконнорожденных. 

К категории законнорожденных относятся:

— 
все дети, родившиеся в браке не ранее 6 месяцев по заключении и не позже 10 месяцев по расторжении брака;

— 
дети, рожденные рабынями и признанные отцом;

К категории незаконнорожденных относятся:

—
дети, родившиеся в результате прелюбодеяния;

—
дети, рожденные в законном браке, но из-за проклятия объявленные незаконными. Узаконить детей этих категорий нельзя [76, с. 149].

Исламское право предусматривало также функционирование специальных судов, занимавшихся только семейными вопросами. 

Важное место в структуре исламского права занимает наследственное право, рассматриваемое как совокупность имущественных прав и обязан​ностей, оставшихся после умершего. Обязательства, связанные с личностью умершего, но не носящие имущественного характера, не включаются в 
наследственное право. Исламское наследственное право признает передачу наследства двумя путями — по завещанию и по закону.

Исламское право не дает наследодателю полной свободы при завещании своего имущества. Завещатель может завещать кому угодно только 1/3 своего имущества, а 2/3 он должен распределить на основе закона между законными наследниками. 
Наследство распределяется следующим образом.

— 
на издержки по погребению умершего. Они должны соответствовать со​циальному положению и производиться без расточительства, но и без скупости;

— 
на уплату бесспорных долгов умершего;

—
одна треть имущества идет на удовлетворение духовного завещания;

— 
оставшееся имущество делится между наследниками [286, с. 2]. 
Наследниками считаются родственники мужского пола до пятого колена по мужской линии и до третьего по женской, а женского пола до третьего колена по мужской и женской линиям, включая сводных братьев и сестер. 

В исламском праве только родители, дети и супруги не устраняются прочими наследниками. Что же касается остальных, то ближайшие родственники всегда устраняют от наследства следующих за ними по той же линии. Дети и внуки по мужской линии устраняют сводных братьев и сестер по матери, а отец и дед — сводных братьев и сестер по отцу. Отец, сын и внук по мужской линии устраняют единоутробную сестру, они же с единоутробным братом устраняют сводных братьев и сестер по отцу. 

Согласно кораническим положениям, наследники получают следующие части:

— 
муж получает 1/2 наследства, а при наличности детей, внуков или внучек — 1/4;

— 
жена получает при тех же условиях 1/4 или 1/8. Несколько жен получают вместе 1/4 или 1/8;

—
мать одна получает 1/3 часть, а при супруге — 1/3 оставшегося после выдела супруга (супруги); при детях, внуках и внучках по мужской линии мать получает 1/6 наследства;

— 
бабка и, по мнению многих правоведов, прабабка, получает 1/6 часть, а две бабки или прабабки вместе 1/6 часть;

— 
дочь или внучка, как единственная наследница, получает 1/2. Две или более дочери или внучки — 2/3 наследства, а при столкновении дочери со внучкой — последняя получает 1/6 часть; 

— 
сын получает более дочери; единоутробная сестра или сводная 
сестра по отцу, как единственная наследница, получает 1/2 часть, а две или более сестер получают 2/3; сводная сестра, сталкиваясь с единоутробной, получает 1/6 часть;

— 
сводный брат или сестра по матери получает 1/6 часть, а двое или более — 1/3 часть, делящуюся поровну между мужчинами и женщинами. Вообще же наследники получают вдвое больше наследниц;

—
дед по отцу или отец, сталкиваясь с детьми или внуками и внучками по мужской линии (ханифитская школа) или с сыновьями или внуками по мужской линии (шафиитская школа) получает 1/6 часть. Оставшаяся после выдела часть наследства делится между остальными наследниками, причем имущество отдается сначала нисходящей линии, затем восходящей и, наконец, боковой [178, 4:12—15]. 

Согласно исламской концепции наследственного права от права наследования отстраняются лица:

— 
совершившие убийство как умышленно, так и неумышленно. Но совершение убийства при необходимой обороне, или частным человеком над приговоренным к смертной казни, не лишает убийцу права наследования;

— 
лица различных с наследодателем религий. Исключение допускается для мусульманина, которому разрешается наследовать имущество мусульманина вероотступника, приобретенное последним, пока он исповедовал 
ислам. Имущество, приобретенное мусульманином после своего отступни​чества, переходит в казну;

— 
при разводе, совершенном способом лаин (взаимное проклятье). Особенность этого способа развода состоит в следующем. Когда муж беременной женщины убежден в том, что ребнок является следствием нарушения супружеской верности, но не может при этом представить законных доказательств, то он имеет право заявить это перед судьей, и подтвердить это торжественной клятвой. Жена же со своей стороны может подобным образом доказать клятвой ложность этого заявления. В этом случае оба супруга не могут быть преследуемы за прелюбодеяние, но их брак расторгается окончательно, а родившийся ребенок не считается ребенком бывшего супруга. При таком разводе мужчина не наследует от ребенка, которого он не признал своим;

— 
рабство, поскольку раб не пользуется имущественными правами [285, с. 4; 76, с. 132—133]. 
Необходимо обратить внимание на основные положения, помогающие понять своеобразие и специфику имущественных отношений в исламском праве. В одном из хадисов отмечается, что для мусульманина главное — использовать необходимые материальные средства для первостепенных жизненных потребностей. Мусульманин должен стараться сам зарабатывать на жизнь, чтобы не зависеть от других. Из заработанных средств он использует на себя лишь необходимый минимум, а остальное должен быть всегда готов отдать нуждающимся. При этом он полагается только на Аллаха и надеется только на его вознаграждение, а не на то, что этот человек в будущем отплатит ему за это. Аллах создал Вселенную для человека, а человека — для поклонения себе. Из этого следует, что мусульмане должны принимать активное участие в жизни общества, использовать в свое удовольствие те блага, которые им даны, но в умеренных количествах [284]. 

Гражданско-правовые отношения в рамках структуры классического исламского права регулируются в рамках правовых институтов. 

Среди основных институтов, регулирующих гражданско-правовые отношения, институту права собственности отводится ведущее место. В классическом исламском праве собственность, как уже отмечалось ранее, рассматривалась как одна из основных ценностей наряду с религией, человеческой жизнью, потомством и разумом, без чего существование человека невозможно. Вместе с тем, полное право собственности на все, что существует в мире, принадлежит только Аллаху (а через него и всей исламской общине). Человек, как отмечает Р. И. Беккин, выступает лишь в качестве доверительного собственника имеющихся в его распоряжении богатств и благ [50, с. 40]. Обосно​вание права собственности в классическом исламском праве основывается на изречении из Корана: «Он (Бог) сотворил для вас все, что есть на земле» [178, 2:276]. Религиозные предписания запрещают посягать на имущество людей, поскольку Аллах сказал: «И не поедайте ваших достояний между собой» [178, 2:188]. 

По исламскому праву собственность является вечным неограниченным правом. Собственник является полновластным хозяином своего имущества. Никто не имеет права мешать хозяину распоряжаться своим имуществом, если его деятельность не причиняет ущерба другим. По мнению шиитских правоведов, собственность имеет три главных признака: 1) исключительность во владении вещью как следствие права собственности. Собственник прежде всего должен обладать правом владельца; 2) абсолютное право распоряжения собственностью, неограниченное использование вещи без значительного вреда для других лиц; 3) постоянство в праве собственности, пока существует вещь (позднее появилась идея об установлении срока давности иска на имущество; ханифиты и маликиты установили 15-летний срок давности владения частным имуществом, а для государства — 10-летний; в дальнейшем развивалась тенденция к сокращению срока исковой давности) [273, с. 55—56].

Но несмотря на исключительную важность данного института для человека, общества и государства, в исламско-правовой доктрине он не был так детально исследован и разработан, как в правовых системах, основанных на римском праве, в частности, в романо-германском праве. Это можно объяснить несколькими причинами, основными из которых являются состояние экономических отношений в Арабском халифате, где гражданский оборот был слабо развит, и монополизацией права собственности в руках одного лица — Аллаха, который передал свое право Пророку Мухаммаду. 

Тем не менее наиболее урегулированы отношения собственности в рамках ханифитской правовой школы. Ханифитские правоведы различали институт права собственности и институт владения. Верховным собственником является Аллах. Ограниченное право распоряжения принадлежит его наместнику на земле — главе государства, так как согласно Корану: «Повинуйтесь Аллаху и пови​-
нуйтесь посланнику и тем, кто наделен властью среди вас» [178, 4:62]. Аллаху принадлежит власть, и он наделяет ею по своему усмотрению. Ислам побуждает 
всех мусульман повиноваться законной власти и жить в рамках установленных правил и порядков на благо всего общества и каждого человека в отдельности. 

В Коране закреплено право каждого мусульманина приобретать любое движимое и недвижимое имущество. Устанавливается также, что Аллах «землю сделал для вас ковром, а небо — зданием, и низвел с неба воду, и вывел ею плоды пропитанием для вас» [178, 2:20]. 

Под владением понималось не фактическое обладание вещью, юридически защищенное, а как одно из средств доказывания права на собственность. Имущество человека, находящееся на данный момент в его владении, считается его собственностью. Если же существуют неопровержимые доказательства того, что оно приобретено путём насильственного захвата, обмана, воровства, мошенничества, ростовщичества, от доходов с продажи спиртных напитков или свинины и тому подобное, то такое имущество не является собственностью этого человека. Покупать такие вещи, использовать их, употреблять в пищу запрещается. 

В зависимости от средств доказывания права собственности были выработаны различные виды владения с более или менее точно определенными последствиями: йад (простое держание), хияз (длительное владение), хавз (квалифицированное владение). 

Основанием для утраты права собственности выступают два фактора: первый — сила закона, второй — сила факта. В первом случае право собственности утрачивается, когда вещь изымается из оборота, либо в результате того, что собственник оказался вероотступником, поскольку субъектом собственности по классическому исламскому праву мог быть только мусульманин. 
А во втором случае право собственности утрачивается при отказе собственника в случае пропажи вещи  [10, с. 177]. 
Несмотря на священность и неприкосновенность права собственности, считалось, что мусульмане должны осуществлять свое право не столько в целях удовлетворения личных интересов, сколько во имя благополучия всего общества, что характеризует исламское право как право исламской уммы. Поэтому существовали ограничения в способах получения права собственности. Например, Аллах запретил мусульманам получение доходов посредством ростовщичества — рибы. В иерархии исламских грехов риба занимала третье место — после неверия в Аллаха и дружбы с врагами ислама. 

В рамках структуры исламского права большое внимание уделяется вопросам ростовщичества. Ислам запрещает ростовщичество, поскольку оно является эксплуатацией человека человеком и безвозмездным присвоением его имущества, поскольку имущество людей считается священным и на него нельзя посягать. Ислам запрещает все, что получено путем стяжательства имущества друг друга. В Коране содержатся следующие нормы: «Те, которые пожирают рост, восстанут только такими же, как восстанет тот, кого повергнет сатана своим прикосновением», «Уничтожает Аллах рост и выращивает милостыню» [178, 2:276—277]. 

Ведущее место в системе регулирования гражданско-правовых отношений занимает институт договора, источником которого служат коранические положения. Например, в Коране закреплено, что «счастливы верующие, которые соблюдают свои договоренности и договоры» [178, 23:8]. Также в священной книге мусульман сказано о соблюдении условий договора даже с многобожниками, но при условии, если они (многобожники) «ни в чем пред вами его не нарушили и никому не помогали против вас! Завершите же договор с ними до их срока» [178, 9:4]. Далее отмечается, что «если они (многобожники) нарушили свои клятвы после договора и поносили вашу религию, то сражайтесь с имамами неверия, — ведь нет клятв для них» [178, 9:12]. 

Согласно ст. 103 Маждаллы, договор или контракт (акд) является соглашением двух сторон, при посредстве которого они принимают на себя взаимные обязательства, имея в виду определенный предмет. Договор составляется из совокупности предложения и принятия [340, с. 45].

Сфера распространения института договора включает в себя не только частно-правовые отношения, но и публично-правовые. В частности, действие данного института распространяется и на правителя государства, который при вступлении в должность заключает байа (договор) с исламской уммой в лице ее представителей, в котором предусмотрены права и обязанности главы государства и верующих по отношению друг к другу. 

Институт договора предусматривает ряд принципов его реализации. Важнейшим принципом данного института является свободное волеизъявление сторон при заключении договора. Не менее важным является принцип соблюдения договора, основанный на положениях сунны. Например, согласно хадису, мусульмане связаны своими обязательствами [281]. С этим согласны все исламские правоведы. Верующие должны равняться на Аллаха, который никогда не нарушает своих обязательств: «Разве вы взяли с Аллаха договор и Аллах никогда не изменит Своего договора?» [178, 2:74]. Как отмечает Ван ден Берг, предмет договора должен быть определенным и надежным и находиться в гражданском обороте [76, с. 83]. 

В рамках данного института Маджалла выделяет также следующие условия заключения договора:

—
договорившиеся стороны должны достигнуть возраста возмужалос​ти и обладать способностью различения; 

—
предмет продажи должен существовать. Передача ее новому владельцу должна быть возможна, он должен быть вещью или товаром, владение которыми возможно, и должен принадлежать продавцу;

— 
договор должен быть заключен в терминах — для предложения и принятия, которые установлены обычаем, принятие должно соответствовать предложению; 

— 
что касается места заключения договора, то договорившиеся стороны должны сойтись вместе — действительно или условно [340, с. 46].

Исламское право четко выделяет перечень объектов, которые не могут являться предметом договора: 

— 
вещи, объективно существующие помимо воли человека, — воздух, море, пустыня. Исламское право также запрещает монополизировать данные природные объекты. Существует хадис, согласно которому в судный день есть категории людей, которых Аллах не очистит от грехов и наказания «…и человек, который отказался давать другим ненужную ему воду. Тогда Аллах скажет ему: «Сегодня Я откажусь помиловать тебя, подобно тому, как ты отказался давать (людям) ненужную тебе воду, и которую ты сам не сотворил своими руками» [283, 284]; 

— 
неотчуждаемая собственность, являющаяся собственностью исламс​кой уммы, например: пути сообщения, общественные и религиозные здания и сооружения, а также все принадлежащее им имущество; вещи, считаемые общественной собственностью — вода, трава и дичь и др. 

Экзотическими для нашего времени объектами, которые в классическом исламском праве не могли выступать предметом договора, являлись гады, книги неверующих поэтов, астрономов и философов; изображения богов (сюда же относится салиб «христианский крест»), музыкальные инструменты (исключая военную музыку), накладные волосы, картины и т. п. 

Все остальные вещи, не входящие в данный перечень, могли выступать предметом договора и классифицировались на: движимые и недвижимые;  заменяемые и незаменяемые; телесные и нетелесные; главные, имеющие 
самостоятельное юридическое существование, и принадлежностные. Например: земля — главная вещь, а ископаемые, находящиеся в ней, — принадлежностная. 

Еще одним своеобразным институтом, регулирующим гражданско-правовые отношения, является институт вакфа. Вакф — это совокупность норм, регулирующих вопросы неотчуждаемого имущества, предназначенного для определенных благотворительных целей, право собственности на которое по волеизъявлению учредителя вакфа ограничено пользованием всем или частью дохода или продукта. Для управления вакфом назначают так называемого мутавалли, т. е. управляющего вакфом. Первые вакфы управлялись только самими учредителями или теми лицами, которые ими назначались и определялись на основании вакфного акта. Назначение мутавалли является неотъемлемой частью института вакфа, так как именно на мутавалли лежит весь процесс управления вакфом, его финансы и развитие. Поэтому судьба вакфа в большей степени зависит от выборного мутавалли [333, с. 51]. В эпоху Омейядов было впервые создано управление, занимающееся надзором и управлением вакфами. 

В структуре исламского права выделяется группа норм, регулирующих торгово-правовые отношения. Так, исламское государство не должно вмешиваться в рыночный механизм установления цен. По исламскому праву никто не может ограничивать свободу торговли, и стоимость товара регулируется спросом рынка. Например, согласно хадису, когда в Медине резко поднялись цены, к Пророку обратились с просьбой установить ограничения. На что Пророк ответил: «Цены устанавливает Всевышний Аллах. Увеличивает наш достаток, уменьшает его и ниспосылает нам хлеб наш насущный только Он. Я могу лишь просить Его обратить на нас Свою щедрость» [226]. Согласно другому хадису: «Не ограничивайте цены! Цены устанавливает лишь Аллах!» [283]. 

Однако при толковании таких хадисов исламские правоведы пришли 
к согласованному мнению, что если цены на все товары первой необходи​-
мости выросли непомерно (более чем вдвое от себестоимости) и это легло 
тяжелым грузом на большинство населения, то государству дозволено регулировать цены, заключив предварительные соглашения с предпринимателями. Несогласные с такой политикой государства должны подчиниться такому ограничению. 

Исламское право запрещает монополию в любом виде. Согласно хадису, «тот, кто монополизирует, является грешником»  [284]. Абу Йусуф — спо​д​вижник Абу Ханифы, сказал: «Если кто-нибудь задерживает какие-либо товары, в результате чего люди подвергаются вреду, то это является монополией, все равно было ли это золото или серебро. Тот, кто монополизирует нужные товары, считается тем, кто неправильно использует то, чем владеет. Ибо основная цель запрета монополии — это защита людей от вреда. Люди нуждаются во многих товарах, а монополия каких-нибудь из них ставит людей в трудное положение»  [10, с. 117]. 

Правитель имел право заставлять тех, кто монополизирует какие-нибудь товары, продавать их с нормальной прибылью, не приносящей вред ни продавцу, ни покупателю. В том случае, если монополист отказывался это делать, то правитель мог завладеть этими товарами и приказать кому-нибудь продать их по умеренной цене, чтобы пресечь намерения других получать сверхприбыли в результате монополии. 

Формирование исламского права происходило в условиях зарождения и развития феодальных отношений, поэтому оно не могло игнорировать вопросы земельных отношений. Согласно мнению большинства исследователей земля классифицировалась на три главных категории. 

Святая земля, состоящая из Мекки и примыкающей к ней территории, является неприкосновенной. Ни один немусульманин не может там поселяться, а, по мнению Аш-Шафии — даже через нее проехать. На этих землях установлен особый режим природопользования: запрещено заниматься охотой, но ловить рыбу и убивать домашних животных разрешается. Дерево или растение, выросшее само собой, а не посаженное человеком, также не может быть уничтожено. Кроме того, мединцы и мекканцы, по обычаю, получают содержание от казны. Население этих земель также пользуется налоговыми льготами, так как с них взимается только закат (десятая доля с произведенного), называемый ушр (десятина), земля поэтому называется десятинной (ушрий) [41]. Аш-Шафии считал Медину такой же священной, как и Мекку. 

Земля, принадлежащая исламскому государству как его собственность, но население, которой пользуется правом владения или пользования и передается по наследству. Сюда относились завоеванные мусульманами земли, жители которых заключили с победителями договор, по которому владеют землей до тех пор, пока платят харадж (повинность). При переходе этой земли из собственности государства к мусульманину она не освобождалась от повинности. Владелец такой земли мусульманин также не освобождается от уплаты заката. 

Земли, составляющие собственность населения [76, с. 115]. 

Земля как недвижимое имущество, по мнению М. И. Садагдара, подразделяется на следующие категории: 1) мамлюка, имущество, находящееся во владении частных лиц; 2) эмиркя — государственное имущество; 3) матрука — брошенные земли, которые находились в общем пользовании, — пастбища, площадки для обмолота хлеба, общий лес; 4) мават — мертвые земли, которые по учению Корана предоставлялись безвозмездно для обработки желающим и обычно находились далеко от центра. Все перечисленные земли могут быть предметом договорных отношений. Главным признаком имущества считается его оборотоспособность  [273, с. 61].

Таким образом, право земельной собственности основано на владении. Собственники земли платят только закат с ее производных, т. е. с выращенной продукции (1/10 с произведений). «Со всяких предметов, произрастающих на земле, должен взыматься налог ушрий (одна десятая), независимо от того, будет ли эта земля орошаема ежегодными разливами рек или периодически дождями. От заката в данном случае освобождаются лес, бамбук и трава. Таково мнение Абу Ханифы. Считалось, что данный вид налога должен взиматься лишь с таких предметов, которые постоянно приносят плод» [327]. 
Особое внимание классическое исламское право уделяет вопросу водопользования, нормы которого закрепили следующие положения по отношению к праву орошения: вода дарована Аллахом и принадлежит всем мусульманам в совокупности, но свободными от ограничений признаются воды морей и рек, обладающих водными запасами в достаточном количестве. Их воды свободны для судоходства и изъяты из торговли. Государство берет на себя содержание русла рек в надлежащем состоянии. Запрещается изменять течения рек. Но если это будет совершено, то старое русло считается государственной собственностью. 

Каналы являются собственностью лиц, проводивших их, и пользование ими происходит по соглашению совладельцев. Без их согласия запрещается строить плотины, расширять шлюзы. Вода источников, колодцев и водоемов принадлежит их владельцам. 

Ведущей отраслью исламского права, по мнению Л. Р. Сюкияйнена, является государственное право. Согласно исламской концепции государства основное назначение государства рассматривается исламским правом во взаимо​связи всех его органов и ориентации их деятельности на осуществление его предписаний. Включение в государственное право исламских по своему происхождению институтов и норм придает ему особое политическое и правовое значение [303, с. 112]. Данную группу норм называет еще отраслью властных норм. Хотя, как представляется, право властных норм по своему объему и содержанию шире, чем отрасль государственного права.

В разных исламских религиозных направлениях понимание государства имеет свои особенности. «Шиитские представления о власти, отстаивающие ее исключительно сакральный характер и отличающиеся этим от суннитской теории, имеют свою специфику, которая, прежде всего, проявляется в исламской государственно-правовой теории, рассматривающей вопросы структуры государства в тесной связи с общей концепцией власти и разрабатывающей широкий круг иных проблем, имеющих прямое отношение к политике, демократии, политическому режиму правления» [303, с. 113]. (Подробнее — в Разделе 7).

Нормы, регулировавшие отношения халифата с другими государствами, а также отношения исламской общины с представителями других религий, правовое положение различных категорий населения в зависимости от их отношения к исламу, входят в систему исламского международного права — сийар. 

Наиболее известными доктринальными разработками исламских теологов-правоведов в этой области являются труды М. Аль-Шибани «Большой сийар» и «Малый сийар», написанные им в XI в. и посвященные исламскому толкованию регулирования международных отношений. 

По мнению некоторых авторов нормы сийара не формируют самостоятельную отрасль структуры исламского права, поскольку данные нормы регулируют взаимоотношения мусульман с немусульманами независимо от 
места их нахождения. По мнению М. Хамидуллы, сийар выступает как «часть права, обычаев и договорных обязательств, которые соблюдает исламское государство де-факто или де-юре во взаимоотношениях с другими государст​вами» [361, с. 3]. 

Выражаясь современным языком, данная отрасль объединяла в своем составе как нормы международно-правового характера, так и отдельные внутригосударственные юридические предписания. Характерным является то, что вторая группа норм регламентировала ряд внутренних функций исламского государства как суверенной политической организации общества. Она дополняла отрасль властных норм. 

Другие авторы считают выделение международного права в системе исламского права условным. Так, по мнению Маджид Хадури, «строго говоря, не существует исламского международного права в смысле различия между современным внутригосударственным (национальным) и международным правом, в основе которого лежит различие в источниках и применяемых санк​циях» [363, с. 46]. Данную точку зрения разделял также Р. Шарль, отмечая, что в классическом исламском праве отсутствует определение публичного международного права, поскольку юристы-теологи исходили из основ, заложенных в Коране и сунне, разъяснявших отношения мусульман с немусульманами во время мира и войны. Естественно, что в Коране нормы публичного и частного права, если вообще можно говорить о таких нормах в современном смысле, были даны без всякой системы изложения [341, с. 15]. 

Вместе с тем необходимо согласиться с Али Али Мансуром, что исламское право содержит нормы международного права в качестве обособленной от государственного права совокупности норм. Причем, по его мнению, исламское международное право имеет равный статус с другими отраслями исламского права. Доводом этого служит то, что данная отрасль основывается на тех же источниках, что и другие отрасли, и что его нормы в равной степени являются общеобязательными и обеспечиваются такими же средствами, как и все другие правила поведения шариата [22, с. 109]. 

Таким образом, необходимо согласиться с мнением тех исследователей, кто рассматривает исламское международное право как совокупность норм, предписанных мусульманам для регулирования их взаимоотношений с немусульманами, индивидуумами или государствами в исламских странах или вне их [353, с. 40], а также, что «исламское международное право является прос​тым распространением права, предназначенного регулировать отношения мусульман с немусульманами внутри или вне Мира ислама» [363, с. 46—47]. 

Заслуживающей внимания является исламская концепция международного правопорядка, основанная на разделении мира на несколько групп, отношения между которыми регулируются правовыми нормами и обычаями: 

— 
Дар аль-Ислам (Мир ислама) — страны с исламской формой правления с точки зрения как права, так и практики. Эта территория считается родиной каждого мусульманина независимо от его национальности или места рождения. Защита мира ислама считается священным долгом мусульманина. Причем если страной завладел противник, то мусульмане должны, не щадя себя, бороться за ее освобождение;

— 
Дар аль-Харб (Мир войны). В эту группу, согласно исламским представлениям, входят государства различных типов. Первый тип — государство, объявившее войну мусульманам вне зависимости от того, начало оно боевые действия или нет. Второй тип — государство, которое ранее было под властью мусульман, но затем мусульмане покинули его, и ожидают от этого государства предательства и вероломства. Третий тип — государство, в котором исламский правитель не обладает властью и не может отправлять правосудие согласно исламскому праву. Четвертый тип — район войны, ведущейся немусульманами, но представляющей угрозу для исламского государства, если этот район граничит с другим миром войны и укрепляет его потенциал. Таким образом, мусульмане усматривают возможность агрессии с его стороны в отношении мира ислама. В пятом случае территория объявляется миром войны с тем, чтобы на ней не оставались ни мусульмане, ни лица, находившиеся там под покровительством ислама;

Существует и другое толкование понятия Мира войны. По мнению ряда исследователей исламского права, Мир войны — это страны, в которых исламский правитель не обладает ни суверенитетом, ни силой, где мусульмане не могут исповедовать ислам и где между населением страны и мусульманами не существует договора, определяющего их взаимоотношения и подтверждающего обязательство не нападать на мусульман, защищать их жизнь, имущество и честь;

— 
Дар Аль-Агд (Мир договора) — территория, над которой мусульмане не установили своего контроля, причем район мира договора может быть расположен и в самом исламском государстве, где ряд правителей заключают 
соглашения (договоры) с немусульманскими сообществами в отношении земельного налога, исчисляемого не на основе подушной подати, поскольку они не входят в мир ислама. В соответствии с договорами исламское государство обеспечивает выполнение положений данных договоров этими сообществами. Взамен мусульмане обязуются защищать их и покровительствовать им [126, с. 30—31]. 

Необходимо согласиться с тем, что исламское международное право — отрасль не статичная, а динамичная, развивающаяся. В настоящее время предпринимаются шаги по приспособлению данной отрасли исламского права к современным реалиям. Так, активно разрабатываются такие вопросы, как: исламское государство в системе международных отношений; отношения исламского государства с международными организациями; участие в международных договорах и конвенциях. Рассматриваются также перспективы разработки проекта декларации по международному праву с точки зрения ислама [255, с. 153—154].

Как представляется, целесообразно объединить все правовые предписания, содержащиеся в основополагающих источниках исламского права, а также разработанных исламско-правовой доктриной, регулирующие вопросы военного дела, в самостоятельную группу норм, под названием «военное право». В исламско-правовой литературе эти предписания излагаются в рамках освещения джихада («священной войны»), которая переводится с арабского языка как «старание, усилие и рвение». Джихад рассматривается как борьба за веру, отдача всех сил ради распространения и торжества ислама, одна из основных обязанностей исламской уммы [82, с. 126].

Как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, джихад — это общепринятый исламский термин для обозначения применения силы в межгосударственных отношениях. В сунне закреплены слова о том, что применение силы в сражении является малым джихадом, а усилия мирного индивидуального исполнения требований ислама — большой или высший джихад. Пророк Мухаммад наилучшей формой джихада считал также правдивую речь в лицо жестокому правителю. Когда речь идет о применении силы в межгосударственных 
отношениях, и в Коране, и в сунне употребляется слово китал (бой, сражение) и его производные. В связи с этой лексической двусмысленностью и зачастую неверным пониманием термина джихад как мусульманами, так и немусульманами, возможно, имеет смысл, говоря об этих аспектах шариата, использовать термин «применение силы». Автор считает целесообразным выражение «применение силы», тем более, что оно стало техническим термином международного права, в особенности после его использования в 
Уставе ООН. В этом качестве данный термин применим и для межкультурного анализа [9].

Начиная с ІХ в. появляется представление о духовном джихаде, т.е. о самоусовершенствовании на пути к Аллаху. Также формируется понятие о 
четырех типах джихада — «священной войны»: джихад меча (вооруженная борьба с «неверными»), джихад сердца (борьба с собственными дурными 
наклонностями), джихад руки (кара преступников), джихад языка. Под джихадом могут пониматься также и различные кампании (например, «джихад в области образования» — ликвидация неграмотности).

В исламском мире джихад в широком смысле понимается как приложение максимальных усилий для достижения экономической и военной мощи страны, укрепления национальной независимости и осуществления программы социально-экономического развития. Вместе с тем, это не исключает использования джихада исламскими государствами и течениями в интересах 
вооруженной борьбы со своими противниками [82, с. 127]. Большинство исламских правоведов определяло «священную войну» лишь как малый джихад. Ими были выделены и объекты джихада, куда входят, кроме других, и стремление к благому и борьба с греховными помыслами («джихад языка»), дисциплинарные меры в отношении нарушителей исламских норм общежития («джихад руки») и т. д. [23, с. 314].

Как справедливо отмечает Л. Р. Сюкияйнен, ведущие исламские правоведы подчеркивают, что джихад — это, прежде всего, призыв к следованию путем Аллаха, усилия, направленные на самосовершенствование и построение истинного исламского общества, основанного не только на буквальном следовании положениям шариата, но, главным образом — на претворении его ведущих начал, ценностей и целей. Причем призыв следовать воле Аллаха, обращенный к немусульманам, исключает любое насилие, о чем прямо говорится в Коране: «Нет принуждения в религии» [178, 2:256], «Призывай на путь Господа мудростью и добрым увещеванием и веди спор с многобожниками наилучшим способом» [178, 16:125]. Что же касается вооруженных действий как одной из форм джихада, то они допускаются лишь в качестве защиты от нападения [301, с. 46].

Из этого следует, что распространение ислама как военным путем, 
так и мирным, охватывается понятием джихада. Таким образом, понятие 
джихада и исламского военного права не только не совпадают, но и не синонимичны. 

Исламское военное право — это совокупность правовых предписаний, направленных на регулирование вопросов ведения войны и применения силы исламским государством как в межгосударственных отношениях, так и внутри исламского государства (не только «Мир войны», и «Мир договора», но 
и «Мир ислама»), не только против немусульман, но и против мусульман, 
деятельность которых подрывает основы исламского правопорядка. 

Все правовые предписания, охватывающие исламское военное право, базируются, прежде всего, на основополагающем источнике исламского права — Коране. Первое упоминание о праве на применение силы мусульманами относительно неверных содержатся в сурах мединского периода, когда 
Мухаммад и его сподвижники переселились из Мекки в Медину в 622 г. 
Например, в следующих аятах Корана эти предписания закреплены: «И сражайтесь на пути Аллаха с теми, кто сражается с вами, но не преступайте, (не 
начинайте агрессию) — поистине, Аллах не любит преступающих!», «И сражайтесь с ними, пока не будет больше искушений, а (вся) религия будет принадлежать Аллаху. А если они удержатся (перестанут), то нет вражды, кроме как к неправедным!» [178, 2:186,189].

В Коране содержится целый ряд норм, определяющих правила ведения военных действий, в частности: «Когда вы отправляетесь по пути Аллаха, то раз​личайте и не говорите, тому, кто предложит вам мир: Ты неверующий» [178, 4:96]. 

В сунне также содержится целый ряд предписаний, содержащих правила ведения военных действий. Как отмечает Абдуллахи Ахмед Ан-Наим, всякий раз, как Мухаммад назначал командующего армией или подразделением, он предупреждал его о том, что он может вызвать гнев Аллаха своими действиями и обращением со своими подчиненными. И при этом говорил: «Сражайтесь во имя Аллаха, идя путем Аллаха. Сражайтесь с тем, кто не верит в Аллаха. Сражайтесь, но не обманывайте, не нарушайте данного слова, не причиняйте увечий, не убивайте несовершеннолетних. Если же вы встретите врагов из среды немусульман, то предложите им три возможности, и какую бы из них они ни приняли, согласитесь. Так, предложите им принять ислам, и если они согласятся, то оставьте их. Однако, если они откажутся, то предложите им платить джизью. Если они согласятся, то оставьте их. Если же они и от этого откажутся, то сражайтесь с ними, и да поможет вам Аллах [9].

Исламское военное право детально разработало также правила поведения армий в военный период. Так, от мусульман, участвовавших в войне, требовалось не присваивать чужое имущество, не обманывать, не предавать, не калечить, не убивать несовершеннолетних, стариков и женщин, не срубать и не сжигать финиковые пальмы или плодовые деревья и не забивать овец, 
коров и верблюдов, если это не нужно для пропитания. Также запрещалось 
воинам трогать живущих в монастырях. После захвата территории допускалось право захвата имущества противника в качестве ганаим (военной добычи) в соответствии с установившейся на то время практикой. 

В контексте направленности применения силы можно найти разные трактовки джихада. В одних случаях это положение толкуется как борьба 
за веру против немусульман, а в других случаях — против многобожников. Можно найти точный ответ на этот вопрос в самом Коране, и понять, кто же является «неверными»: «O люди Пиcaния! Bы ни нa чeм нe дepжитecь, пoкa нe ycтaнoвитe пpямo Topы и Евaнгeлия и тoгo, чтo низвeдeнo вaм oт вaшeгo Господа»; «Пoиcтинe, тe, кoтopыe yвepoвaли и кoтopыe иcпoвeдyют иyдeйcтвo, и caбии, и xpиcтиaнe, — ктo yвepoвaл в Aллaxa и пocлeдний дeнь и твopил блaгoe, — нeт cтpaxa нaд ними, и не бyдyт oни пeчaльны!»  [178, 4:72—73].

Как уже отмечалось, исламское военное право допускает возможность применения силы и против мусульман, в случае, когда их поведение подрывает исламское сообщество или наносит ущерб интересам ислама. Применение силы допускается также против вероотступников и мятежников. 

Самостоятельную группу составляют нормы, регулирующие трудовые отношения, направленные на защиту интересов как работников, так и ра​ботодателей. 

Говоря о правах работников, исламское право предписывает определенные правила, регулирующие отношения между работодателем и работниками, которые должны быть основаны на принципах братства, равенства и защиты человеческого достоинства. Согласно хадису, Пророк Мухаммад сказал: «Ваши рабы являются вашими братьями по вере, Аллах дал вам власть над ними. Если человеку дана власть над своим братом по вере, то пусть кормит его из той пищи, которую он сам ест, и одевает его из той одежды, которую он сам одевает. Не обременяйте их тем, чего они не могут переносить, а если обременяете их (каким-либо невыносимым трудом), то помогайте им (его исполнять) [283]. 

Согласно хадису, работодатель обязан оплачивать труд работника: «Есть три категории людей, которым я буду противником в Судный День: человек, который поклялся моим именем исполнить какое-нибудь обещание, затем он поступил вероломно и человек, который продал свободного человека за раба, затем по несправедливости проел его цену, и человек, который нанял работающего за плату, последний выполнил работу, а хозяин не дал ему оплату» [283]. Исламское право также запрещает обременять работников такими работами, которых они не могут выполнить. Однако если необходимо выполнять какие-нибудь тяжелые работы, то работодателю необходимо помогать работникам либо материально, путем повышения оплаты труда, либо физически, путем оказания помощи в исполнении этих работ. Так, хадис гласит: «Не поручайте [работникам] исполнять те дела, которые они не могут переносить, но если поручаете им [исполнять какой-нибудь физически невыносимый труд], то помогайте им [его исполнять]) [283]. 

Исламская концепция деликтного права так же, как и другие группы норм, неразрывно связана с религиозными нормами. Это проявляется, прежде всего в том, что согласно исламской концепции деликтного права, с одной стороны все действия и мысли человека имеют божественное происхождение, т. е. предопределяются волей Аллаха, а с другой — данные определенные рамки являются изменчивыми, что дает возможность для отступления от них и что приводит к нарушению установленных религиозных и правовых норм. Уголовные преступления рассматриваются как нарушение воли Аллаха. 
В Коране предусмотрены запреты на самые разнообразные формы нарушения социально-правовых и семейно-бытовых отношений и др. 

Реализация норм исламского деликтного права обеспечивается не только принудительной силой исламского государства, но и карается религиозным осуждением. 

Нормы публично-правового характера, входящие в исламское деликтное право, включают в себя несколько наиболее опасных преступлений, строгие наказания за которые предусмотрены в Коране и сунне. Основная масса норм исламского деликтного права направлена на предотвращение преступлений в сфере частного права, которые затрагивают права и интересы отдельных лиц. 

По поводу классификации преступлений в исламской концепции деликт​ного права отсутствует единая точка зрения. Например, по мнению А. Х. Саи​дова, исламское деликтное право основано на двух категориях преступлений, прежде всего, на различии между твердо установленными (худуд) и дискреционными (тазир) наказаниями [277, с. 192]. Вместе с тем, многие авторы, например Абдулахи Ахмед Аль-Наим, выделяют в исламском деликтном праве три основные категории преступлений: худуд, джинайят и тазир [9]. Послед​няя точка зрения представляется более обоснованной и правильной. 

К категории худуд (преступления против Аллаха) относится строго определенный список преступлений, за которые обязательно следует специфическое наказание, закрепленное основополагающими источниками исламского права, применение которого не должно зависеть от воли официальных властей или частных лиц. Например, вероотступничество, употребление вина или других опьяняющих напитков. 

Вторую группу преступлений джинайят составляют противоправные действия, которые рассматриваются как посягательства не на права всей исламской уммы, а на права отдельных лиц. К джинайяту относятся убийство, нанесение тяжких телесных повреждений и др. В качестве наказания за джинайят могут быть назначены либо кисас (наказание по принципу «око за око». Этот принцип отчетливо закрепляется в Коране, где предписано: «душа — за душу, и око — за око, и нос — за нос, и ухо — за ухо, и зуб — за зуб, и раны — отмщение»), либо выплата дийи (денежной компенсации) жертве или пережившим его или ее родственникам. 

Третью группу преступлений — тазир (исправительное наказание) 
составляют действия, которые не рассматривались как наказуемые в период становления халифата, а поэтому не упоминались в основных источниках 
исламского права. С развитием правовой доктрины и стремлением укрепить 
сложившийся общественный порядок они начинают рассматриваться как уголовные преступления и наказываться в судебном порядке. Это такие действия как: неуплата закята, несоблюдение поста, легкие телесные повреждения, оскорбление, хулиганство, обвешивание, обмеривание, взяточничество, растрата государственных средств, азартные игры и т.п. Мера наказания за такие прос​тупки зависела от мнения, высказываемого муджтахидами, от усмотрения отдельных кади [32].

В исламском деликтном праве наиболее разработанными видами прес​туплений являются следующие:

катель (убийство). Данное преступление предусмотрено положе​ниями Корана и сунны. Так, в Коране закреплено: «Кто убил душу не за душу или не за порчу на земле, тот как будто бы убил людей всех. А кто оживил ее, тот как будто бы оживил людей всех» [178, 5:35]. Пророк Мухаммад разъяснил те случаи, когда разрешается убийство. Он сказал «Не разрешена кровь 
мусульманина свидетельствующего, что нет бога, кроме Аллаха и что я 
посланник Аллаха, кроме как в одном из трёх (случаев) — душу за душу, прелю​бодей, имевший брак, и покинувшего свою религию (т.е. вероотступника) [283; 284]. 

Согласно исламскому деликтному праву убийство делится на три категории:

—
умышленное. Например, когда человек умышленно убивает; 

—
подобное умышленному. Например, когда человек бросил другого в воду, зная, что он умеет плавать, но внезапно поднялся сильный ветер или сильная волна и тот погиб в воде. Если он знал, что тот не умеет плавать, то это будет считаться умышленным убийством:

—
неумышленное. Например, когда человек едет на машине, не нарушая правил дорожного движения, и сбивает пешехода, нарушившего правила дорожного движения, что повлекло за собой его смерть;

зина (прелюбодеяние). Исламское деликтное право запрещает сожительство с кем бы то ни было, кроме жены. В Коране сказано: «Не приближайтесь к прелюбодеянию, ведь это — мерзость, и плохая дорога» [178, 17:34]. За нарушение этой нормы следует избиение камнями, состоящего в том, что виновный закапывается до половины в землю и избивается камнями до смерти. Для доказательства вины требовалось показания не менее четырех свидетелей, причем все они должны были быть мужчинами;

употребление вина или других опьяняющих напитков (исключение составляет употребление их в качестве лекарства и в небольшом количестве). Негативное отношение исламского права к употреблению спиртных напитков объясняется их несовместимостью с ясным состоянием человеческого рассудка. За употребление вина предусмотрено наказание в виде 40 ударов плетью (для раба 20 ударов), но кади предоставляется право довести число ударов до 80. Для обвинения в этом преступлении требуюются следующие доказательства: сознание, запах изо рта и по крайней мере двое свидетелей мужчин; 

саркат (кража). Согласно исламскому деликтному праву, кража — это незаконное тайное присвоение чужой собственности. О краже и об отношении к виновным Коран дает прямые указания: «Вору и воровке отсекайте руки в воздание за то, что они обрели»  [178, 5:42]. Кража входит в группу преступлений, представляющих наибольшую общественную опасность и влекущих фиксированное наказание — за кражу в первый раз отсекается кисть правой руки, во второй — стопа левой ноги, за третью кражу отсекается кисть левой пуки, в за четвертую — стопа правой ноги. Помимо этого, вор обязан возвратить украденную вещь или ее стоимость;

куттаут-тарик (разбой). Согласно исламскому деликатному праву разбой заключается в том, что одно или несколько лиц занимаются грабежом путешественников на дороге, или же с этой целью они проникают в жилища. 

Все участники преступления считаются соучастниками. Но если вина организатора преступления не доказана, то, согласно нормам классического исламского деликтного права, от наказания освобождаются все остальные члены преступной группы. 

В отдельную категорию преступлений относят так называемое сопротивление закону или установленному порядку. К этой категории относятся:

— 
риддет (вероотступничество). Вероотступником считается мусульманин, отвергший истинность ислама и обязательность закона, и выражается в возврате к язычеству и богохульству, и наказывается смертной казнью. 
Дополнительными наказаниями являются утрата юридической силы всех заключенных им договоров и обязательств, его имущество подвергается конфискации. Наказание распространяется и на детей, родившихся в отступничестве. Но бежавший из исламской страны вероотступник, вновь принявший ислам, может беспрепятственно вернуться в свою страну;

—
багават (мятеж против властей), а также любая деятельность, представляющая опасность для исламской государственности. Мятежником считается мусульманин, не признающий власти законного правителя и тот, кто отказывается от исполнения религиозных обязательств, но при этом остается верен исламу.
Обстоятельствами, исключающими уголовную ответственность, согласно классическому исламскому деликтному праву, являлись: необходимая личная самооборона и защита собственного имущества, защита имущества и жизни другого лица, убийство и нанесение ран на войне, причинение ущерба жизни, здоровью и имуществу другого лица согласно требованию закона или для осуществления своих прав. 

Итак, рассматривая структуру классического исламского права можно прийти к выводу о том, что несмотря на разработку основных его составляющих в средневековье с присущими данной эпохе противоречивостью, непо​следовательностью и неодно​значностью, необходимо признать его весомый вклад в дело правового регулирования в контексте той исторической эпохи. Вместе с тем, структура классического исламского права содержала в себе определенный потенциал эволюционирования, что проявилось в его способ​ности и возможности сохранения, преемственности и модернизации, о чем свидетельствуют формирование и функционирование правовых систем современных исламских государств. Своеобразие структуры классического исламского права заключается в том, что ее развитие не шло по пути формулирования общих абстрактных норм, последовательной замены одних правил поведения другими или же придания общеобязательной силы конкретным судебным решениям, как в романо-германском и общем праве. Прямая отмена пережиточных норм, пусть даже не соответствующих новым общественным потребностям, теоретически не допускалась в рамках исламского права как религиозно-правовой системы. 

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
Специфика исламского права выражается и через его структуру, отличающуюся рядом существующих черт:

—
уникальность структуры проявляется, прежде всего, в ее системно-генетической связи с основополагающими источниками исламского права — Кораном и сунной;

—
основополагающие правовые нормы исламского права рассматривается как правило поведения, установленное Аллахом-законодателем, регулирующие различные стороны жизни мусульман; 

—
божественная воля в них выражена либо прямо, с помощью божественного откровения, закрепленного в Коране, либо косвенно — в форме вывода, сформулированного в рамках доктринальной разработки исламского права, т.е. если правовые нормы имеет другое происхождение (законодательное), то главным требованием к ним является соответствие основополагающим нормам; 

—
к ее особенностям относится архаичность и отсутствие определенной систематизации, что объясняется средневековым происхождением исламского права; 

—
в данной структуре условно выделяются два основных правовых массива (правовых объединения), вокруг которых объединяются остальные группы правовых норм публичного и частного характера. Что касается многих вопросов, входящих в сферу регулирования отраслей, традиционно относящихся к частному праву, то в структуре исламского права они входят в правовую общность, именуемую «правом личного статуса» Что касается сферы публичного права, то в структуре исламского права центральным 
является «право власт​ных норм», вокруг которого объединяются остальные группы правовых норм, традиционно относящихся к публичному праву. 
Указанные правовые массивы по своему содержанию, значению и структуре являются больше, чем обычная отрасль права. Вместе с тем, они не претендуют на правовые общности, аналогично частному и публичному праву, которые объединили бы отдельные отрасли права. 

Несмотря на своеобразие структуры исламского права, целесообразно рассматривать ее через основные отрасли и институты. 

Важное значение в рамках структуры исламского права имеет правосубъектность, т. е. правоспособность и дееспособность. Согласно исламскому праву, все мусульмане являются правоспособными с момента рождения, а дееспособными считаются лица, достигшие совершеннолетия и находящиеся в здравом уме. Совершеннолетие для мужчин наступает в 15 лет, а для женщин — в 9 лет. 

В исламско-правовой доктрине существуют различные классификации норм исламского права на различные группы, регулирующие правовые 
отношения разного рода и уровня, которые отражают субъективные мне-
ния различных исследователей, избирающих для этой цели различные критерии. 

Семейно-правовые отношения регулируются нормами, объединенными в институты брака, развода, а также послеразводные обязательства. 
Понятие брака определяется как заключение договора между мужчиной и женщиной для создания семьи и формирования здорового союза и получения удовольст​вия друг от друга. Разрешается развод, хотя это и не поощряется Аллахом. Исламское право детально разработало послеразводные обязательства обеих сторон, одним из которых является содержание детей с целью обеспечения для них хорошего воспитания, образования и сохранения их достоинства.

Наследственное право, регулирующее вопросы, связанные с имущественными правами и обязанностями, оставшимися после умершего, в рамках которого признается передача наследства двумя путями — по завещанию и по закону. 

Гражданско-правовые отношения регулируются с помощью правовых институтов: 

—
институт права собственности, рассматривающий право собственности как вечное и неограниченное, включает в себя право распоряжения 
вещью и пользования ее плодами, при котором собственнику, которым мог быть только мусульманин, принадлежит право пользования, владения, распоряжения, и право получения доходов;

—
институт договора, который рассматривает договор как соглашение двух сторон, посредством которого они принимают на себя взаимные обязательства по поводу определенного предмета, включающий в себя не только частно-правовую, но и публично-правовую сферы;

—
институт вакф, регулирующий вопросы неотчуждаемого имущества, предназначенного для определенных благотворительных целей, право собственности на которое по волеизъявлению учредителя вакфа ограничено пользованием всем или частью дохода или продукта.

Земельно-правовые отношения регулируются нормами, устанавливающими право собственности на землю, а также орошение земли. Все земли делились на три вида: Святую землю; землю, составляющую собственность исламского государства, но население которой пользовалось наследственным правом владения или пользования землей, и земли, являвшиеся собственностью населения. 

Торгово-правовые отношения регулируются нормами, в основу которых положен принцип свободы торговли, предусматривающий невмешательство со стороны государства в данную сферу. 

Государственное право регулирует вопросы, связанные с функционированием исламского государства, порядок формирования его основных органов, прежде всего, главы государства — халифа. Основным назначением государства рассматривается в связанности деятельности всех его органов исламским правом. 

Исламское международное право состоит из совокупности норм, регулирующих не только взаимоотношения исламских государств с неисламскими, но и самих мусульман как индивидов с немусульманами. Заслуживает внимания разделение мира на несколько групп: 

—
Дар аль-Ислам (Мир ислама), куда входит вся территория исламских государств, на которую распространяется юрисдикция исламского 
права; 

—
Дар аль-Харб (Мир войны), куда входят территории государств неисламских государств, с которыми исламские государства находятся в состоянии войны;

—
Дар Аль-Агд (Мир договора), куда входит территория, над которой мусульмане не установили свой контроль, но имеют договоренности. 

Исламское военное право состоит из совокупности правовых предписаний, содержащихся в основных источниках исламского права, а также разработанных исламско-правовой доктриной, регулирующих вопросы правил ведения войны и применения военной силы исламским государством как против других государств, так и внутри исламского государства. Понятие «ислам​ское военное право» не является синонимом понятия «джихад». Джихад зачастую рассматривается как «священная война» против неверных, тогда как истинное обозначение этого слова отражает борьбу за веру и отдачу всех сил ради распространения и торжества ислама не только с помощью военной силы. 

Трудовые отношения регулируются нормами, направленными на организацию труда, где установлены основные права и обязанности работников и работодателей.

Исламское деликтное право направлено, прежде всего, на предотвращение отступлений от норм, установленных исламским правом, квалифицируемых как непослушание воле Аллаха. Все преступления, делятся на следующие группы: 

—
худуд Аллах (границы Аллах), куда входит строго определенный список преступлений, на которые имеется указание в Коране, и за которые обязательно следует специфическое наказание, применение которого не должно зависеть от воли официальных властей или частных лиц; 

—
джинайят, куда входят те противоправные действия, которые рассматривались как посягательства на права отдельных лиц;

—
тазир, куда включаются противоправные действия, не предусмотренные законом, однако они наказываются в судебном порядке с помощью исправительных наказаний из-за их противоречия общественным интересам. 

Структура исламского права состоит из совокупности норм, регулирующих различные сферы общественной жизни мусульман, а также их взаимоотношения с немусульманами, обладающая рядом специфических особеннос​тей, вытекающих из самой сущности исламского права.
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Несмотря на универсальность прав человека, их теоретическое обоснование их концептуальные разработки не носят универсального характера. Суще​ствуют различные понимания прав человека, их сущности, происхождения, их связи с моралью, а также форм реализации. Это объясняется тем, что различные концепции и доктрины, касающиеся прав человека, отражают особенности тех принципов, на которых они основываются. В свою очередь, эти принципы продиктованы не только субъективными обстоятельствами, связанными с разным видением разными авторами, но с объективными факторами, в частности, с господствующей идеологией, политикой и существующими социально-экономическими условиями того или иного общества. Права человека возникают и развиваются в различных регионах мира разновременно в соответствии с характером культуры, философии, религии, общественным мировоззрением, моралью, определяющими факторами той или иной 
цивилизации [256, с. 2]. Однако, несмотря на такие различия, существуют тенденции универсализации прав человека. 

Как справедливо отмечает М. Ю. Игоревна, различные социальные группы, отдельные страны, религии, культурные общности и целые цивилизации выдвигают сегодня фундаментальные с их точки зрения доводы на исклю​чительное влияние и общность теологии, метафизики и человеческой природы, которые генетически, на основе всего жизненного опыта человечества и гуманитарных основ международных отношений подтверждают возможность достижения некоторого глобального согласия с определенными новыми нормами прав и нормами общечеловеческого поведения в области прав человека. Несмотря на то, что каждая из этих групп выдвигает свой, особенный путь, все они сводятся к очень важному выводу о необходимости и возможности достижения фундаментального консенсуса с его интерцивилизационной 
общностью понимания и общностью механизмов реализации прав человека, особенно при использовании прав человека в мировой политике и международных отношениях [138].

Состоявшийся в Москве в апреле 2006 г. Х Всемирный русский народный собор, в котором приняли участие представители не только православной церкви, но и представители высшего руководства мусульман, иудеев, католиков, на повестку дня выдвинул главный вопрос — универсальна ли Всеобщая декларация прав человека? В ходе дискуссии обнаружилось, что 
современный этап развития западной концепции прав человека характеризуется наличием серьезных проблем, в частности, морально-этических, а также социальных [162, с. 1]. Участники этого форума поддержали основополагающие принципы и ценности западной концепции прав человека, однако выразили сомнение в целесообразности восприятия, тем более их насаждения, на почву других обществ.

Так, на этом форуме митрополит Смоленский и Калининградский Кирилл высказал справедливую мысль, что ситуация, когда все огромное многообразие Божия мира пытаются объять и покрыть при помощи нескольких идей в западно-философском и политическом контексте, без реального участия мусульман, иудеев, буддистов, православных христиан, а также отчасти и католиков, является неправильной и даже опасной. Абсолютное большинство населения планеты, являющееся носителем древних самобытных культур, не принимало реального участия в выработке этой системы ценностей, которую утверждают ныне в качестве универсального стандарта, порой даже с по​мощью силы» [216, с. 2].

Обращение к базису западной традиции в области прав человека, как утверждает М. Ю. Игоревна, обычно происходит, несмотря на то, что сегодня известны все основные препятствия на этом пути. Они связаны с тем, что общепринятые в западном понимании нормы в области прав человека не воспринимаются непосредственно другими культурно-цивилизационными традициями и весьма часто даже не находят своего смыслового отображения в их древних языках. Они видят опасность в индивидуализации, фрагментировании норм обязанностей и прав, в растворении азиатской философии общины в этой западной юридической культуре [138].

На негативную сторону глобализационных процессов, отразившуюся на доктрине прав человека, обращают внимание многие политологи, социологи, правоведы. Так, О. С. Звонарева отмечает, что права человека, несмотря на многие позитивные моменты, присущие их доктринам, в последнее десятилетие были серьезно дискредитированы из-за агрессивного навязывания их со стороны Запада тем цивилизациям, которые не хотят принимать их в каких-либо отдельных аспектах, а также агрессивного манипулирования ими в практике так называемых «гуманитарных интервенций», когда в действиях цивилизации-лидера очевидно присутствует геополитическая мотивация с целью усилить свою доминирующую позицию в мире  [130, с. 83—84]. Такие действия вызывают естественную реакцию в виде противодействия, и становятся основой для дискриминации общецивилизационных стандартов, имеющих ценность для всего человечества.

В этой связи уместно процитировать выдающегося современного философа Ю. Хабермаса, утверждающего, что «политика навязывания прав человека ведет к войнам, которые, будучи завуалированными, преподносимыми как полицейские акции, приобретают моральное качество; и что это — морализированные превращения противника во врага, и что такая криминализация отворяет двери бесчеловечности… Эти два частных высказывания обосновываются двумя допущениями: а) что политика прав человека служит проведению норм, составляющих часть универсальной морали; б) поскольку моральные суждения подчиняются коду «блага» и «зла», негативная моральная оценка (политического оппонента или военного противника) уничтожает институционально-правовые ограничения [128, с. 49]. События в мире, происходящие в послед​нее десятилетие, яркое тому подтверждение. 

Как известно, западная концепция прав человека как доктрина возникла относительно недавно. Она формировалась в ХVII—XVIII вв. в рамках теории естественного (прирожденного) права, которая позволила оценить с позиции справедливости действующее в государстве позитивное право, провести его преобразование в направлении гуманизма и свободы [290].

В настоящее время, по мнению Л. И. Глухаревой, которое вполне справедливо, обоснованно и соотносится с сегодняшними реалиями, изучение прав человека должно строиться на следующих новых установках, наиболее принципиальными из которых являются следующие:

—
аксиологизация знания и признание авторитета нравственных начал в правах человека;

—
объяснение прав целостно, на базе интегративного подхода, при котором правовая составляющая занимает важное, но не центральное место;

—
признание плюрализма моделей прав человека, но дополненного 
идеями системности и целостности;

—
отказ от рецепции западной модели прав человека, поиск национально-государственных образцов прав, адекватных социокультурным традициям и историческим стереотипам народов;

—
формирование содержания и перечня регионально-цивилизационных и универсальных стандартов на основе диалога культур, сочетания достижений техногенной цивилизации и традиционных обществ  [102, с. 94—95].

Как справедливо отмечает Л. Р. Сюкияйнен, любое серьезное исследование по правам человека в исламе должно включать анализ центральных вопросов исламско-правовой теории. И речь идет, прежде всего, о положении индивида, понимании субъективного и объективного права, соотношении в шариате субъективных прав и обязанностей [304]. 

Таким образом, проблема прав человека в исламе не может решиться средствами и способами, используемыми западной традицией права. Это объясняется, как уже отмечалось ранее, принципиальными отличиями исламской и западной традиций права как следствие разных подходов к праву вообще, и к концепции прав человека, в частности. 

Своеобразие прав человека в исламской концепции права проявляется в результате сравнительного анализа, проводимого в рамках методологии сравнительного правоведения [53]. Если провести аналогию с западной концепцией прав человека, то можно выделить основные отличительные ее черты.

Известно, что классическое исламское право в современных исламских государствах в чистом виде не функционирует, оно дополняется элементами, заимствованными у других правовых систем. И тем не менее, именно оно остается основой исламской концепции прав человека, в том числе и тех документов, которые получили статус кодифицированных международно-правовых исламских региональных источников новейшего времени в области прав человека. 

Важнейшим различием европейской и исламской концепции прав человека является то, что если западная теория естественного права ищет истоки права в природе людей и считает субъективные естественные права человека 
источником закона, то ислам, наоборот, источником прав и свобод человека признает исламское право, основанное на религиозных нормах, выраженных в Коране и сунне. Критерием, положенным в основу определения природы 
единых для всех прав и свобод, является воля Аллаха, не подверженная 
влиянию субъективных интересов и желаний, выраженная в шариате [257, 
с. 283]. Права человека даруются Аллахом: «Воистину, Я — Бог! Нет бо​жества, кроме Меня, Поклоняйся же Мне и совершай молитву в мое воспоминание» [178, 20:14]

Правам человека в исламском праве придается сакральный, праведный характер, поскольку главные источники их происхождения имеют божественную основу. Исламская концепция права базируется на том, что право в целом «должно опираться на объективный критерий — божественную волю, а не на подверженные влиянию субъективные интересы и желания» [304].

 В отличие от западной концепции, которая видит основной смысл закрепления прав человека в их охране от посягательств со стороны государства, ислам рассматривает власть как институт, связанный исламским правом и играющий главную роль в претворении его предписаний, в том числе и относительно прав и свобод человека [4, с. 31, 42, 50—53]. Иными словами, в отличие от западного восприятия концепции прав человека как инструмента защиты индивида от произвола и всевластия государства, исламское право рассматривает власть в качестве главного исполнителя воли Аллаха по претворению прав человека в жизнь. 

Еще одной особенностью прав человека в исламской концепции права является рассмотрение прав человека не как прав индивидуума, а как прав исламской уммы в целом, ориентация исламского права на коллективные 
начала и единство всех мусульман. Подтверждением данного тезиса может 
служить положение Корана: «…Вы были лучшей из общин, которая выведена пред людьми: вы приказывали одобряемое и удерживали от не одобряемого и веровали в Аллаха [178, 3:106].

 Принципиальным моментом в исламском понимании прав человека является своеобразный способ выражения субъективных прав, а именно то, что практически все права сформулированы через собственные обязанности или обязанности других лиц. Исходя из этого существует точка зрения, согласно которой нельзя утверждать о концепции прав человека в исламском праве, так как центральной категорией исламского права являются не права, а обязанности [221, с. 142—143; 135, с. 6—10; 328, с. 53]. Как отмечает Л. И. Глухарева, «надчеловеческий и наднациональный характер происхождения прав в некоторой мере сковывают их, превращают свободную волю индивида (его свободный выбор) в обязанность пользоваться правами в установленных шариатом пределах» [101, с. 190]. Очевидно, что данная точка зрения отражает европоцентристский подход к правопониманию и не раскрывает сути исламского понимания прав человека. 

На формулировку прав через обязанности в исламской концепции права обращал внимание и Р. Давид, подчеркивая основанность исламского права на идее обязательств, возложенных на человека, а не на правах, которые он может иметь [113, с. 308]. Но его позиция менее категорична, чем предыдущая, поскольку он считал, что исламское право содержит, с одной стороны, признание определенных границ обязанностей, а с другой — уточнение объема прав, признаваемых за индивидами [113, с. 308].

Данный взгляд на исламское восприятие прав человека поддержал и 
Дж. Шахт, который обращал внимание на ее двойственный характер, так как, с одной стороны, исламское право является всеохватывающей системой религиозных обязанностей, а с другой — носит ярко выраженный частный, индивидуалистический характер, что находит свое выражение в персональных и индивидуальных привилегиях и индивидуальных обязанностях [370, с. 1, 4]. Однако следует особо подчеркнуть, что этот индивидуализм имеет мало общего с европейским индивидуализмом, укоренившимся в западной традиции права и являющимся его базовой предпосылкой. 

Ю. И. Малевич разделяет вышеуказанную точку зрения и отмечает, что ориентация шариата на коллективистские начала и солидарность правоверных сказалась на способе выражения прав: практически все права сформулированы через собственные обязанности или обязанности других лиц, т.е. права человека являются следствием чьих-либо действий или занимаемого статуса, а не факта существования человека как такового. Таким образом, право на жизнь превращается в обязанность сохранения и защиты жизни, право на отдых трансформируется в обязанность предоставлять себе отдых для того, чтобы не изнурить тело и ум чрезмерными усилиями. Подобная конструкция правообязательности послужила основанием для выводов о том, что она не выражает идеи права и является «альтернативной» концепцией понимания человеческого достоинства  [201, с. 97—112].

Согласно точке зрения, поддержанной такими исламские учеными, 
как И. Халид, М. Хаддури, А. Ит-Турки, М. Афифий, Р. Максуд, X. Афшар, 
А. Муадуди, права человека в исламском праве занимают значительное 
место. Например, по мнению А. Муадуди, «ислам установил некоторые универсальные, фундаментальные права для каждого человека в силу его статуса как человеческого существа» [365]. Другие ученые считают, что основные 
понятия принципов прав человека были воплощены в исламе изначально, и что исламская доктрина прав человека имеет 1400-летнюю историю» [358, 
с. 303—316].

По справедливому мнению Г. Р. Балтановой, исламская диалектическая концепция прав через обязанности человека исходит из принципа умерен​ности, сбалансированности, срединности, что она не поощряет ни пренебрежения, ни чрезмерности в исполнении прав. Права человека есть право на самого себя и обязанность перед самим собой, которые взаимообусловливаются перед Богом, обществом, семьей и всей живой природой [44, с. 139]. В одном из хадисов Пророк Мухаммад сказал: «У твоего Господа есть на тебя право, у твоей души есть на тебя право, у твоей семьи есть на тебя право»  [319].

Думается, права человека в исламской концепции права обусловлены обязанностями по отношению к Аллаху, к самому себе, к социальной группе (исламской умме), обществу, государству. Но формулировка прав человека через обязанности не дает оснований отрицать наличие прав человека как 
определенных возможностей поведения в жизненных ситуациях. 

Следовательно, принципиальной особенностью прав человека в исламской концепции права, как отмечает М. С. Афифий, есть то, что в ней вопрос о дееспособности человека является приоритетным по сравнению с проблемой правоспособности, поскольку главным субъектом права является Аллах, а мусульманин выступает как носитель тех обязанностей, которые устанавливаются Аллахом. Ислам, как утверждают исламские правоведы, стремится предоставить индивидууму более высокий уровень уважения, не признавая какого-либо различия между верующими с точки зрения расы, класса или цвета кожи, за исключением их принадлежности к исламскому братству [39, с. 66].

Для исламской концепции права характерно деление на сферы прав мусульман и прав немусульман с доминированием прав первых. Исламская позиция в части прав человека связана с убеждением в том, что в силу разделенности субъектов на немусульман и мусульман обеспечение прав последних является задачей исключительно исламской уммы.

С точки зрения западной концепции прав человека исламская трактовка прав человека вызывает возражения. Она, во-первых, различает свободу 
в зависимости от религиозной принадлежности. А во-вторых, религиозный критерий является определяющим при установлении гражданских и поли​тических прав. Например, одно из первых мест в иерархии преступлений, 
предусмотренных исламским деликтным правом, является вероотступни​чество. 

Необходимо обратить внимание на то, что в рамках исламского видения прав человека существует негативное восприятие некоторых специфи​ческих прав, которые на сегодняшний день воспринимаются западной концепцией прав человека, что приводит к чрезвычайной индивидуализации, обусловливающей некоторые проблемы социально-этического характера. Например, запрет на однополые браки, которые уже легализированы в некоторых западноевропейских государствах. 

Еще одна острая проблема — это отношение к гомосексуализму. К данной проблеме классическое исламское право выработало негативное отношение, основанное на кораническом положении: «Неужели вы приходите к мужчинам из всех миров и оставляете то, что создал вам ваш Господ в ваших женах? Да, вы народ преступный» [178, 26:165, 166]. В дополнение к кораническому запрету гомосексуализма, Пророк Мухаммад также предостерегал мусульман от скрытой опасности ношения мужчинами женских одежд, а женщинами — мужских, и напоминал о том, что никому не следует подражать манерам, речи, движениям и поведению, присущим противоположному полу [198, с. 208]. 

Маджид Хаддури выделил пять наиболее важных принципов ислам​-
ской концепции прав человека: 1) достоинство и братство; 2) равенство всех членов исламского общества, без разделения по признаку расы, цвета кожи или социального положения; 3) уважение к чести, репутации и семье каждого человека; 4) презумпция невиновности; 5) личная свобода [362]. Соответственно, основными принципами концепции прав человека в исламском праве приз​наются свобода, достоинство, равенство, справедливость. 

Реализация свободы человека основывается на принципе дозволения, который состоит в указании на данное действие как на такое, которое не запрещено нормами исламского права. При реализации своих прав мусульманин не может ограничивать права других мусульман, причиняя им вред, так как свобода в исламе связана с выполнением социальных функций и ограничена нормами исламского права. В сунне закреплено: «Если же приказывается греховное, то нет права требовать и обязанности придерживаться послушания и повиновения» [283; 284].

Достоинство человека находит проявление в понимании и признании его исключительного места среди всех созданий Аллаха. Коран называет 
человека самым совершенным из творений Аллаха: «Мы почтили сынов Адама и носили их на суше и на море, и уделили им благ, и оказали им преимущества перед многими, которых создали» [178, 17:72].

Равенство людей в исламе проявляется, в первую очередь, в происхождении всех людей от Адама, что, однако, не исключает наличия разных цвета кожи, народов, племен, полов, языков. Это обосновывается таким кора​ническим положением: «Поклоняйтесь вашему Господу, который сотворил вас и тех, кто был до вас» [178, 2:19]. Идея равенства закреплена и в сунне. Пророк говорил: «Я же если воровкой окажется даже (моя дочь) Фатима, то (сам) отрублю ей руку» [283; 284].

Принцип справедливости также относится к одним из основных принципов осуществления прав человека в исламе. Так, например, Коран закрепляет: «А если станешь судить, то суди их по справедливости: поистине, 
Аллах любит справедливых»!» [178, 5:46]. Примером приверженности 
Пророка Мухаммада принципу справедливости является приведенный выше хадис о том, что он (Пророк) сам бы отсек руку дочери, если бы она 
украла. 

Существуют различные классификации прав и свобод человека в исламском праве. Наиболее распространенной является разделение прав человека на три вида: 

1) 
принадлежащие Аллаху; 

2) 
предоставленные индивидам; 

3) 
смешанные (отвечают как божественным, так и индивидуальным интересам)  [328, с. 48—54].

Другую классификацию видов свобод человека предложил известный исламский правовед М. С. Афифий, который выделяет: 

1) 
личную свободу, дарованную людям Аллахом, при этом свободе индивида свойствен двойственный характер и ее ограничение свободой группы (коллектива); 

2) 
свободу поведения, проявлением которой является узаконивание в исламском праве личной собственности при условии, если она является следствием законных действий, в запрещении посягательства на нее и гарантировании ее обладателю свободы распоряжаться своей собственностью, если только такие действия не представляют угрозы обществу. Так же в исламском праве установлен контроль за несовершеннолетними, слабоумными и сумасшед​шими, поскольку они не способны вести дела (действовать) самостоятельно: «Не давайте неразумным вашего имущества, которое Аллах устроил вам для поддержки, а наделяйте их из него, и одевайте их, и говорите им слово благое»; «И испытываете сирот, а когда они дойдут до брачного возраста, то, если заметите в них зрелость разума, отдавайте им их имущество; и не пожирайте его расточительно и торопливо… пока они не вырастут. А кто богат, пусть будет выдержан, а кто беден, пусть ест с достоинством»  [178, 4:4—6]; 

3) 
свободу мнений, которая, согласно классическому исламскому праву, должна основываться на достоверных фактах, не носящих предположительного характера и приносящих пользу людям: «Зови к пути Господа с мудростью и хорошим увещеванием и препирайся с ними тем, что лучше! Поистине, Господь твой — Он лучше знает идущих прямо» [178, 16:126]; 

4) 
согласно исламскому праву человек обладает также полной свободой вероисповедания, имеет право защищать свое вероисповедание, отправлять религиозные обряды и призывать других следовать его примеру. Исламское классическое право содержит значительное количество норм о свободе вероисповедания [39, с. 66]. В исламе уделяется особое внимание свободе выбора вероисповедания на основе убеждения: «И скажи: «Истина — от вашего Господа: кто хочет, пусть верует, а кто хочет, пусть не верует» [178, 18:28]. 

Р. Максуд выделяет такие права человека, исповедующего ислам: 1) право на жизнь; 2) право на равенство; 3) право на свободу; 4) право на свободу мнения; 5) право на политическую свободу; 6) право на эмиграцию и убежище; 7) право на труд; 8) право на правосудие; 9) право на равенство перед за​коном; 10) право на защиту личной чести; 11) право на социальное благо
со​стояние; 12) право на брак; 13) право на частную жизнь и безопасность; 
14) право на достоинство; 15) право на образование; 16) право на протест против тирании; 17) право на свободу выражения; 18) право на свободу 
собраний; 19) право на свободу совести и убеждений; 20) право на защиту религиозных чувств; 21) право на участие в государственных делах; 22) право на достойную жизнь [198, с. 177—178]. 

Очевидно, что данная концепция в наибольшей степени из приведенных ранее концепций, приближена к общеевропейской. 

В принципе, приведенные классификации с содержательной точки зрения не сильно отличаются друг от друга, и тем более не противоречат друг другу. Однако разные авторы дают разную детализацию этих прав. 

Здесь необходимо охарактеризовать наиболее важные, значительные, осново​полагающие из прав человека, названные в вышеперечисленных концепциях. 

Право на жизнь закреплено в Коране, запрещающем неправомерное лишение жизни: «...Не убивайте душу, которую запретил Аллах, иначе как по праву» [178, 17:35]. Неправомерное убийство одного человека равносильно убийству всего человечества: «Кто убил душу не за душу или не за порчу на земле, тот кто будто бы убил людей всех» [178, 5:35]. Сунной также предусматривается, что «если двое мусульман скрестят свои мечи, то в адский огонь попадут как убивший, так и убитый... ведь он тоже жаждал убить своего товарища» [283; 284]. 

Однако нормами классического исламского права предусматривалась и смертная казнь, в частности: за убийство, прелюбодеяние, вероотступни​-
чество и разбой. Исламско-правовая доктрина допускает применение данной санкции также за бунт и некоторые другие тяжкие преступления (распространение наркотиков или захват заложников). При этом допускается замена смертной казни за умышленное убийство выкупом за кровь или прощение прес​тупника родственниками потерпевшего, а по другим деяниям доктрина формулирует достаточно строгие условия вынесения смертного приговора [257, с. 294—295]. 

В контексте права на жизнь следует рассматривать категорический запрет исламом самоубийства. Всякая человеческая душа сотворена Аллахом и принадлежит ему, поэтому никто не имеет права нанести вред или попытаться умертвить тело, в котором пребывает душа, даже сам носитель этого тела. Согласно хадисам, «убивающий себя мечом или ядом, или бросающийся вниз с горы будет мучим тем же самым вплоть до Дня Воскресения» [284]; «какая бы ни случилась с вами беда, вам не следует желать себе смерти» [281]. 

Важно обратить внимание на следующий момент — люди, совершившие самоубийство в результате каких-либо умственных заболеваний или иных психических нарушений умственного характера (другими словами — недее​способные), не несут никакой ответственности за свои действия и полностью прощаются Аллахом. Если же самоубийство было преднамеренным и тщательно рассчитанным, то такое деяние рассматривается как абсолютная утрата веры в Аллаха и считается страшным грехом. 

Исходя из таких же позиций необходимо рассматривать позицию исламского права на эвтаназию. Исламское право отвергает эвтаназию, так как 
Аллах никогда и никого не обрекает беспричинно на страдания и мучения. 
И к тому же эвтаназия не предоставляет права выбора обреченному человеку в принятии решения и лишает возможного осознания по воле Аллаха истинных причин своих недугов [198, с. 186].

По поводу права на аборт в исламско-правовой доктрине существуют две точки зрения. Согласно одной из них, последователи которой выступают в защиту проведения абортов при определенных обстоятельствах, утверждается, что внутриутробный плод, не достигший 16-недельного срока, не обладает душой, и поэтому в случае крайней необходимости аборт может быть сделан до истечения этого срока. Кроме того, согласно нормам классического исламского права, искусственное прерывание беременности в общем не 
допускается (в Коране сказано: «Не убивайте детей ваших детей из боязни обеднения: Мы пропитаем их и вас; поистине, убивать их — великий грех» [178, 17:33]), за исключением случаев, когда жизни матери угрожает опасность, и тогда реальная жизнь становится предпочтительнее потенциальной жизни не рожденного младенца [198, с. 188]. 

Согласно другой точке зрения, основанной на хадисе, никто не может знать, чем по своей сути является дух или душа, так как, когда спросили Пророка об этом, он по велению Аллаха ответил, что знание об этом всецело принадлежит только Аллаху [283]. Следовательно, уже с момента зачатия внутриутробный плод наделен потенциальной жизнью и поэтому его необходимо защищать и предоставлять все права, свойственные уже рожденному человеку. В фетвах, вынесенных в рамках постановления № 90 (7/9) Совета Исламской академии правоведения (фикха) «О синдроме приобретенного иммунодефицита (СПИДе) и положениях о нем мусульманского права», касательно аборта женщины, больной СПИДом, указывается: «В связи с тем, что, как правило, вирус СПИДа проникает в плод лишь после созревания оного, т. е. когда он уже обрел душу или во время родов, аборт запрещен шариатом» [255, с. 201].

Исламское право выработало свое мнение о трансплантации органов живого или умершего человека. Согласно постановлению № 26 (1/4) Совета Исламской академии правоведения (фикха) «О трансплантации органов 
живого или умершего человека» разрешается: 

—
трансплантация органа человека с одного места его тела на другое в случае, если ожидаемая польза от этой операции очевидным образом перевешивает возможный вред и если целью операции является восстановление утраченного органа или восстановление его формы или естественной функции, устранение его дефекта или обезображенности, которые могут принести человеку физические или нравственные страдания; 

—
трансплантация органа из тела одного человека в тело другого человека, если трансплантант обладает свойством физиологической регенерации, как в случае с кровью или кожей. В этом случае обязательной является дееспособность донора и соблюдение во время операции норм шариата;

—
трансплантация части органа другого человека, если орган был ампутирован у донора в силу его заболевания, как это, например, происходит в случае трансплантации роговой оболочки ампутированного глаза. 

Данный документ запрещает: 

—
трансплантацию жизненно важного органа живого человека, например, сердца; 

—
трансплантацию органа живого человека, если это чревато осложнением для одной из его основных жизненных функций, хотя и не грозит 
летальным исходом, например, трансплантация роговой оболочки обоих 
глаз. 

Примечательно, что согласие на трансплантацию в вышеописанных случаях не должно быть актом продажи органа, поскольку купля-продажа человеческих органов никоим образом не разрешена [255, с. 66—67]. 

Право на свободу мнения воспринимается как современное воплощение и конкретизация двух традиционных концепций исламского права: принципа совещательности и института контроля за осуществлением предпи​санного Аллахом и пресечения запрещенного им [257, с. 297]. Мусульмане обязаны консультироваться и советоваться друг с другом. Так, Коран обязывает мусульман совершать свои дела по взаимному совету: «...А дело их — по совещанию между ними» [178, 24:36].

В проблеме свободы вероисповедания исламские правоведы выделяют несколько сторон, уделяя основное внимание правам немусульман. Прежде всего, речь идет о «людях Писания» — христианах и иудеях, которых принято именовать «зиммиями», т. е. находящимися под защитой мусульман. Согласно Корану, они обязаны подчиняться власти исламского правителя и платить особый подушный налог — джизью. Взамен люди Писания получают право свободно исповедовать свою религию и пользоваться покровительством 
мусульман: «…И не подчиняйтесь религии истины — из тех, которым ниспослано Писание, пока они не дадут откупа своей рукой» [178, 9:29]. Такой подход прослеживается в ряде изречений Пророка: «Тот, кто причиняет обиды зиммию, не из нашего числа»; «Если кто-нибудь причинит обиду зиммию, то в Судный день я сам выступлю против него, а над тем, с кем я вступлю в спор, я всегда возьму верх» [283; 284].

Исламское право предусматривает также право на протест против тирании. Пророк говорил: «Если увидишь, что моя община боится сказать угнетателю, что он тиран, то можешь покинуть ее». В другом хадисе сказано: «Наилучший путь борьбы за веру — слово правды, сказанное в лицо правителю-деспоту» [283; 284].

Общепризнанным является то, что если государство функционирует надлежащим образом и соответствует предписаниям Корана и сунны, в том числе и в обеспечении прав верующих, то мусульманин обязан признать государство и выполнять свои гражданские обязанности. В таком случае и Коран, и сунна запрещают бунт. Так, в сунне закреплено: «Тот, кто испытывает неприязнь к каким-либо действиям своего правителя (из-за их несправедливости), пусть проявит терпение и выдержку. Воистину, тот, кто выходит из-под власти (правителя) хоть на малую толику, умрет смертью язычника» [283; 284]. Свое несогласие с действиями правителя (правительства) мусульманин может выразить исключительно в рамках исламского права и законодательства. Однако если правитель (правительство) не соблюдает важнейших принципов исламского права, то верующие не обязаны подчиняться. 

Основные политические права составляют комплекс прав в отношении индивидуумов, общества и немусульман, получивших покровительство мусульман, и составляют неотъемлемую часть деятельности государства, осуществляемой на основе принципа «шуры» (совещательности), т. е. политического права граждан (мусульман) участвовать в управлении общественными и государственными делами. 

По поводу возможностей модернизации прав человека в классической исламской концепции права существуют разные точки зрения, одной из которых является концепция, предложенная Абдуллахи Ахмедом Ан-Наимом. Он считает, что до тех пор, пока современное исламское право опирается на 
тексты Корана и сунны мединского периода, составляющие основу шариата, нет никакой возможности избежать вопиющих нарушений основных и всеобщих прав. Невозможно уничтожить рабство как правовой институт и устранить все формы и оттенки дискриминации женщин и немусульман, оставаясь в рамках исторического шариата. Для обоснования прав человека в исламском мире необходимо, по мнению правоведа, использовать эволюционный подход, т. е. отойти от текстов Корана и сунны мединского периода как выполнивших свою ограниченную историческую задачу, и обратиться к тем текстам мекканского периода, которые ранее считались неподходящими для прак​тического применения, но теперь указывают их единственно правильный путь [9].

Таким образом, классическое исламское право выработало свое видение прав человека. Несмотря на некоторые совпадения конкретных субъективных прав с западной концепцией прав человека, права человека в ислам​ской концепции права, как уже было показано, имеют другую, по сравнению с западной концепцией прав человека основу. Еще раз необходимо обратить внимание на то, что исследование как исламского права вообще, так и прав человека в исламе, необходимо осуществлять с позиций исламского миропонимания. Можно сравнивать, но при этом не целесообразно, как отмечает 
Р. И. Беккин, стоять на позиции, согласно которой: здесь — так, а там — 
по-другому, значит — они не правы [49, с. 42]. Всякие изменения в сфере прав человека возможны в случае изменения самой исламско-правовой доктрины.
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Права человека внетерриториальны и вненациональны, они характеризуют человека как представителя рода человеческого и в этом смысле являются наиболее общими. Они представляют собой неотъемлемые свойства каждого человека и существенные признаки его бытия. Роль и место человека в обществе являются определяющими показателями уровня развития и совершенства данного общества. Обеспечение прав человека — основная цель деятельности любого государства, в том числе и исламского. 

Существуют различные восприятия концепции прав человека. Например, западная концепция прав человека нашла свое отражение в международных правовых документах, в частности, во Всеобщей декларации прав человека, принятой ООН в 1948 г. [89], стремящейся определить универсальные стандарты прав человека в современном мире. Исламское право также выработало свое видение прав человека, которое полностью отражает специфику данного института, основанного, как уже отмечалось ранее, на религиозных нормах ислама. 

В тоже время Всеобщая декларация прав человека, с определенными оговорками, получила поддержку в тех исламских государствах, которые участ​вовали в разработке Устава ООН в Сан-Франциско в 1945 году (первоначальными членами ООН являются Египет, Афганистан, Индонезия, Ирак, Иран, Ливан, Сирия, Турция) [53, с. 95]. Вместе с тем, отношение исламских государств к Всеобщей декларации прав человека в период ее разработки 
и принятия свидетельствует о различных подходах к проблеме соотношения международного права в области прав человека и исламского права. Например, представитель Египта при принятии Всеобщей декларации прав человека сделал оговорки в отношении ст. 17 («Право владеть имуществом как единолично, так и совместно с другими») и ст. 19 («Право на свободу убеждений и на свободное выражение их»), имея в виду ограничения в исламских странах на заключение брачного контракта мусульманских женщин с лицами другой веры и на право менять свою религию или веру» [363].

В ходе проходившего в 1992 г. в Саудовской Аравии коллоквиума по правам человека большинство участников пришли к выводу о том, что законодательство, созданное для защиты прав человека людьми, неприемлемо в исламских государствах, поскольку основополагающим источником права здесь выступает Коран, и вытекающие из него права преобладают над естест​венными правами. 

 Существуют определенные различия между правами человека в класси​ческом исламском праве и правами, признанными исламскими государствами в соответствии со Всеобщей декларацией прав человека. Принципы достоинства и братства, которые распространялись только на взаимоотношения между верующими-мусульманами, в настоящее время, как отмечает Н. В. Жданов, должны признаваться исламскими странами как права всех людей, независимо от их вероисповедания. Религия как основа исламской уммы вступает в противоречие с национальной принадлежностью и с тенденцией к сотрудничеству в международном плане. За исключением Турции, ни одно исламское государство официально не предприняло шагов по отделению религии от государства, хотя на практике существует тенденция рассматривать религию как дело совести каждого [126, с. 355—356]. 

Различия классической исламской концепции прав человека от современной концепции, реализуемой в рамках исламских правовых систем, можно продемонстрировать на следующем примере. Если классическая ислам​-
ская концепция прав человека установила уплату налога — джизью людям 
Пи​сания (евреям и христианам), то это уже свидетельствует об отсутствии принципа равенства всех людей независимо от религиозной принадлежности. Конституции современных исламских государств провозглашают равенство всех граждан перед законом и не устанавливают джизью. Согласно ст. 40 Конституции Арабской Республики Египет, все граждане равны перед законом. Они имеют равные права и обязанности независимо от пола, происхождения, языка, вероисповедания и убеждений [169]. 

Еще одним различием между правами человека в исламе и правами, признанными исламскими государствами в соответствии со Всеобщей декларацией прав человека, является то, что данный документ провозглашает право на равенство и недопущение никакой дискриминации (ст. 3) и предусматривает: никому нельзя отказать в возможности работать, никто не должен быть жертвой дискриминации или подвергаться еще большему физическому риску под единственным предлогом различия в религиозных верованиях, цвете кожи, расе, происхождении, поле или языке [89]. Однако во многих ислам​-
ских государствах женщины не обладают избирательным правом. Шагом в ликвидации такой дискриминации можно считать предоставление в Кувейте женщинам в 2006 г. равных с мужчинами избирательных прав при проведении парламентских выборов. Следует заметить, что женщины в этой стране составляют 57% от всех избирателей, имеющих право голоса.

Такое различие объясняется тем, что концепция прав человека в рамках классического исламского права отражает его важную характеристику, а именно, его персональный характер. Что касается концепции прав человека в рамках современных исламских государств, где проживают люди разного вероисповедания, то она отражает характеристику территориальности правовой системы. 

При изучении реализации основных положений концепции прав человека в рамках правовых систем исламских государств, мы обнаруживаем ее связанность с классическим исламским правом. Так, при реализации в Тунисе конституционной нормы, согласно которой все граждане имеют равные права и обязанности независимо от пола, происхождения, языка, вероисповедания и убеждений, обнаруживаются определенные ограничения, в частности 
в том, что главой государства может стать человек, исповедующий ислам 
(ст. 38 Конституции Тунисской Республики) [175].

Универсальные положения по правам человека дополняются системами регионального нормативного уровня, которые в некоторых случаях повышают степень требовательности к защищенности и эффективности реализации прав и свобод. Регионализация в сфере прав началась как реакция на универсальные стандарты, которые потребовали адаптации к специфике культур разных стран и цивилизаций. Исламское видение прав человека закрепляется в международных и региональных актах по правам человека. В частности, региональное сотрудничество по правам человека в исламском мире представлено Организацией Исламская Конференция, в рамках которой дейст​вуют: Всеобщая исламская декларация прав человека 1981 г. [90], Каир​ская декларация по правам человека в исламе 1990 г. [153], Арабская хартия прав человека 1994 г. [31]. В настоящее время менее 50% членов Организации Исламской Конференции (всего 22 исламских государства) участвуют в пактах и формально несут обязательства по этим основополагающим международно-правовым документам в области прав человека. 

Охарактеризуем данные документы по мере их принятия. 

19 сентября 1981 г. в связи с началом XV в. исламской эры Исламский совет, который не является межгосударственной организацией, разработал и опубликовал в Париже Всеобщую исламскую декларацию прав человека. Эта декларация была принята на международной конференции, посвященной Пророку Мухаммаду в 1980 г. Генеральный секретарь совета Салем Аззам отмечал: «Всеобщая исламская декларация прав человека основывается 
на Коране и сунне и разработана видными мусульманскими эрудитами и 
юристами, а также представителями исламских движений и течений мысли» [90]. 

Преамбула Всеобщей исламской декларации прав человека основывается на мысли о богоданности всех человеческих прав и свобод. Подчеркивается, что «ввиду их (прав человека) божественного происхождения, никакой руководитель или правительство, никакая ассамблея или власть не могут ограничить, отменить или нарушить каким-либо образом права человека, данные Аллахом. Так же как никто не может поступиться ими» [90].

Этот документ, с одной стороны, воспроизводит многие исламско-реформаторские постулаты, а с другой — является откликом на тот европей​ский вариант постановки вопроса о правах человека, когда в поле зрения попа​дают не отдельные права и свободы, а их совокупность, когда сами они четко 
подразделяются на личные (гражданские), политические, экономические, 
со​циаль​ные и культурные. 

Всеобщая исламская деклараци прав человека имеет следующую струтуру. В ст. I-XIV формулируются гражданские и политические права, среди которых право на жизнь, право на свободу, право на равенство и недопущение никакой дискриминации. Последующие статьи Декларации посвящены социально-экономическим и личным правам человека. Центральной является статья XV, в которой закреплены принципы исламского международного экономического порядка и вытекающие из него права: право на социальное обеспечение (ст. XVIII), право на образование (ст. XXI), право на создание семьи и связанные с этим вопросы (ст. XIX), право на личную жизнь (ст. XXII). 

Важная особенность исламской концепции прав человека заключается в том, что права человека являются составной частью всего исламского порядка. Это отражено в преамбуле Всеобщей исламской декларации прав человека, базирующейся на следующем: 

—
все человеческие существа равны и никто не имеет привилегий или не может подвергаться дискриминации из-за принадлежности к той или иной расе, цвету кожи, полу, а также в зависимости от происхождения и языка; 

—
все человеческие существа рождаются свободными;

—
рабство и каторжный труд запрещены; 

—
созданы условия для сохранения, защиты и почитания института 
семьи как основы общества; 

—
правители и управляемые одинаково отвечают перед законом, действующим в государстве, и равны перед ним; 

—
любая земная власть должна рассматриваться как священная и данная на время, предписанная законом и должна осуществляться в соответствии с ним и установленными им приоритетами; 

—
все общественные дела решаются и ведутся, а административная власть осуществляется после совета с верующими, которые уполномочены участвовать в принятии решений, не противоречащего закону и общественному благу; 

—
никто не может быть лишен прав, гарантированных ему законом, кроме как в соответствии с данным законом и в той мере, в какой дозволено законом; 

—
каждый имеет право предпринимать юридические действия против 
любого, кто совершил преступление против общества в целом либо против одного из его членов. 

Декларация провозглашает уважение неприкосновенных и неотъемлемых прав человека, рассматривая их как предписанные исламом. При этом в декларации формулируются следующие гражданские и политические права. 

Право на жизнь (ст. 1) включает в себя два положения: о том, что жизнь человеческая священна и неприкосновенна и никто не может быть ее лишен, кроме случаев, предусмотренных законом; и о том, что как при жизни, так и после смерти тело человека священно, а потому всем верующим должно гарантироваться погребение с надлежащими почестями. 

Провозглашается право на свободу (ст. 2), не допускается никакого 
ограничения права на свободу, кроме случаев, когда этого требует применение закона. Характерно, что любой человек и любой народ имеют неотъемлемое право на свободу во всех ее формах: физическую, культурную, экономическую и политическую, и должны иметь право бороться всеми доступными способами против нарушения или отмены этого права. 

Право на равенство и недопущение никакой дискриминации (ст. 3) преду​​сматривает, что никому нельзя отказать в возможности работать, никто не 
должен быть жертвой дискриминации или подвергаться еще большему физическому риску под единственным предлогом различия в религиозных верованиях, цвете кожи, расе, происхождении, поле или языке. 

Право на справедливость (ст. 4) включает возможность протеста против несправедливости. Человек имет право обратиться в предусмотренном законом порядке к властям в случае необоснованного ущерба. Он имеет право защищаться в случае, если ему предъявлено обвинение, и добиваться справедливого решения независимого суда в случае спора с государственными властями или любым лицом. Провозглашается право на справедливый судебный процесс (ст. 5), в частности, никто не может быть признан виновным в совершении правонарушения и понести наказание, если доказательство вины не было определено независимым судом. 

Право на защиту против превышения власти (ст. 6) защищает человека от произвола со стороны официальных органов. Право на защиту от пыток (ст. 7) защищает человека от психических и физических пыток и унижения. 

Право на свободу совести, мысли, и слова (ст. 12) гарантирует любому человеку право выражать свои мысли и убеждения свободно. Закреплено также право на свободу перемещения и местожительства (ст. 23); право на свободу вероисповедания (ст. 13); право на свободу собраний (ст. 16). 

Последующие статьи Декларации посвящены социально-экономическим и личным правам человека: предусматривается право на социальное обеспечение (ст.18), право на образование (ст. 21), право на создание семьи и связанные с этим вопросы (ст. 19), право на личную жизнь (ст. 22) [90].

Подводя итог характеристике Всеобщей исламской декларации прав человека, можно сказать следующее. Провозглашенные в этом документе права и свободы по своему содержанию, а также по возможности толкования, привязаны к классическому исламскому праву, что придает этому документу традиционный исламский характер. В то же время, многие из ее нормативов отходят от традиционных исламских установлений. В Декларации отражены либеральные концепции исламских правоведов, направленные на приведение исламской концепции прав человека в соответствие с реалиями сегодняшнего дня. 

Каирская декларация прав человека в исламе была одобрена 5 августа 1990 г. на совещании министров иностранных дел стран — членов Организации Исламской конференции в Каире. В преамбуле Декларации подчеркивается, что она основана на нормах ислама и что основные права и общие 
свободы в исламе являются частью религии мусульман и закреплены божест​венными нормами. Основой прав человека, в соответствии с Каирской декларацией, является равенство людей независимо от расы, цвета кожи, пола, религиозных убеждений, социального статуса и др. Никто из людей не имеет превосходства над другими, кроме тех, кто отличается большим благочестием и совершает праведные поступки. Человек рождается свободным и подчиняется только Всевышнему [153].

Право на жизнь является важнейшим правом человека. Не допускается лишение жизни без правового основания. Забота о сохранении и продолжении человеческой жизни в угодных Аллаху пределах является обязанностью мусульман. В случае использования силы или в ходе вооруженных конфликтов запрещено убивать людей, не принимающих в них участие, в частности, стариков, женщин и детей. 

Человек имеет право существовать, не опасаясь за свою жизнь, религию, семью, честь и достоинство, собственность. Запрещены пытки, а также жестокое, унижающее или отрицающее человеческое достоинство обращение. Декларация за​крепляет такие права человека, как право на неприкосновенность, защиту своей репутации и доброго имени, на частную жизнь, на неприкосновенность жилища, на жизнь в среде, свободной от моральной порчи и разложения, на поль​зование правоспособностью, на брак, на свободу передвижения. Свобода выраже​ния своего мнения ограничивается принципами шариата. Каждый ребенок с мо​мента своего рождения имеет право на получение от родителей, общества и го​-
сударства ухода за ним в младенчестве, на воспитание, заботу и удовлетворение своих материальных и духовных потребностей, а также потребностей в знаниях. 

Декларация предусматривает перечень прав в сфере труда и социальной защиты. Это такие права, как: право на труд, безопасные условия труда и иные социальные гарантии, право на справедливую оплату за труд, право на отпуск и продвижение по службе. Каждый человек имеет право пользоваться результатами своего научного, литературного, художественного и технического творчества (при условии, что оно не противоречит нормам шариата). Каждый человек имеет право на достойную жизнь, охрану здоровья и социальную защиту. Каждый человек имеет право на собственность, приобретенную правовым путем, и на приобретение имущества в собственность на правовых основаниях. Пользование имущественными правами не должно причинять вред самому человеку, другим людям или обществу. 

Декларация закрепляет комплекс процессуальных прав и принципов: право на обращение в суд, право на индивидуальный характер правовой ответственности, право на презумпцию невиновности, право на справедливое судебное разбирательство. Нет ни преступления, ни наказания за исключением тех, которые определяются положениями исламского права. 

В заключительных статьях Декларации предусмотрены властные полномочия для осуществления прав, ею закрепленных; категорически запрещается использование их в деспотических целях или злоупотребление ими. Такие ограничения служат гарантией реализации основных прав человека [153].

Анализ норм Каирской декларации прав человека в исламе дает основания утверждать, что ее положения не вступают в глобальные противоречия с международными стандартами прав человека. Безусловно, закрепленные в Декларации права отличаются определенной спецификой в силу ограничения рамками исламского права. Исламские принципы являются единственными источниками для толкования и разъяснения любой из ее статей. Таким образом, этот документ отражает исламскую концепцию прав человека и при этом в общем не противоречит международным стандартам прав человека. 

15 сентября 1994 г. Советом Лиги арабских государств на 102-й сессии после долгого обсуждения был одобрен и принят проект под названием «Арабская хартия прав человека» [31]. В ходе разработки и принятия Арабской хартии прав человека в рамках Лиги арабских государств выявились два обстоятельства, на которые обращают внимание исследователи данной проблематики. В частности, это — пассивность органов Лиги арабских государств, поскольку, как уже было отмечено, инициативы по осуществлению межарабского сотрудничества и созданию регионального механизма защиты прав человека исходили от представителей общественности в лице Союза арабских адвокатов, а также от органов ООН. Также существовали различия в позициях членов Лиги, которые препятствовали заключению межарабского соглашения по правам человека. 

Такая позиция характерна для арабских стран Персидского залива и выражается в трех формах. Первая характерна для Саудовской Аравии, предпочитающей соблюдать положения в рамках принятой ранее Организацией Исламской Конференции Каирской декларации прав человека в исламе. Вторая форма — это внесение ряда оговорок, несовместимых с целями и созданием Хартии, которые расцениваются как отказ от самой Хартии (такая по​зиция характерна для Объединенных Арабских Эмиратов). Третья форма выражается в просьбе отложить обсуждение проекта Хартии под предлогом параллельного обсуждения аналогичного проекта в рамках других межарабских органов (такова позиция Кувейта и Бахрейна) [1, с. 198].

Арабская хартия прав человека состоит из преамбулы и 43 статей, объединенных в 5 разделах, содержащих комплекс экономических, политических, гражданских, социальных и культурных прав человека, а также комплекс коллективных прав. 

В преамбуле Хартии главная опора делается на принципы, заложенные в Уставе ООН, Всеобщей декларации прав человека и других международных пак​тах о правах человека, а также Каирской декларации прав человека в исламе. 

В Арабской хартии предусмотрено создание специального контрольного механизма — комитета экспертов по правам человека. Главным недостатком этого органа является то, что он не наделен полномочиями рассматривать дела и выносить решения, поэтому его роль в контроле за соблюдением прав человека носит, скорее, декларативный характер. Вместе с тем, в Хартии получили развитие другие основные права человека. 

В ст. 3 п. «а» говорится о том, что не может быть никаких ограничений в отношении любого основного права человека, которое признается или существует в государстве — участнике данной Хартии в силу закона, договора или обычая. Недопустимо никакое отступление от таких прав только по тем основаниям, что они не признаны настоящей Хартией или признаны в ней в меньшей степени. 

Статья 8 гласит: «Каждый имеет право на свободу и личную неприкосновенность. Никто не может быть подвергнут аресту или заключению либо задержанию без правовых оснований на то, иначе он должен без промедления предстать перед судом». 

В ст. 11 указывается: «Ни при каких обстоятельствах не допускается вынесение смертного приговора за политическое преступление». 

Статья 13 обязывает государств-участников защищать каждого на своей территории от физических и психических пыток, а также от жестокого, бесчеловечного обращения. Само участие в пытках и применение жестокого обращения рассматривается как уголовное преступление. 

В ст. 15 предписывается гуманное обращение с осужденными. В случае незаконного ареста или содержания под стражей полагается компенсация 
(ст. 16). Как уголовное преступление рассматривается нарушение неприкосновенности личной жизни (ст. 17). Статья 26 гарантирует верующим право исповедовать свою религию. Статьей 28 предусматривается свобода собраний, правда, с оговоркой — если это не противоречит национальной безопасности. 

По замыслу ее авторов, Арабская хартия не должна противоречить Каирской декларации прав человека в исламе 1990 г., где в статьях 24—25 устанавливается приоритет шариата над правами и свободами, изложенными в Декларации. Из этого вытекает, что положения Арабской хартии должны 
соответствовать нормам исламского права [49, с. 43].

При анализе Арабской хартии прав человека и сравнение ее со Всеобщей исламской декларацией прав человека и Каирской декларацией по правам человека в исламе и другими документами в этой области обнаруживаются как ее недостатки, так и преимущества. К недостаткам данного документа можно отнести, например, следующие ее положения. В ней речь идет о безопасности личности. Но употребляемый термин «безопасность личности» является более узким по сравнению с термином «неприкосновенность личности», используемый в вышеупомянутых документах. Имеют также место пробелы в процессуальных гарантиях защиты прав личности. В данном документе отсутствуют положения, обязывающие государства-члены имплементировать ее нормы и стандарты в национальное законодательство путем принятия соответствующих нормативных документов национального характера, что снижает его эффективность. 

Согласно ст. 4 Арабской хартии в условиях чрезвычайной ситуации, при которой жизнь нации находится под угрозой, государства-участники вправе принимать меры к отступлению от своих обязательств. Однако в отличие от ст. 4 Международного пакта о гражданских и политических правах 1966 г. [208], не устанавливаются какие-либо временные или пространственные рамки, ограничивающие свободу отступления государств от своих обязательств [49, с. 43].

Кроме того, право на жизнь, как основное и неотъемлемое право индивида, не было упомянуто среди тех прав, от которых государства не должны отступать ни при каких условиях. В отличие от п. 3 ст. 4 Пакта о гражданских и политических правах 1966 г., в Арабской хартии не упоминается о том, что государство, объявившее чрезвычайное положение, должно немедленно информировать государства-члены о тех обязательствах, от которых оно отступило, равно как и о причинах, побудивших к такому решению [1, с. 99].

Тот факт, что в Арабской хартии не задекларировано право на создание политических партий и организаций, также свидетельствует об ограничении ряда важнейших гражданских и политических прав и свобод. 

Однако перечисленные недостатки ни в коей мере не снижают важной роли Арабской хартии прав человека, разработанной в рамках классического исламского права, в деле демократизации этой консервативной сферы. 

К преимуществам Арабской хартии прав человека можно отнести ее большее соответствие общепризнанным мировым стандартам в области прав человека. Поэтому ее принятие необходимо рассматривать как прогрессивный шаг вперед в деле развития исламской концепции прав человека и совершенствования механизма реализации в рамках правовых систем современных исламских государств. 

Права человека в исламе, как отмечает Р. Максуд, являются составной частью всего исламского порядка, и все исламские правительства обязаны выполнять их в соответствии с их буквой и духом в рамках этого порядка. «Человеческие права дарованы людям Богом, а не каким-либо правителем или правительством, и обязанность мусульман состоит в активной защите данных прав» [198, с. 177].

Необходимо обратить внимание на отсутствие единого регионального ме​ханизма обеспечения и защиты прав и свобод человека, предусмотренных исламской концепцией прав человека. В исламской политической и правовой литературе называются конкретные причины его отсутствия, в частности, то, что исламский подход к правам человека препятствует заключению или участию исламских государств в международных соглашениях по правам человека. 

В исламских государствах существует ряд неправительственных организаций регионального характера, которые стремятся компенсировать отсутствие регионального механизма защиты прав человека. Например, Арабская организация по правам человека, основанная в 1983 г., ежегодно представляет доклады о положении прав человека в странах арабского мира. В 1989 г. благодаря совместной инициативе Арабского союза адвокатов, Арабской организации по правам человека и Тунисской лиги по правам человека при поддержке Центра ООН по правам человека в Тунисе был создан Арабский 
институт по правам человека, целью которого является предоставление информации о состоянии прав человека и проведение обучения государственных служащих и представителей общественных структур. Кроме того, исламские деятели и неправительственные организации сделали попытку сформулировать нормы относительно прав человека  [121, с. 108—109].

Необходимо отметить, что в исламских государствах к подобным неправительственным организациям отношение достаточно отрицательное, прохладное. Это вынуждает некоторые из этих организаций по причинам безопасности осуществлять свою деятельность не в исламских государствах, а, например, как Арабская организация по правам человека, в Женеве. 

Как в исламском мире, так и за его пределами, в среде мусульман, предпринимаются попытки модернизации концепции прав человека в исламе. Так, Зейно Баран — директор Программы международной безопасности Вашингтонского Центра и Мустафа Акион — писатель-журналист из Турции подготовили Манифест мусульман. Манифест, по мнению авторов, соответствует общественно-религиозной позиции сознательных последователей ислама. Исходя из коранических положений, что «в религии свободы нет принуждения», авторы этого документа провозглашают свободу вероисповедания, т.е. право каждого быть мусульманином или представителем любой другой религии, оставаться неверующим или менять свою религию. Авторы Манифеста не признают теократическую власть над гражданином, отстаивают легитимность современных светских государств и действенность светских законов. В Манифесте провозглашается, что в свободном государстве ко всем гражданам не может быть применена правовая система, в основу которой положена только одна религия. Должно существовать светское право, открытое для всех религий, но не отдающее предпочтения какой-либо одной религии. Манифест отстаивает равенство прав мужчин и женщин. В данном документе иудаизм и христианство провозглашаются религиями-сестрами, также осуждаются тирания и насилие, которые совершаются от имени ислама [267, с. 36].

Принятие законодательных норм о правах человека и создание соответствующих гарантий со стороны государственных структур являются, по срав​нению с другими механизмами, пока самыми распространенными средствами для обладания индивидами (их коллективами) благами и возможностями, вытекающими из содержания этих прав. В исламском мире национальные нормы о правах человека являются частью территориального права, которое распространяется на всех лиц, оказавшихся под юрисдикцией соответствующего государства, неза​висимо от их этнической принадлежности, религиозных воззрений и т. п. Национально-государственные модификации прав человека, как отме​-
чает Л. И. Гухарева, в максимальной степени дифференцированы, так как испытывают на себе влияние среды, генерального стереотипа существования социума, культурно-исторического наследия, традиционного статус-кво индивида и т. д. Сопряженность прав с фундаментальными ценностями конкретного общества, их целевая ориентация и иерархия, способы нормативного закрепления и формы реализации и т. п. варьируются в значительной степени [101, с. 172].

Нормы о правах человека получают в исламских государствах высокий юридический статус. Так, в Ливии была принята в 1988 г. «Зеленая декларация прав человека», в Марокко в 1958 г. была провозглашена «Хартия общественных свобод». Более того, в Марокко в Конституции 1996 г. закреплено общее положение о приверженности страны общепризнанным нормам о правах человека [121]. 

В Конституции Афганистана 2004 г. основным правам и свободам посвящена глава 2 «Основные права граждан». Действующая Конституция провозглашает жизнь «божественным даром и естественным правом человека» (ст. 23), а также свободу — естественным правом человека, которая ограничивается только свободой других граждан и общественной целесообразностью, установленными законом (ст. 24), провозглашается, что «граждане Афганистана в соответствии с законом имеют равные права и свободы», «все виды дискриминации и привилегий среди граждан Афганистана запрещены» (ст. 22) [171].

Но, в тоже время, согласно действующему законодательству Афганиста​на, переход из ислама в христианство — это преступление, за совершение 
которого виновный приговаривается к смертной казни. Не так давно такая кара нависла над жителем Афганистана Абдуллой Рахманом, который изъявил желание стать христианином. Состоялся процесс, на котором представитель обвинения требовал казнить вероотступника через повешение. Мировая общественность, правительства ряда государств выступили в защиту жизни Рахмана. Власти Афганистана в конце концов разрешили ему уехать за границу [267, с. 38].

Следует отметить, что национально-территориальные модели прав человека находятся под постоянным прессингом международных стандартов. Выработанные в результате международного сотрудничества, целенаправленной деятельности ООН и ее структур международные нормы заложили основу единого видения прав человека и дали толчок к сближению национальных правовых систем в направлении создания одинакового правового положения индивида, в какой бы точке планеты он ни находился. В связи с этим С. Проскурин справедливо отмечает, что «любое стремление со стороны развитых государств навязать свое видение прав человека остальному миру не может быть воспринято» [261, с. 49].

Итак, ряд принципиальных положений исламского права расходится с международными актами по правам человека. Вместе с тем, современная исламско-правовая доктрина стремится отразить происходящие в мире изменения и модернизировать исламское видение прав человека. Благодаря разработке новой концепции прав человека с помощью регионального регулирования, а также в рамках правовых систем исламских государств, несмотря на особую позицию по некоторым серьезным проблемам в этой сфере, предпринимаются усилия для трансформации классической концепции прав человека в соответствии с реалиями сегодняшнего дня. 

Выводы к разделу tc "Выводы к разделу "
Несмотря на универсальность прав человека, их теоретическое обоснование и концептуальные разработки не носят универсального характера, что отражается на формировании разных подходов к сущности, содержанию и реализации прав человека в современном мире. Они отображают различные доктрины, обусловленные разными концепциями правопонимания, принципиальными отличиями традиций права как следствие разных подходов к праву вообще, и к концепции прав человека, в частности.

Помимо западной концепции прав человека, сформированной в рамках западного правопонимания, существует исламское видение прав человека, между которыми существуют принципиальные различия: 

—
в исламской правовой доктрине права и свободы человека имеют божественное происхождение и основаны на религиозных нормах, выраженных в Коране и сунне. Согласно западной традиции права истоки прав человека коренятся в природе людей, и субъективные естественные права человека считаются источником закона;

—
исламское право рассматривает власть в качестве главного инструмента по претворению воли Аллаха при реализации прав человека, тогда как западная концепция прав человека рассматривает права человека как инструмент защиты индивида от произвола государства;

—
исламско-правовая доктрина рассматривает права человека как права исламской уммы в целом, а не как права индивидуума, тогда как для западной концепции прав человека приоритетным является признание прав и свобод человека и гражданина; 

—
согласно исламско-правовой доктрине приоритет перед правами имеют обязанности, тогда как в западной концепции прав человека центральной категорией выступают права, а не обязанности; 

—
в отличие от западной концепции прав человека, исламская правовая доктрина делит все права в зависимости от религиозной принадлежности на сферы прав мусульман и прав немусульман с доминированием прав первых. 

В исламско-правовой доктрине существует множество классификаций прав человека, не имеющих принципиального противоречия между собой, отличающихся уровнем детализации этих прав.

Концепция прав человека, выработанная в рамках исламской правовой доктрины, отличается также от концепции прав человека, закрепленных в правовых системах современных исламских государств. Такое различие объясняется тем, что концепция прав человека в рамках классического исламского права отражает его важную характеристику, а именно, его персональный характер. Что касается концепции прав человека в рамках современных исламских государств, где проживают люди разного вероисповедания, то она отражает характеристику территориальности правовой системы, и, соответственно, субъективные права и свободы зависят от территориальной принадлежности. Хотя она также должна соответствовать основным принципам исламского права. 

Исламское видение прав человека отражается в региональных актах по правам человека, в частности:

—
Всеобщей исламской декларации прав человека, опирающейся на основные принципы классического исламского права, являющейся попыткой 
модернизации прав человека в соответствии с новыми условиями развития 
общественной жизни, закрепляющей личные (гражданские), политические, экономические, социальные и культурные права; 

—
Каирской декларации прав человека в исламе, основанной на принципах ислама и исламского права и провозглашающей равенство людей независимо от расы, цвета кожи, пола, религиозных убеждений, социального статуса и др. В отличие от Всеобщей исламской декларации прав человека, данный документ был разработан и одобрен на конференции министров иностранных дел, и служит руководством к действию в деле реализации прав человека для государств-участников;

—
Арабской хартии прав человека, одобренной и принятой в рамках Лиги арабских государств, основанной на принципах, заложенных в Уставе ООН, Всеобщей декларации прав человека и других международных пактах о правах человека, а также Каирской декларации прав человека в исламе, не только провозглашает основные права человека, но и предусматривает создание специального контрольного механизма в этой области. 

Несмотря на объявление приверженности общим стандартам, выработанным современной концепцией прав человека, данные документы остаются в рамках исламской правовой доктрины прав человека, и этим обусловливается сложность реализации провозглашенных прав. Хотя вышеуказанные нормативно-правовые акты предусматривают регулирование прав человека в исламе, однако отсутствует действующий эффективный региональный механизм их обеспечения и защиты. 

Исламская концепция прав человека реализуется также через нормативное регулирование национального уровня. Нормы о правах человека получают в исламских государствах высокий юридический статус. Вместе с тем, несмотря на провозглашение целого ряда прав и свобод политического, экономического, социального и другого характера, их конкретная реализация все еще остается под прямым влиянием основных принципов, разработанных в рамках исламско-правовой доктрины. 

Исламское видение прав человека, получившее отражение в регулировании на региональном и национальном уровнях, является попыткой модернизации этих норм и принципов в соответствии с международно признанными стандартами, однако их реализация в исламских государствах сопровождается большими трудностями. 
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Анализируя формирование и эволюцию исламских доктрин о государстве, необходимо отметить, что в первые века ислама (VII—X вв.) проблемы государственной власти по существу не находились в центре внимания исламско-правовой науки. Возникший как теократическое государство, халифат 
с первых дней своего существования основывался на принципе единства 
духовной и светской власти в лице главы исламского государства — халифа. Нормативные предписания Корана и сунны не дают точных указаний относительно форм государственного устройства и механизмов регуляции деятельности исламского государства. Однако толкователи Корана и сунны достаточно свободно интерпретировали священные тексты и создали специальные труды, отражающие исламскую концепцию государства. Основополагающая идея, которой они руководствовались, выражена в Коране: Аллах — единственный источник власти. При признании верховного суверенитета прерогативой 
Аллаха за его посланником Пророком Мухаммадом сохранялась функция конт​роля за точным исполнением на земле его воли.

Исламская концепция государства начала разрабатываться позже, в конце Х — начале ХIвв., т. е. тогда, когда власть халифата в последний период правления династии Аббасидов пришла в упадок. В исламском праве идеальное государство проявилось в его теократическом характере. Правоведы считали необходимым соединение в руках исламских правителей светской и духовной власти. В действительности такого государства не существовало со времен основания Омейядского халифата. 

Значительным этапом в формировании исламской концепции государства является учение исламского правоведа Абдул Хасана Аль-Маварди (974—1058). Его сочинение «Законы правления», написанное в Багдаде, считается самым авторитетным трудом по исламской концепции государства указанного периода. Возможно, кризисное положение, в котором оказалась власть халифа, лишенного реальных прав, побудило этого правоведа выступить с обоснованием прав главы государства на фактическую власть в исламской империи. 
В данной работе Аль-Маварди рассматривал вопрос о роли халифа как главы государства. И до Аль-Маварди существовали разработки, посвященные исламскому государству, но историческая ситуация, в которой это сочинение было написано, придает изложенной в ней теории власти халифа особый смысл. В его сочинении говорится о характере, качествах, функциях халифа, критикуются претензии шиитов на переход власти от одного имама к другому, обосновывается традиционный суннитский принцип избрания халифа. Аль-Маварди признавал законными два способа избрания халифа: общиной или предшествующим правящим халифом еще при жизни. В первом случае избирать имели право только мусульмане с безупречной репутацией, умные и образованные, т. е. авторитетные знатоки исламского права и высокопоставленные лица. Второй способ — замещение поста халифа по назначению его предшественником, должен был быть признан и утвержден иджмой (сог​ласованным мнением) людей, авторитетных знатоков исламской теологии и права. Прецедентом для подобного решения служило назначение первым 
халифом Абу Бакром своего преемника халифа Омара. Аль-Маварди решительно выступал против всякой попытки свести роль халифа к выполнению исключительно религиозных функций. Он утверждал, что, исполняя функции духовного лидера, халиф несет ответственность за общественный и политический порядок. Он может по собственной воле делегировать кому-либо свою власть, но лишать его ее нельзя [317, с. 65—67].

Согласно доктрине Аль-Маварди, государство опирается на две основы. Первая — это база строя, а вторая — политика (мудрое управление делами). База строя — это религия, сила или богатство. Государство, основанное на религии, наиболее желательно и прочно. В государстве, основанном на силе, если правитель в своих действиях соблюдает принципы справедливости и добродетели, народ добровольно вручает ему бразды правления и идет за ним, в результате чего такое государство будет прочным и стабильным. Однако если правитель пойдет путем тирании и деспотизма, то общество будет подвержено разрушительным тенденциям. Третий вид государства — то, которое основано на богатстве. Оно, согласно Аль-Маварди, самое непрочное и нестабильное. Политика имеет четыре основополагающих принципа: первый — строительство городов, второй — обеспечение безопасности и охраны на​рода, третий — организация армии и четвертый — управление финансами. По Аль-Маварди, правитель — это центр, а народ — периферия. Добродетель или порочность общества зависят от добродетеля или порочности правителя. Он выражает волю всей уммы и является богоугодным хранителем власти, защитником народа. Правитель не подвластен никому, кроме Аллаха, и подчиненный ему народ не имеет права назначать ему обязанности и требовать от него их исполнения [148, с. 171]. 

Его современник великий мыслитель Ибн Сина (980—1037) также рассматривал вопросы, связанные с осуществлением власти в исламском государстве, и видел смысл политического знания в изучении способов осуществления власти, руководства и вообще организации дел в «добродетельных» и «плохих» городах, в познании причин их возникновения, падения и превращения. Подобный взгляд на политику исходил, прежде всего, из нравственного содержания, что вообще характерно для арабской политической философии [234, с. 62—64]. 

Особое место в исламско-правовой доктрине занимают взгляды на 
государство и его роль в жизни исламского общества выдающегося мысли​теля Абд ар-Рахмана Ибн Халдуна (1332—1406). Согласно его концепции, государство и власть являются формами общественной жизни, а подданные — материей [322, с. 576]. Такое разграничение государства и общества далеко не случайно. Это позволило философу рассмотреть исторический процесс в трех аспектах. Их можно условно обозначить как экономический (смена способа производства и смена укладов жизни), политический (смена типов государства) и социально-этнический (смена династий). 

В соответствии с воззрениями Ибн Халдуна, основу исторического процесса составляет деятельность человеческого общества. Первый исходный принцип сводился к тому, что материальная необходимость выступает как основная направляющая сила в истории человечества. Второй принцип гласил, что сущность общества заключается в совместном труде его членов для обеспечения жизненных средств на основе разделения труда между ними. Власть, согласно Ибн Халдуну, представляет собой необходимое организующее начало, которое регулирует противоположности отдельных личностей. 

Как считал Ибн Халдун, все явления в обществе, такие как сельская и городская жизнь, власть и подданные, ограничены определенным возрастом так же, как отдельный человек [322, с. 577]. Длительность жизни династий равна длительности жизни отдельного человека, и так же, как человек, она растет, пребывает в состоянии застоя и приходит в упадок» [322, с. 550]. 
По мнению Ибн Халдуна, продолжительность жизни династий соответствует естественному возрасту человека, что составляет 120 лет. Средний возраст одного поколения равен среднему возрасту взрослого человека. При среднем возрасте взрослого человека, равном сорока годам, получается, что продолжительность жизни династии не выходит за пределы трех поколений. Первое поколение сохраняет в себе все признаки сельской жизни с ее дикостью и суровостью. Люди первого поколения отличаются смелостью, воинственностью, а также единством, обусловленным кровным родством. Во втором поколении возникает царская власть, растет благосостояние и люди переходят 
к городскому укладу жизни. Здесь же царская власть трансформируется, 
возникает единовластие, человек приучается к покорности и послушанию, 
чувство кровного родства постепенно исчезает, и люди уже служат власти за жалованье. Меняется и образ жизни: от унижений — к изобилию и роскоши. Они избалованы изобилием, у них сильна любовь к роскоши. Они потеряли способность отстаивать свои требования и защищать себя, поэтому подчиняются сильной насильственной власти и ищут защиты у нее. Но сама власть, имея таких подданных, не в состоянии защитить себя от врагов. В этом случае правитель вынужден обращаться к помощи наемников. Но и это не спасает династию, которая все более хиреет и приходит в упадок. «Дряхлость, — пишет Ибн Халдун, — может наступить и разрушить династию без прихода завоевателей. И если бы было совершено нападение, не нашлось бы ни одного защитника. Когда приходит срок гибели династии, это совершается без промедления» [322, с. 576]. Вместе с гибелью династии приходят в упадок города, гибнет государство. Таким образом, исторический цикл существования династии завершается. 

В концепции исламского философа исторические циклы имеют строго необходимый объективный характер. Согласно цивилизационной концепции Ибн Халдуна, исторические циклы не имеют замкнутого характера, так как имеет место приемственность между погибшей и новой династиями. Ибн Халдун одним из первых в мировой истории признал материальную жизнь людей основной силой, создающей общество и определяющей все остальные стороны его жизни, в том числе и идеологическую. 

На протяжении длительного периода в исламской концепции государства доминировали два подхода относительно характера государства, основное различие между которыми состояло в определении его соотношения с религией. 

Первый подход представлен одним из видных исламских теоретиков права, сторонником теократической концепции исламского государства Ибн Таймийи (1263—1328). Ибн Таймийа жил в эпоху кризисного состояния исламского общества. Он был представителем ханбалитской исламско-правовой школы, которая, как было отмечено, требовала строгого соблюдения только норм Корана и сунны, в вопросах теологии и права, и опирался больше на авторитет текстов и традиции ранних мусульман, чем на последующие разработки правовых школ. Путь прео​доления кризиса Ибн Таймийа видел в реформировании общины и государства, вернув шариату его истинное место и значение, в сокращении разрыва между теорией и практикой. Его позиция была основана на тезисе о неразделимости государства и религии, «иначе в делах людских будут царить разброд и шатания» [134]. В противовес господствовавшему в то время мнению, Ибн Таймийа считал, что мусульмане не обязаны сохранять единый халифат. Ученым предусматривалось одновременное правление нескольких имамов. Данная позиция оправдывает существование отдельных исламских государств в противовес исторической модели единого исламского государственного образования. Хотя Ибн Таймийа указывал, что даже в самом начале выборы правителя никогда не проводились, и подчеркивал важность договорных обязательств в виде двойной клятвы верности, связывающей как имама, так и верхушку его подчиненных. Подобный контракт возлагал взаимные обязательства как на подчиненных (обязанность повиноваться), так и на имама (обязанность править по справедливости и в соответствии с требованиями шариата, включавшими, в частности, обязанность советоваться с подчиненными). Однако, с его точки зрения, к числу тех подчиненных, которые являются одной из сторон, принимающей на себя обязательство, относится не все население ислам​ского государства, а только улемы (исламские правоведы) и наиболее значительные члены общины. В отличие от господствовавших в то время мнений, Ибн Таймийа наиболее реалистично подходил к выдвигаемым имаму требованиям.

Противоположной точки зрения придерживались исламские правоведы, отстаивавшие светскую модель исламского государства. Однако они также не отрицали определяющей роли ислама и исламского права в регулировании всех сфер жизни общества, в том числе публично-правовой. 

Представителем данной концепции исламского государства считается Али Абдель Разек (1888—1966). Отстаивая идею светского государства (концепцию секуляризма) в своем труде «Исламские основы государства» он утверждал, что ислам не предусматривает концепции халифата в классическом и историческом смысле слова. Али Абдель Разек не только выступал за создание светского государства, но и утверждал, что исламское государство было, по сути, с самого начала светским, а не религиозным. Естественным следствием подобного тезиса было признание за современными исламскими обществами права создавать любые системы власти, какие представлялись им подходящими в тогдашних условиях [21].

В период правления Османской империи в начале XV в. сложилась иная концепция государства, характеризующаяся насаждением древних ближневосточных концепций государственности, поскольку в данный период админист​ративный аппарат в основном состоял из выходцев из Ирана и Египта. 

Османские султаны, как и все другие исламские владыки, считали своих подданных, как мусульман, так и немусульман, своим стадом (реайя), а себя — пастырями, которым Аллах поручил защищать и руководить правильным путем. Обязанность султана как главы государства — вести свое стадо путем шариата, путем, указанным Аллахом. При этом подданным вменялась в обязанность абсолютная покорность суверену [151, с. 75].

Подавляющее большинство западных авторов того времени описывали османского султана как деспотичного и своенравного самодержавца, не ограниченного ни законами, ни сложившимися общественными группами, распоряжающегося жизнью и смертью подданых. Даже Николло Макиавелли придерживался этой же точки зрения и сравнивая абсолютную и ограниченную монархию, приводил образ султана как образец первой: «В наше время примерами двух разных способов правления являются турецкий султан и французский король. Вся турецкая монархия подчиняется одному господину, все остальные — его рабы, все царство поделено на санджаки, куда султан назначает управляющих и заменяет их, когда и как он того пожелает. Французский же король исстари окружен множеством господ, которые пользуются властью; у них есть свои привилегии, на которые посягать не безопасно» [197]. Такой взгляд на образ абсолютной власти и деспотизма турецких султанов был распространен в Европе еще достаточно длительный период, вплоть до начала ХХ в. 

Не разделяет данню точку зрения, вполне обоснованно, современный авторитетный британский ученый-исламист Бернард Луис, отмечая, что хотя султан и обладал, по сравнению с большинством европейских монархов, большим кругом полномочий, он не являлся деспотом. Более того, он подчинялся законам ислама так же, как самый ничтожный из его рабов. С течением же времени внутри империи образовалось множество групп и общественных кругов, самым действенным образом ограничивавших султанскую власть [193, с. 133].

По мнению османского историка Турсуна Бега, государство отождествляется с абсолютной властью суверена. Он считает справедливость важнейшим фактором жизнеспособности государства. Государство и закон основываются на справедливости, определяемой Турсуном Бегом как соблюдение покорности во всем и ликвидацию гнета. Общество без справедливости, по его мнению, существовать не может  [151, с. 77—78].

Таким образом, необходимо согласиться с теми исследователями, например, с Гагилем Иналджиком, что османская концепция государства была продолжением древних турецких традиций, хотя в основном и брала свои истоки с Ближнего Востока, и соответствовала основным принципам исламского права и государства. 

На рубеже XIX—XX вв. в исламской общественно-политической мысли произошел синтез панисламистских элементов османской доктрины и идеи Арабского халифата, выразителем которого стал исламский реформатор Максуд Рашид Рида (1865—1935). Основные положения его концепции были изложены в труде «Халифат или великий имамат». Ученый не отступает от установок средневековых идеологов и правоведов, считая, что ислам создал совершенную форму правления, и халиф является тенью Аллаха на земле. 
Халифат, по мнению М. Р. Риды, является решающим фактором в деле исламского возрождения. Его законность как политической системы не вызывает у него сомнений. Согласно его концепции, главное содержание халифата заключается в его соответствии принципам исламского права. 

По убеждению М. Р. Риды, европейские политические идеи парламентаризма, национального суверенитета, современного судопроизводства были предвосхищены в системе халифата. Особое значение он придает рекомендациям наиболее достойных представителей исламской уммы, которым отводится важная роль в руководстве государством и в сдерживании произвола халифа. Он заострял внимание на арабском курайшитском происхождении халифа как гарантии уважения со стороны его подданных и повиновения ему. В то же время прагматическое восприятие политической ситуации заставило реформатора обратиться к туркам с призывом спасти мир от «мусульманского невежества и европейского материализма» путем восстановления законов Аллаха и исламского халифата. Выдвигая программу возрождения халифата при учете новых исторических реалий, М. Р. Рида ратует за частичное его восстановление, прежде всего как орудия духовного руководства мусульманами при отсутствии возможности притязать на реальную власть, которой обладают правители арабских стран [149, с. 625].

Таким образом, можно заключить, что доктрина халифата в том виде, в котором ее изложил М. Р. Рида, стала итогом развития исламской концепции государства, отразившая позиции сторонников халифата в новых исторических условиях. 

В контексте вышесказанного, рассмотрев исторический аспект становления концепций исламского государства, современный исламский правовед Маджид Хаддури выдвинул теорию «двойного контракта», в которой сторонами являются общество (создающее) и правитель (устанавливающий), взаимоответственные и взаимоподотчетные. Таким образом, наличие принципа двойного контракта, положенного в основу государств эпохи первых халифов, свидетельствует, по его мнению, о демократическом характере этих государств. Однако под влиянием византийских и персидских традиций оно постепенно трансформировалось в автократию. Но исламские юристы-теологи, которые в целом стремились к апологии этой модели исторического развития, не смогли сформулировать критической политической философии, которая раскрывала бы глубинную справедливость и демократический дух этой древней контракт​ной основы государства [362].

В начале ХХ в. большинстве исламских государств возобладала светская модель государства. Однако во второй половине ХХ в. наметилась тенденция усиления роли ислама в общественной и государственной жизни и влияния исламского права на государственный строй этих стран. Это отчетливо проявилось в кардинальных изменениях, имеющих место в таких исламских государствах, как Пакистан, Иран, Судан и др. Иначе говоря, вопрос об «исламском правлении» — это уже не просто реакция на европейский секуляризм и его культурную экспансию, или противовес либерально-секуляристским идеологическим направлениям в исламском мире. Ф. И. Хачим подчеркивает, что возрождение ислама сегодня можно считать естественной реакцией на глубокий кризис в политической, экономической и военной сферах. Предлагается формула религиозной легитимации в противовес западному секуляризму и принцип социальной справедливости в противовес экономическому неравенству [325, с. 20].

Как отмечает В. Е. Донцов, несмотря на наличие противоположных мнений относительно пересмотра правового и политического наследия ислама и исламского права, будущее секуляризма представляется не столь воспринимаемым в исламском мире, хотя, безусловно, в настоящее время в современной политической жизни мусульман присутствуют мощные не декларируемые секуляристские течения  [122, с. 62—89].

Вместе с тем, почти все исламские государства — учредители ООН, в том числе Египет и Афганистан, сформировались в процессе деколонизации как светские государства. Это наложило отпечаток на весь комплекс внутри​государственных и региональных межгосударственных политических процессов в исламском мире, а также на место и линию поведения исламских государств в международных отношениях. 

Однако реакция исламских теологов и правоведов на секуляризацию 
является отрицательной. Так, в постановлении Совета Исламской академии правоведения (фикха) закреплено, что в исламских странах секуляризм начал распространяться под воздействием сил колониализма и в результате идейного влияния западных востоковедов и их пособников. Их усилия привели к расколу исламского сообщества (исламской уммы) и породили сомнения в душах мусульман относительно истинности учения ислама, исказили подлинную историю развития. Секуляризм явился предвестником появления большинства разрушительных идеологий и течений, которые вторглись в ислам​ские страны под различными лозунгами, несущими идеи расовой дискри-
минации, коммунизма, сионизма, масонства и пр. 

В этом постановлении утверждается, что ислам сочетает в себе религиозное учение, основу для государственного строительства и фундамент для полноценного образа жизни, который подходит для любой эпохи и в любом месте. Ислам не призывает к отделению религии от повседневной жизни, а напротив — делает ее обязательной для всех, стремится к тому, чтобы все поступки находились в гармонии с религиозным учением и религиозными чувствами человека, а политика, экономика, общественная жизнь, просвещение, информация и другие сферы соответствовали учению ислама. В постановлении рекомендовано руководителям исламских стран отказаться от принципов секуляризма при осуществлении политики своих государств [255, 
с. 231—232].

В последнее время даже в таких странах, где в процессе исторического развития возобладала модель светского государства, оттеснив сферу действия классического исламского права в сферу личного статуса, все настойчивее проявляются требования о соответствии ему нового законодательства, в том числе и в сфере государственного строительства. Несмотря на это, исламская концепция государства включает небольшое количество заимствований из западного права.

Следует согласиться с выводами Абдуллахи Ахмеда Ан-Наима, что если не выступать за отказ от самого ислама, шариат будет оставаться крайне важным элементом, формирующим взгляды и поведение мусульман, даже если он и не станет публичным правом страны. Пока исламское население продолжает связывать на уровне психологии и в частной жизни свои религиозные верования с историческим шариатом, шариат будет по-прежнему оказывать сильное влияние на характер и политику государства. Маловероятно, что большинство мусульман навсегда примут секуляризацию своей общественной жизни. Представляется более предпочтительным подход, основанный на анализе публичного права шариата и исторического опыта мусульман, исходя из стандартов, преобладавших в то время, когда шариат создавался и начинал применяться, и поисков возможных путей выработки альтернативных принципов исламского публичного права, которые на деле могут быть применены в современных условиях [9].

В рамках исламской концепции государства также обнаруживаются два разных направления исламского правопонимания — суннитское и шиитское. Суннитская концепции государства связана с халифатом, где глава государства (халиф) наделяется главными полномочиями. Вместе с тем, халиф при решении различных государственных вопросов должен соблюдать принцип совещательности, согласно которому он должен советоваться с религиозной элитой исламского общества. Шиитская концепция понимания исламского государства связана с формированием исламского государства — имамата, где в руках главы государства (имама) сосредоточивается вся полнота религиозной и светской власти. 

Как отмечает Л. Р. Сюкияйнен, шиитские представления о власти, отстаивающие ее исключительно сакральный характер и отличающиеся этим от суннитской теории, имеют свою специфику, которая, прежде всего, проявляется в исламской государственно-правовой теории, рассматривающей вопросы структуры государства в тесной связи с общей концепцией власти и разрабатывающей широкий круг иных проблем, имеющих прямое отношение к политике, демократии, политическому режиму правления» [302, с. 113].

Если халифат как форма исламского государства был упразднен в 1924 г., то суннитская концепция государства эволюционировала в пользу формирования новых самостоятельных государств с разными формами правления и государственного устройства, где сохраняется преемственность основным принципам этой концепции. В рамках последней из представленных концепций, исламское государство существует как исламская республика, исламское королевство, исламские эмираты. 

Что касается шиитской концепции, то она получила свое воплощение в современном государственном строе Ирана, где в руках духовного лидера сконцентрирована вся полнота духовной и светской власти, и он вправе отменить даже решения всенародно избранного президента, олицетворяющего светскую власть. 

Итак, несмотря на существующий плюрализм доктрин исламского государства, можно охарактеризовать его как государство, созданное Аллахом для обеспечения условий жизнедеятельности мусульман и для возможности сосуществования с остальными гражданами-немусульманами на основе принципов исламского права. Согласно исламской концепции государства, его основное назначение рассматривается в связанности всех его органов исламским правом и ориентации их деятельности на осуществление его предписаний. 

7.2. Особенности концепции исламского государстваtc "7.2. Особенности концепции исламского государства"
Главная особенность исламской концепции государства заключается в подчинении всей его деятельности основным принципам исламского права, иными словами, исламское право носит «надгосударственный» характер, пос​кольку закрепляет основы государственного строя, принципы организации и деятельности государственного механизма [59, с. 46]. Также предполагается осуществление контроля над деятельностью государства со стороны народа, который должен осуществляются в соответствии с предписаниями исламского права. Это закрепляет принцип ответственности исламского государства перед своими гражданами. 

Характеризуя природу исламского государства, известный исследователь исламского права Мухаммад Асад в своей работе «Принципы исламского 
государства и правительства» утверждал, что ни Коран, ни сунна не определяют исламскую модель государства, и что исламско-правовая доктрина также не разработала собственную теоретическую концепцию. Но он, тем не менее, справедливо подчеркивал, что любая форма исламского государства должна полностью соответствовать основным принципам исламского права. Согласно позиции Мухаммада Асада, может существовать множество типов исламского государства, если только это не будет противоречить четким и конкретным требованиям исламского права. По его мнению, главой исламского государства может быть только мусульманин, поскольку только человек, верящий в божественное происхождение права, может содействовать выполнению главной задачи исламского государства — практическому регулированию всех сфер жизни людей [354].

Центральным институтом исламской концепции государства является институт главы исламского государства — халифа. На первом этапе своего развития исламское государство представляло теократическую монархию. 
В руках главы государства — халифа была сосредоточена религиозная и политическая власть, которая была неделимой и неограниченной. Первые халифы избирались исламской элитой. Постепенно на смену халифату пришел период царствования, при котором принцип выборности государства был заменен принципом династического наследования высшей власти. 

По поводу статуса главы исламского государства в исламско-правовой доктрине отсутствует единая точка зрения. Согласно одной из них, исламско-правовая доктрина не разработала единых процедур назначения и подотчетности главы государства и не предусмотрела никаких законных ограничений его власти. В практической деятельности халиф воплощал одновременно верховную, законодательную, исполнительную и судебную власть и не был под​отчетен никому, кроме Аллаха. Н. Кулсон так характеризует эту ситуацию: «Уделяя главное внимание идеалу правителя, действующего полностью в соответствии с буквой и духом божественного закона, исламские юристы всецело подчинили принцип индивидуальной свободы принципу общественных интересов и блага. Они утверждают, что при этой идеальной форме правления все люди естественным образом получают то, что им причитается по праву. Но главный парадокс, который сводит к нулю этот благочестивый идеал, заключается в том, что шариат не предусматривает никаких гарантий, что правительство на практике будет соответствовать этой идеальной форме, и не только не дает практических гарантий от злоупотребления правителем властью, но и просто советует принять подобные злоупотребления как должное» [356, с. 49—60]. Поэтому Н. Кулсон приходит к выводу, что с юридической точки зрения все теоретические ограничения исламским правом власти халифа или соответствующих ему современных глав исламских государств не имели и не имеют смысла, так как нет никакого механизма осуществления этих ограничений. 

Известный суданский исследователь Хасан Аль-Тураби утверждает, что в то время, как Пророк был избран Богом, халиф свободно избирался народом. Законная власть Пророка была, тем самым, выше власти халифа... Халифат исходно сложился как избираемый институт. Лишь позднее он переродился в наследственную авторитарную форму правления. Согласно взглядам правоведа, исламское государство должно подчиняться нормам ислама, представляющим волю Аллаха. При этом халиф или любой другой носитель высшей политической власти обязан подчиняться исламскому праву и воле избравших его людей [27].

Сторонники другой точки зрения исходили из возможности смещения халифа, нарушавшего основные принципы исламского права, несмотря на отсутствие процедуры этого смещения, и ссылались в качестве доказательства своей правоты на Коран и сунну. Именно этим, по мнению Абдуллахи Ахмед Ан-Наима, объясняется позиция ведущих исламских правоведов, в прошлом занимавшихся конституционным правом, акцентирующих внимание на повиновении правителю, каким бы злым и преступным он ни был [9]. 

Итак, в определенной степени абсолютная власть халифа ограничивалась, так как он, как и любой мусульманин, подчинялся религиозным правовым предписаниям. Но в исламской концепции государства не существовало принципа разделения властей, и халиф обладал высшей законодательной, судебной и исполнительной властью. Поэтому применение ограничений, накладываемых на него исламским правом, на практике было весьма затруднено. Правоведы, компетентные в области применения норм исламского права, выступали лишь в качестве консультантов. 

Хотя классическое исламское право и не признавало, как уже отмечалось, принципа разделения властей, однако проводившиеся реформы, затронувшие основы исламского права, привели в действие этот принцип в процессе конституционного строительства во многих исламских государствах. Исламская умма как коллективный субъект, представляющий собой высшую божественную власть, наделялась правом делегировать функции исполнительной власти назначаемым ею лицам — халифам, которые, в свою очередь, подотчетны исламской умме. 

В этом контексте вопросы преемственности власти и проблемы ее передачи выступают на первый план. Согласно исламской концепции государства к формам передачи власти можно отнести: захват власти, назначение наследника, выборы халифа шурой, выборы халифа всей общиной и так называемое назначение имама Аллахом. Так, в Османской империи, согласно исламской традиции, султаном мог быть только совершеннолетний дееспособный мужчина, но при этом не было ни одного закона или обычая, который бы регулировал наследование трона. Согласно традициям, назначение главы государства находилось в руках Аллаха, и поэтому устанавливать точный закон о престолонаследовании означало идти против воли Аллаха [151, с. 69].

В Османской империи практически полтора столетия была узаконена прак​тика династического братоубийства. Если в начале, согласно древней тюркской традиции, сыновья правителя после достижения ими зрелого воз​раста (согласно исламу — 12 лет), отсылались со своими наставниками на 
должность губернаторов в старые административные центры Анатолии, то в дальнейшем братья убивали соперников на престолонаследование — своих же братьев, и отцы также убивали своих детей, оставляя в живых одного из них. Так, Мурад ІІІ (1574—1595) убил пятерых своих братьев, а Мурад ІІІ (1595—1603) уничтожил девятнадцать братьев [151, с. 69—70]. 

В рамках правовых систем современных исламских государств вопросы преемственности власти решаются на основе заимствованных у западного права механизмов, хотя существует и своя специфика: через всеобщие выборы, по наследству. Также не исключается и захват власти. Согласно ст. 5 «Основного низама о власти в Королевстве Саудовская Аравия» король избирает наследного принца и смещает его своим указом. Наследный принц полностью посвящает себя деятельности наследника престола и выполняет обязанности, поручаемые ему королем. В случае смерти короля наследный принц берет на себя бразды правления и исполняет королевские обязанности до принесения присяги [18, с. 465]. 

Как уже отмечалось, глава исламского государства может и избираться. Согласно процедуре выборов главы исламского государства, запрещается само​выдвижение, а также отказ от доверия избирателей. После определения кандидатов происходят выборы, которые могут быть прямыми, т. е. в голосовании участвуют все совершеннолетние граждане государства, или непрямыми, когда от имени народа голосуют их представители, например, депутаты парламента. В случае избрания происходит процедура присяги главы государства на верность народу. Непринятие присяги самим избранным главой государства может объясняться тем, что уже идя на выборы, он должен осознавать ответственность, взятую перед Богом и обществом (государством) [167, с. 76—70].

Важной особенностью исламского государства является существование института шуры, который воплощен в формировании такого органа, как консультативный совет. Анализ большинства конституций исламских государств показывает, что многими из них предусматривается создание консультативного совета, который является прямым выражением традиционной приверженности шуре. 

Консультативные советы, появившиеся в 1990-х гг. в Саудовской Аравии, Катаре, Омане, являются скорее совещательными органами, чем орга​нами, позволяющими обществу принимать участие в решении вопросов 
национального развития, так как их состав полностью или частично форми​руется монархом. В то же время эти органы успешно функционируют и выполняют свою определенную роль в обществе. Кроме того, как отмечает 
И. А. Александров, роль таких консультативных советов будет увеличиваться как для правителей, так и для самих граждан, так как последние благодаря этому становятся политически просвещенными, получают возможность во​влекаться в обсуждение путей общественного развития и преодоления труд​ностей [18].

Функционирование данного института власти в Египте имеет свою историю. Он начал функционировать с ноября 1866 г. В 1883 г. (в период английской оккупации, когда был обнародован так называемый Органический закон, согласно которому в Каире был созван новый парламент. Он состоял из Законодательного Консультативного Совета и Генеральной Ассамблеи (собрания). Законодательный Консультативный Совет состоял из 30 членов и имел очень ограничен ные полномочия. С разрешения правительства он мог предлагать законопроекты только по узкому кругу вопросов, но не имел права законодательной инициативы [109, с. 92—93].

В действующей Конституции Арабской Республики Египет Консультативный совет состоит из 132 членов, 2/3 из которых избираются прямыми выборами, а 1/3 назначается президентом. Срок полномочий — шесть лет 
[169, с. 194]. Вопросы, по которым необходима консультация Совета шуры, по Конституции Арабской Республики Египет, несколько шире, чем в других исламских государствах. Среди его функций, закрепленных в ст. 195, перечисляются: предложения по внесению поправок по одной или нескольким статьям конституции; законопроекты, дополняющие конституцию; проект 
генерального плана социально-экономического развития; мирные договоры и договоры о союзах и другие договоры, затрагивающие социальную целостность государства или касающиеся его суверенных прав; любые вопросы, касающиеся общей политики государства или политики, затрагивающей 
межарабские отношения или отношения с другими иностранными государствами, и др. [169].

Исламский характер консультативных советов определяется не столько прямыми ссылками на Коран и сунну, как это имеет место, например, в положении о Консультативном совете Королевства Саудовская Аравия, сколько их статусом — порядком комплектования, критериями определения членов, процедурой ведения заседаний и пр. В пользу вывода о «строго исламской сути» этой структуры Аль Хусни Хамид приводит аргумент, согласно которому ислам является государственной религией во всех монархиях Залива, и не может выходить за пределы исламской идеологии [28, с. 228—229].

В некоторых исламских государствах существуют также специальные органы, осуществляющие религиозный контроль за правотворческой деятельностью с целью соответствия принимаемых актов основополагающим источникам классического исламского права. В Пакистане, например, данную функцию выполняют Совет исламской идеологии и Федеральный суд шариата. Правовой основой для их создания служит ст. 277 Конституции Пакистана, согласно которой «все существующие законы должны быть приведены в соответствие с предписаниями ислама, как они установлены в священном Коране и сунне… и ни один закон не может быть принят, если он противоречит таким предписаниям» [259, с. 498]. Совет по исламской идеологии состоит из лиц, обладающих знаниями принципов и философии ислама и разбирающихся в эконо​мических, политических и правовых проблемах страны, и назначается пре​зи​дентом сроком на три года. Исламский совет наделен консультативными функ​циями и его заключения носят рекомендательный характер по вопросам соот-
ветствия законопроектов и уже действующих законов предписаниям ислама. 

Федеральный шариатский суд Пакистана образован в 1980 г. и представляет собой специализированное судебное учреждение, действующее параллельно с системой общих судов В его состав входят как юристы, имеющие статус судей высших судов, так и авторитетные религиозные деятели (улемы). Персональный состав также утверждается президентом страны сроком на три года. Как орган религиозного контроля, данный орган рассматривает дела по искам граждан, федерального и провинциального правительства о «несоответствии положений законов предписаниям ислама, изложенным в Коране и сунне». Федеральный шариатский суд может выступать и как суд первой инстанции, и как апелляционный суд. Как суд первой инстанции, он выносит смертные приговоры за половые преступления и убийство в процессе ограбления и определяет способ их исполнения. Данный орган является апелляционной инстанцией по некоторым приговорам, вынесенным уголовными судами по преступлениям категории худуд. Решение Федерального шариатского суда может быть обжаловано в Верховный суд [259, с. 449—500].

Создание специального консультативного учреждения предусмотрено Конституцией Алжира и закреплено в главе 2 раздела 3. Так, при президенте Республики предусмотрено создание Высшего исламского совета, функциями которого являются способствование и поощрение развития иджтихада; вынесение решений по поводу соответствия предложенных к обсуждению вопросов религиозным предписаниям. В состав Высшего исламского совета, возглавляемого председателем, входят 15 членов, назначаемых из числа национальных деятелей, обладающих высшей компетенцией в различных областях науки. Высший исламский совет Алжира осуществляет свою деятельность на основе регулярной отчетности перед президентом [168, с. 151—152].

Некоторые исламские правоведы, например, Хусейн Дервиш и Али Мансур, отмечают, что система шуры не является этапом развития парламентаризма, а служит его независимой альтернативой [28, с. 349]. Для российских правоведов-конституционалистов, разделяющих вышеназванную точку зрения, таких, как А. А. Мишин и С. А. Каминский [220; 122, с. 110—111], характерен взгляд на природу консультативных советов как органов, которые не относятся к органам парламентского типа. 

Как представляется, необходимо исходить из понимания консультативных советов с правовой и политической точек зрения. Очевидно, что с правовой точки зрения их необходимо рассматривать как такой институт, который ни по полномочиям, ни по характеру формирования не может считаться парламентским. Однако по своему политическому назначению и функциональным задачам консультативные советы могут рассматриваться в качестве предпосылки дальнейшего развития парламентаризма. 

Заслуживает внимания позиция исламской концепции государства о законодательной власти. Так, считалось, что никакой законодательной деятельности или законодательной власти не может быть, так как в исламе лишь Аллах является законодателем. Но с таким утверждением нельзя согласиться, так как основополагающие принципы исламского права, признавая монопольное законодательное право за Аллахом, допускают его уточнение и интерпретацию с помощью правотворчества исламского государства. Исламская правовая докт​рина выработала общие принципы, согласно которым законодательным органам предоставляется право на правотворческую деятельность. Существование различных исламских правовых школ говорит о том, что многие исламские законы по своей сути являются продуктом интерпретации исламского права. 

При рассмотрении исламской концепции государства невозможно обойти вниманием правовой статус граждан в исламском государстве. Статус полноправных граждан имеют подданные государства, которые являются мусульманами. Только мусульмане-граждане исламского государства наделены в полном объеме всеми гражданскими и политическими правами, т. е. религиозная принадлежность является определяющим фактором наделения граждан исламского государства правосубъектностью в полном объеме. Поэтому одной из важнейших проблем для исламской концепции государства является определение статуса немусульманской части населения, проживающего на территории исламского государства. 

Согласно исламской концепции государства, граждане исламского государства, не исповедывающие ислам, даже если они родились и постоянно проживают там, ограничены в политических и гражданских правах. Исключением является статус зиммии, предоставляемый тем подданным, которые считаются людьми Писания. Сущность статуса зиммии состоит, как уже 
отмечалось, в гарантировании безопасности жизни и неприкосновенности собственности, в праве частным образом исповедовать свою религию взамен на уплату джизьи (подушного налога). Постепенно статус зиммии начал распространяться и на тех неверующих, которым было разрешено оставаться на территории исламского государства сроком более чем на год. 

На фоне современной концепции исламского государства выделяется своим своеобразием предложенная ливийским лидером Муамаром Каддафи оригинальная теория формирования государственной власти. После свержения королевского режима в 1969 г. Муамар Каддафи разработал так называемую «третью мировую теорию» в своей известной «Зеленой книге». Воплощение этой теории в ливийской практике привело к тому, что вместо конституции основным законом считается Коран. Разрабатывая свою теорию народовластия, Муамар Каддафи избрал в качестве основы неправительственную форму демократии, позволяющую ему десятилетиями находиться у власти без ротации и преемственности. Предложенная им модель власти получила название «Джамахирии», которая в принципе не имеет аналогов ни в исламском мире, ни за его пределами, отличаясь от существующих форм правления [29]. В 1977 г. была упразднена прежняя государственная структура, в том числе парламент, правительство и политические партии. По мнению Муамара Каддафи, парламенты стали узаконенным барьером, мешающим народу осуществлять свою власть, отстранив массы от участия в политике, монополизировали их власть [152, с. 11—12].

Современные концепции исламского государства предполагают сущест​вование различных механизмов влияния исламского права на современное исламское государство, которые задействованы в разной степени в разных исламских государствах. По мнению Л. Р. Сюкияйнена, такое влияние может осуществляться в узком смысле, и сводится к внесению в законодательство 
и практическую реализацию отдельных принципов и норм, разработанных средневековыми исламскими юристами, и в широком смысле, когда такое влияние не может ограничиваться только принципами организации государственного аппарата, а должно также включать изучение все других каналов, по которым исламский фактор воздействует на современное государственно-правовое развитие [303, с. 112].

Как утверждал Хасан Аль-Тураби, исламское государство должно подчиняться нормам ислама, представляющим волю Аллаха, халиф и остальные носители высшей политической власти обязаны подчиняться, с одной стороны — исламскому праву, а с другой — воле избравших его людей. Правительство в современных исламских странах должно осуществлять свою деятельность исходя из исламского права, принимать нормы права и проводить по​литику, основанную на шариате. Сфера публичного и частного права в исламском государстве определяется исходя из шариата и иджмы. Высшая общая цель религиозной жизни объединяет частную и публичную сферы; шариат является арбитром между общественным порядком и индивидуальной свободой. Какую бы форму ни принимала исполнительная власть, ее глава всегда должен подчиняться шариату и сформулированной на его основе 
иджме [27].

Дальнейшее развитие исламской концепции государства привело к признанию и оправданию существования отдельных исламских государств в качестве альтернативы исторической модели единого исламского государства — халифата. Современная концепция государства по-прежнему не является единой, она слагается из разных подходов: как сторонников секуляризма, так и его противников, т. е. тех, кто поддерживает светский путь развития, и тех, кто ратует за теократический путь построения исламского государства. 

Итак, исламская концепция государства подразумевает воплощение в современных условиях традиционной исламской модели политической организации общества, в котором в той или иной форме сочетаются светская и духовная власть. 

7.3. Концептуальные основы классического исламского правосудияtc "7.3. Концептуальные основы классического исламского правосудия"
tc ""
7.3.1. Возникновение и эволюция классического исламского правосудия. Общепризнанным является тот факт, что возникновение исламского правосудия связано с процессом формирования и становления исламского государства и права. Содержание и специфику первоначального этапа его формирования определяет деятельность Пророка Мухаммада, поскольку 
он, как уже отмечалось ранее, выполнял в первом исламском государстве роль верховного судьи и рассматривал в основном все споры, сторонами в которых выступали либо члены исламской уммы, либо мусульмане и немусульмане. Его деятельность основывалась на положениях Корана. В част​ности, в Коране написано: «Мы ниспослали тебе Писание в истине, чтобы ты мог судить среди людей так и с тем, что показал тебе Аллах» [178, 4:106], в другом месте: «Если же вы препираетесь о чем-нибудь, то верните это 
Аллаху и посланнику, если вы веруете в Аллаха и в последний день» 
[178, 4:62].tc "7.3.1. Возникновение и эволюция классического исламского правосудия. Общепризнанным является тот факт, что возникновение исламского правосудия связано с процессом формирования и становления исламского государства и права. Содержание и специфику первоначального этапа его формирования определяет деятельность Пророка Мухаммада, поскольку 
он, как уже отмечалось ранее, выполнял в первом исламском государстве роль верховного судьи и рассматривал в основном все споры, сторонами в которых выступали либо члены исламской уммы, либо мусульмане и немусульмане. Его деятельность основывалась на положениях Корана. В част​ности, в Коране написано\: «Мы ниспослали тебе Писание в истине, чтобы ты мог судить среди людей так и с тем, что показал тебе Аллах» [178, 4\:106], в другом месте\: «Если же вы препираетесь о чем-нибудь, то верните это 
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В дальнейшем, в связи с распространением ислама и территориальным расширением исламского государства, Пророк Мухаммад ввел в практику делегирование своих судейских полномочий наиболее влиятельным и авторитетным сподвижникам, выполнявшим роль наместников в разных частях исламского государства. Имеются также сведения о том, что Мухаммад неоднократно доверял своим сподвижникам рассмотрение отдельных судебных дел, однако еще без введения специальной должности кади (судьи), который был бы освобожден от других функций и занимал бы эту должность постоянно [37, с. 76—90]. 

После смерти Мухаммада в период правления первых его четырех прием​ников-халифов (632—661) основные принципы исламского судопроизводства оставались без существенных изменений. Халифы сосредоточили 
в своих руках не только верховную государственную власть, но и верховную судебную власть. В своей судебной деятельности они опирались на Коран, 
сунну и на мнения своих предшественников. Если ответа на возникший вопрос в этих источниках не содержалось, то они прибегали к формулированию новых норм по собственному усмотрению после консультации со своими сподвижниками на основе консенсуса. Но со временем халифы пришли к выводу, что принимать личное участие в рассмотрении всех возникающих споров не представляется возможным, и поручили это наместникам в рамках общих полномочий по управлению провинциями от имени правителя. Наместники, в свою очередь, не отдавая полностью всех судебных полномочий, достаточно часто стали доверять рассмотрение некоторых дел знатокам исламского права, которые специально отбирались для этого и со временем становились профессиональными кади и формировали самостоятельную судебную власть. 

Статус кади как официальных лиц, назначаемых правителем и наделенных специальными полномочиями по отправлению правосудия, утвердился в первый период правления династии Аббасидов. В этот период в халифате большое влияние приобрела фигура верховного судьи, назначаемая халифом, который по поручению правителя подбирал и назначал кади, т.е. формировал структуру судебной системы.

По мнению Р. Шарля, исламская судебная система многие основные свои черты заимствовала у Византии, однако внутренний ход развития, связанный с неизменностью нравов у арабов, привел к тому, что исламская судебная система приобрела специфический характер, нашедший свое наиболее типичное выражение в полномочиях и деятельности кади [341, с. 116]. 

Судебной системе, сложившейся в период правления Аббасидов, был свойствен дуализм, проявлявшийся в сосуществовании как исламских, так и не исламских судов, в частности: исламских судов, которые руководствовались нормами исламского права, гражданских судов (ведомств жалоб), которые опирались на реальную силу государственного аппарата принуждения, консульских судов и судов персонального права для немусульман с различной компетенцией. Столь сложная судебная система в большинстве ислам​ских государствах просуществовала вплоть до второй половины ХIХ в. 

Необходимо отметить, что деятельность исламских судов, их роль в государственном механизме в связи с формированием исламско-правовой доктрины, постепенно изменялась, что связано с ограничением свободы судейского усмотрения рамками определенной школы исламского права. 

Период становления и укрепления Османской империи и расширения территории исламского халифата в XVI в. связан с утверждением ханифит​ской школы в качестве официальной, что подтверждает принятый султаном Селимом I указ об обязательном применении положений ханифитской религиозно-правовой школы всеми судьями и муфтиями образовавшейся Османской империи. Этот указ имел важнейшее значение для укрепления ислам​ского правосудия [194, с. 19].

Из числа последователей этой школы султан назначал и наделял полномочиями, ранее возлагавшимися на него, верховного судью халифата. Этот человек являлся вторым после самого правителя лицом в государстве и выполнял функции верховного муфтия — знатока фикха, имевшего полномочия издания обязательных заключений — фетв по неясным исламско-правовым вопросам. В его подчинении находились назначаемые им кади и обычные муфтии, которые действовали в пределах каждой крупной территориальной единицы. Свидетельством широты власти верховного муфтия является предпринятая им попытка отмены всех налогов и сборов, не предусмотренных шариатом и собиравшихся светскими судами, а также изданный указ о необходимости применения всеми судебными органами только закрепленных исламским правом мер уголовного наказания [209, с. 59—60].

Соотношение между светскими и исламскими судами было нестабильным на протяжении довольно длительного времени. В XVII—XVIII вв. нормо​творческая практика исламских правителей сократилась, что, в свою очередь, повлияло на укрепление положения исламских судов. 

Однако в целом, по утверждению Атийа Мустафы Машрафы, светские су​​дебные органы стояли над исламскими судами, ограничивая их юрисдикцию и снижая их роль в деятельности исламского государства. Причина довольно узкой сферы полномочий исламских судов состояла также в том, что в их компетенцию не входило рассмотрение брачно-семейных дел немусульман, которые для разрешения данных споров обращались в собственные суды персонального права. Не в пользу расширения юрисдикции исламских судов также было изымание из сферы их деятельности, начиная с XVI в., в связи с введением «режима капитуляции» (изъятия из юрисдикции шариатского суда) торговых споров, при условии, если хотя бы одна из сторон в споре была иностранной (иностранные купцы). Необходимо отметить, что иностранные купцы занимали господствующие позиции не только во внешней, но во внутренней торговле Османской империи, а значит, и число подобных споров было велико. Такие споры, согласно нормам европейского права, подлежали разрешению специальными консульскими судами [37, с. 132].

Для начала XIX ст. было характерным ежегодное направление верховным муфтием из столицы Османской империи главных исламских судей в Каир и Дамаск, в полномочия которых входило формальное одобрение решений, принимаемых их постоянными заместителями (они подбирались из знатоков исламского права и местных обычаев), или муфтиев, к которым судья обращался при решении наиболее сложных дел. Уголовные дела расследовались полицией и рассматривались специальным судом, который действовал при аппарате наместника и по результатам процесса выносил приговоры [195, 
с. 123—131]. 

В 1840 г. в Османской империи началась судебная реформа, в рамках которой был принят Уголовный кодекс 1840 г., ориентированный на французскую модель уголовного законодательства, что проявилось в дальнейшем ограничении юрисдикции исламских судов и передаче значительной категории дел специальным уголовным судам. Следующий этап судебной реформы был связан с разработкой и принятием в 1850 г. Уголовно-процессуального кодекса, обновленного в 1879 г. 

В 1869 г. были созданы торговые суды, в юрисдикцию которых входило решение споров на основании торгового закона 1850 г. и процессуальных 
законов 1861 и 1880 гг. Дальнейшим ограничением юрисдикции исламских судов было введение в 1879 г. правила, закрепившего положение о том, что все дела, связанные с земельной собственностью, должны рассматриваться специальными судами, применявшими закон о земле 1858 г. 

Таким образом, итогом судебной реформы в Османской империи было сужение юрисдикции исламских судов, которым в основном было оставлено рассмотрение вопросов личного статуса, а также отдельных споров гражданско-правового характера. 

Нормы личного статуса долгое время оставались не кодифицированными. В 1869—1877 гг., как уже отмечалось ранее, была принята Маджалла — свод исламско-правовых норм по вопросам гражданского и судебного права 
[305, с. 15]. Однако многие из этих норм оказались отмененными в связи с принятием в 1880 г. специального процессуального закона для исламских судов. 

Рассмотрение судебных дел осуществлялось судьями (кади), отправ​лявшими правосудие и выполнявшими функции обвинителя одновременно. Естественно, что в связи с ограничением юрисдикции исламских судов не оставались постоянными и пределы юрисдикции кади. Из их ведения часто изымались уголовные дела, за исключением некоторых из них, а именно, касавшихся выплаты компенсации за телесные повреждения. Функция рассмотрения уголовных дел оставалась прерогативой правителя, его наместников 
и полиции, которые могли применять к преступникам меры принуждения. 
Подобное разделение в сфере рассмотрения уголовных дел объясняется отсутствием у кади собственного аппарата исполнения судебных решений. В стадии реализации принятых им решений он мог рассчитывать лишь на добровольное исполнение. Когда же возникала необходимость применить силу, кади должен был обращаться к тем органам, которые ею обладали — к наместнику и его аппарату. 

Отмеченное касалось не только наказания преступников, но и пресечения произвола чиновников. Разбирательство жалоб на их действия и рассмотрение любых дел одной из сторон, в которых были представители власти пос​тепенно превратилось в особую судебную функцию и привело к образованию самостоятельного органа правосудия — «ведомства жалоб». 

Наряду с указанными судами действовали и иные учреждения, осуществлявшие правосудие. В частности, судебные полномочия возлагались на особые органы, которые первоначально создавались для контроля за соблюдением правил торговли на рынках, а затем стали следить и за исполнением мусульманами религиозных обязанностей и требований исламской морали. Кроме того, брачно-семейные вопросы немусульман никогда не рассматривались согласно нормам исламского права. 

Таким образом, исламские суды полностью не заполняли все пространство судопроизводства, т.е. практически никогда они не выступали единственным органом правосудия, а исламское право не являлось единственным сводом норм при решении всех судебных дел в исламских государствах. Следовательно, до реформ XIX в. судебная система Османской империи 
характеризовалась дуализмом. Кроме исламских судов функционировали светские судебные органы, в своей деятельности ориентировавшиеся не только и не столько на исламское право, сколько на законодательство, заимствованное у европейских законодательных образцов. 

В дальнейшем, в первой половине ХХ в. в связи с образованием новых независимых исламских государств, ранее входивших в Османскую империю или являвшихся колониями стран метрополии, их судебные системы меняют свой облик и содержание, в результате чего, несмотря на сложившийся дуализм исламских и светских судов, в деятельность исламских судов были внесены значительные коррективы путем заимствования процедур, присущих ранее гражданским (светским) судам. Но в государствах, в которых ислам​ское право сохранило главенствующие позиции, его основные принципы продолжают влиять на их судебные системы. 

В настоящее время в зависимости от степени воздействия на них исламского права судебные системы исламских государств подразделяются на несколько групп. 

Первую группу составляют судебные системы государств, в основу 
деятельности которых положены принципы исламского права, например 
Саудовская Аравия, Иран, Оман и др. Для этих государств характерно понимание норм исламского права как единственного источника отправления правосудия. Законодательство не должно противоречить его нормам. Однако и в этих государствах происходит постепенный отход от классических норм 
исламского правосудия, что находит свое проявление как в коллегиальном рассмотрении дел, так и в построении иерархической судебной системы, допускающей обжалование судебных решений и требующей подтверждения верховными судами приговоров по наиболее серьезным преступлениям. До недавнего времени для государств этой группы было характерно рассмотрение определенного числа судебных дел монархом при условии полного соответствия процессуальным принципам исламского права и широким полномочиям монарха. 

В настоящее время такие традиции в отправлении правосудия встречаются только в Омане, где султан иногда лично избирательно рассматривает судебные споры. В исламских государствах с монархической формой правления, где монарх сохраняет за собой функции верховного судьи, фактически правосудие осуществляется от его имени назначаемыми им судами, главным образом исламскими, которые занимают господствующее положение в судебной системе. 

В Кувейте, например, в середине ХХ в. были образованы исламские суды, в первую очередь, для рассмотрения дел личного статуса и земельных споров. В Омане же и некоторых других государствах Персидского залива они являются единственными судебными органами, решения которых считаются окончательными и могут быть отменены или пересмотрены только главой государства, выполняющего здесь апелляционные функции [154, с. 74—75].

Спецификой второй группы судебных систем (Сирия, Иордания и др.) является то, что основное звено судебной системы в этих государствах — светские суды, также испытывающие на себе влияние исламского права. 
К юрисдикции исламских судов относятся разрешения споров по личному статусу мусульман. При рассмотрении дел исламские суды данной группы государств применяют преимущественно нормы исламского права (это положение, например, прямо закреплено в ст. 106 Конституции Иордании 1952 г. [170]. Причем в большинстве случаев речь идет о кодифицированных нормах исламского права, закрепленных кодексами и иными сводными нормативно-правовыми актами (например законами о «личном статусе»). 

В отдельных случаях они решают и иные категории споров. Например, ст. 105 Конституции Иордании предусматривает возможность рассмотрения исламскими судами споров, связанных с определением компенсации за убийство и телесные повреждения, даже если в деле участвует немусульманин, но стороны согласились передать дело в исламский суд [170]. Согласно иорданскому закону об исламских судах от 1967 г., данные суды компетентны решать не только вопросы «личного статуса», но и любой другой спор, если стороны требуют рассмотреть его на основе исламского права. Компетенция ислам​ских судов включает также решение некоторых бракоразводных отношений, в част​ности, регистрацию браков и разводов. 

Третью группу составляют судебные системы таких государств, как Объединенные Арабские Эмираты, Ливия и др. Данные судебные системы ориентированы в основном не на исламские, а на европейские традиции и принципы. Однако и здесь для разрешения споров по вопросам личного статуса между мусульманами судебная система обращается к отдельным исламским принципам отправления правосудия. Помимо этого нормы исламского судопроизводства могут применяться также и при рассмотрении некоторых категорий уголовных дел. Гражданские (светские) суды при рассмотрении некоторых дел также могут обращаться к применению норм исламского права. Такая практика существует в Ливии, где функционирует ряд изданных в последние годы уголовных законов, закрепляющих предписания исламского права. 

Можно выделить и четвертую группу судебных систем исламских государств, где пошли по пути ликвидации исламских судов. Их компетенция была передана гражданским (светским) судам. Подобный шаг был предпринят и в Турции в 1954 г., когда были упразднены исламские суды. 

Таким же образом поступили и в Египте, где согласно принятому в 1955 г. (вступившему в силу в 1956 г.) закону, были упразднены исламские суды, а также суды персонального права для немусульман, и их полномочия были переданы общегражданским судам. Современная судебная система Египта состоит из трех ступеней, аналогично действовавшей ранее, — низшие суды, в компетенцию которых входит рассмотрение несложных дел, суды первой инстанции, которые рассматривают отдельные категории дел и апелляции на решения низших судов, и верховный суд. Как и исламские суды, они применяют положения законодательства, ориентирующегося на исламское право, а в случае его молчания — на мате​риальные и процессуальные нормы исламского права. При рассмотрении брачно-семейных дел этими судами применяются законы, принятые в 1920 и 1929 гг., основные положения которых соответствуют исламскому семейному праву. 

Исламские суды не являются однородными. В зависимости от религиозных толков (шиизм, суннизм) могут быть созданы суды, рассматривающие судебные дела, сторонами в которых могут выступать либо сунниты, либо шииты. Например, Закон о судопроизводстве Бахрейна 1971 г. допускает соз​дание суннитских и джафаритских (течение внутри шиизма) судов первой инстанции при рассмотрении некоторых вопросов личного статуса, в частности, вопросов дарения. Верховный апелляционный суд также имеет в своем составе суннитскую и джафаритскую палаты по рассмотрению обжалуемых дел, по которым вынесены решения исламскими судами первой инстанции. 

Аналогичная практика существует и в Ливане. Особенностью судебной системы Ливана, граждане которой придерживаются различных направлений и толков исламского права, является создание нескольких параллельных систем исламских судов (суннитских и джафаритских) [259, с. 383].

Таким образом, можно заключить, что, главным критерием предложенной нами классификации является различная степень влияния норм классического исламского права на деятельность судебных систем этих государств. 

7.3.2. Основные черты отправления классического исламского правосудия. Исламское правосудие окончательно сформировалось к X в. 
одновременно с завершением становления исламско-правовой доктрины, 
которая, наряду с судебной практикой, уже тогда предложила более цивилизованную судебную процедуру и правила доказывания, на основе следующих принципов: принципа справедливости, упоминаемого во многих аятах Корана, например: «Если станешь судить, то суди их по справедли​вости» [178, 5:46]; принципа равенства, закрепленного Кораном, в частности, «Верующие ведь — братья…» [178, 49:10], «О люди! Мы создали вас мужчинами и женщинами, сделали вас народами и племенами, чтобы вы знали друг друга» [178, 49:13]; принципов публичности и гласности судопроизводства, выражавшиеся в том, что оно проводилось в публичном месте, обычно в мечети и др.tc "7.3.2. Основные черты отправления классического исламского правосудия. Исламское правосудие окончательно сформировалось к X в. 
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Можно выделить такие основные черты классического исламского правосудия: 

1) 
отправление исламского правосудия от имени Аллаха, что объясняется его божественным происхождением и религиозной природой; 

2) 
закрепление исходных начал правосудия такими ведущими источниками исламского права, как Коран и сунна; 

3) 
отправление исламского правосудия специально назначенным лицом — кади, наделенным специальными полномочиями; 

4) 
единоличное решение споров кади. В случае необходимости для оказания кади помощи ему разрешалось иметь наиб (заместителей), катиб (дело​производителей), бевваб и хаджиб (привратников), расуль (посыльных). Предус​матривалось привлечение в процесс терджуман (переводчиков), а также лиц, занимавшихся выявлением состояния свидетелей на предмет соответствия предъявляемым к ним требованиям, т.е. дававшим заключения об их бес​пристрастности. Допускалось и существование маджлис Алимов (совета знатоков исламского права), с которым кади обменивались мнениями в отношении рассматриваемых дел; 

5) 
отсутствие формальностей в судопроизводстве на начальной стадии развития исламского правосудия, что проявлялось в устном состязании тяжущихся сторон в заседании суда, причем кади принимал решение на месте в первом же заседании. Подобная форма делопроизводства существовала до 
середины VIII в., записей и итогов судебного рассмотрения не велось, а по окончании судебного процесса принятое по делу решение немедленно приводилось в исполнение. Однако рассмотрение доказательств, основанных на законе, принудило к признанию ценности письменных документов, ставших непременным атрибутом любого правового акта. Постепенно профессиональные свидетели стали выполнять обязанности общественных нотариусов. 
Таким образом, судебная процедура из устной преобразовалась в письменную, а адулы (нотариусы) стали судейскими писцами, вырабатывавшими текст протокола из каждого записанного ими ответа или факта предъявления документа по иску, решения судьи [341, с. 120]; 

6) 
отсутствие иерархии судов на начальном этапе существования исламского судопроизводства. Не существовало апелляционной инстанции. Однако возможность обжалования решения все же существовала. В частности, глава государства, исправляя совершенную ошибку, мог смягчить некоторые виды наказания. Но тем не менее, как отмечает Р. Шарль, маликитские авторы упоминают об апелляции, хотя речь идет об обжаловании, при котором совершенно не учитывалось существо ходатайства и допускалась полная отмена приговора. Таким образом, при существовании пути к обжалованию абсолютизм властителей мешал созданию единой теории соблюдения правил и ограничительных положений, которые могли бы его стеснять [341, с. 117]; 

7) 
редкость применения мер принудительного воздействия для исполнения решений суда, т. к. виновная сторона во многих случаях добровольно подчинялась решению кади. Это можно объяснить спецификой правосознания, связанной с добровольным выполнением предписаний основополагающих источников, в том числе и правовых, под влиянием религиозного авторитета; 

8) 
быстрота и непрерывность судебного процесса; 

9) 
установление сфер полномочий судьи при его назначении. При этом характерным является выведение из сферы компетенции исламских судов большинства уголовных дел, и их передача светским судам; 

10) общность процессуальных процедур при рассмотрении дел в зависимости от их содержания. Однако, споры гражданско-правового характера из соглашений и вопросов личного статуса, а также такие преступления, как лживое обвинение в прелюбодеянии, убийстве и телесных повреждениях, кади рассматривал лишь по иску лица, право которого было затронуто. Другие дела могли стать предметом судебного разбирательства по требованию любого лица; 

11) назначаемость на судебную должность главой государства. Перед назначением кандидат экзаменовался на предмет знания исламского права [37, с. 151, 161], т.е. должность кади не была выборной, он назначался на должность указом главы государства (халифа или имама) или его заместителя, в котором указывался район его юрисдикции. Вступление в должность происходило немедленно сразу же после обнародования указа. При смене главы государства необходимо было утверждение в ранее занимаемой судейской должности новым правителем. Отказываться от должности кади было нельзя, но и добиваться ее тоже нельзя. 

Условиями назначения на должность кади являлись: исламское вероисповедание, совершеннолетие, полная правоспособность мусульманина, безупречный образ жизни, высокие умственные способности, обладание юридическим авторитетом (иджтихад), знание арабского языка.

Вместе с тем, физические недостатки не могут служить препятствием для назначения на должность кади [76, с. 192]. Тот, кто не соответствовал этим требованиям, не мог считаться легитимным кади, и его приговор, хотя и был составлен согласно установленным требованиям, не мог считаться законным. В Маджалле в статьях 1792—1794 закреплены следующие положения, согласно которым кади должен быть развитым, самостоятельным, умным, твердым, серьезным, внушающим доверие. Он должен был знать законы и правила 
судопроизводства и уметь применять их при решении дел. Кади должен 
обладать полной способностью различения. Следовательно, малолетний, 
идиот, слепой, глухой не могут быть назначены судьями» [340, с. 148—149]. 
В качестве условия — благовидная внешность и хороший слух. 

Что же касается немусульман, то им разрешалось лишь выносить судебные решения при разрешении конфликтов между своими единоверцами. 

По нормам классического исламского права такие категории лиц, как женщины и рабы, не могли быть назначены на должность кади. Интересно, что ханифитские правоведы теоретически допускали женщин к судебной деятельности, но только к рассмотрению определенной категории дел — гражданских и при заключении коммерческих сделок. При этом они исходили из того, что, поскольку женщины могут быть надежными свидетелями в гражданских делах и при заключении коммерческих сделок, согласно кораническим положениям, например: «…И берите в свидетели двух ваших мужчин. 
А если не будет двух мужчин, то — мужчину и двух женщин, на которых вы согласны, как свидетелей, чтобы если собьется одна, то напомнила ба ей другая» [178, 2:282], женщины могли свидетельствовать в суде при рассмотрении гражданских и коммерческих дел), то они могут выступать по этим делам и в качестве кади. Но, в то же время, женщины не признавались надежными свидетелями в уголовных делах (худуд) и, следовательно, не могли заниматься уголовным судопроизводством [9]. 

Согласно исламской доктрине правосудия в обязанности кади входило: 1) постановление приговоров по уголовным делам; 2) принятие решений 
по гражданско-правовым спорам; 3) назначение опеки или попечительства; 4) выдача замуж женщин, не имеющих попечителя; 5) высший надзор за вакфами, управляемыми надзирателями; 6) наблюдение за общественными дорогами, площадями, строениями и т.п.; 7) наблюдение за исполнением духовных завещаний и за разделом наследства; 8) надзор за исполнением наказаний; 9) надзор за исполнением решений по гражданским делам, а также за продажей имущества банкрота и принуждением к уплате должника, которого для этой цели допускалось заключить в тюрьму; 10) сбор и распределение заката, если это не возложено на особое лицо [76, с. 194—196]. 

При отправлении правосудия кади должен был придерживаться следующих правил: соблюдать установленные нормы взаимоотношений между му​суль​манами; не проявлять предвзятости по отношению к одной из сторон, на​пример, начинать общение со сторонами только при наличии в помещении двух сторон; определить, кто из сторон является истцом и ответчиком. Как от​мечал А. Мец, даже если сам халиф выступал стороной в процессе, он был обязан сидеть перед судьей на одном ковре с другими участниками тяжбы [212, с. 186].

Специфика рассмотрения гражданских дел заключалась в том, что в нем принимали участие обвинитель (истец), которым, как правило, являлся сам потерпевший и обвиняемый (ответчик). Судопроизводство исходило из принципа равенства сторон (при рассмотрении как уголовных, так и гражданских дел), и им вменялось самим вести свое дело, т.е. представлять доказательства и присутствовать при всех процедурах, высказывать свои доводы и возражения. Обвиняемый имел право на защиту, в отношении него действовал принцип презумпции невиновности — он считался невиновным, пока не доказано обратное. 

Специфика рассмотрения уголовных же дел заключалась в том, что они расследовались полицией и рассматривались специальными судами, которые формировались и действовали при аппарате наместника. 

Процессуальную процедуру рассмотрения дел можно охарактеризовать следующим образом. Всякий иск, гражданский или уголовный, начинался по инициативе потерпевшего (на основании его жалобы), а не по инициативе судьи. Заседания готовил судебный писарь, собиравший исковые заявления-записки, при помощи которых стороны обращались в суд, излагая в них суть спора. Таким образом, правонарушитель мог быть привлечен к ответственности только после подачи на него жалобы. 

Согласно Маджалле, в исламском праве кади может основывать свое решение на следующих пяти элементах: признании, доказательстве, присяге, отказе от присяги, вероятности или основательности предложения, самым сильным элементом из которых признавались доказательства [340, с. 112]. 

Согласно исламско-правовой доктрине, существовали такие виды доказательств, как признание, показание свидетелей, клятва [76, с. 200]. Оценка доказательств, согласно общему правилу, основывалась на внутреннем убеждении кади, за исключением случаев, когда исламское право устанавливало особые правила относительно формальных требований к доказыванию. Можно сказать, что в исламском судопроизводстве разные доказательства обладали разной доказательственной силой. Основной формой доказательств являлись свидетельские показания, письменное показание играло второстепенную роль. Это проявилось в том, что письменные доказательства, не подтвержденные в заседании свидетельскими показаниями, не считались достаточным основанием для постановления решения. Предпочтение отдавалось свидетелям-очевидцам. Существовали различные сочетания видов свидетелей, которые имели разную юридическую силу. Не могли выступать свидетелями в процессе, согласно исламско-правовой доктрине, немусульмане, лица моложе 10 лет, престарелые люди, а также те, кто употреблял спиртные напитки, совершал недостойные мусульманина поступки и др. 

Согласно кораническим положениям, как уже отмечалось ранее, свидетелями могли выступать следующие категории лиц: «И берите в свидетели двух из ваших мужчин. А если не будет двух мужчин, то — мужчину и двух женщин, на которых вы согласны, как свидетелей, если собьется одна, то напомнила ей бы другая. И пусть не отказываются свидетели, когда их зовут» [178, 2:282]. Действовало также правило, согласно которому показания двух свидетелей-неочевидцев приравнивались к показаниям одного свидетеля-очевидца. Если кади получал действительное показание очевидца, и оно не противоречило показанию по​наслышке, он обязан был принять его за основу решения. При разногласии свиде-
тельских показаний кади мог позволить обвинителю (истцу) присягнуть и вновь объявить свое требование. В случае, когда оно согласовывалось с каким-либо из свидетельских показаний, судом выносилось решение в пользу этой стороны. 

От предмета доказывания зависела достаточность доказательств. Рассмотрение категории дел худуд (преступления против Аллаха) устанавливало жесткие требования по отношению к свидетельским показаниям и требовало показаний не менее двух мужчин. Свидетельство одного мужчины или любого числа женщин не имело доказательственной силы. Не имела доказательственной силы также клятва доносителя. В делах о лесбиянстве или мужеложстве принимались во внимание показания четырех мужчин и двух женщин либо двух мужчин и четырех женщин. 

Слушание дела обычно начиналось с того, что кади предлагал истцу изложить свои претензии. Затем кади обращался к ответчику с требованием признать обоснованность иска. В случае, если ответчик соглашался с требованиями истца, то рассмотрение дела заканчивалось, и кади выносил решение, согласно которому удовлетворялся иск истца. При условии, если ответчик не соглашался с предъявляемыми истцом требованиями, кади предлагал истцу представить доказательства, подтверждающие обоснованность его требований, в первую очередь — свидетелей. При отсутствии свидетелей ответчик обязан был подтвердить клятвой свое отрицание, иначе иск признавался и кади переходил к постановлению решения. Если же ответчик отказывался от клятвы, то кади предупреждал его о том, что его отказ влечет за собой 
автоматический перенос клятвы к истцу, который не сумел предъявить соответствующее доказательство. Если после этого предупреждения ответчик отказывается от произнесения клятвы, то кади переводил клятву к истцу, и если он произносил ее, то процесс заканчивался в пользу истца. 

Клятва требуется при обвинении в гражданском правонарушении, в преступлении категории джинаят (преступление), а в прочих уголовных делах ответчик признается свободным от обвинения при наличии икрар (признание вины). 

Классическое исламское судопроизводство не знало института адвокатуры. Подсудимый или ответчик должны были сами защищать себя или пользоваться посредничеством доверенных лиц (если к суду привлекались женщина, больной, отсутствующий и т.д.). В случае какого-либо препятствия для истца или ответчика разрешалось представлять их интересы поверенным [69, с. 20]. Если ответчик или его поверенный беспричинно отсутствовали при судебном разбирательстве, то это считалось достаточным основанием для приз​нания иска правильным. В случаях нахождения ответчика на территории юрисдикции другого судьи судья мог допросить отсутствующего посредством своего коллеги письменно, как, впрочем, он имел право принудить ответчика явиться в суд, если он находится в его районе. 

Исламская судебная доктрина допускала осуществление судопроизводства как в присутствии обеих сторон, так и заочно (без привлечения представителей). И все же заочное рассмотрение дел было исключением, а не правилом. 

В производстве по уголовным делам применение судом наказаний как мер принуждения за совершение преступлений основывалось на теории, согласно которой наказание призвано выполнять карательные, воспитательные и устрашающие функции. Характеризуя специфику наказания, Абдуллахи Ахмед Ан-Наим отмечает, что идея возмездия, сознание того, что недозволенное поведение заслуживает определенного наказания, основана, безусловно, на суждении о том, что это поведение является преступным с моральной точки зрения. Это, в свою очередь, основывается на оценке степени ущерба, нанесенного данным поступком какому-то отдельному лицу или обществу. Соображения, связанные с устрашающим аспектом наказания для данного кон​кретного преступника или других подобных потенциальных преступников, или с его воспитательными ас​пектами, базируются на определенных представлениях о мотивах и закономерностях человеческого поведения. Тем не менее, решение применить определенное наказание за совершенное преступление, даже если оно оправдывается его устрашающими и воспитательными свойствами, все равно базируется на определенном ценностном суждении о соразмерности избранного наказания конкретному преступлению. Если налагаемое наказание оказывается слишком жестоким, то оно на деле перестает быть средством исправления, выходит за рамки справедливого возмездия и, следовательно, от него нужно отказаться [9].

В исламском судебном процессе, согласно Маджалле, если по какому-нибудь делу был постановлен законный приговор, то новый разбор дела не допускается (ст. 1837). Вместе с тем допускается возможность заявления осужденной стороны о незаконности постановленного приговора и требования о пересмотре дела в апелляционной инстанции, с указанием причин, влекущих ничножность приговора. Однако, если из рассмотрения дела будет явствовать, что приговор был постановлен законно, он будет утвержден. В противном случае дело передается в апелляционную инстанцию (ст. 1838) [340, с. 157].

Судебные решения могли быть отменены или пересмотрены и в следующих случаях: судья имеет право отменить свое собственное решение в случае обнаружения совершенной ошибки; преемник или коллега может отменить состоявшееся ошибочное решение; любой судья может пересмотреть любое решение на основании ходатайства о пересмотре, поданного в связи с выявлением враждебных отношений между вынесшим данное решение и осужденным либо если этот последний возбуждает жалобу в связи с предъявлением документа, который, по утверждению жалобщика, был ему ранее неизвестен. 

Таким образом, концепция исламского судопроизводства, основные положения которой были сформированы более тысячи лет назад, сохраняет свою актуальность и сегодня. Несмотря на отказ большинства исламских государств от норм классического исламского права, их судебные системы генетически связаны с основными принципами исламского права. 

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
Исламская концепция государства сформировались спустя много лет после зарождения исламского государства, однако вопрос о государственной власти являлся предметом дискуссии с первых дней становления исламской уммы и берет свои корни в основополагающих источниках исламского права.

Согласно исламской концепции государства идеальное исламское государство олицетворялось в его теократическом характере, где в руках главы государства-халифа сосредотачивается вся полнота светской и духовной власти.

Весомый вклад в формирование исламской концепции государства внес Абдул Хасана Аль-Маварди (974—1058), по мнению которого государство опирается на две основы. Первая — это база строя (имеется в виду религия, сила или богатство), а вторая — политика (мудрое управление делами). Государство, основанное на религии, наиболее желательно и прочно.

Особое значение в формировании исламской доктрины государства имели взгляды Ибн Халдуна (1332—1406). Отрицая европейскую концепцию отождествления общества и государства, он считал государство и власть формами общественной жизни, а подданных — материей. 

Одним из видных исламских теоретиков права являлся Ибн Таймийу (1263—1328), который был сторонником теократической концепции исламского государства, требующей строгого соблюдения только норм Корана и сунны, а не иджихада.

Али Абдель Разек (1888—1966) отстаивал идею светского государства, основываясь на том, что ислам не предусматривает концепции халифата в классическом и историческом смысле слова.

Значительный вклад в развитие исламской доктрины права внес Рашид Рида (1865—1935), который, отступая от установок средневековых идеологов и правоведов, считая, что ислам создал совершенную форму правления и халиф является «тенью Аллаха на земле», а также халифат представляется ему в качестве решающего фактора в деле «исламского возрождения». 

Центральным институтом исламской концепции государства является глава исламского государства — халиф, обладавший высшей законодательной, судебной и исполнительной властью, поскольку в данной концепции отсутствовал принцип разделения властей. К формам передачи власти относится: захват власти, назначение наследника, выборы халифа шурой, выборы халифа всей общиной и так называемое назначение имама Аллахом. 

Важной особенностью исламского государства является существование института шуры, который воплощен через формирование такого органа, как консультативный совет. 

Основное назначение государства рассматривается в связанности всех его органов исламским правом, носящим «надгосударственный» характер, и ориентации их деятельности на осуществление его предписаний. 

Возникновение исламского правосудия связано с процессом формирования и становления исламского государства и права, главным содержанием которого определялось деятельностью Пророка Мухаммада, выполнявшего в первом исламском государстве роль верховного судьи. Статус судей как официальных лиц, назначаемых правителем и наделенных специальными полномочиями по отправлению правосудия, утвердился в первый период правления династии Аббасидов.

Основные принципы исламского права по-прежнему являются главными ориентирами для осуществления деятельности судебных органов. В зависимости от степени воздействия исламского права на судебные системы исламских государств, они подразделяются на несколько групп.

Первую группу составляют судебные системы государств, в основу деятельности которых положены принципы исламского права. Для них характерно применение норм исламского права как единственного источника отправления правосудия. 

Вторая группа судебных систем характеризуется тем, что основным звеном судебной системы в этих государствах являются светские суды, испытывающие на себе влияние исламского права. К юрисдикции исламских судов относятся разрешения споров по личному статусу мусульман. 

В третью группу входят судебные системы таких государств, которые ориентированы на европейские традиции и принципы. Однако и здесь для разрешения споров по вопросам личного статуса между мусульманами судебная система обращается к отдельным исламским принципам отправления правосудия. 

Четвертая группа формируется из судебных систем тех государств, которые пошли по пути ликвидации исламских судов. Их компетенция была передана гражданским (светским) судам. 

Несмотря на различную степень влияния норм классического ислам​ского права на судебные системы исламских государств, основные принципы исламского права в большинстве из них и сегодня продолжают оказывать значительное влияние на отправление правосудия в исламских государствах. 
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Такие характерные черты исламского права, как застойность и консерватизм, проявлявшиеся на протяжении нескольких веков (с середины XIII в. — до середины XIX в.), вызывали у некоторых ученых сомнения по поводу его способности соответствовать требованиям нового времени. Так, великий немецкий философ Гегель пришел к выводу, что «ислам уже давно сошел со всемирной исторической арены и вновь возвратился к восточному покою и неподвижности» [96, с. 339]. Но необходимо обратить внимание на то, что данное утверждение было высказано философом в начале XIX в. и соответствовало ситуации, сложившейся в тот период, когда ислам исламское право 
находилось в состоянии застоя и консервации. Реформы, произошедшие в исламско-правовой системе во второй половине XIX в., как отмечалось ранее, явились адекватным ответом на вызов времени, стали выходом из застойного состояния и привели к модификации исламского классического права, его кодификации. Дальнейший ход развития исламского мира и исламского права доказал несостоятельность такого утверждения. 

По мнению А. Х. Саидова все предложения о реформе в исламском государстве и праве противоречили традиционной исламской доктрине, согласно которой божественные предписания неприложны и не должны укладываться в законодательные рамки. Тем не менее, процесс законодательных реформ начался, и в сферу отношений, которые раньше регламентировало лишь исламское право, вторглись нормативные источники европейского происхождения. Этот процесс, начавшийся в середине XIX в., затронул, прежде всего сферы, в которых конфликт с традиционным мусульманским правом был не слишком острым [277, с. 303]. 

М. Р. Рида провел интересную аналогию, сравнивая правовую систему любого общества с языком этого общества: «Подобно тому, как язык не должен позволять правилам другого языка управлять собой без пересмотра и приспособления, — отмечал он, — так нельзя и заимствовать законы другой нации, не взвесив их на весах соответствующего мировоззрения и нравов. 
В противном случае возникнет хаос, будут утрачены гармония и самостоятельность» [268, с. 142]. С данным утверждением трудно не согласиться, поскольку правовая аккультурация предполагает установление разумных рамок для заимствований правовых положений с сохранением национального правового своеобразия. В этом процессе М. Р. Рида призывал использовать принцип предпочтительности, заключающийся в заимствовании наиболее пригодных законов с предоставлением преимущества общественным интересам, как 
основы для выведения законов из Корана и сунны, а также методов выбора, сопоставления и синтеза наилучших черт каждого из четырех богословско-правоведческих толков (мазхабов) ислама с привлечением независимых мнений факихов, которые необязательно должны проистекать из какого-то одного мазхаба [268, с. 30—33]. 

Согласно представлениям этого правоведа, одним из основополагающих условий существования исламской цивилизации и опорой мусульман в их противостоянии культурному отчуждению и нравственному хаосу является независимость правовой системы. Он пришел к выводу не только о необходимости возрождения и сохранения шариата, но и о том, что гражданское правительство не может выполнять своих функции или быть стабильным без разработки соответствующих законов. В частности, он утверждал, что дух и суть законов основаны на их выполнимости в соответствии с потребностями всякого времени и места, а также с религиозными и политическими особенностями каждой нации [268, с. 90—91]. 

Правовые реформы в большинстве исламских государств, продолжившиеся в первой половине ХХ в., проводились по следующим направлениям. 

Первое направление, по которому проводились реформы правовых систем большинства исламских государств, предполагало проведение широкомасштабной кодификации норм исламского права, прежде всего, в области личного статуса, что способствовало изменению структуры действовавшего исламского права. Примером данного процесса, как отмечалось ранее, является в 1869—1877 гг. в Турции Маджаллы, признанной крупнейшей систематизацией норм исламского права, в результате которой нормы классического исламского права были кодифицированы в соответствии с европейскими 
образцами юридической техники. Данная кодификация в первую очередь 
коснулась правоспособности, ее ограничения, а также важнейших институтов гражданского права — вещного, обязательственного. 

Одним из направлений кодификации норм исламского права является принятие в начале XX в. некоторыми исламскими государствами уголовного законодательства, ориентированного на западные образцы и заменившего исламское деликтное законодательство. Примером проведения таких реформ является принятие в Иране в 1926 г. Уголовного кодекса, который свел сферу действия исламского деликтного права практически на нет [123, с. 41—43]. Этот кодекс был построен на заимствовании основных положений фран​-
цуз​ского уголовного законодательства (Уголовного кодекса Франции 1810 г.), хотя в принципе, и допускал, что лица, чьи деяния, считающиеся преступлениями по исламскому праву, могут быть наказаны согласно установленным им санкциям. Этот кодекс предлагал альтернативу любым исламским наказаниям в виде санкций, характерных для европейского уголовного права [303, с. 203]. 

Следующее направление этих реформ привело к сужению сфер применения исламского классического права новым (светским) законодательством в регулировании коммерческих, конституционных и других правовых отношений. 

Если до середины ХIХ в. исламское право, как система действующих норм, занимало преобладающее место в правовой системе исламских государств то начиная с середины ХIХ в. в большинстве из них можно наблюдать лишь применение отдельных норм, институтов, конкретное юридическое содержание которых сформировалось под прямым влиянием исламского права. Следовательно, в сфере действия исламского классического права осталось регулирование некоторых вопросов личного статуса мусульман. 

Еще одно направление реформирования правовых систем исламских государств касается сферы судебной системы. Его суть заключается в сужении сфер деятельности исламских судов, а в некоторых случаях — и их 
упразднении. Например, согласно Уголовно-процессуальному кодексу Египта, для смешанных (1875) и национальных (1883) судов на основе заимствования европейских образцов, преимущественно французских, ограничивалась сфера действия исламских судов, юрисдикция которых свелась, главным образом, к регулированию отношений личного статуса и правового положения вакуфов. В Малайзии, согласно закону о мусульманском суде 1965 г., нормы классического исламского права применяются лишь на уровне морали и воспитательно-пропагандистской деятельности [259, с. 406]. 

Таким образом, в начале XX в. в результате проведенных реформ эпоху доминирования исламского права в исламских государствах сменила эпоха ослабления позиций исламского права, связанная с глубинными преобразованиями политико-экономического характера в масштабах всей исламской цивилизации. Отмена халифата в 1924 г., а затем лишение ислама статуса государственной религии в бывшей Османской империи и новой Турецкой Республике, оказали значительное влияние на ход развития всего исламского права и правовых систем исламских государств. 

Вместе с тем, как отмечает Ф. И. Хачим, «упразднить халифат президентским декретом в 1924 г. было совсем не трудно, однако упразднить его в политико-культурном сознании, как это очевидно сегодня — сложнейшая 
задача. Ликвидация халифата вызвала острый идейный кризис, полемика 
вокруг которого не стихает до сих пор. Вместе с тем, эта полемика уже не 
является отражением доминирования старого традиционализма. Она стала порождать новые темы, в частности, вопрос об «исламском правлении», выдвинутый в качестве альтернативы халифату. Многие современные идеологи ислама пришли к выводу, что возрождение халифата лишено смысла, но, в то же время сформулировали задачи пересмотра политического наследия ислама и, в первую очередь, в вопросе о власти» [325, с. 20]. 

По мнению многих (в том числе и западных) исследователей решающее значение в вытеснении ислама из сферы политики в данный период имели целенаправленные действия колониальных властей, а также влияние западной политической культуры на исламский мир, получившее название вестернизации. Как отмечает авторитетный исследователь ислама П. Дж. Ватикиотис, «в течение последних 150 лет роль ислама как религии и закона безжалостно и последовательно сводилась к минимуму в ведении государственных дел, экономики и международных отношений» [372, с. 172]. В. Монтгомери Ватт в своей работе «Исламская философия и теология», написанной в 1962 г., указал на наметившуюся тенденцию снижения роли ислама в исламском обществе и высказал сомнение, что в исламе может появиться личность, «обладающая 
магнетизмом, пользующаяся поддержкой масс и части местной политической элиты в такой степени, чтобы двинуть вперед процесс исламского возрождения» [373, с. 177]. 

Несмотря на эти высказывания, вторая половина ХХ в. характеризуется усилением роли исламского права, т. е. внутри исламского мира усилились определенные тенденции возвращения к изначальным исламским принципам, называемые исламизацией. Исламизация, имеющая место в некоторых исламских государствах, проводится по разным направлениям. Она охватывает политическую, экономическую, социальную, культурную и правовую сферы. Необходимо отметить, что в этих государствах данный процесс рассматри​вается как одно из средств решения стоящих перед обществом проблем. 
Итак, начиная с середины 70-х гг. ХХ в. в законодательство ряда исламских 
государств влияние исламского права на правовые системы исламских государств меняет свое направление в сторону его усиления. 

Процесс исламизации в этих государствах проявляется по-разному. Как отмечает А. А. Игнатенко, во второй половине ХХ в., особенно в его послед​ней четверти, стало очевидно, что внутри ислама, как системы религиозных представлений, отношений и институтов, происходят существенные изменения. Эти изменения выразились и в том, что в массовом порядке — практически во всех зонах распространения ислама, стали возникать исламские религиозно-политические организации и группировки, т.е. такие группировки, которые заявляли себя религиозными — исламистскими — и действовали в сфере политики [137, с. 11].

Новая волна исламизации, по обоснованному мнению М. А. Сапроновой, имеет ряд глубоких причин. К экономическим она причисляет относительное ухудшение материального положения, углубление пропасти между бедными и богатыми, быстрый численный рост неимущих слоев, живущих ниже официальной черты бедности. К социальным отнесены — распад традиционного общества, рост маргинальных слоев, неграмотность и другие, к политическим — неразрывность или отсутствие государственных механизмов, регулирующих социальные или политические конфликты, неурегулированность ближневосточного конфликта, к идеологическим — крах социалистической системы, неспособность многих правящих режимов выработать понятные и притягательные для масс доктрины или идеологические установки, и др. [282, с. 14—15]

Первой на путь исламизации вступила Ливия, где в 1971 г. было принято решение об исламизации правовой системы страны, восстановившая ряд важных норм исламского уголовного права: Закон об ответственности за кражу и разбой (1972), Закон о наказании за прелюбодеяние (1973), Закон о наказании за ложное обвинение в прелюбодеянии (1974) и Закон об ответственности за употребление спиртных напитков (1974). Эти акты 
разрешили применять наиболее авторитетные доктринальные разработки 
маликитской школы исламского права при установлении ответственности за указанные преступления [259, с. 388]. 

Еще одним наглядным примером этого процесса является реформирование государственно-правовых институтов, проводимое в Иране после победы Исламской революции в 1979 г., целью которого являлось приведение в соответствие с исламским правом всего действующего правового массива. Первым шагом на этом пути было принятие новой Конституции Исламской Республики Иран. Как отмечает Ф. И. Хачим, она была разработана не только для Ирана, ее можно считать проектом Конституции, призванной обеспечить необходимые условия для установления всемирного исламского режима [326, с. 11]. 

После Исламской революции судебные органы стали широко использовать исламское деликтное право шиитского толка, а Уголовный кодекс 1926 г. был фактически отменен. Статья 4 новой Конституции Исламской Республики Иран 1979 г. провозгласила, что уголовные законы страны должны соответствовать принципам ислама, а ст. 156 закрепила правило применения норм шариата при установлении ответственности за уголовные преступления [172]. В 1981 г. вступил в силу уголовный закон о кисасе [259, с. 256], статьи которого воспроизводят положения традиционного исламского уголовного права. В частности, широкое применение получили такие наказания, как смертная казнь, наказание плетьми, избиение камнями. 

Еще одним примером является ситуация, сложившаяся в Пакистане. 
В 1979 г. была проведена армейская операция по наведению «исламского порядка», в ходе которой был сделан акцент на необходимость придания первостепенного значения нормам классического исламского права. Усилия по 
замене гражданского и уголовного законодательства законами шариата пред​принимались по двум линиям: через правительство военного режима и «Джамаате ислами» — главную исламистскую партию Пакистана [222, с. 248—257; 292, с. 312—321]. Так, в 1979 г. отставной судья Верховного суда Б. З. Кайкаус подал петицию в шариатское отделение лахорского Высшего суда, в которой указал на незаконность существования парламентской системы в стране, а также и избирательной системы, как не соответствующих шариатским законам [172]. 

Кодификация уголовного законодательства была проведена поэтапно и в Судане. После установления независимости в 1925 г. был принят Уголовный кодекс, который в дальнейшем был заменен Уголовным кодексом 1974 г., причем оба эти документа были построены по модели английского уголовного законодательства, адаптированного для колоний. В 1983 г. в рамках курса на исламизацию страны был введен новый Уголовный кодекс, воспринявший основные институты исламского права. Уголовный процессуальный кодекс 
Судана 1991 г. также закрепил применение норм исламского права. 

Вместе с тем, эффективное функционирование правовых систем современных исламских государств не может быть обеспечено тотальной исламизацией. Это понимают внутри исламского мира. Существование многочисленных путей и приемов обхода канонов исламского права, использование для этого обычаев, соглашений и иных форм свидетельствует о том, что реальная жизнь всегда сложнее и разнообразнее, чем она представляется в этических, религиозных или юридических догмах. На это обратил внимание Р. Давид, который подчеркивал, что даже если обычай, как уже отмечалось, не входит в систему исламского права, это не означает, что он отвергается им [113, с. 319]. 

Поэтому не случайным является тот факт, что ни в одной национальной правовой системе исламских государств, классическое исламское право не функционирует в чистом виде, а всегда дополняется и изменяется с помощью обычаев, договоров, соглашений, административных решений и других актов, содержащих нормы позитивного права. 

Думается, наиболее продуктивным и целесообразным представляется путь постепенной трансформации и модернизации традиционных исламских норм и положений, которые можно наблюдать в некоторых исламских государствах, в частности, в Турции, Египте, Алжире, Тунисе и др. Но, в то же время, эта трансформация не ставит целью разрушить основы исламской 
цивилизации, в рамках которой формируется правовой менталитет всех мусульман, иначе они обречены на неудачу. Ведь, как утверждает Р. Джангужин, демографический, ресурсный и, главное, политический потенциал исламского мира значителен, а его идеологи все более решительно заявляют о необходимости получить на планете подобающее этому потенциалу политическое, экономическое и территориальное место [118, с. 32].

Для более глубокого понимания, с одной стороны, своеобразия и специфики, а с другой — общих черт существующих в исламских государствах в настоящее время правовых систем, а также для определения роли и влияния классического исламского права на их формирование и функционирование, необходимо различать два близко стоящих друг к другу, но не идентичных понятия: «исламское право» и «правовая система исламских государств». Различие между данными понятиями объясняется обстоятельствами, реально приведшими к изменениям, произошедшим в правовой сфере в последние столетия. 

Прежде всего, к таким обстоятельствам необходимо отнести процесс заимствования исламскими государствами правовых положений из других правовых систем в рамках правовой аккультурации. Это привело, как уже отмечалось, к так называемой вестернизации исламского права. Эти заимствования в большей степени затронули сферу регулирования отношений государственным, уголовным и уголовно-процессуальным правом, т. е. сферу публичного права, и в меньшей — семейные, наследственные и иные личные отношения, т. е. сферу частного права. При этом характер направленности этих заимствований у исламских государств разный, что, очевидно, объясняется историей и процессом развития правовых систем данных государств. В правовых системах одних исламских государств преобладают заимствования из романо-германской правовой семьи (например, в Афганистане, Алжире, Египте, Марокко, Турции), тогда как в других заимствования происходили из семьи общего права (в частности, в Пакистане, Малайзии, Нигерии). Р. Давид считал, что в данных государствах можно ожидать возникновения синтеза категорий и понятий, заимствованных из западного права, и методов, рассуждений и подходов, глубоко пронизанных традицией мусульманского права» [113, с. 329]. 

Другой точки зрения придерживался Дж. Шахт, который отмечал, что «основанное на Коране мусульманское право следует рассматривать как систему, совершенно независимую от всех других правовых систем. Сходство с другими системами, которое может наблюдаться в решениях по тому или иному вопросу, можно объяснить с мусульманской ортодоксальной точки зрения только простым совпадением. Ни в коем случае нельзя говорить о каких-то заимствованиях мусульманским правом иностранных идей и положений» [370]. 

Однако, как представляется, функционирование современных правовых систем в исламских государствах свидетельствует о возможностях правовой аккультурации, благодаря которой классическое исламское право совершенно по-новому способно регулировать разные сферы общественных отношений. Это показывает, что оно приспосабливается к современным условиям не только через заимствования правовых положений из территориальных правовых систем, в частности, из западного права, но и путем применения не противоречащих Корану и сунне обычаев с помощью законотворческой деятельности исламских государств.

Исламское право, как уже отмечалось, является персональным правом, т. е. соблюдение его норм рассчитано на людей, исповедующих ислам. Независимо от места проживания человек, исповедующий ислам, должен соблюдать предписания исламского права, поскольку они являются частью ислама как религии. Что касается правовых систем исламских государств, то их нельзя охарактеризовать как персональное право, поскольку они рассчитаны на регулирование правовых отношений между всеми гражданами независимо от религиозной принадлежности.  

Следовательно, для правовых систем современных исламских государств характерен дуализм, который заключается в одновременном сосуществовании правовых норм, различных по содержанию и специфике, — норм классического исламского права и норм, заимствованных из других правовых систем, что позволяет приспособить правовые системы современных исламских государств к постоянно изменяющейся экономической и социально-политической среде. Более того, в настоящее время наблюдается тенденция расширения и усиления дуализма, что объясняется многими обстоятельствами, среди которых можно назвать, во-первых, усложнение социально-экономических, политических отношений в общественной жизни, которые уже не могут регулироваться только религиозными нормами и догмами; во-вторых, развивающееся международное сотрудничество.

Уникальной моделью в плане взаимодействия исламского права и национальной правовой системы является правовая система Ливанской Республики. Дело в том, что состав населения этой страны состоит из 17 религиозных общин, основными из которых являются исламские и христианские, хотя 60% населения составляют мусульмане. В соответствии с Национальным пактом 1943 г. высшие государственные посты в стране распределяются по конфессиональному признаку: главой государства (президентом) должен быть только христианин, премьер-министром — мусульманин-суннит, председателем парламента — мусульманин-шиит. Соответствующее соот​ношение было установлено для представительства религиозных общин в парламенте, правительстве, министерствах и ведомствах [259, с. 380]. Конфессиональная система сложилась в те годы, когда христиане составляли большинство населения. Демографические изменения в пользу мусульман поставили вопрос о приведении политической структуры в соответствие с новыми реалиями. Опыт Ливана показывает возможность сосуществования классического исламского права и современной правовой системы, где право регулирует общественные отношения не зависимо от религиозной принадлежности. 

Правовая система Ливана носит смешанный характер, ориентированный на европейские и преимущественно французские правовые образцы, а вопросы личного статуса у каждой конфессии регулируются собственными правовыми нормами, в частности, нормам исламского права. Так, согласно ливанскому закону об организации мусульманского судопроизводства 1942 г., споры в области семейно-правовых отношений среди мусульман регулирует османский Семейный закон 1917 г. (до 1922 г. на территорию Ливана распространялась правовая система Османской империи). 

Направления действия исламского права как персонального права и правовых систем исламских государств различны, однако провести четкую грань между сферами их действия сложно. Как правило, нормы исламского права охватывают преимущественно отношения личного статуса, но могут и выходить за эти рамки, включая гражданские, конституционные, административные и уголовные отношения. Последнее характерно для стран Аравийского полуострова. Так конституционные поправки 1980 г. закрепили в светском законодательстве Пакистана такие традиционно исламские институты, как религиозные налоги — закат и ушрий, телесные наказания в виде публичной порки, отсечения кисти руки, забрасывание камнями, обязательная молитва для государственных служащих и пост. За несоблюдение этих правил предусмотрена юридическая ответственность [252]. 

Роль и влияние классического исламского права на функционирование правовых систем современных исламских государств по-прежнему неоспоримы. Это подтверждается, прежде всего, наличием в конституциях ислам​ских государств ряда соответствующих положений. 

Одним из таких конституционных положений, существующих приблизительно в 28 государствах, отображающим влияние исламских институтов и норм на государственное право и одновременно выступающии правовой основой такого влияния, является признание ислама государственной религией. Такие положения имеют, например, конституции Иордании, Объединенных Арабских Эмиратов, Туниса, Катара,, Пакистана и т. д. Так, согласно Конституции Афганистана 2004 г. ислам имеет статус официальной государственной религии. В ст. 3 Конституции провозглашается, что «в Афганистане не может быть принят ни один закон, противоречащий священной религии ислама» [171, с. 2]. В этом проявляется преемственность конституционного закрепления статуса ислама, поскольку аналогичная норма содержалась еще в первой Конституции Афганистана 1923 г., где в ст. 2 устанавливалось, что «религией народа Афганистана является священная религия ислам». 

Закрепление положения о государственном характере ислама (без признания шариата основным источником законодательства) в конституциях исламских государств истолковывается по- разному. Одни рассматривают его как положение, лишенное юридического смысла и свидетельствующего лишь о том, что большинство населения данной страны исповедует ислам, признаваемый государством [14, с. 11—13]. Другие считают, что указанное положение логически предполагает признание исламского права источником законодательства, поскольку исламу не свойственно отделение религии от государства и права. Поэтому специальное указание на данную роль исламского права излишне, если конституция уже закрепила государственный характер ислама. Иначе говоря, по мнению сирийского исследователя Джурджа Джаббура, оба конституционных положения совпадают по смыслу и являются взаимозаменяемыми [119, с. 97—98]. 

Вместе с тем необходимо согласиться с мнением Л. Р. Сюкияйнена, согласно которому главное заключается не в догматическом толковании отдельной конституционной нормы, а в анализе того реального места, которое занимает ислам в политической жизни и конституционном механизме того или иного государства. Иначе говоря, правовое значение указанной нормы может быть выяснено только путем изучения реальной практики функционирования исламских институтов и норм в конкретном государстве. Поскольку их роль оказывается различной (а порой и противоположной), постольку и указанная конституционная норма наполняется различным содержанием и должна толковаться, исходя из конкретных условий данной страны. В этом отношении обе приведенные выше точки зрения на конституционный статус ислама имеют право на существование, коль скоро они отражают несовпадающую роль ислама в различных странах [303, с. 117]. 

Еще одним основополагающим конституционным положением, на которое обращает внимание большинство исследователей исламского права, является институт шуры — совещательности, консультативности. Существуют различные взгляды на природу и сущность данного конституционного принципа. Данный институт уходит своими корнями в далекое прошлое. Ярким под​тверждением этого является его широкое распространение в Древней Греции и Древнем Риме. 

По мнению исламских правоведов Аль-Хусни Хамида и Мансура Аль-Арида, только шариат закрепил систему шуры, доказал ее преимущества и «водрузил как знамя в авангарде ислама» [28, с. 40]. По их мнению, под шурой понимается «право народа на политическое участие во власти, принятии решения. Принцип шуры предоставляет народу возможность участвовать в выработке важнейших государственных решений в значительно большей степени, чем это представляется на Западе, делающем акцент на выборной представительной системе, разделении властей, правах человека и других принципах [28, с. 33]. 

По мнению другого исламского исследователя Ида Аль-Джихани, шура представляет собой углубленный обмен мнениями, при котором путем сопоставления различных взглядов можно прийти к обоснованному решению. При этом он отмечает, что хотя положение о совещательности и является неотъемлемой частью исламского вероучения, но в основополагающих источниках ислама нет четких указаний на то, при каких обстоятельствах применяется шура и имеет ли ее заключения обязательный характер. Ид Аль-Джихани при​держивается мнения, согласно которому шура (или «учет мнения») является политическим понятием, истоки которого следует искать в самом исламском обществе. В шариатском законодательстве имеются нормы, строго предусматривающие и регламентирующие необходимость применения шуры в ислам​ской политике. Суть данного явления он видит в имеющейся благодаря сущест​вованию данного конституционного принципа связи между мнениями пра-
​вителей и подданных, и его целью является нахождение политического компромисса при решении наиболее важных вопросов жизни общества, граждан [24, с. 45]. 

Относительно источников шуры у исламских правоведов нет расхождений во мнениях. Большинство исследователей считают, что его источником являются Коран и сунна. В качестве доказательства они обычно ссылаются на Коран: «И тех, которые ответили своему Господу и выстаивали молитву, а дело их по совещанию между ними» [178, 42:36]. 

Нет единого взгляда на характер решений шуры. Согласно одному из них, решение шуры не носит обязывающего характера для правителя. Назначение шуры — в дискуссии сопоставить различные точки зрения. Правитель же правомочен сам определить собственное отношение к высказанным идеям, в том числе и мнению большинства [28, с. 45]. Согласно мнению Хамида Мутавали, результаты шуры являются обязывающими для правителя, и аргументируется это необходимостью следовать мнению большинства, т.к. в этом случае исполняется воля подданных, сформулированная на основе углубленной компетентной дискуссии [26, с. 173]. 

Как представляется, строго с юридической точки зрения, решение шуры может и не нести обязательного характера, однако ни один правитель, как 
показывает практика, не игнорирует их в силу ее религиозного и общественного авторитета. 

Для раскрытия влияния классического исламского права на функционирование правовых систем исламских государств также необходимо обращаться к понятию правовой системы. Как подчеркивает С. С. Алексеев, 
правовая система — это все позитивное право, рассмотренное в единстве с правовой идеологией и юридической практикой, в то время как правовая культура представляет собой своего рода юридическое богатство, выраженное в регулятивных качествах права, накопленных правовых ценностях, включающее такие элементы, как состояние правосознания в обществе, состояние за​конности, состояние законодательства, совершенство его содержания и формы, состояние практической работы в области права. В качестве ее компонентов он выделяет следующие составляющие — систему права, систему законодательства, правовые институты и правовые учреждения (правотворческие и правоприменительные), правовые понятия, принципы, символику, правовую политику, идеологию, культуру и юридическую практику [19, с. 269—270]. 

Исходя из элементного состава понятия правовой системы, мы можем обнаруживать влияние классического исламского права в отношении всех составляющих понятия целостной правовой системы исламских государств. Это влияние проявляется в различной степени и в разных плоскостях. Возможно, что такое влияние в некоторых сферах ощутимо не столь ярко, но, вместе с тем, нет ни одного элемента этой сложной структуры (исламской правовой системы), где бы оно отсутствовало. 

Классическое исламское право играет определяющую роль в формировании не только содержательных элементов правовой системы, но и формальных. В качестве содержательных элементов необходимо рассматривать, прежде всего, правовую идеологию, под которой подразумеваются основопола-
гающие принципы, определяющие все сферы правовой реальности в обществе. Правовая идеология, господствующая в исламских государствах, носит сугубо религиозный характер, поскольку берет свое начало, прежде всего, в основополагающих источниках исламской религии и исламского права — Коране и сунне, а также она была сформулирована в ходе доктринальной разработки исламского права. 

Трудно переоценить влияние классического исламского права и на такие важнейшие составляющие структуры правовой системы, как правовой менталитет, правовое сознание, правовую культуру, а также на правореализацию. Ведь реализация правовых норм является важнейшим фактором, способствующим формированию облика правовой системы. И, в конечном счете, качество и эффективность правовых норм измеряются именно правореализацией. 

Что касается формальных признаков, исходя из определения, данного С. С. Алексеевым, мы можем выделить, например, государственную символику. Как известно, государственная символика включает в себя гимн, герб, флаг. Флаг большинства исламских государств содержит в себе символику, имеющую отношение к исламу. Например, если на флаге Королевства Саудовской Аравии написано: нет никакого божества, кроме Аллаха, и Мухаммад является Пророком и Посланником Аллаха, то на флагах других государств эта символика выражена не менее ярко, что проявляется в присутствии, например, зеленого цвета. 

Общепризнано, что структура правовых систем современных ислам​ских государств содержит в себе, как уже отмечалось, большое число правовых норм, заимствованных у западного права. Более того, можно утверждать, что удельный вес этих правовых норм превышает количество норм, перешедших из классического исламского права. Однако в правовых системах современных исламских государств именно эти нормы формируют основополагающие принципы правовой системы, т. е. они являются главенствующими, направляющими и служат мерилом, оценкой «новых» норм. 

Кроме того, соблюдение норм в правовых системах исламских государств обеспечивается не только принудительной силой государства, но и религиозным осуждением. Это и обусловлено правовым менталитетом населения, проживающего в исламских государствах. Осознание божественного происхождения исламского права оказывает влияние на формирование правового сознания населения. И, наконец, правовая культура в этих государствах также определяется именно основными принципами классического ислам​ского права. 

Важнейшим фактором, отражающим влияние исламского права на развитие правовых систем исламских государств, является идеологический фактор. В зависимости от характера политических и религиозных сил и движений, использующих исламское право в своих интересах, этот фактор иногда может играть решающую роль. Его влияние выводит на еще одну важнейшую проблему, связанную с исламом вообще, и исламским правом в частности. Это — исламский фундаментализм и экстремизм. Данные термины чаще всего используются для обозначений новых тенденций и движений в исламе, 
целью которых является борьба за исламское единство и превращение его в могущественную мировую силу, установление законов шариата, а также освобождение исламских территорий насильственным путем. 

Размышляя о корнях исламского фундаментализма, архиепископ Ташкентский и Среднеазиатский Владимир задается вопросом: «Фундаментален ли исламский фундаментализм?». По его мнению, так называемый исламский фундаментализм есть стремление к созданию закрытых для внешних влияний государств или обществ, в которых восстанавливаются наиболее суровые нормы шариата и обычаи (адаты) средневекового мусульманства. Термин «фундаментализм» в приложении к этому явлению крайне неудачен, ибо ничего действительно фундаментального, то есть утверждающего основы вероучения, в нем нет. По сути, это обрядоверие, подобное русскому старообрядчеству, в котором также не было ничего «старого», но причиной которого был недостаток религиозного просвещения. То же происходит с исламским фундаментализмом: реанимируются второстепенные частности, иногда даже вопреки основам ислама [217]. 

Исламский экстремизм и фундаментализм проявлялись в различные исторические периоды. Однако к данному термину апеллируют чаще всего, как уже отмечалось, в последнее время в контексте событий, происходящих в конце ХХ — начала ХХI в. [189, с. 189—199; 313, с. 207]. 

Определенные силы фундаменталистского толка и на Западе пытаются использовать сложившуюся ситуацию в своих целях, а именно — очернить идеи ислама как религии и исламской цивилизации, формирующий образ жизни мусульман. Ярким примером этогому служит появление в западной прессе ка​рикатур на Пророка Мухаммада, что является запретной темой для всех мусульман. 

В последнее время из-за активизации организаций исламско-фундаменталистского толка стали говорить о «конфликте цивилизаций». Думается, 
такая постановка вопроса с учетом глобализационных процессов, охвативших практически все сферы жизни всех цивилизаций, является необоснованной 
и нецелесообразной. Однако необходимо признать, что первые годы ХХІ в. отмечены резким обострением отношений между Востоком и Западом. Взрывы в США 11 сентября 2001 г. возродили в общественном сознании Запада идею вражды двух цивилизаций — христианской и исламской. Представляется, что рассуждения такого рода существенно упрощают реальную проблему. Как справедливо отмечает А. Яковлев, в основе многих конфликтов на Востоке, как внутренних, так и выплеснувшихся за его границы, лежит противоборство разнопорядковых начал: традиционного и современного, старого и нового. Такое столкновение происходит на фоне набирающей силу глобализации, и исламские общества, в разгар происходящих в них коренных преобразований, оказываются втянутыми в еще более сложный и противоречивый процесс [351, с. 72—82]. По словам Г. И. Мирского, одна из глубин 
антизападных ожесточений в сегодняшнем мире — не столько отстаивание внезападных ареалов и человеческих массивов, сколько иное: сам техноэкономический и социальный рывок Запада к новым формам не то, чтобы посттрадиционного, но и во многих отношениях — постсовременного общежития [263, с. 25—26]. Исламская религия ощутила себя в некомфортном мире, оказалась в качественно новой для него посттрадиционной, глобальной среде. Содержательный консерватизм ислама, как отмечает Г. И. Мирской, не тождественен «исламскому» терроризму. Этот консерватизм может быть предпосылкой самых разнообразных реакций на вызовы глобализирующегося мира. А терроризм как таковой питается, скорее, не столько собственно религиозным содержанием, сколько содержанием социокультурным, экономическим, психологическим [263, с. 26]. Вместе с тем, под какими бы лозунгами не выступал терроризм, он неприемлем как метод решения проблем, возникающих в разных сферах жизни человеческого общества. 

Необходимо подчеркнуть, что против проявлений исламского фундаментализма и экстремизма ведется борьба внутри исламского мира. Угроза исламского экстремизма и фундаментализма на сегодняшний день превратилась в общеисламскую проблему. Приход к власти в Афганистане, даже на короткое время, движения Талибан [187, с. 128—129; 252, с. 148—156; 289, с. 141—147], яркого вдохновителя этих идей, усиление роли таких движений в общественно-политической жизни исламских государств, а также их притязание на власть, заставляют руководителей многих исламских государств пытаться выработать общую стратегию противодействия исламскому фундаментализму и экстремизму, угрожающему не только сосуществованию различных цивилизаций, но и стабильности в самом исламском мире. 

В качестве примера можно привести ситуацию, сложившуюся в Алжире в 90-х гг. ХХ в. В конце 1991 г. впервые в истории Алжира состоялись 
вы​бо​ры на многопартийной основе, где партия Исламский Фронт Спасения, являющаяся выразителем идей исламского фундаментализма и экстремизма, получила большинство голосов и у нее появился реальный шанс легитимного прихода к власти. Тогда, когда формирование государства, построенного на принципах исламского фундаментализма, стало реальностью, было объявлено о приостановлении действия отдельных положений Конституции и создании высшего государственного совета, который взял на себя всю полноту власти на два года. В последствии были аннулированы результаты выборов, и партия Исламский Фронт Спасения была объявлена вне закона, состоялся суд над ее лидерами. 

Это является показательным примером того, что в самом исламском мире отсутствует заинтересованность в приходе к власти движений фундаменталистского и экстремистского толков. 

Необходимо констатировать тот факт, что те правовые положения, которые переходят в правовые системы исламских государств благодаря правовой аккультурации, также меняются не только с формальной точки зрения, но и содержательно. Например, конституции большинства исламских государств регламентируют избирательную систему, в том числе и вопрос о выборах главы государства, что в основном напоминает избирательную практику западных стран. Однако в этих же конституциях, как отмечалось, содержатся нормы, согласно которым главой государства может быть только мусульманин. Так, согласно ст. 73 Конституции Алжира 1996 г., одним из условий избрания на пост президента республики является принадлежность кандидата к ислам​ской религии [168, с. 131]. 

Влияние классического исламского права на правовые системы исламских государств проявляется еще и в том, что, как отмечалось ранее, несмотря на модернизацию различных отраслей права, в своей основе они остаются в рамках его основополагающих принципов. Конечно, степень этого влияния в разных отраслях различна. Речь идет не только о традиционных отраслях, например, деликтного права, гражданского права, государственного права, семейного права, но и о таких относительно новых отраслях правовых систем исламских государств, как банковское право. 

Первые банки западного типа появились в исламских государствах в конце XIX в. как отделения крупных банков европейских метрополий. Однако свою деятельность они ограничивали в основном экспортно-импортными 
операциями иностранных компаний. Местное торговое сообщество из религиозных соображений избегало их услуг. Что касается истории исламского банковского дела, то она берет свое начало в 60-х гг. XX в. (первый сберегательный банк этого типа был основан в 1963 г. в Египте, но просуществовал недолго). 

В 1970-е гг. развернулась практическая работа по созданию исламских финансовых институтов. В 1974 г. Конференция Исламских Государств приняла решение о создании межгосударственного Исламского банка развития. Главная функция этого банка заключалась в финансировании экономических и социальных программ согласно основным принципам исламского права. 
В Дубае была создана Международная ассоциация исламских банков. На сегодняшний день исламские банки — это серьезный успешный коммерческий проект. Исламские банки существуют не только на Востоке, но и в Велико​британии, Люксембурге, на Багамах и др. 

Основной проблемой осуществления банковской деятельности в исламских странах является ряд запретов, например риба — взымание процентов, ростовщичество. На это указывается в Коране, то есть исламская банковская деятельность должна осуществляться на беспроцентной основе [288, с. 33]. Поэтому данный вид деятельности не ведется. По мнению исламских экономистов, «безвозмездная банковская деятельность — более узкое понятие, чем банковская деятельность в широком смысле. 

Исламское банковское право является совокупностью норм нового светского законодательства и классического исламского права. На практике 
банки в основном создаются в форме акционерного общества или общества 
с ограниченной ответственностью. Особенность исламских банков зак-
лю​чается в банковских операциях. Известны следующие банковские опе-
рации: 

—
Мудараба (от араб. дараба — разбить надвое, разделить) — доверительное управление, участие в прибылях, дает возможность получать ресурсы за счет выпуска ценных бумаг и привлечения срочных депозитов. При проведении такой операции вкладчик вкладывает деньги не просто в банк, а в конкретный проект, который, как правило, указывается в договоре. Причем цель проекта должна быть угодна Аллаху, что обычно определяет глава духовенства страны. По окончании сделки расходы вычитают, а полученную прибыль делят в соответствии с договором. Если в результате сделки получены убытки, то их несет собственник средств (за исключением тех случаев, когда доказана явная халатность банка). Вознаграждение по депозитам уплачивается в зависимости от доли депозитов в общей сумме пассивов начислением соответствующей доли прибыли. 

—
Мурабаха — разновидность договора купли-продажи. В данном случае банк приобретает определенный товар с целью перепродажи. Такая деятельность не противоречит принципам исламского права, поскольку торговля предполагает определенное личное участие и усилия. Банк берет на себя маркетинг, организацию продаж, хранение, перевозку товара и т. д. 

—
Мушарака — совместная реализация сделки усилиями банка и бизнеса, представляет собой зеркальное отражение мударабы. Применяется при финансировании банками различных проектов и при вкладах в ценные бумаги. Если клиенту нужны деньги на определенный проект, то банк может выступать в качестве соинвестора. 

Исламский банк предоставляет беспроцентный кредит на условиях получения фиксированной доли прибыли после ее реализации. Вознаграждение банка пропорционально степени риска и размеру инвестиций [288, с. 34]. 

По некоторым оценкам, в настоящее время уже в 75 странах мира 
действует около 300 исламских банков, общие активы которых достигают 
300 млрд дол. К 2013 г. их потенциал может вырасти до 1 трлн дол. Таким 
крупнейшие мировые банки, как HSBC, Deutsche Bank, Calyon, Citibank и др., уже открыли свои специальные подразделения, оказывающие банковские услуги в соответствии с исламскими понятиями. Причем сегодня данный вид услуг они предоставляют уже не только в исконно исламских странах, но и в Европе. Более того, исламские банки появляются и в неисламских странах. Это, например, Европейский исламский инвестиционный банк и Исламский банк Британии. Свои банковские услуги в соответствии с нормами исламского права на территории России предлагает также казахстанский банк «Туран Алем», который входит в число трех крупнейших банков Казахстана [92, 
с. 64—65]. Это может служить примером взаимодействия в определенной сфере экономической жизни, а именно — сотрудничество в банковской сфере.

Правовые системы исламских государств, несмотря на большое влияние на них классического исламского права, являются динамичными. Они реагируют на все потребности общества в вопросах правового регулирования. Например, в последнее время, когда глобальная компьютерная сеть Интернет и иные информационные технологии являются неотъемлемыми атрибутами современной цивилизации, в рамках правовых систем исламских государств выработан свой подход к проблеме их регулирования. Например, в Королевстве Саудов​-
ской Аравии выработаны Правила пользования Интернетом [368]. Следует обратить внимание на тот факт, что в этом документе среди перечисленных ограничений на распространение и пользование Интернетом на первый план вы​носится информация, нарушающая фундаментальные принципы ислама. Это говорит о том, что даже в таком современном массиве правового регулирования отражается действие основных принципов классического исламского права. 

Необходимость модернизации классического исламского права и попытка толкования его норм согласно реалиям сегодняшнего дня осознаются 
исламскими теологами и правоведами. Большую работу в этом направлении проводят ученые — знатоки исламской религии и исламского права в различных исламских государствах. В качестве примера можно привести деятельность Исламской академии правоведения (фикха), функционирующей в Саудовской Аравии, оказывающей большое влияние на этот процесс. Совет Исламской академии правоведения (фикха) разрабатывает различные постановления и резолюции, издающие фетвы (разъяснение) по следующим категориям вопросов: богослужения, гражданских взаимоотношений, семейно-нравственных проблем, экономической и финансовой практики и медицины. Эти фетвы не носят всеобъемлющего характера. Однако они могут послужить пищей для размышлений мусульманам, живущим в различных частях земного шара [255]. Вот примеры некоторых из них. 

Так, Совет Исламской академии правоведения (фикха), ознакомившись с поступившими исследованиями на тему «Заключение контрактов с использованием современных средств связи», учитывая высокий уровень развития средств связи, позволяющих сократить время согласования контрактов и ускорить финансовые взаиморасчеты, и принимая во внимание заключения правоведов о том, что договора могут заключаться сторонами устно, письменно, при помощи жес​та или знака или через посланника, постановил, что вышеуказанные средства связи могут применяться при заключении договоров в следующих случаях: 

—
если договор заключается между удаленными друг от друга сторонами, лишенными возможности видеть и слышать друг друга, и связь между ними осуществляется по переписке или опосредованно (с помощью телеграмм, телекса, факса или компьютерных мониторов), то договор считается заключенным после выдвижения одной из сторон оферты (предложения) и акцепта (согласия) на него адресата; 

—
если удаленные друг от друга стороны согласовали условие договора по телефону или радиосвязи, то его заключение равносильно тому, как если бы они присутствовали в одном месте; а потому считается, что в данном случае соблюдены все условия заключения договора; 

—
если одна из сторон, выдвигая оферту, воспользовалась для ее передачи каким-либо средством связи и при этом оговорила срок действия оферты, то она не вправе отказываться от своего предложения до его истечения. 

Также указываются условия, при наступлении которых указанные правила не распространяются, а именно: обмен валют, заключение брака, контракта авансового финансирования (салям)» [255, с. 117—118]. 

Совет Исламской академии правоведения (фикха) в ответ на проводимые разработки в области искусственного оплодотворения и вызванные этим дискуссии, в октябре 1986 г., заслушав разъяснения специалистов и врачей, принял соответствующее постановление, в котором отмечается, что в настоящее время искусственное оплодотворение теоретически возможно семью способами, из которых, согласно шариату, запретными в силу того, что могут привести к кровосмешению, потере возможности идентификации матери и другим опасным с точки зрения шариата последствиям, являются следующие пять способов: 

—
оплодотворение яйцеклетки женщины-донора спермой мужчины, будущего отца ребенка, с дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки в матку супруги этого мужчины, будущей матери; 

—
оплодотворение яйцеклетки женщины, будущей матери, спермой мужчины-донора, не являющегося ее законным супругом, с дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки обратно в матку женщины; 

—
оплодотворение яйцеклетки жены спермой мужа с дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки в матку сторонней женщины (суррогатной матери), добровольно согласившейся выносить плод; 

—
наружное оплодотворение яйцеклетки женщины-донора спермой мужчины-донора с дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки в матку женщины, нуждающейся в искусственном оплодотворении; 

—
наружное оплодотворение яйцеклетки одной из жен мужа его спермой с дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки в матку другой жены. 

Совет не возражает против использования описанных ниже шестого и седьмого способов искусственного оплодотворения в случае насущной необходимости, при условии принятия всех необходимых мер предосторожности: 

—
оплодотворение яйцеклетки жены спермой мужа путем ее введения внутрь влагалища или матки жены; 

—
наружное оплодотворение яйцеклетки жены спермой мужа с 
дальнейшей пересадкой оплодотворенной яйцеклетки в матку жены [255, 
с. 43—44]. 

В контексте адаптации предписаний классического исламского права, уместным представляется упоминание о новом феномене — «евроисламе», который трактуется как разновидность умеренной, в отличие от своего «восточного» аналога религии, приверженцы которой стремятся адаптироваться к демократическим правовым нормам и государственному устройству, свет​скому укладу жизни европейских стран. Компоненты евроислама — частичный отказ от некоторых предписаний шариата, следование конституциям европейских стран проживания, признание прав человека и демократических норм. Д. Бубакер — имам большой французской мечети и глава созданного в 2003 г. во Франции Совета мусульманского культа, полагает, что подобный «светский ислам» поможет мусульманам уважать европейские структуры, европейский образ жизни, относиться к религии как частному делу [202, с. 87]. Справедливости ради необходимо подчеркнуть, что отношение к данной концепции в исламском мире скорее отрицательное, чем положительное. 

При анализе правовых систем современных исламских государств напрашивается вывод о формировании в настоящее время «современного» исламского права, которое отличается от классического рядом существенных особенностей. Принятие нового законодательства, закрепляющего положение классического исламского права и ориентирующегося на его общие принципы, ведет к существенным изменениям технико-юридического содержания современного исламского права, характера его норм и соотношения их с религиозными правилами поведения. 

Таким образом, представляется глубоко символичным, что третье тысячелетие открывается годом диалога цивилизаций. Решение об этом было единодушно (без голосования) принято в 1998 году на 53-й сессии Генеральной Ассамблеи ООН по инициативе, выдвинутой бывшим Президентом Ирана Мохаммадом Хатами в развитие концепции «Дипломатия Великого шелкового пути». Характерно, что из 39 первоначальных соавторов этой резолюции, включая Россию, к которым позднее присоединились еще 7 стран, 22 государства представляли исламский мир и входили в состав межправительственной Организации Исламский конгресс, а также ряд поликонфессиональных стран, в частности индия и Китай с многочисленными мусульманскими общинами [210, с. 60].

Бывший президент Ирана Мохаммад Хатами в своем выступлении на саммите «тысячелетия» в ООН в сентябре 2000 г. Обосновал необходимость диалога цивилизаций. Годом диалога между цивилизациями, а ЮНЕСКО в качестве стратегической цели на период 2002—2007 гг. определила тему диалога между цивилизациями  [131, с. 32—33].

Итак, вышеизложенные обстоятельства свидетельствуют о том, что правовые системы исламских государств с помощью заимствования правовых положений эволюционируют. Причины трансформации и модернизации правовых систем современных исламских государств кроются не только в изменениях, имеющих место внутри исламских государств, но и являются следствием геополитических изменений, происходящих в современном мире, что привело к сближению правовых систем и гармонизации законодательства различных государств для решения конкретных насущных проблем, стоящих перед человечеством, порожденных эпохой глобализации. При этом необходимо иметь в виду, что эти процессы не противоречат общим принципам, выработанным в рамках исламской правовой доктрины. 
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Рассматривая динамику соотношения классического исламского права и правовых систем исламских государств, целесообразно привести следующую классификацию правовых систем современных исламских государств, в зависимости от степени влияния классического исламского права на формирование и функционирование правовых систем вышеуказанных государств. 

Первая группа объединяет правовые системы тех исламских государств, где формирование и функционирование правовых систем происходит под прямым влиянием принципов и норм классического исламского права. В данной группе правовых систем имеет место максимальное применение норм и принципов классического исламского права, оказывающего глубокое влияние не только на регулирование в сфере частного права, но и на публичное право, например, на конституционное законодательство, и на сложившуюся в данном государстве форму правления. Она была воспринята такими государствами, как Саудовская Аравия, Иран и Пакистан, где претворяется в жизнь главное требование исламской концепции права, т. е. полное соответствие всех действующих норм, всех отраслей права основополагающим принципам классического исламского права. 

Примером, как уже отмечалось, служит Саудовская Аравия, где стране исламское право никогда не уступало своей ведущей роли как основного источника права и до сих пор остается стержнем всей правовой системы. Классическое исламское право по-прежнему определяет всю общественную, 
политическую жизнь, основной закон, уголовное и гражданское законодательство. Декретом 1961 г. официально запрещены другая идеология, кроме ислама, и деятельность политических партий [87, с. 70]. 

В 1992 г. Саудовская Аравия приняла «базовую систему» (основной закон), где говорится, что королевство — это арабское, исламское, суверенное государство, его религией является ислам, а конституцией — Коран и сунна; управление опирается на Коран и сунну; целью образования является внедрение исламской веры в новые поколения; государство защищает исламские убеждения, осуществляет закон шариата, выполняет свои обязанности по отношению к исламскому призыву [213, с. 341—342].

Данное положение получило подтверждение и в конституции Ислам​ской Республики Иран. По мнению А. З. Арабаджяна, включение в Конституцию Ирана принципа «правление исламского богослова-правоведа» означало, 
по существу, что принцип неотделимости религии от политики, стал руководством к действию на общегосударственном уровне [30, с. 91]. Так, согласно ст. 4 Конституция Ирана 1979 г. все гражданские, уголовные, экономические, административные, культурные, военные и другие законы и установления должны быть основаны на исламских нормах [172]. В стране были приняты законы, ориентированные на закрепление в своих статьях общих принципов джафаритской школы исламского права. В сфере личного статуса исламское право продолжает, в целом, применяться в своей традиционной форме. Это же относится и к принципам судоустройства, а также правилам судебного процесса. В тоже время, массив прежнего кодифицированного законодательства, 
заимствованного у европейских стран, был лишь изменен в соответствии с исламскими правовыми установками [259, с. 253; 77, с. 184—195]. 

Изменения, происходящие в Пакистане в последние десятилетия ХХ в., также свидетельствуют о принятии этой страной данной модели развития правовой системы. Так, военный режим Пакистана оправдывал отказ от всеобщих выборов тем, что они, якобы, «не отвечают принципам ислама». Аналогичным образом обосновывался роспуск парламента и замена его назначенным президентом Консультативным советом, выполнявшим чисто совещательные функции при полновластном главе государства. В Пакистане в 1977 г. был создан Совет исламской идеологии, который приступил к разработке предложений по приведению действующего в стране законодательства в соответствие с исламским правом. По его рекомендации вскоре вступил в силу закон об исламизации общественно-политической жизни страны. 

Правовые системы современных исламских государств, входящие во вторую группу, характеризуются более умеренным, по сравнению с первой моделью, подходом к применению норм классического исламского права в рамках современной правовой системы исламского государства. Это правовые системы таких государств, как Йеменская Арабская Республика, Ливия и Судан, Объединенные Арабские Эмираты, Бахрейн, Кувейт, Бруней. Ислам​ское право здесь не имеет такой сферы действия, как, например, в Саудовской Аравии и Иране, но все же продолжает играть существенную роль, а в 
последние десятилетия даже наблюдается тенденция к его расширению. Наибольшее влияние принципы и нормы исламского права оказывают на конституционные нормы, на структуру и деятельность государственного механизма этих стран. Так, в Ливии в 1977 г. Коран был объявлен «законом общества», заменяющим обычную конституцию. 

В основном конституции этих стран закрепляют государственный характер религии ислам и провозглашают исламское право основным источником законодательства. Например, ст. 2 конституции Йеменской Арабской Республики 1991 г. с поправками 1994 и 1999 г. государственной религией объявляет ислам, а ст. 3 гласит, что шариат является главным источником законодательства [173, с. 214]. 
Уголовные кодексы Кувейта 1960 г. (с дополнениями от 1964 г.) и Бахрейна 1976 г. предусматривают наказание за употребление спиртных напитков и азарт​ные игры. Закон об ограничении торговли спиртными напитками принят в Брунее. Законодательство ОАЭ подробно регулирует правовое положение имамов и хатыбов мечетей, а в Бахрейне действуют законы об организации хаджа и фонда заката. Бахрейнский закон о судоустройстве гласит, что в случае молчания закона суды применяют общие принципы и конкретные нормы исламского права. В Брунее и Малайзии нормы исламского деликтного права применяются к нарушителям религиозных обязанностей [142, с. 27—51, 69—75]. 

Таким образом, во всех указанных государствах исламское право продолжает регулировать отношения личного статуса и правовое положение вакфов, сохраняются и исламские суды. Правовые системы указанной группы государств также, как уже отмечалось, испытывают заметное влияние исламского права, хотя и не такое глубокое, как в первой группе. 

Для третьей группы исламских государств характерно ограниченное применение норм классического исламского права на уровне общих принципов, определяющих характер функционирования этих правовых систем, куда входят правовые системами Египта, Сирии, Марокко, Иордании, Алжира, Сомали, Афганистана и др. 

Ислам всегда являлся важной частью официальной идеологии этих государств, но не был фактором, определяющим общественно-политическую жизнь. Например, все правящие режимы в Афганистане, за исключением талибов, оставались светскими [179, с. 107]. 

Вместе с тем, конституционное право этих государств, как правило, за​крепляет особое положение ислама и исламского права. Так, конституции многих из них предусматривают, что главой государства может быть только мусульманин (ст. 73 Конституции Алжира [168, с. 131]), а исламское право является источником законодательства. Статья 2 Конституции Арабской Республики Египет провозглашает, что основой законодательства является положения исламского права [169, с. 157]. Данное конституционное положение практически реализуется в других отраслях права и судоустройства. Так, в области семейного права во многих из указанных стран приняты законы, ос​нованные на исламском праве. Таковы османский закон о семейных правах 1917 г., действующий в Ливане, египетские семейные законы 1920 и 1929 гг., сирийский закон о «личном статусе» 1953 г., аналогичные законы Иордании, Ирака, Марокко, Сомали, Афганистана и др. 

В целом сфера действия исламского права в данной группе стран ограничена. В некоторых из них (Сирия) наблюдается определенная демократизация исламско-правовых положений семейного законодательства. Вместе с тем, в ряде случаев обнаруживается и обратная тенденция. Во всех странах данной группы (за исключением Египта, Афганистана и Алжира) действуют исламские суды, применяющие многие нормы исламского процессуального права при рассмотрении споров, связанных с отношениями личного статуса (в Египте такие нормы применяются общегражданскими судами). Нормы исламского права о наследовании, завещании, вакфах, опеке, попечительстве и ограничении дееспособности в большинстве из них распространяются на всех граждан, в том числе и немусульман. 

Четвертая группа правовых систем исламских государств отражает наименьшее влияние и воздействие норм и принципов классического исламского права на их функционирование. Наиболее характерно это проявляется в таких странах, как Турция, Тунис и Марокко. 

Турция уже давно является светским государством, и ближайших угроз такому режиму со стороны массового исламистского движения в стране нет. Вместе с тем, Турция — не только светское государство, но и страна мусульманской веры, культуры, традиции; ислам не преследуется исламской властью [160, с. 38; 256, с. 56—70; 349, с. 71—80]. Правовая система Турции, 
которая стремиться интегрироваться с правовыми системами стран Европейского Союза, несмотря на провозглашение исламских принципов на конституционном уровне, освобождает современное законодательство от определяющих норм и принципов классического исламского права.

Статья 1 Конституции Туниса провозглашает ислам в качестве религии государства. Вместе с тем, его брачно-семейное законодательство отказывается от ряда его основополагающих институтов. Например, в Тунисе законодательно запрещена полигамия. В стране также упразднены исламские суды. Об этом свидетельствует ряд статей Конституции Туниса. Статья 64 Конституции Туниса, определяя характер судебной власти, закрепляет, что решение суда выносится от имени народа и приводится в исполнение от имени президента Республики, а ст. 65, закрепляя независимость судебной власти, провозглашает, что при осуществлении своих функций судьи подчиняются только закону [175, с. 314].

Новый Семейный кодекс Марокко регулирует вопросы семейно-правовых отношений не в полном соответствии с нормами классического ислам​ского права. В частности, возрастная граница вступления в брак мужчины поднялась с 15 до 18 лет. Отменяется также опека отца или брата над девушкой, и она теперь может самостоятельно выбирать мужа. Меняется отношение к детям, рожденным вне брака. Если раньше мать-одиночка подвергалась наказанию, то теперь незамужняя женщина, родившая ребенка, может официально зарегистрировать своего ребенка и дать ему свое имя [241, с. 108—109].

В правовых системах этих государств имеет место ограничение и вытеснение норм и принципов исламского права из сфер правового регулирования. 

В отдельную группу можно объединить правовые системы постсовет​ских государств с мусульманским населением. Это — государства Средней Азии — Узбекистан, Казахстан, Таджикистан, Киргизстан и Туркменистан — и Азербайджан. Главным критерием для их объединения в отдельную группу служит то, что подавляющее большинство населения этих государств исповедует ислам, а исламское право, как персональное право, может регулировать различные стороны их жизнедеятельности. Однако исламское право не играет какой-либо значительной роли в общественно-политической и государственно-правовой жизни этих государств. Хотя необходимо оговориться, что в разных государствах, входящих в данную группу, ситуация неодинаковая.

Однако на этот счет имеется и другая точка зрения. В частности, по 
мнению В. А. Бабака, постсоветский период развития независимых государств Центральной Азии отмечен резкой активизацией деятельности мусульманских религиозных организаций и значительным усилением влияния религии на многие сферы общественной жизни, включая внешнюю и внутреннюю политику [43, с. 336]. Вместе с тем, как представляется, степень этого влияния, по сравнению с другими исламскими государствами, не столь ощутима и значима. 
В апреле 2000 г. Институтом Политических исследований и общественного мнения Азербайджана было проведено социологическое исследование. Участ​никам опроса предлагалось ответить на вопрос — о роли современной роли ислама в обществе. Ответы распределились следующим образом: «исламская религия укрепляет основы общества» — 50%; «роль религии в развитии общества незначительна» — 36%; «религия мешает укреплению основ общества» — 3% и «она ослабляет основы общества» — 2% [93, с. 100]. Результаты данного исследования в полной мере могут быть отнесены и при оценке роли ислама, и исламского права как его составляющей, на общественно-политическую и государственно-правовую жизнь других государств данной группы [287, с. 126—150].

Современные правовые системы этих государств на себе ощущают мощный отпечаток общего советского прошлого, где атеизм и, соответственно, искоренение норм религиозного характера из жизни населения считалось задачей идеологической. Следовательно, в этих государствах по-прежнему присутствует жесткое государственное регулирование религиозными вопросами, что находит свое проявление. 

Во-первых, конституции всех вышеназванных государств провозгла​шают эти государства как светские, например ст. 11 Конституции Туркме​нистана  [176]. Светские критерии можно рассматривать как правовой — в сферах, предусмотренных по смыслу конституции, и как общественный, гражданский — исходя из реального самосознания общества в целом, и влиятельных его слоев, в частности. Явление светского пути на основе светской культуры — показатель демократизма и плюрализма в независимом Узбекистане [276, с. 50; 42, с. 45—50]. 

В государствах этой группы религиозные организации полностью исключаются из политической и отчасти из общественной жизни. Религия объявляется частным делом каждого человека. Имеется также запрет на выполнение религиозными организациями государственных функций. В Узбекистане действует жесткий вариант отделения религии от государства, выражающийся в максимально возможном исключении религиозных организаций из 
политической и общественной активности, контроле за религиозными деятелями и верующими. Таджикистан — единственная страна в регионе, где раз​решены партии на религиозной или атеистической основе, а религиозные организации в Киргизстане вправе участвовать в политической жизни, что, скорее, является исключением из правил [253, с. 39]. 

Во-вторых, конституционное законодательство достаточно жестко регулирует взаимоотношение государства и исламской религии. Так, в Азербайд​жане функционирует госкомитет по делам религии, главные функции которого сводятся к обеспечению контроля над реализацией государственных актов, связанных со свободой вероисповедания и регистрацией религиозных общин. В законодательстве этих государств закреплен запрет на деятельность иностранных религиозных организаций на их территории, а также на назначение иностранными религиозными центрами руководителей религиозных объединений. Данное назначение осуществляется по согласованию с госу​дарст​венными органами (ст. 5 Конституции Казахстана [174]). 

В-третьих, из-за боязни распространения фундаменталистских идей ограничивается деятельность некоторых религиозных и политических партий исламского толка. Например, одна из программных целей запрещенной политической партии исламского толка в Узбекистане «Хизбут-тахрир» заключается в создании в регионе так называемого халифата, суть которого заключается в том, что все мусульманские народы должны объединиться в единое мусульманское государство, именуемое халифатом, и управляться одним халифом, вместо конституции и законов должны руководствоваться нормами и догмами «чистого» ислама [262, с. 213]. 

Как отмечают А. Х. Саидов и С. Исхаков, «светский исламизм», выбранный в качестве основополагающего принципа формирования всей политической системы государствами, образовавшимися на постсоветском пространстве, предполагает разделение религиозной идеологии и экономики, а также означает прио​ритет национального государственного элемента в соотношении коренного и заимствованного. Приоритетная задача возрождения духовности, исходя из истоков восточной философии, исламской культуры, потребовала определиться по самому принципиальному вопросу: светский путь развития страны или религиозное по своим конституционным и правовым основам государство [278, с. 22]. 

Понятие демократии, конституционно закрепленное во всех государствах Средней Азии, получило свою интерпретацию согласно исламскому праву и предполагает интегрирование шариатского совещательного принципа шура и принципа согласованного решения иджма. Законодательство этих государств гарантирует гражданам право на определение и выражение своего отношения к религии, на беспрепятственное исповедование религии и выполнение религиозных обрядов. Роль ислама и исламского права в жизни этих государств объективно отражается в том, что приоритет ислама в религиозной жизни не является фактом государственного права. Это — культурологический факт, вызванный ориентацией абсолютного большинства населения — узбеков, каракалпаков, казахов, таджиков, туркмен, татар на ислам [278, с. 24]. 

Таким образом, на правовые системы данной группы государств классическое исламское право имеет специфическое влияние, сводимое к тому, что исламский фактор является органической частью культуры и духовно-нравст​венного составляющих этих обществ, вместе с тем, он не является доминирующим фактором в общественно-политической и государственно-правовой жизни.

Заслуживает внимания характер взаимоотношений классического исламского права и правовых систем «неисламских» государств, где компактно проживают мусульмане, предполагает регулирование им только сферы личного статуса мусульман. Это относится к правовым системам таких стран, как Индии, Танзания, Мали, Чад, Индия, Филиппины, Нигерия и т.д. 

Например, в Индии, на уровне правового регулирования разрешаются некоторые вопросы семейно-правовых отношений на основе исламского права. Законы, принятые в 1937 и 1939 гг. еще в колониальной Индии, регулируют брачно-семейные отношения мусульман, проживающих в этой стране. 

На сегодняшний день в западном мире проживает огромное количество населения, являющегося носителем исламской религии. Примечательным является тот факт, что в Канаде, где проживает более 250 тыс. мусульман, в провинции Онтарио, где уже существуют специальные суды католиков и иудеев, ведется подготовительная работа по введению шариатских трибуналов для решения семейно-правовых отношений у мусульман [347, с. 9]. 

Таким образом, степень влияние исламского права на правовые системы исламских государств необходимо оценивать по-разному. Она варьируется в каждом исламском государстве по-разному, в зависимости от исторических закономерностей развития данного государства, культурных особенностей, населяющих его, и от их геополитического расположения. 

Выводы к разделуtc "Выводы к разделу"
Необходимо разграничивать два близко стоящих друг к другу, но не тождественных понятия: «исламское право» и «правовая система исламских 
государств». Исламское право является персональным правом, т. е соблюдение его норм рассчитано на людей, исповедующих ислам, независимо от 
места проживания. Правовые системы исламских государств носят территориальный характер. Нормы, содержащиеся в правовых системах национального права, рассчитаны на всех граждан, проживающих на территории исламского государства независимо от религиозной принадлежности. 

Ни в одной национальной правовой системе исламских государств нормы классического исламского права не функционирует в чистом виде. Они дополняются с помощью обычаев, договоров, соглашений, административных 
решений и других актов, содержащих нормы позитивного права, а также 
на основе заимствований правовых положений у других правовых систем. Вместе с тем, классическое исламское право по-прежнему является определяющим в функционировании правовых систем исламских государств. Это проявляется в следующем:

—
конституционно закреплено признание ислама в качестве государственной религии;

—
функционирует исламский институт шуры — совещательности, в рамках которого соизмеряется деятельность государства с основополагающими принципами исламского права; 

—
исходя из элементного состава понятия правовой системы, можно обнаружить влияние классического исламского права в отношении всех сос​тавляющих структуры правовой системы исламских государств, хотя и проявлялось оно в разной степени. Классическое исламское право определяет правовой менталитет, правовое сознание, правовую культуру и правореализацию в этих государствах.

Рассматривая динамику соотношения классического исламского права и правовых систем исламских государств, целесообразно привести следующую классификацию правовых систем современных исламских государств в зависимости от степени влияния классического исламского права на формирование и функционирование правовых систем вышеуказанных государств. 

Первая группа объединяет правовые системы тех исламских государств, где формирование и функционирование правовых систем происходит под прямым влиянием принципов и норм классического исламского права. 

Правовые системы современных исламских государств, входящие во вторую группу, характеризуются более умеренным подходом к применению норм классического исламского права в рамках современной правовой системы исламского государства. 

Для третьей группы исламских государств характерно ограниченное применение норм классического исламского права на уровне общих принципов, определяющих характер функционирования этих правовых систем. 

Четвертая группа правовых систем исламских государств отражает наименьшее влияние и воздействие норм и принципов классического исламского права на их функционирование. 

К пятой группе можно отнести правовые системы постсоветских государств с мусульманским населением, где исламское право носит декларативный характер, реально не влияющий на функционирование этих правовых систем.

Заслуживает особого внимания характер взаимоотношений классического исламского права и правовых систем «неисламских» государств, где 
мусульмане составляют меньшинство населения, предполагает регулирование им только сферы личного статуса мусульман. 

Влияние исламского права на правовые системы исламских государств проявляется в каждом исламском государстве по-разному, в зависимости от исторических закономерностей развития данного государства, культурных особенностей людей, населяющих его, и от его геополитического расположения.
ВЫВОДЫtc "ВЫВОДЫ"
Исламское право — это полностью базирующаяся на исламской религии, исторически обусловленная, легализованная нормативная система, регулирующая поведение исламской общины и ее членов, т.е. людей, исповедующих ислам.

Исламское право как персональное право выступает частью правовой карты мира, в рамках которой осуществляется его взаимодействие с другими правовыми системами. Согласно проведенному исследованию, исламское право как регулятивная система, основанная на исламской религии, имеет ряд отличительных черт, что позволяет нам рассматривать его как особую правовую систему. Данная особенность проявляется на всех этапах его эволюции. Несмотря на то, что основные его положения содержатся в основополагающих источниках — Коране и сунне, которые не могут подвергаться изменениям, исламское право на разных периодах своего существования доказывало свою жизнеспособность, отражающуюся на его потенциальной способ-
ности к адаптации в соответствии к требованиям времени. 

Исламское право в современный период эпохи глобализации по-прежнему оказывает значительное влияние на функционирования правовых систем современных исламских государств, хотя на этом пути есть немало проблем, связанных с застойностью и архаичностью норм классического исламского права. 

Важная научная проблема, на решение которой направлено данное диссертационное исследование, состоит в том, чтобы на основе комплексного подхода с использованием достижений современной методологии юридической науки в теоретико-компаративистском аспекте охватить все основные вопросы, связанные с исследованием исламского права, а именно: эволюцию исламского права, ее закономерности, раскрыть его своеобразие и природу, содержание его основных концепций, а также определить его роль и влияние на формирование и функционирование правовых систем исламских государств. Это позволяет определить место исламского права на правовой карте мира и прогнозировать перспективы и направления его развития и эволюции. 

При исследовании данной проблематики сделаны следующие выводы.

1. Для объективного рассмотрения исламского права необходимо отказаться от европоцентристских подходов и стандартов, что приведет к восприятию многообразия правовых культур, правовых менталитетов и правовых ценностей, в результате чего признается равный статус исламской цивилизации и исламского права как ее составляющей в системе современных цивилизаций и правовых систем.

2. Применение цивилизационного, герменевтического, аксиологического и компаративистского подходов при рассмотрении исламского права позволяет утверждать, что исламское право по-прежнему оказывает определяющее влияние на функционирование правовых систем современных исламских государств, что указывает на необходимость признания самоценности исламского права.

3. Интеграционные процессы обусловлены современными глобализационными факторами, предполагающими сближение правовых систем, и подвержены сильному влиянию социальных, экономических, политических, идеологических факторов, имеющихся в любом обществе. Восприятие и заимствование правовых положений правовыми системами исламских государств у западного права сопровождается определенными оговорками в контексте общего исламского правопонимания. 

4. Исламское право базируется на исламской религии, следовательно, изменения в исламском праве возможны только в результате изменений в исламе как религии; рамки ислама полностью включают в себя исламское право, тогда как исламское право не исчерпывает ислам. Следовательно, изменения в исламском праве происходят, когда имеет место их религиозное одобрение. 

5. При исследовании генезиса исламского права использован расши​рительный подход, в рамках которого всесторонне изучен данный сложный процесс, позволивший определить основные этапы его развития, отражающие 
логику и закономерности его эволюции, и включает четыре периода — начиная с зарождения ислама по настоящее время, а не сводится только к периоду его доктринальной разработки. 

6. При изучении концепции источников исламского права осуществлена такая их классификация, которая охватывает не только его основополагающие и производные источники, а включает дополнительные и малые источники, играющие важнейшую роль в реализации исламского права.

7. В рамках структуры исламского права выделена обособленная отрасль — исламское военное право, состоящая из совокупности правовых предписаний, содержащихся в его основополагающих источниках, а также разработанных исламско-правовой доктриной, регулирующих вопросы, связанные с правилами ведения военных действий и применения военной силы исламским государством против других государств, а также внутри него. Это позволяет акцентировать внимание на точном определении джихада, не сводимое к распространению ислама только военным путем (как многими воспринимается), а является более емким понятием.

8. В структуре исламского права условно выделены два основных правовых массива (правовых объединения), вокруг которых формируются остальные группы правовых норм публичного и частного характера: «право личного статуса» и «право властных норм». Указанные правовые массивы по своему содержанию, значению и структуре являются большими, чем обычная отрасль права, но не претендуют на статус правовых общностей, аналогично частному и публичному праву, которые объединили бы отдельные отрасли права. 

9. В рамках классификации правовых систем современных исламских государств выделена новая группа государств, а именно — постсоветских государств, где подавляющее число граждан исповедуют ислам. На правовые системы данной группы государств классическое исламское право оказывает специфическое влияние. Оно сводится к тому, что исламский фактор, являясь органической частью культуры и духовно-нравственной составляющей этих обществ, не является доминирующим и не оказывает ощутимого влияния на их общественно-политическую и государственно-правовую жизнь.

10. Для полного раскрытия сущности исламского права как персонального права, в рамках предложенной в работе классификации выделены правовые системы государств, где мусульмане не составляют большинства населения, однако роль исламского права в правовых системах этих государств ощутима, что наиболее проявляется при регулировании сферы частного статуса.

11. Исходя из элементного состава правовой системы, обосновано 
влияние классического исламского права на современное состояние правовых систем исламских государств, измеряющееся разной степенью. Если это влияние на одни элементы правовой системы не является столь ощутимым, то на другие является определяющим, в частности, на правовую культуру, правовую идеологию, правовой менталитет и правовое сознание.

12. Эволюция исламского права в ХХI в. будет определяться цивилизационными, идеологическими, демографическими и глобализационными факторами. Цивилизационный фактор сводится к неизбежности сосуществования восточной и западных цивилизаций, исходя из масштабности стоящих перед человечеством задач, требующих мобилизации всех сил, вне зависимости от цивилизационной принадлежности. Идеологический фактор будет определяющим, поскольку в конце ХХ — начале ХХI в. усилилось идеологическое противостояние, проявляющееся, с одной стороны, в активизации исламистских экстремистских сил во всем мире, а с другой — в исламо-
фобии, суть которой заключается в том, что воинственный и насильственный характер преподносятся как главный содержательный элемент исламской 
религии и цивилизации. Актуализация демографического фактора объясняется динамикой роста населения исламских государств, что, соответственно, ведет к увеличению численности людей, исповедующих ислам, соответственно география распространения действия исламского права будет расширяться. Глобализационный фактор связан со структуроизменяющими облик цивилизации современными процессами, под влиянием которых трансформируется политическая, социально-экономическая, идеологическая, правовая и другие сферы жизни, к которым активно подключились исламские государства. 

13. Обозначен ряд проблем, вопросов и направлений новаторского характера, которые открывают путь к дальнейшей их разработке в рамках научных дискуссий. В частности, это вопросы, связанные с концептуальными основами исламского права, спецификой его структуры (последующее научное обоснование выделенных в структуре новых правовых массивов: «право личного статуса» и «право властных норм», выделение отрасли — исламского военного права), дальнейшим исследованием моделей влияния классического исламского права на функционирование правовых систем современных исламских государств и др.

Ключевые слова: исламское право, эволюция исламского права, исламская правовая система, концепция источников исламского права, нормы исламского права, структура исламского права, правовые системы исламских государств, исламская правовая культура, модернизация исламского права, правовая карта мира, диалог правовых систем.
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