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В монографии рассматриваются исторические, политические и культурные особенности проявления ислама на Северном Кавказе. Значительное внимание уделено появлению и эволюции суфизма в Дагестане, Чечне и Ингушетии, выявлены различные формы  его проявления, определяющиеся историческими и социально-политическими предпосылками. Рассмотрены духовные, идеологические и политические положения накшбандийа, кадирийа и шазилийа.

Особое внимание уделено появлению и распространению на Северном Кавказе ваххабизма, представляющего новую для данного региона религиозно-политическую реальность, характеризуемая как форма религиозного радикализма. Установлено, что исламское возрождение на Северном Кавказе как реальный религиозно-культурный процесс происходил противоречиво и конфликтно в силу разновекторности  социокультурных ориентиров традиционного ислама и ваххабизма. Религиозный радикализм на Северном Кавказе, представленный ваххабизмом, рассматривается как угроза для традиционной культуры и безопасности населения региона.  

Предлагаются рекомендации, реализация которых могут  способствовать улучшению внутриконфессионального, межконфессионального, межэтнического климата на Северном Кавказе.              
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Введение
В монографии
 рассматриватся социальные и духовные предпосылки возникновения суфизма, представляющегося субкультуру арабо-мусульманской культуры, выявляются основные этапы его становления, проявившиеся в аскетизме, мистицизме и пантеизме, а также их особенности. Важное внимание уделяется, занимаемому месту суфизма в исламской культуре, отмечена духовная, культурная и политическая роль суфизма в жизни мусульман и особенности его проявления в мусульманских регионах, а также участие суфийских движений в народно-освободительных движениях. 

Специально рассмотрен вопрос появления и распространения  суфизма в Дагестане и Чечне, выявлены исторические, политические и культурные условия формирования местной арабо-мусульманской культуры, важное место в которой занимает суфизм как религиозно-философское, мистическое течение в исламе. Отмечены суфийские представления средневекового мусульманского богослова Мухаммада аль-Фараджа ад Дарбанди (ХI в.) из Южного Дагестана, рассмотрены религиозные взгляды шейха Мансура (ХУIII в.), особенности распространения учения накшбандийа-халидийа под руководством шейха Мухаммада Ярагского (ХIХ в.), основные положения учения шейха Джамалутдина Казикумухского (ХIХ в.), дана характеристика мюридизма, основанного на накшбандийа-халидийа, идеологии и практике газавата. 

Поражение газавата в конце Кавказской войны способоствовало формированию новых социальных и духовных реалий на Северном Кавказе, требующих альтернативных духовно-нравственных решений. В связи с этим, появление и распространение тариката кадирийа, радикально отличавшегося по идейному содержанию и ритуальной практике от шамилевского мюридизма, ускорило падение исламского государства (имамата) Шамиля и массовый переход горцев к мирной жизни. Зачинателем нового суфийского учения, направленного против шамилевской идеологии, призывавшей к борьбе с царизмом до победного конца, являлся чеченский суфий шейх Кунта-Хаджи Кишиев (ХIХ в.). Его  учение, проповедующее мир, смирение, непротивление злу, объективно было направлено против газавата и оно открывало мирные политические горизонты, духовные и нравственные идеалы для верующих, уставших от разрушительной войны. Это мирное учение, содержащее в себе нравственно-гуманистический потенциал, будучи духовно-культурной альтернативой газавата, для горцев, находившихся в условиях физического, политического и духовного угнетения и пессимизма, в период конца Кавказской войны явилось новой духовной реальностью. Идеи Кунта-Хаджи о смирении, непротивлении злу, прекращении военных действий и переходу к мирной жизни – представляли новую систему идеологических и нравственных ценностей, ориентирующих горцев на новую политическую и духовную реальность. 

Учение Кунта-Хаджи, получившие название зикризм, после его ареста и ссылки претерпевает идейную и организационную трансформацию, от него отпочковываются вирдовые братства - Бамат-Гирей-Хаджи, Батал-Хаджи, Чиммирзы, а в советский период среди ссыльных чеченцев возникает вирд Вис-Хаджи. В монографии ставилась и задача рассмотрения духовной и политической деятельности суфийских братств, функционировавших в годы советской власти, а также   сложившихся отношений между ними. 

В ходе изучения проблем связанных с эволюцией суфизма на Северном Кавказе использованы издания дореволюционного периода, современные труды отечественных и зарубежных ученых. Многие положения текста монографии опираются на архивные документы, извлеченные из фондов Государственного архива Российской Федерации, Российского государственного архива социально-политической истории, Государственного архива Калужской области, Государственного архива Северной Осетии-Алании, Ростовского центра хранения и переработки информации новейшей истории России, рукописного фонда Института истории, археологии и этнографии ДНЦ РАН, бывшего архива КГБ ЧИАССР. 

После начала перестройки, ослабления диктата коммунистической идеологии в СССР, начинаются процессы экономического, политического и культурного обновления советского общества, что болезненно отразилось на судьбы многих народов. А с распадом единой страны ускорились дезинтеграционные тенденции, разваливалась советская экономика, культура, обострились межнациональные и межконфессиональные  отношения на постсоветском пространстве. Под лозунгами демократии в национальных регионах набирали силу националистические и сепаратистские тенденции, что было связано с отсутствием единой государственной национальной идеологии, экономическим и политическим ослаблением центра страны. В ходе этих процессов формировалась социокультурная реальность, совершенно отличная от той, что существовала в советский период, при этом сталкивались  традиционные духовно-культурные системы с новыми социальными, культурными и религиозными ценностями, порою искусственно инкорпорируемые в ткань общественной жизни.  

Эти процессы коснулись и Северного Кавказа, отличающегося  полиэтничностью, поликонфессиональностью, традиционной этнокультурной устойчивостью. В этом регионе издревле проживают десятки народов, принадлежащих к разным расам, этносам, культурам и цивилизациям. Это - аборигены Кавказа и пришлые народы, которые в своем историческом развитии прошли длительный путь взаимной аккультурации, этнокультурной коммуникации. В годы советской власти все северокавказские этносы развивались на основе общей  экономики, политического устройства и идеологической и культурной системы,  что позволило им при известных коллизиях и отличиях двигаться от традиционализма к модернизации. В своем современном развитии они достигали новые социальные и культурные высоты, определявшие степень развития их социокультурного бытия. 

Но для таких северокавказских народов как балкарцы, карачаевцы, ингуши, чеченцы, исповедующих ислам, и калмыков, придерживающихся  ламаизма, жизнь в советском государстве была нелегкой, а порой трагической. В ходе сталинской депортации эти этносы подверглись массовой гибели, лишались веками накопленной собственности, созданных культурных ценностей. В социальном и культурном становлении они были отброшены на десятки лет. Темпы социального и культурного развития депортированных народов были ниже, чем у народов, не подвергшихся массовому насилию. А развал советской системы болезненно отразился на судьбе депортированных народов, а некоторые из них подверглись очередной трагедии, оказались ввергнутыми в политический, экономический хаос. 

Новые экономические, политические, идеологические ценности, утверждающиеся в России, приобретали особый смысл и характер на Северном Кавказе, где завязаны тугие узлы этнополитических, территориальных, межнациональных конфликтов. Реанимация этих этих конфликтов во многом связано с деятельности  представителей местных элит и националистических организаций, спекулировавших на трагедиях прошлого и трудностях современности. В ходе этой деятельности среди определенной части населения активизировались националистические, сепаратистские и религиозные  настроения. 

Посткоммунистическая ситуация создавала широкие возможности для свободного отправления религиозных потребностей верующих, в том числе и мусульман. Освободившиеся от советстких идеологических пут,  мусульмане встали на путь духовного возрождения, видя в исламе, спасение от сложных процессов модернизации. Восстанавливались старые и строились новые мечети, открывались исламские учебные заведения, издавалась и распространялась теологическая литература. Для получения духовного образования мусульмане отправлялись в учебные центры разных мусульманских стран, возникали исламские партии и движения, принимавшие прямое участие в общественно-политических процессах. Словом, мусульмане превращались в акторов политических и культурных процессов, протекающих как в регионе, так и в стране.  

Вместе с тем в ходе духовного и культурного возрождения мусульман Северного Кавказа стали проникать негативные тенденции, связанные с идеологическими, политическими, духовно-культурными разногласиями, порождающими серьезные противоречия между ними. Такая реальность связано с появлением совершенно нового в жизни мусульман региона религиозно-политического движения, получившего в западной и в советской ориенталистике название «ваххабизм». Ряд российских ученых ваххабизм, распространившийся на Северном Кавказе, называют салафизмом
, а иные - неоваххабизмом
, «ихванством»
, пытаясь отличить его от классического ваххабизма, существующего в Саудовской Аравии и в ряде стран Персидского залива. Автор данной монографии в целях различения «местной формы ваххабизма» от классического ваххабизма, ныне существующего в Саудовской Аравии и в некоторых других мусульманских странах, ввел понятие «северокавказского ваххабизма»
, подчеркивая не только их географическое различие друг от друга, но и культурное.  

Очевидно, что в отечественном исследовании, посвященного изучению новых для Северного Кавказа исламских течений и движений, отсутствует устоявшийся понятийный аппарат, что порою затрудняют строгий научный анализ. Для мусульман Дагестана, Чечни и Ингушетии, являющихся в преобладающем большинстве своем, суннитами шафиитского мазхаба и традиционно придерживающихся суфийских ценностей, ваххабизм становится теоретической и практической альтернативой. В силу  противоположных идейных и ритуальных особенностей между ваххабизмом и суфизмом возникали конфликты, происходили кровопролитные столкновения. Эта религиозно-политическая реальность была наиболее заметна сначала в Дагестане, а затем в Чечне, Ингушетии, Карачаево-Черкессии. Она негативно сказывалась на традиционное религиозное мировоззрение мусульман,   этнополитическую стабильность, безопасность людей.  

В связи с этим актуализировалась задача изучения соотношения традиционной и новой социокультурной реальности,  выяснения идейных, политических, культурных разногласий, возникших между традиционным для Северо-Восточного Кавказа суфизмом и ваххабизмом, определения степени угрозы ваххабизма, как религиозно-политического радикализма для гражданского населения и государства. Суфийский ислам для нахско-дагестанских народов, народный ислам, для народов Северо-Западного Кавказа, охватывающий большую долю языческого массива, составляли ядро культурной системы мусульманских народов Северного Кавказа. Вместе с тем в данном регионе в силу социально-экономических и культурных процессов, происшедших накануне и после распада СССР, сложилась параллельная религиозно-культурная реальность, сопряженная с религиозным радикализмом и экстремизмом. 

Взаимоотношения между традиционализмом и привнесенными извне религиозными инновациями, приобретали противоречивый, конфронтационный характер. Часто в научных изданиях появляются материалы, не всегда ясно освещающие специфику взаимоотношений между традиционным для данного региона исламом и исламом салафитским или ваххабитским. Некоторые исследователи обострение религиозно-политической ситуации на Северном Кавказе, имевшее место в 90-х годах ХХ века, связанное с противостоянием между традиционным исламом и так называемым ваххабизмом, не воспринимали  всерьез. Так, востоковед А. Кудрявцев считал безосновательным волнения по поводу политической радикализации ваххабитов в Дагестане, а американский исследователь ислама Мюриэль Эткин заметил, что для России и стран СНГ употребление ярлыков «фундаментализм» и «ваххабизм», раздувание «ваххабитской угрозы» имели важные практические последствия
. 

Данные высказывания небесспорны, ибо деятельность «северокавказских ваххабитов» все-таки имела и продолжает иметь экстремистский характер, проявлявшийся в нетерпимом отношении к тем, кто не воспринимал их идеологию и практику, а некоторые из них оказались замешанными в похищениях людей, терактах, представляя угрозу для общества и государства. Излагая свое понимание исторических и содержательных аспектов регионального суфизма, представляющего субкультуру арабо-мусульманской культуры, выявляя специфику его проявления в жизни мусульманских народов Северного Кавказа, отдельные положения идеологии ваххабизма, конфликтные формы взаимоотношений суфизма и ваххабизма, мы ставили задачу показать сложность, неоднозначность и противоречивость религиозной, политической и культурной ситуации в данном регионе. Важно учесть и то, что ислам как социокультурная реальность, сохраняя основополагающие догматические принципы, ритуальные и церемониальные особенности, под влиянием модернизации и религиозного радикализма подвергается обновлению, хотя этот процесс здесь едва заметен. 

В ходе исламского ревивализма (возрождения) зарождаются ростки новой, часто сложной и противоречивой духовной ситуации, в формировании которой принимают участие различные объективные и субъективные факторы, связанные с общими социокультурными событиями, индивидуальными и личностными действиями, обуславливавшими всякий культурный феномен. Рассмотрение этих факторов и выявление особенностей сложного, противоречивого и болезненной реальности ислама как социокультурного феномена на Северном Кавказе – цель данного исследования. 

Глава 1. Эволюция суфизма на Северном Кавказе

1.1. Этапы становления суфизма в Дагестане и Чечне 

Суфизм – феномен, возникший в рамках ислама, обладавший своей спецификой, позволяющей считать его субкультурой арабо-мусульманской культуры. Суфизм определяется как мистико-аскетическое течение в исламе. Согласно мнению большинства исламоведов, термин «суфизм» (араб. название - тасаввуф) происходит от слова «суф», что означает «шерсть». Первые суфии, подчеркивая свой аскетический образ жизни, облачались в грубое шерстяное залатанное рубище (хирк). Синонимом «суфизма» является термин «тарика», означающий на арабском языке «путь». Тарикат - система  духовно-мистической  подготовки верующего, избравшего путь, ведущий к Истине (Богу). В суфизме существует 12 основных (материнских) тарикатов: рифаийа, йасавийа, шизалийа, сухравардийа, чиштийа, кубравийа, бадавийа, кадирийа,  маулавийа, бекташийа, халватийа, накшбандийа
. Названия этих тарикатов от имен их основателей. Некоторые из них дали начало многим ответвлениям, превратившимся в структурно оформленные суфийские объединения (братства), со своим уставом, возглавляемые наставниками (мюршидами, пирами, шейхами). Членов суфийского братства называют мюридами, которые по суфийскому уставу должны находиться в постоянной духовной  связи со своим наставником. По мнению западного ориенталиста Дж. Тримингэма, число суфийских орденов действовавших прежде и функционировавших ныне превышают шестисот. 

Суфийские братства нельзя сравнивать с христианскими монашескими орденами, так как последние складывались на основе  строгого безбрачия и ухода от мира в отшельничество. Суфийское  братство, как правило, образовывается вокруг авторитетного знатока суфизма. Каждый вступающий в братство приносит клятву верности (ахд, а у чеченцев эта процедура называется тоба  дар) своему духовному учителю. Но суфийские мюриды в отличие от христианских монахов обет безбрачия не принимали, часто имели  семьи и жили неизолированно от общества. Хотя странствующий суфий (дервиш)  мог не иметь семью. Руководитель тариката еще при своей жизни, назначает преемника, официально получающий иджазу (разрешение) либо на продолжение материнского тариката, либо на организацию собственного братства. Преемником чаще всего становился прямой родственник суфийского шейха или же - наиболее одаренный ученик-мюрид, часто такой ученик,  отходя от базисного тариката, создавал собственную группу. 

Зарождение суфизма объясняется изменением экономической, политической и духовной ситуации, сложившейся среди мусульман после четырех праведных халифов: Абу Бакра, Умара, Усмана, Али Абу Талиба. После этих халифов в мусульманской общине (умме) происходит резкая имущественная поляризация: на одном полюсе общества накапливаются несметные богатства, роскошь, на другом - нищета, убожество. Многие мусульманские правители, вопреки многочисленным запретам Корана и Сунны, подвергают грабежу, насилию собственные народы. Чаще всего роль высшего мусульманского духовенства сводилась в угождении прихотям власть предержащих. Простые мусульмане, бедные богобоязненные люди, часто не находили у  правителей и официального духовенства ни справедливости, ни защиты. Борьба за власть в мусульманском мире между разными кланами нередко достигала ужасающих размеров. Междоусобицы между суннитами и шиитами, омейядами и аббасидами, частые восстания мусульман против отдельных правителей, в конечном итоге, привели к распаду  империи Арабского халифата и возникновению крошечных государств, покоренных в последующем монголами, турками-сельджуками. 


Эволюционируя, суфизм проходит несколько этапов. Первоначально он возник в форме аскетизма. Ранний суфизм был представлен захидами (аскетами). Их появление связано с тем, что среди ремесленников, мелких торговцев, низшего духовенства стали возникать настроения направленные против правителей и духовенства, эксплуатировавших народ и, тем самым, отошедщих от норм исламской справедливости. Экономические и политические неурядицы в мусульманском обществе, особенно бедственное положение в малоимущих слоях, поиск путей социальной справедливости, порождали пессимистические настроения, воззрения, предпочитавшие бедность и нищету богатству и роскоши, призывавшие к углубленному размышлению над священными текстами Корана, строжайшему исполнению его норм в повседневной жизни. Дополнительные молитвы, скрупулезное различение дозволенного от запретного, отказ от участия в общественных делах и сотрудничества с властями, предание себя воли Всевышнего – практика ранних суфиев.


Захиды, придерживаясь культа бедности, стойко переносили жизненные страдания и лишения, довольствовались малым, каялись в совершенных грехах, молились Богу и ожидали конца света. Ранние суфии наряду с аскетизмом и подвижничеством уделяли внимание своему внутреннему душевному состоянию, личным переживаниям, духовно-нравственному очищению от греховного, низменного. Среди аскетов в конце VIII-начале IX вв. возникают мистические представления, мотивы бескорыстной любви к Богу, стремления к духовному сближению с ним и растворения в нем. 

Ярким примером суфия-мистика была мусульманка Рабия ал-Адавия (713/4-801). Ей принадлежит следующая сентенция: «О Господи, если я служу Тебе из страха перед адом, то спали меня в нем, а если служу я Тебе в надежде на рай, изгони меня из него. Если же я служу тебе  ради  тебя самого, то не скрой от меня своей вечной красы». Как автору бескорыстно-любовных стихов к Богу ал-Адавии приписывают такие слова: «Пыл любви к Богу сжигает сердце»
. Считается, что она достигала такого духовного состояния, что в ее сердце не оказывалось места ничему иному, кроме огненной любви Богу. Как отмечает Абу Хамид ал-Газали: «Только Всевышний Аллах достоин истинной любви»
. 

Аннемари Шиммель отмечает, что «суфии считали любовь единственным и допустимым способом обуздания низменных сторон человеческой души»
. Достигнув стадии, которую можно назвать «любовью к таухиду», суфий-мистик начинает видеть глазами интуитивного знания и понимать пути, ведущие к Богу
. Глава (кутб) современного суфийского ордена «ниматуллахи» Джавад Нурбахш в своем трактате «Таверна среди руин», переносит высшую любовь в сферу взаимоотношений между суфиями. Он пишет, что в мире суфия нет места агрессии, ненависти, конфликтам, лицемерию, обману, в нем царит покой, чистота, безмятежность и любовь. Каждый суфий искренне стремится помочь своим собратьям по вере. В мире суфиев все любят друг друга безотносительно к поверхностным различиям расы, богатства или общественного положения, все суфии помогают друг другу.  «Каждый суфий - это зеркало для других суфиев, и все отражают Истину. Таким образом, мир суфия – это мир, к которому в глубине сердца стремятся все»
, - констатирует Джавад Нурбахш.  


Весь IX век в исламе охвачен процессом формирования идейной и ритуальной сторон суфизма. В этот период возникают три влиятельные суфийские школы: басрийская, багдадская и хорасанская. Разрабатывается система духовно-психических состояний (хал) и стоянок (макам), которых обязан достигать суфий, совершенствуясь духовно. Таким образом, суфийский путь-тарикат образует совокупность состояний и стоянок, преодолеваемых суфием под руководством опытного шейха, совершенствуясь духовно, нравственно и интеллектуально. В ряде случаев суфизм отрывается от своей первоначальной народной основы, приобретая закрытый элитарный характер.


Как итог теософских поисков в X веке возникает концепция растворения и пребывания суфия в Боге. Слияние с Богом (фана) - конечный итог мистико-аскетической деятельности суфия, прошедшего весь тернистый путь, ведущий к нему. Когда суфии говорят о растворении в Боге, то это никак не означает некий физический акт, подобный растворению капли воды в безбрежном океане. Но это ни что иное, как приобретение суфием духовного совершенства, осуществляемого через длительное преодоление индивидуальных пороков, что приводит к религиозно-нравственному возвышению. Суфий, если говорить образно - частица Божественного отсвета.


Суфийские учителя известные глубокими познаниями ислама, отличающимися благочестием и обладавшими тайнами сокровенного, именовались святыми (аулийа). Аулийа, согласно суфийской традиции, могут лицезреть Бога и общаться с ним. Признается скрытое существование 360 святых, которые всегда невидимо существуют в мире, являясь заступниками людей, чудотворцами, носителями божественной благодати (барака), покровителями различных ремесел, профессий. В исламе так сложилось, что мусульманские святые нередко оказывались значительно ближе к верующим, их чаяниям, чем официальные духовные лица: муллы, кадии, имамы и т.д. Они пользовались в  народе непререкаемым авторитетом, верующие видели в них своих духовных заступников и посредников в ходе их молитвенных обращений к Богу. После смерти аулийа, их захоронения, превращаются в места массового паломничества мусульман.


В X-XI веках в общих контурах складываются теоретические основы суфизма, появляются соответствующие сочинения, доказывающие право существования суфизма в лоне как суннитского, так шиитского ислама, систематизируется суфийское знание, вырабатывается соответствующая терминология. Официальное мусульманское духовенство активно борется против суфизма, пытаясь оградить от его влияния верующих. В указанный период в мусульманской общине складывается ситуация, когда официальный ислам выражал и отстаивал интересы господствующих социальных слоев, а суфизм, поддерживаемый беднейшими слоями, преследовался. В XI-XII веках, суфийское учение включается в философское мировоззрение мусульман, занимая в нем заметное место. К суфизму обращался и мусульманский философ Ибн Сина (Авиценна) (980-1037), который по своему мировоззрению был близок к суфийскому пантеизму
, хотя  отнести его к суфиям было бы неверно. 

Противоборство между традиционным исламом и суфизмом порождало все новые противоречия и столкновения в мусульманском обществе. Поэтому возникала необходимость примирения ислама и разных суфийских течений. Суфизм нуждался в официальном признании, а ортодоксальный ислам - в поддержке широких масс, которые склонялись к суфийским идеалам духовности, справедливости и общественного устройства. Выдающему мусульманскому мыслителю, богослову-шафииту Абу Хамиду ал-Газали (1058-1111) удалось, с одной стороны,  смягчить противоречия, существовавшие между разными толками ислама (мазхабами), а, с другой, доказать непротиворечивость ортодоксального ислама и нравственно-этических положений суфизма. В  книге ал-Газали  «Ихйа улум ад-дин» («Воскрешение наук о вере») ал-Газали, являющейся выдающимся позднесуфийским текстом, система суфийских идей получили обстоятельное рассмотрение. В ней Газали показывает, что целью жизни человека является «спасение», а смысл его существования заключается в постижении «Истины», в мистическом приближении к Богу, познании божественной сущности, и тем самым в приобретении «достоверного» знания. Человек, постигая эту цель, считает Газали, обязан преодолеть длительный путь очищения от порочных наклонностей,  накапливать положительные, богоугодные духовно-нравственные качества. 

В трактате Газали  важное место занимают такие суфийские принципы как: терпение, бедность, аскетизм, единобожие, любовь к Всевышнему, искренность, правдивость и др. В нем порицаются скупость, зависть и лицемерие. Отмечая роль Газали в оправдании суфизма В.В. Соколов, пишет: «Признавая сверхъестественность божественного озарения, он реабилитировал в глазах мусульманского правоверия мистицизм суфиев, к которому до тех пор с его стороны было подозрительно отношение»
. Далее этот же исследователь отмечает, что Газали «стал в мусульманском мире родоначальником ортодоксального мистицизма». По утверждению И.П. Петрушевского, система суфизма, разработанная ал-Газали, является «образцом монистической системы».


Другим выдающимся представителем арабо-мусульманской философии, был Мохиддин Ибн Араби (1165-1240), арабский мыслитель и поэт, выходец из испанской Андалусии. В мусульманском мире за выдающиеся достижения в области религиозно-философской, суфийской мысли он получил титул «полюс полюсов (кутб аль-актаб)»
. В философии суфизма он известен разработкой концепции «вахдат аль-вуджуд» (единство бытия или единство божественного бытия), согласно которой  мироздание – форма  проявления Бога, понимаемого единственной подлинной сущностью. Для Ибн Араби бытие – проявление единой божественной сущности, отражающейся в бесконечных и непрерывно меняющихся образах материального мира. Пантеистический суфизм Ибн Араби оказал большое влияние на арабскую культуру, на «Персию: персы или иранизированные жители Центральной Азии в ХII и ХIII столетиях в целом играли поистине выдающуюся роль в развитии орденов и религиозно-философской деятельности на арабской территории»
.           

С распространением суфизма власть имущие были вынуждены считаться с популярными суфийскими шейхами, прислушиваться к их советам. В ряде областей, население которых исповедывало языческие верования, ислам проникал в форме суфизма, проповедуемого странствующими или оседлыми дервишами, создававшими обители, превращавшиеся в центры религиозной жизни и распространения ислама. С середины XII до начала XIII века в мусульманских городах возникают братства, внешне напоминающие христианские монашеские ордены, существовавшие автономно, деятельность которых имела закрытый характер. Первые суфийские братства возникают в XIII веке в Багдаде. Это - братства сухравардийа и кадирийа. Местные этноконфессиональные и психологические особенности, культурные традиции часто придавали суфийским орденам собственную оригинальность, специфику. Отсюда - особенности и многообразие форм ислама в разных мусульманских странах. Так, свой отпечаток приобрел суфизм в Иране, где господствовало учение зараостризма, в Индии, где традиционно были крепки: буддизм и индуизм. Глубокие корни суфизм пускает в Египте, Ираке, Северной Африке и на Индийском Субконтиненте, где нередко он становился самым влиятельным духовным движением.


Наряду с массовым распространением суфизма в XII-XIII веках одновременно происходит его дифференциация, образуется суфизм, ориентированный на удовлетворение практических нужд людей, народных запросов, это - так называемый практический суфизм. Наряду с этим  формируется суфизм элитарный или интеллектуальный, созданный высокопросвященной частью  алимов. Эта часть интеллектуалов, освоившая идеи мутакаллимов и мусульманских философов, но неудовлетворенные  ограниченностью логических средств познания, формируют суфийскую теорию, отрицающую способность рационализма в постижении тайн бытия, отдающую предпочтение душевным переживаниям, мистицизму, интуитивно-непосредственному усмотрению Истины (Бога). Суфии - интеллектуалы обладали достаточно широким мировоззренческим кругозором, были знакомы и использовали в своих сочинениях религиозное, философское и культурное наследие эллинов, персов, индусов, евреев, предварительно  переработав его в духе исламского мировосприятия. Подобные подходы встречаются у ас-Сухраварди, Ибн Араби, ал-Кашани и др. Этот философский суфизм, достигнув своего расцвета в XIII-XIV веках, позднее утрачивает творческую потенцию. Поэтому можно сказать, что интеллектуальное развитие суфизма остановилось в XIV веке. В последующем, интеллектуально вырождаясь, он утрачивает свою былую духовно-культурную оригинальность.


Суфийская символика, образы, аллегории, предания послужили основой для всей персоязычной поэзии, представленной такими вдохновенными поэтами-суфиями, как Санаи, Абу Исмаил Ансари, Низами Гянджеви, Саади Ширази, Джамал ад-дин Руми, Шамсуддин Хафиз, Абд-ар-Рахман Джами и др.. Суфийская культура проникала в  арабскую и турецкую поэзию, фольклор и литературу мусульман Индонезии, Северной Индии, Балканского полуострова, Средней Азии, Повольжья, Закавказья и Северного Кавказа.


Начиная с XУ века, в суфизме обозначается ярко выраженная политическая тенденция, от смирения и аскетизма отдельные суфийские лидеры призывали своих сторонников перейти к активной социальной жизни и встать на борьбу с неправедной властью. Так, в Средней Азии накшбандийский шейх Убадаллах Ахрар стал контролировать экономическую, политическую и духовную жизнь этого региона. Именно при Ахраре происходит сдвиг накшбандийа в сторону эффективного участия в решении политических процессов. А.А. Хисматулин отмечает, что братство накшбандийа «к рубежу ХУ-ХУII веков стало мощным социально-политическим объединением, играющим ведущую роль во всех сферах жизни среднеазиатского региона и имеющим огромное число сторонников и последователей»
. Такие суфии часто преследовали цель защиты мусульман от тирании власти и им порою удавалось взять под свой контроль их деятельность. Становясь во главе мятежей, антиколониальных движений они низвергали мусульманских правителей и приобретали личную власть. Иные суфийские братства и их лидеры попадали в зависимость от власти, сращивались с правящей верхушкой, превращаясь в крупных землевладельцев, феодалов.
Тот же А.А. Хисматулин пишет: «Многие суфийские общины то и дело отходили от духовных устремлений, ставя своей целью устремления чисто политические и используя при этом действующие традиции»
. На примере братства накшбандийа А.А. Хисматулин утверждает, что деятельность этого братства  активизируется на территории Средней Азии при шейхе Убадаллахе Ахраре (1404-1490), который, занявшись земледелием, превратился в одного из самых богатейших людей среднеазиатского региона, что позволило этому братству «полностью контролировать духовную, политическую и экономическую жизнь этого региона». Именно при Ахраре происходит смешение накшбандийа  от мистицизма в сторону  эффективного участия в решении социально-политических проблем. Последователи накшбандийа пытались защитить мусульман от несправедливости тиранов, для этого ими поддерживались контакты с правителями и держали их деяния под контролем. Становясь во главе восстаний, они низвергают мусульманских правителей и приобретают  личную власть. Иные суфийские братства и их лидеры попадали в зависимость от власти, коррумпировались, сращивались с правящей верхушкой, превращаясь в крупных землевладельцев, феодалов.


В XIX - начале ХХ века суфийские организации играют исключительно важную роль в политической и религиозной жизни мусульманских стран. Они составляли организационную основу народно-освободительных движений, вели борьбу за независимость и свободу своих народов от колониального порабощения.
Ныне в ряде мусульманских стран суфийские братства подвергаются резкой критике, обвиняются в консерватизме, рассматриваются как препятствия на пути к прогрессу и процветанию. В них  видели  одну из причин политической и экономической отсталости этих стран. Деятельность суфиев в некоторых мусульманских странах частично или полностью запрещена.


Несмотря на утрату своих былых позиций, суфизм все-таки живуч и примером тому - появление в ХХ веке новых суфийских братств. Так, в Алжире, где широкое распространение в XIX веке имели братство кадирийа, в ХХ веке появляется братство алавийа, в Тунисе в 1950-х появляется братство маданийа. В 1950-х годах в Каире появляется братство хамидийа-шизалийа, а в Казахстане среди ссыльных чеченцев возникает братство Вис-Хаджи Загиева.

     
В начале ХХ века в Дагестане образовалось ранее неизвестное на Северном Кавказе суфийское братство шизалийа. Основателем его стал Хасан Кахибский. Свое понимание учения шизалийа он изложил в трактате «Хуласатул адаб», изданном в 1905 год в типографии Мавраева в городе Темир-Хан Шура (нынешний Буйнакск). В этой книге, предназначенной для тех, кто вступил на путь тариката разъясняются различия между тарикатом и шариатом, а также изложены восемь положений, которые обязан знать мюрид. Это – намерение, рабита, адаб в присутствии шейха, адаб в разговоре, адаб в служении, подготовка сердца для получения света от Всевышнего, выполнение вирда, исполнение зикра
. Перечисленные нравственно-религиозные положения – начальные ступени, которые должен освоить ученик, вставший на путь тариката.  

В настоящее время руководителем тариката шизалийа в Дагестане является шейх Саид Афанди Чиркейский, аварец по национальности. Он самый известный среди действующих шейхов в современном Дагестане, обладающих правом  распространять тарикаты накшбандийа и шизалийа и передавать их своим ученикам. Его последователями являются представители многих дагестанских народов. В совместных радениях или зикрах (упоминание имени Аллаха) шейх Саид Черкейский собирает наряду с шизалийцами, накшбандийцев и кадирийцев. По его мнению, нет принципиальной разницы между этими тарикатами, ибо все они суть пути ведущие верующего к Богу. 

Подводя итог, важно подчеркнуть, что суфизм как субкультурный пласт в исламе – явление неоднородное, а существующие тарикаты и братства отличаются большой докринальной эклектичностью и сложными культурно-ритуальными особенностями. В культуре суфизма встречается большой разброс идей: от умеренных,  укладывающихся в рамки ортодоксального  ислама, до крайних, буквально противоречащих основам ислама, допускающих чрезмерное свободомыслие. Разнообразна в суфизме и ритуальная практика: встречаются суфии, исполняющие тихий зикр (среди, которых встречаются, упоминающие имя Аллаха не только про себя, но и сердцем), исполняющие громкий зикр. Это - вертящиеся, подпрыгивающие на месте, бегающие по кругу, использующие  музыкальные инструменты, даже доводящие себя до самоистязания, суфии. Крайние формы суфизма всегда вызывали негативное отношение со стороны официального мусульманского духовенства, они жестоко преследовались, подвергались запрету. Но, тем не менее, суфийское культурное многообразие до сих пор сохраняется в арабо-мусульманской культуре.

Проникновение суфизма на Кавказ связано с деятельностью исламизированных неарабских этносов, прежде всего персов, придавших исламу особенности, проистекавшие из их богатого духовно-культурного наследия. Персы с древнейших времен отличались глубокой религиозностью и необычайной склонностью к умозрительному мышлению. Приняв ислам без особого сопротивления, они придают ему большую философскую направленность, чем арабы. В отличие от других мусульман персы являлись замечательными мистиками, позволявшими себе большие вольности в иносказательном толковании  положений ислама.

Появление ислама на Северном Кавказе связано с арабскими  завоевательными походами, в ходе которых складывалась новая социокультурная реальность, представляющая симбиоз местных этнокультурных ценностей и ценностей арабо-мусульманской культуры. Обладая адаптационным потенциалом, ислам приспосабливался к местным условиям, приобретая новые ритуальные особенности, сформировавшиеся под влиянием народной культуры. 

Ислам на Северо-Восточном Кавказе (Дагестане, Чечне, Ингушетии)    бытует в форме суфизма, а на Северо-Западном Кавказе (Северной Осетии, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкессии, Адыгее) он тесно  переплетается с народной культурой, языческими верованиями, образуя особый духовно-культурный симбиоз. Можно сказать, что ислам на Северо-Западном Кавказе менее укоренен, чем в Дагестане, Чечне и Ингушетии. В массе своей народы этого региона менее подвержены исламским ценностям, чем народы Северо-Восточного Кавказа, что связано с недостаточным распространением и укреплением среди них мусульманской культуры, как в царское время, так и в советский период. У кабардинцев, черкесов, адыгейцев, абхазов в значительной степени актуализирована этническая идентичность, чем исламская, что также определяет особенность бытования ислама на Северо-Западном Кавказе. 

Описывая невысокую степень религиозности абхазских мусульман, Н.А. Трапш пишет, что «абхазские мусульмане редко посещают мечети, не совершают ежедневных молитв и не придерживаются ограничений в период месяца рамадан, а их религиозность выражается, главным образом, в неукоснительном соблюдении всех требований похоронной процедуры, предусмотренных Кораном и сунной»
. Эту оценку можно отнести и к адыгским народам (кабардинцам, черкесам и адыгейцам), что подтверждает следующее высказывание: «Большинство адыгов в Кабарде (кабардинцев) и Карачаево-Черкесии» (черкесов) примерно в такой же степени далеки от ортодоксального ислама, как и в Адыгее»
.   

Традиционный ислам в Дагестане, Чечне и Ингушетии, бытующий в форме суфизма, представлен тремя тарикатами – накшбандийа, кадирийа и шизалийа. Выявление социокультурных особенностей, причин распространения, анализ их роли в духовно-культурной и политической жизни мусульманских народов – важнейшие задачи, поставленные в данном исследовании. Дореволюционный исследователь суфизма Мирза Казем-Бек, пытаясь проследить начало возникновения суфизма, сообщает: «Еще в первые времена ислама, даже при жизни Мохаммада, были некоторые добродушные, благочестивые люди, которые по призванию или вследствие сообщения с христианскими монахами, совершенно удалялись от света и предавались молитве и самоизнурению. Они проводили дни свои в пустынях, ночи в пещерах, питались кореньями трав и другими съедобными растениями и привлекали к себе людей, возбуждая в них любопытство, то удивление и уважение к этому подвижничеству. Эти боголюбивые люди впоследствии составили братство, очень похожее на христианское монашество»
. Понятно, что под братством похожим на христианское монашество подразумевается братство суфиев.  

 
По мнению М. Казем-Бека, пророк Мухаммад не был противником тариката, поскольку утверждал, что «тарикат - это мои деяния», но пророк отвергал монашество, поскольку оно выступало против женитьбы и поэтому заявлял, что  в «исламе нет монашества
. Место зарождения суфизма М. Казем-Бек связывает с Персией, где обнаруживаются следы буддизма и зараостризма, укоренившихся в народных поверьях, и составлявших фундамент их мировосприятия. На основе персидского влияния ислам подвергался определенной модификации. Как утверждает М. Казем-Бек, возникают «тридцать пять орденов монашества», первое из них возникла в Джедде в 149 году хиджры (или 766 году рождества христово)
.


Суфизм на Кавказе, согласно высказываниям некоторых исследователей ислама, появился значительно раньше, чем это утверждается в многочисленной литературе, посвященной исследованию ислама на Северном Кавказе. По-видимому, первые носители суфизма появились в Южном Дагестане, в Дербенте, еще Х веке. Здесь осваивались и развивались поэтические, философские, суфийские идеи, взращенные на почве ислама. Естественно эти идеи были принесены на Кавказ арабами-завоевателями, исламизированными персами и сирийцами, переселенными из завоеванных арабами стран.


В Х веке арабами-путешественниками в Закавказье фиксируются следы существования суфийских школ. Арабский путешественник ал-Макдиси в 975 году писал, что в «Ширазе (город в Иране) было много суфиев, выполнявших зикр в мечетях после пятничной молитвы и читающих благословение пророку с кафедры». Тот же  автор сообщал, что имеется «ханака (суфийская обитель – В.А.) в Дабиле (Двин - столица средневековой Армении), обитатели которой - гностики (ариф) системы тасаввуфа живут в добровольной бедности». Когда арабы утвердили свое владычество в Закавказье, в горах Армении функционировало одно  суфийское братство, придерживавшееся аскетического образа жизни. «Арабские завоеватели занесли в кавказские горы, вместе с исламом, также тарикатские учения разного рода»
, - утверждает Е. Вейденбаум. Город Дербент, в котором до арабских завоеваний мирно сосуществовали различные религиозно-культурные реалии, превращается в мусульманский населенный пункт, своего рода северную оконечность обширной арабской империи. Этот город являлся «мусульманским городом с мусульманской династией»
. Но другие дагестанские города не имели подобного статуса, так как хазары, еще до Х века, исповедовавшие «раввинистский иудаизм»
, более ста лет противостояли арабам, не допуская их продвижение на север через территории народов Северного Кавказа. Союзниками хазар в этой борьбе в то время были  «ясы (осетины) и касоги (черкесы), занимавшие степи Северного Кавказа»
.

 
В зарождении суфизма на Северном Кавказе важную роль сыграл Дербент, превратившийся Х-ХI веках в центр духовно-культурной жизни кавказских мусульман, а также в город многочисленных суфиев. Об этом свидетельствует ученый и богослов Абу ал-Фарадж ад-Дербенди, житель этого города. Его перу принадлежит обстоятельный трактат по суфизму, озаглавленный «Райхан ал-Хакаик ва бустан ад-Дакаик» («Базилик истин и сад тонкостей»), первый его перевод принадлежит дагестанскому арабисту М.-С. Саидову. В этом трактате приводятся сведения о социальном положении населения Дербента, среди которого  были  бумагоделатели, шелководы, рыболовы, швеи, барабанщики, медники, проповедники, лектора и представители других профессий. Называются имена свыше пятидесяти суфийских шейхов, живших и творивших в Х-Х1 веках в Дербенте. Все они, по утверждению дагестанского арабиста М.-С. Саидова, неарабского и неаристократического происхождения
. Большое количество перечисленных суфийских шейхов, проживавших в средневековом Дербенте, позволяет признать этот город – «городом суфиев». 

География происхождения суфиев, проживавших в Дербенте, общирна, некоторые из них родом из Багдада, Балха, Хорасана, Мерва, Самарканда, Ферганы, Диновара, а также других регионов огромного арабского государства. Многие суфии, судя по их именам, этнические персы. По мнению М.-С. Саидова, сочинение ал-Фараджа относится к умеренному суфизму, а именно к хорасанской школе суфизма, к которой принадлежали суфии: Абу Абд ар-Рахман ас-Сулами, Абдул-Касим ал-Курайши, которые были идейными предшественниками знаменитого мусульманского теолога и суфия Абу Хамида ал-Газали. 

Трактат «Базилик истин и сад тонкостей» - компендиум нравственных и мистических высказываний, которыми обязан руководствоваться правоверный мусульманин. В трактате сообщается о начале деятельности людей истины, об их нравственных основах, этикете, обходительности, силе воли, искренности в деяниях, справедливости, воздержании от пороков, плате за грехи, покаянии и благочестии, богобоязни, скромности, уединении, смирении, свободе, отшельничестве, щедрости и великодушии, наблюдательности и сострадании, терпении и выносливости, безмолвии, правдивости и искренности, товариществе, дружбе, знании и науке, бедности, рыцарстве, о поисках сближения с Богом, сопротивлении плотской прихоти и надзора над ней, тайном голосе, возбуждении и экстазе, глубоком убеждении.  


Ал-Фарадж приводит различные дефиниции суфизма. Вот некоторые из них: суфизм - это принятие нравов благородных; суфизм - это конкуренция в благочестивых поступках и довольствии человека самыми высшими нравами; суфизм - соблюдение верности и отказ от черствости. Естественно это не все определения суфизма, но они наиболее характерные. В сочинении ад-Дербенди содержится немало поучительных нравственно-философских максим. Некоторые из них таковы: 


1. Великий Аллах закрывает ворота удачи некоторым своим рабам по одной из шести причин: получил знания, но не действовал по ним; пользовались благоденствием, сопутствовали добрым людям, но не последовали их примерам; совершали грехи, но не раскаялись; похоронили покойников, не извлекли из этого урок; получили наследство, но не готовились к потусторонней жизни.


2. Наука постигается только учением, кротость достигается определенным терпением; мало пользы от тех, кто не учился, и от тех, кто не стремится быть мягким, терпеливым.


3. Откажись от зависти, избавишься от горя; откажись от сладкого наслаждения, избавишься от грехов.


4. Уважение к людям должно выражаться в трех формах: любить человека так, как его любит Бог; молиться за него, просить прощения за грехи; помогать ему раскаяться в грехах.


5. Уважение к родителям также выражается в трех формулах: уважать их, оказывать им почтение;  взять их на иждивение, снабжать их всем необходимым; не поднимать на них голоса
. 

Эти суфийские поучения представляли основу этической программы последующих суфийских шейхов Дагестана, Чечни и Ингушетии. Словом, трактат ад-Дербенди является кладезем нравственно-философской и суфийской мудрости, источником, позволяющим понять мировоззрение северокавказского мусульманина ХI века. Нравственно-этическая составляющая трактата ал-Фараджа удивительно современна. Исследователь мусульманской философии в Дагестане А.М. Абдуллаев считает, что «в этическом учении ат-Дербенди суфийские представления и нормы часто соседствуют, уживаются с простыми, общечеловеческими нравственными понятиями»
. Вместе с тем, по мнению М.А. Абдуллаева, философские взгляды ад-Дербенди являются эклектичными и противоречивыми, что «связано со слабой разработанностью и не согласованностью тогда суфийской философии с ортодоксальным исламом»
. Тем не менее, важно отметить, что религиозно-философские, этические взгляды ад-Дербенди способствовали развитию мировоззрения и духовной культуры в средневековом Дагестане. 
 
Вид тариката, которого придерживался ад-Дербенди, не установлен. Некоторыми дагестанскими учеными, в частности А.Р. Шихсаидовым, высказывается точка зрения о том, что ад-Дербенди находился в тесных контактах с Абу Хамидом ал-Газали. А.Р. Шихсаидов приводит очень важные сведения об изучении в арабо-мусульманских школах Дагестана трудов Газали, распространявшихся через переписчиков из поколения в поколение. И, по-видимому, именно ал-Газали оказал влияние на распространение шафиитского мазхаба среди мусульман Северо-Восточного Кавказа.


На территории Дагестана, Чечни и Ингушетии встречаются немало мест захоронения святых, над могилами которых воздвигнуты мавзолеи. Ранняя датировка этих памятников относится к XII-XIV векам. Многочисленные эпиграфические сведения на арабском языке, собранные и переведенные на русский язык А.Р. Шихсаидовым
, подтверждает факт широкого распространения суфизма в указанный период среди дагестанцев и чеченцев. Самую датировку титалатуры суфийских шейхов относится к 1187 году. Эта эпитафия из дагестанского села Татиля, гласящая: «Эта могила нашего шейха подвижника (аскета-захида), поклоняющегося (набожника-абида) Джамал-ад-Дина Йахйа ибн Йусуф… приказал воздвигнуть его (то есть надмогильное сооружение - А.Ш.) шейх С.Р.С.М. (вариант С.Р.С.Ф...)»
. В середине ХII века в дагестанском селении Рутул была построена суфийская обитель-ханака, а при ней - медресе. Как отмечает А.Р. Шихсаидов: «Здесь были переведены на местный язык труды по шариатскому праву, книга имама аш-Шафи и комментарии к ней ученого Музани»
. Изучив эпиграфические надписи на мусульманских надгробных памятниках, А.Р. Шихсаидов приходит к выводу, что «многочисленные пиры в Южном Дагестане, особенно благовейное отношение к ним, многочисленные мавзолеи на могилах шейхов или пиров, легенды о чудесах, творимых пирами, свидетельтвуют о широком проникновении в этот район в ХI-ХVII веках суфийских идей»
. Влияние суфизма на Дербент осуществлялось, по-видимому, и через Азербайджан, где он был широко распространен в отмеченный период. 

 
По мнению дореволюционного исследователя П. Позднева, утверждению ислама в Дагестане способствовал суфизм. «Уже в Х-ХI веках дервишество возбуждало кавказских мусульман против некоторых светских князей Дагестана», - пишет он. Далее отмечает, что суфийские братства в конце ХIV века вновь возбуждало горцев против «злоупотреблений некоторых князей и духовных властолюбцев»
.

Важные сведения о религиозной ситуации в Чечне и Дагестане дает турецкий путешественник, дервиш Эвлия Челеби, который весной 1666 года прошел Северный Кавказ, начиная с запада, с территории абхазов. Он посещает территории черкесов, чеченцев, дагестанцев. При этом описывает народный  быт, обычаи, традиции, верования.  Посетив русскую крепость Терки, которая была расположена на территории нынешней Чечни, он зафиксировал факт наличия суфизма среди жителей этой крепости. Им сообщается, что «все местные жители, поживающие в крепости - единобожцы, исповедующие учение своих духовных наставников»
. Тем самым Эвлия Челеби ясно указывает на то, что мусульмане в крепости Терки-последователи суфизма. Описывая свое путешествие по землям кумыкских владетелей, Эвлия Челеби писал, что в начале мая 1666 года он вступил  в «границы исламского дагестанского падишахства и прошел  по берегу Терек на восток 15 часов. Река Сунжа, начинаясь в Крае Ачик-Балу в Грузии (заметим, что Челеби имел достаточно точные сведения, заявляя, что река Сунжа берет свое начало в горах Грузии – В.А.), впадает в реку Терек»
. 


Турецкий путешественник-дервиш приходит к выводу, что страна Дагестан является исламским краем, который, начиная от Сунжи, имеет много «благоустроенных поселений»
. В населенном пункте Эндери он посещает целый ряд мавзолеев святых: Эль-Хаджи-Джама, Хаджи Ясеви-Султана, Хаджи Абдаллаха Ташкенди
. По-видимому, это - мавзолеи тюркоязычных святых. Средневековый город Эндери произвел на Челеби яркое впечатление: «Этот город древний, средоточие мудрых, обитель поэтов и умиротворенных... Его ученые обладают мудростью арабов и великими знаниями... И все население знает языки персов, грузин, черкесов, кумыков, калмыков, монголов, хешденов, русов, московитов, лезгин и разных прочих, и разговаривают на этих языках»
. 

По свидетельству Эвлия Челеби, селение Эндери густо населено, этнически многообразно, многоязычно, разнопрофессионально,  и в нем доминирует арабо-мусульманская культура. Оказавшись в дагестанской крепости Койсу, расположенной восточнее Эндери, Эвлия Челеби замечает, что в ней имеются «три бани, одна харчевня, семь начальных школ, три медресе, две текке дервишей ордена накшбендийа»
. Данное высказывание позволяет признать, что впервые указан тип суфизма, бытовавшего в северной части средневекового Дагестана. Предположительно, тарикат накшбандийа был занесен на Северный Кавказ в конце ХIV века во время нашествия среднеазиатского полководца Тамерлана. Следы распространения суфизма обнаруживаются в начале ХVII века и в Карачае. Связано это с деятельностью дагестанских, возможно, и турецких миссионеров, проникавших в этот регион Северного Кавказа
. 

В последней трети ХУIII века суфизм на Северном Кавказе связан с именем шейха Мансура, возглавлявшего в 1785-1791годах антиколониальную борьбу кавказских горцев. Но в своей первоначальной религиозной деятельности шейх Мансур выступал за распространение среди невежественных и погрязших в пороках горцев, высокой духовности, нравственности, искоренение насилия, кровной вражды. Призывал к объединению разрозненных чеченских тайпов на основе ценностей ислама и утверждения среди них шарита.

Как сообщает дореволюционный чеченский этнограф Умалат Лаудаев: «чеченцы каялись перед шейхом Мансуром в грехах и обращались к тоба (покаянию), обязывались не делать дурных поступков, не красть, не курить, не пить крепких напитков, усердно молиться Богу. «Народ признал Мансура своим устусом, то есть ходатаем перед Богом: целовали полы его одежды, и так увлеклись религиозным настроением, что прощали друг другу долги, прекращали тяжбы и прощали даже самую кровь (ц1и-чеч.). Люди открывали один  другому  свои сердца, изгоняя из них злобу, зависть, корысть. Говорят, что тогда народ до такой степени обратился на истинный путь, что найденные вещи и деньги привязывали на шесты и выставляли на дорогах, пока настоящий владелец не снимал их. Судя по утверждению У. Лаудаева, такой религиозный порядок в Чечне продолжался два года и слава о шейхе Мансуре распространилась среди других народов Кавказа
. Этот этап его религиозной деятельности строго соответствует суфийскому учению о духовно-нравственном совершенствовании человека и межчеловеческих отношений.  О том, что первоначальная деятельность шейха Мансура носила чисто религиозный характер, подтверждают и архивные документы. Как суфийский мистик он добивался от чеченцев духовного и нравственного совершенства, а в шариате видел средство искоренения различного рода преступлений.  

Но противники шейха Мансура в Чечне и Дагестане доносили русским властям, что он сбивает с толку население, выступает против них, готовиться к набегам на их города. Эти, во многом ложные доносы, послужили основанием для того, чтобы князь Потемкин по требованию русской императрицы отдал приказ полковнику А. Пиери, дислоцировавшегося с войсками в Астрахани, арестовать и доставить в Питербург опасного смутьяна, лжепророка Мансура. В 1785 году А. Пиери вторгается в Чечню, нападает на родной аул шейха Мансура Алды,  разоряет и сжигает его дотла. В алдинском лесу Мансур наносит поражение русским войскам, в ходе которого А. Пиери погибает. С этого момента наступает новый этап в деятельности шейха Мансура – религиозно-политическое противостояние с царизмом. 

На первоначальном этапе своей религиозной деятельности он не был сторонником противостояния с царизмом, а последующая трансформация его религиозно-политических взглядов - факт типичного примера перехода суфия-мистика на путь революционной борьбы во имя освобождения своего  отечества от захватчиков-иноземцев.


В последнее время ряд дагестанских исследователей оспаривают  вопрос о принадлежности шейха Мансура к суфизму. В начале 30-х годов ХХ столетия профессор Б.В. Скитский, ссылаясь на архивные документы, отмечал принадлежность шейха Мансура к тарикату накшбандийа
. Этой точки зрения придерживался и известный французский исламовед Александр Беннигсен
. Исследователь суфизма на Северном Кавказе А.Д. Яндаров также считает, что Мансур принадлежит к ордену накшбандийа
. И, наконец, эта точка зрения получила развитие в исследовании Ш.Б. Ахмадова
. Однако недавно высказано мнение, отрицающее принадлежность шейха Мансура к тарикату накшбандийа. Так, В.Г. Гаджиев пишет: «Шейх Мансур не был последователем тариката Накшбандийя»
. М.А. Абдуллаев считает, что анализ движения шейха Мансура и его идей не позволяет признать, что он в своей деятельности руководствовался принципами тариката накшбандийа
. 

Документы допроса шейха Мансура в Шлиссербургской крепости в 1791 году, осуществленного тайным советником тайной канцелярии Российской империи Шешковским, свидетельствуют о том, что он принял суфизм от двух турецких дервишей. Учитывая, что тарикат накшбандийа в конце ХVIII века имел в Турции широкое распространение, то, думается, есть основание полагать, что шейх Мансур принадлежал к тарикату накшбандийа. Кроме того, с нашей точки зрения, на шейха Мансура оказали духовное воздействие представители кумыкского духовенства, связанные с тарикатом накшбандийа. О приверженности шейха Мансура к тарикату накшбандийа пишет западный ориенталист Ш. Лемерсье-Келькеже: «Мансур был первым накшбандийским лидером, который проповедовал священную войну в Чечне и Дагестане и не оставил преемника»
. По мнению А. Беннигсена, проповеди шейха Мансура были направлены на три пункта: возвращение к чистому и аскетическому исламу, требующему запрета на употребление алкоголя, табака, воровства и грабежей, кровной мести поклонения усопшим; борьба против адатов и введение шариата; объявление газавата против адата, кафиров и русских, которые рассматривались как завоеватели. По утверждению А. Беннигсена, «эти три пункта включены в религиозную доктрину имамов братства Накшбанди, известную на Кавказе в ХIХ  веке»
.    

Ветвь тариката накшбандийа, проникшая на Северный Кавказ, принято называть накшбандийа-халидийа. Она связана с деятельностью курдского шейха Маулана Халида аль-Багдади (умер 1821 г.), являющегося ее основателем. Более широкое знакомство дагестанцев и чеченцев с тарикатом накшбандийа происходит, начиная с 1823 года, когда лезгинский мулла Мухаммад Ярагский стал его распространять, переняв от шейха Исмаила Кюрдамирского из Ширвана, последователя шейха Халида ал-Багдади (курда из Сулеймания), придавшего этому учению выраженное политическое содержание. Политически ориентированное, призывавшее мусульман сражаться против социальной несправедливости, исходящей от собственных угнетателей и колонизаторов, оно претерпевает соответствующую трансформацию, что отличает его от своей первоначальной мистической основы, связанной с именем бухарского суфия Баха ад-Дина Накшбанди (1318-1389). 

Вопрос о проникновении этой ветви накшбандийа на Кавказ исследователями практически не изучен, что связано с ограниченным кругом источников дореволюционного периода, а что касается арабо-мусульманских документов, отражающих деятельность Халида аль-Багдади, отечественными исследователями не выявлены. Хотя следы прямого его влияния на кавказских мусульман явно не просматриваются. По мнению Н.И. Покровского, «унаследовав свой сан шейха от среднеазиатских накшбандиев, Халид-Шах действовал задолго до начало Кавказского мюридизма, на иной территории, не в Бухаре, хотя и не на Кавказе еще»
. В дореволюционный период о шейхе Халиде писал М. Махмудбеков, утверждавший, что «во второй половине прошлого столетия (имеется в виду 18 век – В.А.) кутбом (центром – В.А.) накшбандийским считался некто Халид-шах из курдов, слава которого распространена была по всему Востоку»
. Тем не менее, в отечественном суфиеведении об этом прославленном шейхе практически ничего неизвестно, хотя кавказский мюридизм питается его идеями. Как отмечает М. Махмудбеков, к Халиду-шаху «со всех сторон стекались мюриды, между которыми был и Исмаил-эфенди из Кюрдамира, Шемахинского уезда, известный в свое время ученый богослов»
. Исмаил-эфенди оказался ревностным и способным учеником, что послужило причиной назначения его преемником Халида-шаха и получения «титула сирадж-эддина (свет религии)»
. Переняв тарикат, шейх Исмаил Кюрдамирский становится ревностным его распространителем. М. Мухмудбеков пишет: «Сунниты Ширвана были издавно ревностными почитателями тариката. После четырехвекового застоя мюридизм в Ширване возгорается с новою силою. К новому шейху стекаются последователи изо всех стран: из Дагестана, Афганистана, Бухары и др.»
 Царское правительство увидело в этом учении опасность для себя, поэтому двое учеников и сподвижников шейха Исмаила были «высланы из края во внутрь империи»
. Остерегаясь ареста, шейх Исмаил покинул Россию, и переселился в Турцию. Мюридизм в Ширване затухает, но в соседнем Дагестане, благодаря религиозной деятельности Мухаммада Ярагского, посвященного в тарикат накшбандийа шейхом Исмаилом, он возгорается с большой силой.  

Особенность этой ветви – ориентация верующих на активное участие в социально-политических процессах, протекавших в регионах, проживания мусульман. В накшбандийа-халидийа  политическим вопросам отводилось важное место. Это учение составляло основу идеологии национально-освободительных движений, возникавших в ряде мусульманских странах. Его усиление учения накшбандийа-халидийа среди дагестанских народов происходит в связи с военно-политической экспансией царизма на Северном Кавказе в первой трети XIX века, участившимися карательными походами царских генералов в горские аулы. В ходе этих походов  происходило истребление сотен поселений кавказцев, убийство мирных жителей, грабежи, регулярный захват заложников, сожжение посевов, цветущих садов, угон скота. В своей завоевательной политике царизм лишал горцев пастбищных и пригодных к севу земель. Наряду с вышеперечисленными действиями царизм вынашивал планы русификации всего Кавказа, проекты нового его устройства.

Горцы были угнетены, непосильными поборами и податями, их лишали соли, хлеба, привозимого с плоскости, зимних пастбищ, в результате чего погибал скот. «Жестокий феодальный гнет местной верхушки и колониальная политика царизма привели к тому, что народы Дагестана и Чечни восстали. Ранее разрозненные, враждовавшие между собой горские народы, в силу сложившейся внешнеполитической обстановки объединились и выступили против царизма»
.  

Мухаммад Ярагский в своих многочисленных речах и воззваниях к народу заявлял, как утверждает Н. А. Волконский: «магометане не могут быть под властью неверных… Кто считает себя мусульманином, для того первое дело  - газват и потом исполнение шариата. Для мусульманина исполнение шариата без газавата не есть спасение»
. Этот же автор пишет, что Мухаммад Ярагский был «человек честный прямой, добродетельный и исключительною своею задечею поставил желанеи возвратить народ на путь истинный», и он посеял семена «кровавой мюридической войны»
. 

Как отмечают Х.Х. Рамазанов, А.Х. Рамазанов, в 1824 году в лезгинском селении Яраги «состоялся съезд представителей интеллигенции, на котором Мухаммад Ярагский  ярко, остро и эмоциально изложил основные положения своей программы и пути осуществления». Обращаясь к съезду, он приказывал своим мюридам вернуться на свою родину, собрать мужчин и сообщить им свое учение и призвал к «священной борьбе против проклятых московитов»
. Идеологическая  программа этого суфийского шейха состоит из радикальных призывов. Он заявлял: «Угнетенные должны освободить себя, а свободные отвести от себя рабство! Для нас не может быть другого страха, чем рабство, и другого позора, чем стать добычей неверующих христианских собак. Итак, смерть или победа! Боритесь, и Вы будете свободны, - умрите, и Вы будете счастливы! Не кажется ли Вам награда сладкой? Вашим первым желанием должна быть свобода, а последним – ненависть против неверных!»
 

Тарикат накшбандийа-халидийа в этой ситуации явно трансформируется в религиозно-политическую доктрину, обосновывающую обязательную защиту и борьбу с царизмом.  Шейх Мухаммад Ярагский, высший представитель мусульманского духовенства Южного Дагестана, живший размеренной жизнью священнослужителя, после разорительных походов русских войск на лезгинские земли, решительно призывает мусульман бороться за свою честь, достоинство, свободу и независимость. Слушать проповеди шейха накшбандийа в Южный Дагестан толпами стекаются дагестанцы, чеченцы. Его слушателями, а затем и последователями становятся мулла Джамал-Эддин, мулла Юсуп-Хаджи, Гази-Мухаммад, Шамиль, Ташу-Хаджи и др. Исторические факты свидетельствуют, что среди посещавших проповеди Ярагского, был также и вождь чеченских крестьян, знаменитый наездник, «славный Бейбулат - гроза Кавказа» (по характеристике А.С. Пушкина) Бейбулат Таймиев. 

В  проповеди, обращенной к горцам, шейх Ярагский констатировал: «Мусульмане не могут быть под властью неверных, мусульманин не может быть ничьим рабом, или поданным и никому не должен платить подати, даже мусульманину. Кто мусульманин, тот должен быть свободным человеком и между всеми мусульманами должно быть равенство»
. Далее шейх Ярагский заявлял, что «будучи под властью неверных… все ваши намазы, все урючи, все странствия в Мекку, ваш нынешний законный брак и все ваши дети бичь (незаконные), самые жертвы бедным, чтение Корана, памятники умершим с прибытием русских ничего не значат»
. Ф. Боденштед приводит другой вариант речи шейха Ярагского: «Подождите еще немного, и тогда наглые враги наводнят наши аулы, как грозные тучи; они уведут наших детей в рабство, опозорят наших девушек и сравняют наши дома с землей; наши священные храмы будут опустошены и переосвящены белокурыми слугами богов московитов, а Аллах будет смотреть вниз сердитым и карающим взглядом на своих детей из-за позора, который Вы ему причинили, он будет проклинать Вас, рабство здесь и вечное проклятие там, на небесах, станет нашей участью»
. Воодушевляя противников царской власти на священную борьбу Ярагский заявлял: «Меч за меч и глаз за глаз! Сколько бы ни было врагов, мы должны победить. Вы знаете, наше древнее изречение: один мусульманин должен идти против десяти неверных; ибо вера делает сильным, а неверие трусливым»
.   

 
Высказывания шейха накшбандийа явились политическим ответом на жестокую колониальную политику царизма и составили основу идеологической программы национально-освободительной борьбы кавказских горцев.
Призывы шейха Ярагского к свободе, независимости, газавату оказались созвучными настроениям горцев и получают широкий резонанс среди части лезгин, аварцев, чеченцев, поднявшихся на борьбу под знаменем газавата. Испытывающие колониальное угнетение и унижение  жители Южного  Дагестана, в том числе его односельчане, первыми стали призывать к газавату
. Но он не препятствовал распространению газавата в отличие от Джамал-Эддина Казикумухского, который был его решительным противником, считая что   газават противен тарикату и его провозглашение повлечет за собой большую трагедию для горцев. Однако усиление царской колониальной  политики радикализировала религиозно-политическую реальность в Дагестане и Чечне и подготовила вооруженное сопротивление кавказских горцев.   

Первыми против карательных экспедиций царизма, навязываемых военных порядков, восстают чеченские крестьяне. В 1825-26 годах происходит восстание чеченцев. Его фактическим организатором становится Бейбулат Таймиев, осознавший, что без поддержки духовенства невозможно поднять против царизма народные массы. На съезде чеченского народа, состоявшемся 29 мая 1825 года в ауле Майртуп, шейх Ярагский, прибывший в Чечню по приглашению Бейбулата, выступает с зажигательной речью, повторяет идеи о газавате, высказанные им в Дагестане
. 

Будучи светским человеком, Бейбулат понимал, что в борьбе с  колониальной политикой царизма в Чечне не обойтись без тесного союза с духовенством. Поэтому он искал союзников среди авторитетного дагестанского духовенства, приглашал его представителей на организованный им съезд чеченского народа. Как отмечает Л.Н. Колосов, наряду с Бейбулатом «чеченским восстанием руководили два имама: Авх и Магома»
.  Как видно, восстание чеченцев, хотя и было организовано Бейблатом, но в нем активное участие принимали и представители чеченского и дагестанского духовенства. 


В своем исследовании, посвященном разновидностям суфизма на Северо-Восточном Кавказе, М.А. Абдуллаев отмечает: «Нам представляется неправомерным отнести руководителя чеченского крестьянского движения Бейбулата Таймиева к последователям накшбандийского тариката»
. Однако нет ни одного источника, в котором сообщалось бы, что Бейбулат являлся последователям тариката накшбандийа, но есть источники, в которых утверждается, что он имел личные контакты с лидерами тариката накшбандийа в Дагестане. И это не дает основание утверждать его принадлежность  к накшбандийа. 

В ряде местных публикаций, посвященных деятельности Бейбулата Таймиева, утверждается, что организованное им восстание не поддерживалось духовенством, не имело четкой идейно-политической программы. На самом деле Бейбулат опирался на чеченское и дагестанское духовенство, которое принимало непосредственное участие, как в подготовке, так и в ходе его. С нашей точки зрения, участие духовенства в нем и сделало его достаточно массовым. В своей политической деятельности Бейбулат Таймиев ставил задачу создания независимого чеченского государства, но столкнувшись с хорошо вооруженной и организованной русской армией на Кавказе, он осознавал, что силами одних чеченцев он не сможет реализовать эту идею. Поэтому он вынужден был менять свою политическую программу. При посредничестве шамхала Тарковского он пытается договориться с Ермоловым о создании Чеченской автономии под протекторатом России. Убийство в 1832 году Бейбулата прервало  реализацию этого плана.  

Для дагестанского и чеченского духовенства, а также для рядовых верующих, восстание Бейбулата Таймиева явилось проверкой на прочность учения накшбандийа-халидийа, его идейного и политического потенциала. Восстание чеченских крестьян под предводительством Бейбулата Таймиева подготовило народно-освободительную борьбу кавказских горцев, начатую Гази-Мухаммадом и продолженную Шамилем в которой наиболее полно реализовалась идеология накшбандийа-халидийа. Шамиль, возглавивший газават кавказских горцев против собственных ханов и колонизаторов, учтет уроки этого восстания, предпримет попытки создания теократического государства на Северном Кавказе со всеми его атрибутами, утверждая при этом культурные ценности ислама. 


Становление и утверждение ислама как духовной, политической и культурной реальности в Дагестане и Чечне главным образом связан с эволюцией суфизм в данном регионе. В ходе эволюции суфизм прошел несколько этапов. Первый этап (Х-ХI века) связан с появлением суфизма в Дербенте и его усвоеним населением, в ходе которого этот город превратился в «город суфиев». Подробные сведения об исторических, социальных и культурных реалиях того времени  представлены в трактате шейха Мухаммада ад-Дарбанди. Суфийские идеи и их особенности, изложенные в нем, позволяют определить мировоззрение средневекового мусульманина, проживавшего в этот период в Дагестане. И это мировоззрение, как видно из содержания текста, отличалось богатым гуманстическим, духовно-нравственном потенциалом. 


Условно второй этап можно заключить в следующие хронологические рамки: ХII-ХIУ века. В этот период в Дагестане суфизм распространяется очагово, диффузно, путем создания закрытых религиозных обществ, подчиняющихся внутреннему уставу и соответствующим правилам поведения. Суфийские идеи проникали в самые отдаленные дагестанские селения, что свидетельствуют эпиграфические данные, приводимые в своих исследованиях известным дагестанским востоковедом А.Р. Шихсаидовым. В связи с завоевательной политикой Тимура в Дагестане, по всей видимости, распространяется накшбандийский тарикат, берующий в свое начало в Средней Азии. 


Третий этап становления суфизма в Дагестане и Чечне условно охватывается ХУ-ХУII веками. В этот период суфийское братство накшбандиев, поддерживаемое народными массами, находится в конфронтации с местными князьями. Это период, когда братство накшбандиев пустило корни не только среди народов Дагестана, но и среди чеченцев, проживавших в соседстве с кумыками. 

Четвертый этап хронологически можно определить - последняя треть ХУIII  века и конец 50-х годов ХIХ века. Этот этап берет начало с деятельности шейха Мансура и продолжается до конца Кавказской войны, завершившейся порожением Шамиля на Северо-Восточном Кавказе и его наибов на Северо-Западном Кавказе.  Внутри этого этапа следует выделить два периода, связанного с началом деятельности шейха Мансура и его арестом, а также появлением и распространением в Дагестане учения накшбандийа-халидийа и трансформация его в кавказский мюридизм, составной частью которой явилась идеология газавата как ответная реакция на завоевательную политику царизма. 

Пятый этап связан с распространением в Чечне тариката кадирийа и распадом его на мелкие зикристские группы, хронологически он охватывает 60-е годы ХIХ века до начала ХХ века. Шестой этап – советский и постсоветский период, в ходе которого деятельность суфийских братств приобретала некоторые духовные, политические и культурные особенности, излагаемые далее в тексте исследования.  

1.2. Идеология и практика мюридизма


Шейх Ярагский, осознав неизбежность военно-политической и религиозной борьбы с царизмом, не предпринял практических шагов, чтобы реализовать высказываемые им идеи. К практической реализации новой идеологии приступил аварский мулла Гази-Мухаммад, обучавшийся тарикату накшбандийа у дагестанского мистика Джама-Эддина Казикумухского, посвященного в тарикат накшбандийа Мухаммадом Ярагским. Но для этого потребовалось почти десять лет с момента, когда учение накшбандийа-халидийа начало распространяться в Дагестане. В деятельности Гази-Мухаммеда учение накшбандийа-халидийа приобретает воинственный характер. Как-то, обратившись к своему ученику и другу Шамилю, он произнес: «Давай, Шамиль, делать газават!». Но Шамиль, обучавшийся тарикату у Джамал-Эддина Казикумухского, не был готов для такого радикального поворота в своей религиозной деятельности. 

Если шейх Ярагский довел ситуацию в Дагестане до осознания необходимости совершения газавата, то Гази-Мухаммад начал практически реализовывает эту идею газавата, объявив религиозную  войну против местных феодалов и царизму. Гази-Мухаммад, бесспорно харизматическая личность, настаивал на необходимости объявления газавата против завоевательной политики царизма, хотя его духовный учитель шейх Джамал-Эддин Казикумухский, категорически запрещал ему возвещать  газават, предвидя, что война против русских обернется для дагестанских народов большой бедой. Но Гази-Мухаммад, поддержанный Ярагским, начинает освободительную борьбу. С.К. Бушуев главную причину возникновения и распространения Кавказской войны видел «в экономическом разорении и политическом унижении горского населения царизмом», а «священная война (газават) был ответом горцев на «звериную завоевательную политику царизма»
. Как видно, начавшийся в Дагестане газават, все-таки явился следствием ужесточения завоевательной политики, углубление военно-политических противоречий между горцами и царскими военачальниками.   

Шамиль не сразу присоединился к Гази-Мухаммаду, что было связано с тем, что он понимал принципиальное различие между газаватом и суфийским мистицизмом, проповедуемым его духовным учителем Джамал-Эддином Казикумухским, запрещавшим какое-либо насилие. Но письменная поддержка газавата полученная Гази-Мухаммадом от М. Ярагского послужила основанием преодоления запрета Джамал-Эддина.

Некоторые исследователи ошибочно полагают, что Шамиль получил звание суфийского шейха. На самом деле он был лишь халифой (помощником) шейха. При живом шейхе Джамал-Эддине Казикумухском Шамиль не имел право самостоятельно распространять тарикат накшбандийа, хотя он был прекрасным знатоком теории и практики этого учения. Известный факт, что он не раз впадал в состояние джазмы (экстаза – В.А.) говорит в пользу того, что он хорошо усвоил приемы практического суфизма. Но  функции шейха накшбандийа им никогда не выполнялись, поэтому ни в Дагестане, ни в Чечне у него нет последователей-мюридов, совершающих ему вирд (то есть упоминающих его имя во время зикра наряду  с  именами Аллаха, пророка Мухаммада, суфийских устазов – В.А.). 


Обычно освободительную борьбу горцев под руководством имама Шамиля в исторической литературе называют кавказским мюридизмом. Узким по своему объему понятием «мюридизм» неправомерно охватывать народно-освободительную борьбу кавказских горцев, поскольку ее цели, задачи, содержание выходят за рамки этого религиозно-политического движения.
Участниками движения Шамиля были не только мюриды тариката накшбандийа, в числе которых находились ученики шейха Джамал-Эддина Казикумухского, считавшего, что газават и тарикат несовместимы, но и простые крестьяне, осознавшие необходимость освобождения от социального гнета,   защиты своей родины от внешнего врага. Отстаивая свою родину, образ жизни, они опирались на традиционные духовные ценности, на  нормы адата и шариата. 


Известно, что сам Шамиль делил мюридов на тарикатских и наибских. Кроме мюридов тариката, Шамиль признавал существование других мюридов, которых «уже следует обозначать не «учениками», а «исполнителями», «приближенными или «близкими людьми»
. Этих последних Шамиль и называл «наибскими мюридами». Первых он считал сугубо духовными лицами, неспособными к газавату, препятствующими священной борьбе, а вторых - воинами газавата. Отличие их друг от друга Шамиль видел, как говорит А. Руновский, в том, что мюридами тариката делались люди не особенно храбрые и те, кто были «чересчур набожны»
. Наибские мюриды были  воинами, готовыми слепо повиноваться своему наибу «как бы бесчеловечны и нелепы его приказания не были»
. Эти мюриды находились на обеспечении  наибов, от них они получали все необходимое для ведения войны против царских войск и для своего существования. Общее число наибских мюридов в Дагестане не превышало 550 человек, а 132 из них состояли лично при Шамиле, а остальные находились в распоряжении его наибов и мудиров (генералов)
.


В исторической литературе, посвященной периоду Кавказской войны, исследователи нередко отождествляют понятия тарикат (суфизм) и мюридизм. Такой позиции придерживался Н.А. Смирнов, считающий, что «в настоящее время у нас нет оснований отвергать, установившуюся в исторической литературе традицию, отождествлять понятия тарикат и мюридизм»
. Аналогичной позиции придерживается и С.А. Токарев, считающий, что «тарикатом стали называть учение фанатиков, проповедовавших «священную войну» против христиан и других неверных, «боевую силу тариката составляли мюриды»
. С.А. Токарев отождествляет тарикат и газават, что принципиально неверно. В своем основательном исследовании, посвященном суфизму, А.Д. Кныш считает «Казимагомеда, Гамзат-Бека и Шамиля руководителями тариката»
.  Названные исторические персоналии не были руководителями тариката, быть в тарикате и прововедовать газават запретил им их духовным учителем Джамал-Эддином Казикумухским. Все-таки тарикат и мюридизм не тождественны, так как мюридизм – политически ориетированная часть накшбандийа-халидийа, возникшая и утвердившаяся в начале Кавказской войны. Тарикат – путь, ведущий к Богу, и он предполагает духовное, нравственное совершенствование и возвышение. 


В Чечне Шамиль вербовал в мюриды представителей лучшего чеченского юношества. Становясь мюридами Шамиля, юноши приносили клятву на Коране, утверждая что будут свято исполнять все приказания, какого бы рода они не были. Мюрид «обязывался поднять руку даже на родного брата, если бы начальник того требовал»
. Мюриды составили «особый орден, чтивший волю лишь человека, на службе которого они находились, и забывший для него самы узы родства»
. Институт мюридизма в руках такого умного человека как Шамиль служил ему «самым верным орудием к распространению власти, и он употреблял мюридов к истреблению опасных для него людей»
. На этой почве в Чечне число кровной мести значительно возросло.  Через этот институт мюридизма упрочилась власть Шамиля в Чечне и им предпринималась попытка уничтожения адатов и утверждения шариата.


По предложению Джамал-Эддина, тестя Шамиля, был создан Совет (Диван хана), состоящий из дагестанских алимов, преданных Шамилю и мюридизму. Мюриды использовались «для приведения в исполнение приказаний распоряжений начальников
, при каждом из них находилась  постоянная стража, составленная из тех же мюридов.  После Кавказской войны наибские мюриды практически исчезли, институт мюридизма в шамилевском ваританте перестал существовать. На Северном Кавказе после Джамал-Эддина Казикумухского и Кунта-Хаджи (зачинателя кадирийского тариката в Чечне в конце 50-х годов ХIХ века) в чистом виде мюридов тариката, целиком и полностью посвятивших себя мистическому познанию Бога, духовному самосовершенствованию, не существовало. 


Газават, объявленный Гази-Мухаммадом, продолженный Шамилем прежде всего был направлен против аварских ханов, придерживающихся адата, традиционной культуры, сложившихся общественных отношений, ущемлявших положение свободных горских обществ. На этой почве между сторонниками утверждения шариата и их противниками часто возникали кровопролитные столкновения, сопровождавшиеся многочисленными жертвами горцев. Известно, что Гази-Мухаммад, борясь с горскими адатами,  многократно сталкивался с нежеланием горцев принять строгие нормы шариата, лишавшими их как вредных привычек, так и  сложившихся  многовековых социально-политических отношений. Он жестоко наказывал употребление табака, спиртного, игру на традиционных  музыкальных инструментах, свадьбу по адату и пр. 

Шариатский ригоризм Гази-Мухаммада проявлялся и в том, что  он стал преследовать своего учителя, известного алима Дагестана Саида Араканского, грешившего употреблением вина, имевшего тайные сношения с русским командованием. Ворвавшись в его дом, он разбил весь его погреб, вылил из бочек вино. От неминуемой расправы Саида Араканского спасло отсутствие в доме в момент нападения Гази-Мухаммада. Как отмечает М. Гаммер: «С благословения Мухаммеда аль-Яраги Гази Магомед собрал своих сторонников и начал «обходить аул за аулом, чтобы (силой) вернуть грешников на праведный путь, наставить заблудших и сокрушить преступное начальство аулов»
. Западный исследователь мюридизма Мухадин Кандур писал, что «Гази Мулла захватил Карани, Эрпели и Миатли, прибегая при этом террористическим методам, для того, чтобы заставить жителей этих селений следовать за ним»
. Большинство известных религиозных деятелей Дагестана признали Гази-Мухаммада своим имамом, к его джихаду присоединялись дагестанские аулы. Только ханша Паху-Бике отвергала религиозный радикализм имама, соблюдая при этом договоры заключенные ее мужем с Россией
.   


Религиозный  радикализм Гази-Мухаммада, о котором пишет Кандур Мухадин начинается с воззвания ко всем обществам Дагестана. Он заявлял, что твердо решил защитить шариат и посвятить свою жизнь этому богоугодному делу и требовал от горцев отказаться от греховных и злых деяний, заблуждений. В воззвании сообщалось, что он восстал «ради спасения правоверных и на погибель неверным», высказывал надежду на то, что победит русских и «злоумышления гяуров не осуществятся, поскольку Бог не на стороне неверных»
. Он угрожал наказанием тем, кто не знает основные молитвы мусульман. Гази-Мухаммад силой навязывал каноны шариата горцам Дагестана, требовал от них присоединения к его движению и решительной борьбы против русских. В ходе утверждения шариата ему приходилось преодолевать сопротивление горцев, не желавших оказываться от адатов, веками утвердившихся привычек и традиций. С другой стороны, царские власти, опасаясь распространения его влияния и религиозного радикализма, начинают военные действия против Гази-Мухаммада и его мюридов. В сражений с рускими под Гимрами он погибает. Дело своего учителя продолжает Шамиль, который в своих обращениях к народам Дагестана и Чечни призывал к упорной борьбе с неверными, не щадя ни своих жизней, ни имущества. Выступления Шамиля всегда изобиловали воинственной фразеологией. После гибели Гази-Мухаммада Шамиль обратился к гимринцам грозной речью, в которой заявлял, что поднимет святую веру на подобающую ей высоту и жестоко накажет тех, кто желает изменить шариату
.    

Утверждая шариат, он решительно борется с вредными привычками:  употребление спиртного, курение табака, развлечения, танцы, игры на музыкальных инструментах. Судя по русским и местным арабографическим источникам, Шамилю эту задачу так и не удалось выполнить, что было связано с тем, что дагестанские и чеченские общества решительно выступали против грубо навязываемого им шариата. В этой связи, Н.А. Смирнов писал: «Нельзя представлять дело таким образом, что горцы беспрекословно подчинились  власти имама Шамиля, безропотно выполняли его требования, касающиеся участия в газавате (джихаде), перестройки быта в соответствии с нормами шариата, что они не вели торговли с русскими и находившимися под их властью горскими племенами и селениями»
. Настойчивое сопротивление Шамилю, оказывало чеченское общество чеберлоевцев. Шамилю чеберлоевцы написали издевательское письмо, в котором сообщали, что они уложили его шарит в бурдюк, перевязали горло и предлагали прибыть к ним в горы, чтобы забрать его. Между войсками Шамиля и чеберлоевцами произошло крупное военное столкновение, в ходе которого Шамиль жестоко расправился с ними. Противники мюридизма, газавата были и среди традиционного мусульманского духовенства, обличавшего шамилевский радикализм в своих проповедях, за что «подвергались гонениям и репрессиям вплоть до смертной казни»
.   

Адаты, составляя ядро традиционной горской культуры, оказались слишком укорененными в быте, обычаях, ментальных особенностях горцев. Шамилю не удалось преодолеть соппротивление закрытого горского общества, основанного на адатах.  Они продолжали сохраняться и при его имамате, после него, при советской власти и сегодня живучи. Но и шариат постепенно отвоевывал  позиции в духовной и социальной сферах жизни горцев, хотя говорить о доминировании шариата в жизни горцев не приходится. Ибо многие духовные, семейно-бытовые отношения между горцами продолжали регулироваться по нормам адата. Это обстоятельство было использовано царской властью, которая решила отдать «предпочтение адатам, всегда защищавшим интересы господствующего класса горских феодалов, ханов и беков»
. 

Шамиль утверждал шариат не только в Дагестане и Чечне, но и среди закубанских народов черкесов, абадзехов, шапсугов, натухайцев. Наибы Шамиля проповедовали шариат и мюридизм среди горского народа Закубанья. Наиб Шамиля Хаджи-Мухаммад распространил среди многих сотен тысяч горцев учение мюридизма, составившее «между черкесами особую партию хаджиретов»
. Хаджиретами называли муртазигов, что означало то же самое что и мюриды. Другой наиб Шамиля Мухаммад-Эмин, опираясь на мюридов, распространил среди абадзехов, которые «давно изгнали своих князей и дворян, а потому мюридизм, проповедующий общее равенство, приходится по душе этим племенам»
. Он, проповедуя мюридизм и шариат, «учредил особые суды как для решения дел по шариату, так и для наблюдения за покорными ему  племенами»
. 

Как в прошлом, так и сегодня адат и шариат имеют достаточно ясно очерченную и подвижную грань воздействия на жизнедеятельность мусульманских  народов Северного Кавказа. В Чечне в период существования режима А. Масхадова осуществлялось шариатское судопроизводство, через которую проходили уголовные и гражданские дела. Тем не менее форма разрешения спора или конфликта на основе адата среди чеченцев продолжала сохраняться.


К числу выдающихся достижений в религиозной-политической деятельности Шамиля относят создание им исламского государства  имамата, образованного «из различных народов Дагестан и Чечни»
. Оно было основано на шариате и его главой являлся имам – лицо прежде всего религиозное, а затем светское, политическое. В ходе священной войны имам стновится главнокомандующим вооруженных сил мусульман. Он соединял в себе власть религиозную и военно-политическую. Это обстоятельство способствовало возвышению среди мусульман Северного Кавказа Шамиля. Мюридизм как идеология национально-освободительного движения после поражения Шамиля и крушения его теократического государства имамата прекратил свое существование. Попытки возрождения имамата, предпринятые Н. Гоцинским, внуком Шамиля Саид-Беком и Узун-Хаджи, имевшие место на заре советской власти в начале 20-х годов ХХ века, успеха не имели, хотя мюридские группы, получившие начало от шейхов Мухаммада Ярагского, Джамал-Эддине Казикумухского, Ташу-Хаджи существовали и в советский период, оказывая духовное влияние на мусульман Дагестана, Чечни и Ингушетии.      

В традиционном чеченском обществе институт шейхизма, сложившийся в царское время, занимал важное место в общественной и духовной культуре этноса. В советский период сам этот институт был ликвидирован, хотя мюридизм, как специфическая форма его проявления, до сих пор продолжает сохраняться. Живучесть этого религиозного института объясняется тем, что он коррелировал с системой общественного устройства чеченцев, которые не имели единовластие, хотя и тяготели к ней, страдая из-за ее отсутствия. Каждая локальная чеченская земледельческая община (тайп) выдвигала своего духовного лидера, но  религиозный статус шейха мог получить только тот, кто получал разрешение от общепризнанного суфийского наставника. Понятно, что термины шейхизм и мюридизм не являются идентичными, хотя бы потому, что шейхов как таковых ни в Чечне, ни в Ингушетии не существуют. А вот в Дагестане институт шейхизма сохранился и одним из нескольких ныне действующих здесь шейхов, обладающих наибольшим авторитетом является Саид Афанди Чиркейский
. 

Что касается института мюридизма как формы почитания шейхов, то в Чечне и Ингушетии он продолжает успешно функционировать. В журнале «Шпион» приведено такое определение: «Мюридизм – это наиболее реакционное течение в исламе, выдвигающее в качестве главного догмата изуверскую идею беспощадного истребления всех немусульман»
. Это - чисто спекулятивное определение, оскорбляющее религиозные чувства последователей современного мюридизма. Автор этого определения Г. Погребнов, обозреватель процитированного журнала «Шпион», совершенно не владеет предметом, за освещение которого взялся. Даже самые твердые атеисты советского периода никогда в своей пропаганде не употребляли такую дефиницию, поскольку имели элементарные знания о мюридизме, которые отличались от словесно-идеологической эквилибристики Г. Погребного. История мюридизма не знает призывов к «беспощадному  истреблению всех немусульман». Мюридизм это – учение о поисках путей ведущих к Богу, осуществляемых под руководством учителя (шейха), а в период завоевательной политики царизма на Северном Кавказе он превратился в идеологию антиколониального освободительного движения горцев.  

В постсоветский период остракизму со стороны дудаевского режима, особенно со стороны яндарбиевско-удуговской пропаганды подвергалась народная память о шейхах. Их потомки объявлялись врагами народа, наймитами России и преследовались Так, в ходе военных действий в Чечне была учинена расправа над Ильясом Арсановым, сыном накшбандийского шейха Дени Арсанова, а также над его сторонниками, что привело к гибели более 20 молодых людей, являвшихся последователями этого шейха.    

В конце Кавказской войны на смену движению мюридизма, с его призывами к газавату, приходит движение зикристов, возникшее на базе кадирийского тариката. Эта новая духовно-религиозная реальность, будучи разновидностью мюридизма, формировалась благодаря деятельности чеченского суфия Кунта-Хаджи Кишиева. По своему идейному содержанию новый тарикат представлял собой альтернативу накшбандийа-халидийа. Становление учения шейха Кунта-Хаджи, отпочкование от кадарийского братства мелких зикристских групп с соответствующим идеологическим оформлением происходит в условиях порожения кавказских горцев. Эти вопросы наиболее последовательно изложены в публикациях автора
, а также в последующих разделах данной монографии. 


1.3. Чеченский суфий шейх Кунта-Хаджи и его учение. Распространение зикризма 

В конце Кавказской войны, когда поражение горцев стало более, чем очевидным и над ними нависла угроза физического истребления, на религиозно-политической сцене Чечни выступил молодой чеченский алим Кунта-Хаджи Кишиев. В своих религиозных проповедях, обращенных к народу, он призывал к миру, смирению, осуждал кровопролитие, призывал горцев прекратить сопротивление царской власти во имя сохранения народа. В царской историографии этот суфийский тарикат назван «зикризмом». Русский офицер А.П. Ипполитов, непосредственно наблюдавший зарождение зикризма в Чечне, писал: «Будучи родом из бедной и незначительной фамилии, Кунта-Хаджи отличался всегда честным образом жизни, строгой нравственностью и трудолюбием»
. Чеченцами, судьба которых в этот исторический период была незавидной, в силу их катастрофического уменьшения, появление Кунта-Хаджи,  проповедующего новое мировоззрение, отличное от газавата Шамиля  воспринималось, как спасение ниспосланное Всевышним.


Кунта-Хаджи накануне поражения горцев в Кавказской войне выступил с проповедью: «Братья! Мы из-за непрерывных восстаний катастрофически уменьшаемся. Царская власть уже твердо укрепилась в нашем крае. Я не верю в сообщения, что из Турции придут войска для нашего спасения и освобождения, что турецкий султан желает нашего освобождения из-под ига русских. Это неправда, ибо султан сам является эксплуататором своего народа, как и другие арабские покровители. Верьте мне, я все это видел своими глазами. 


Дальнейшее тотальное сопротивление властям Богу не угодно! И если скажут, чтобы вы шли церкви, идите, ибо они только строения, а мы в душе мусульмане. Если вас заставляют носить кресты, носите их, ибо они - железки, но при этом в душе оставайтесь мусульманами. Если же ваших женщин будут использовать и насиловать, заставлять вас отказываться от родного языка, культуры и обычаев, то все, как один, подымайтесь и бейтесь насмерть! Свобода и честь народа – это его язык, обычаи и культура, дружба и взаимопомощь, прощение взаимных обид, помощь вдовам и сиротам, разделение друг с другом последнего куска хлеба»
. 

Авторитет шейха Кунта-Хаджи среди горцев значительно возрастал, значительная часть горцев стала отходить от идеологии Шамиля, газават больше не зажигал горцев на войну с царизмом. Уставшие от войны, и насилия они нуждались в мирной жизни, а проповеди Кунта-Хаджи отражали их настроения. Шамиль стал во главе горцев, проповедуя учение газавата, и был заинтересован в том, чтобы «сохранить его во всей чистоте». Идеология же кадирийского тариката на Северном Кавказе разительно отличалась от идеологии газавата, призывавшей горцев на борьбу с царизмом до победного конца. В Кунта-Хаджи Шамиль видел своего соперника за умы горцев и влияния на них. Как отмечал А.П. Ипполитов, Шамиль «боялся того влияния, которое проповедники, подобные Кунта-Хаджи, всегда имеют на народ. Влияние - это нравственная сила, власть, а власти, кроме своей собственной, Шамиль не терпел никакой»
. Проповедование смирения, прекращения войны послужили причиной жесткого преследования Шамилем Кунта-Хаджи и запрещения нового тариката, что вынудило последнего отправиться в очередное  паломничество в Мекку. 

Вернувшись на родину, в начале 60-х годов, Кунта-Хаджи активизирует свою религиозную деятельность, число его сторонников заметно возрастает и доходит до 5588 человек
. Царский офицер, непосредственно наблюдающий движение зикристов в Чечне, сообщал, что учение Кунта-Хаджи «ограничивалось в то время изустным лишь чтением молитв, наставлениями не только безвредными, но и весьма нравственными, так, что в сущности, оно скорее могло принести пользу, нежели быть в каком-либо отношении опасным»
. Как видно из процитированного текста проповеди Кунта-Хаджи не представляли никакой опасности для утверждавшейся царской власти.

Однако это мирное учение, призывавшее к смирению, духовно-нравственному возвышению человека, в 1862-63 годах в действиях некоторых зикристов дискредитируется, ему придается ярко выраженный антицаристский характер. Зикристы, политизировавшие мирное учение Кунта-Хаджи, совершают целый ряд убийств царских офицеров и чиновников, что указывало на то, что внути зикризма оформилось политическое течение, реанимировавшее лозунги газавата. 

Видя опасность возникновения очередного восстания в Чечне, царская администрация в начале января 1864 года подвергает аресту и ссылке в отдаленные российские губернии Кунта-Хаджи и ближайших его сторонников. Обосновывая план ареста Кунта-Хаджи, начальник Терской области Лорис-Меликов в своем донесении от 28 июля 1863 года начальнику Главного штаба Кавказской армии генерал-адъютанту А.П. Карцеву, одному из главных деятелей по переселению чеченцев в Турцию, писал: «Учение зикр направлением своим, во многом подходящее к газавату, служит лучшим средством народного соединения, ожидающего только благоприятного времени для фанатического пробуждения отдохнувших сил»
. Иного мнения был о зикризме начальник Грозненского округа генерал Туманов на месте наблюдавший зикристское движение и он не усматривал в нем серьезной опасности для царской власти. Позже мнение Лорис-Меликова меняется, в переписке с начальником штаба Кавказской армии Лорис-Меликов он сообщает, что не может ручаться принесет ли пользу арест Кунта-Хаджи и его векилей (уполномоченных)и признает, что  его удаление «произведет возбуждение умов в народе»
. 

Действительно, арест Кунта-Хаджи вызвал среди зикристов большое недовольство. 18 января 1864 году три тысяч его последователей, были спровоцированы на столкновение с царскими войсками. В ходе состоявшегося боя погибли 400 зикристов. Преследуемые властями, зикристы уходят в подполье и в период царизма навсегда лишаются возможности свободно исповедовать кадирийский тарикат. 


Идеология кадирийского тариката и его практика отличались от идеологии шамилевского мюридизма, ориентирующей горцев на сражение с царизмом до победного конца. Антивоенное содержание - отличительная особенность его религиозной деятельности, в своих проповедях он призывал  чеченцев к миру с русскими, смириться с установившимся господством русских ради того, чтобы сохранить народ от полной гибели. Для этой цели, с его точки зрения можно было носить кресты, молиться в церквях. Вместе с тем он ставит предел этому смирению: в случае же насилия над женщинами, требования замены родного языка он предлагал восстать всему народу. В высказываниях царских генералов это учение было признано как мирное, могущее быть использовано в целях укрепления политики царизма среди чеченцев.  

 На борьбу с «сектантами-зикристами» было мобилизовано официальное духовенство, состоящее из последователей накшбандийа. Зикристы уходят в подполье и все годы существования царской власти они были лишены возможности свободно исповедовать кадирийский тарикат. Военная администрация края видела в зикристах своих непримиримых врагов, а зикристы борьбе с произволом чиновников использовали партизанские методы.  

В многочисленных исследованиях советского периода при анализе духовно-религиозной деятельности Кунта-Хаджи на него навешивались уничижительные ярлыки, игнорировались принадлежащие ему плодотворные идеи ненасилия, смирения, содержащие миротворческий и духовно-нравственный потенциал. В работах, появлявшихся в годы советской власти, в Чечено-Ингушетии, Дагестане, Ставрополе, Москве доминировало атеистическое мировоззрение, в них игнорировался правдивый анализ религиозных и нравственно-философских высказываний суфиев, в частности, и шейха Кунта-Хаджи. В партийно-атеистической пропаганде, многочисленных публикациях издаваемых как в регионах, так и в центре, Кунта-Хаджи непременно изображался в качестве религиозного фанатика,  реакционера и мракобеса
. Против него и его последователей велась не только идеологическая, но и политическая борьба. Лидеры зикристских вирдов в Чечено-Ингушетии подвергались преследованиям, арестам и расстрелам.


Некоторыми исследователями, высказывается идея о том, что у шейха Кунта-Хаджи не было собственного учения. Ошибочность такого мнения показывает анализ его проповедей и высказываний, опубликованных в дореволюционный период, на арабском языке. В начале ХХ века в типографиях  Мавраева в Темир-Хан-Шуре (Буйнакск – В.А.) и Михайлова в Петровске (Махачкала – В.А.) были опубликованы два арабографических текста высказываний Кунта-Хаджи. Кроме того,  среди последователей Кунта-Хаджи, существовал рукописный текст его высказываний, составленный его личным секретарям и мюридом Абдуссаламом Тутгиреевым. В 1998 году тексты изданные в Дагестане, а также рукопись А. Тутгиреева с приложением их чеченского перевода без места издания опубликованы муллой М. Асхабовым. Все эти три источника, взятые вместе, позволяют более полно отразить основные положения учения шейха Кунта-Хаджи, лучше представить его мировоззрение. Ныне излагаемый подход к учению Кунта-Хаджи несколько отличается от тех результатов, которые были получены нами в предыдущих работах
. 


Первый источник на арабском языке, нами использованный в предшествующих исследованиях и в данном разделе, называется «Тарджамат макалати...Кунта-шейх»
. Это - речи и высказывания Кунта-Хаджи, изданные в 1910 году в Темир-Хан-Шуре. Этот арабский текст для автора на чеченский язык был переведен Эмином Бено, жителем города Грозного, а в 1992 году повторный перевод на чеченский язык был сделан Мухаммадом Вяппи, гражданином Сирии. Оба перевода оказались идентичными. Чеченский перевод текста, сделанный Эмином Бено, автор в русской редакции использовал при написании своей монографии «Шейх Кунта-Хаджи: жизнь и учение», изданной в Грозном в 1994 году. Перевод Мухаммада Вяппи, сохранившийся в личном архиве автора, использован  в данной работе при изложении и интерпретации учения шейха Кунта-Хаджи. 

  
Содержание трактата «Тарджамат макалати...Кунта-шейх», в котором излагается учение Кунта-Хаджи, начинается со слов этого святого:  «Всевышний вначале сотворил души людей и джиннов, после - земной и потусторонний миры. Каждой сотворенной душе Бог предложил выбрать либо земные утехи, либо райскую жизнь и обещал соответствующее вознаграждение. 
Одна часть душ выбрала земные утехи, другая - рай, а третья часть - заявила Богу, что им не нужны ни земные утехи, ни рай и, поскольку любят своего Господа, то выбирают его. Душам, избравшим Его, Всевышний обещал дать все, что они предпочтут. Бог наделил эти души ролью пастырей над теми, кто отдал предпочтение земным благам  и райской жизни, а в загробной жизни они будут главенствовать над  всеми другими душами». По утверждению Кунта-Хаджи, избравшие мир, в рай не попадут, а избравшие рай, не приобретут блага земные
. От первых двух типов душ образуется небольшая группа, которая последует за теми, кто избрал Бога, и их назовут мюридами (учениками). 


Кунта-Хаджи приводит шесть требований, которых люди должны всегда сохранять в своих сердцах. В трех первых требованиях предполагается тесная связь мюрида со своим устазом. Первое из них  предостерегает мюрида от осуждения людей за их спинами, второе - призывает к очищению сердца от греховных помыслов, третье – предполагает принимать на веру все, что ему сообщает его устаз, соглашаться с его поступками и непрерывно упоминать его имя. 

Последующие три требования к мюриду предостерегают его от возможного разрыва со своим учителем. Первое из них гласит, что мюрид должен почитать любого другого суфийского шейха, равно как своего, даже, если он находится в ссоре с его учителем. Отказ от соблюдения этого требования может привести к разрыву связи мюрида с устазом. Второе требование обязывает мюрида любить ученика другого устаза. Не- выполнение  его означает разрыв мюрида со своим учителем. Третье положение обязывает, чтобы он всегда, словом и делом, защищал собрата по вере. В противном случае мюрид может утерять связь со своим наставником
. 


Шейх Кунта-Хаджи останавливается на необычайных способностях  настоящего устаза. По его мнению, истинный устаз тот, кто, когда в разных местах в течение одного часа умирают тысячи его мюридов, он своим присутствием облегчает им смерть. И во время предсмертного допроса двумя ангелами смерти истинный устаз будет держать ответ за каждого умирающего его мюрида. Это положение у последователей накшбандийа, а также представителей ортодоксального ислама вызывает резкую критику.   


Для Кунта-Хаджи признаком высокой нравственности в человеке является то, что он не смешивает ложь и правду. В противном случае такой человек - безнравственен. Разборчивый в питье и пище, остерегающийся от сквернословия, обладает признаками благочестивого человека
. Как считает мусульманский мыслитель Авиценна, мистика не должны занимать сплетни, слухи, а «при виде мерзкого его охватывает не столько гнев, сколько жалость, ибо ему ведома тайна Аллаха о предопределении»
. Все свои благодеяния он совершает бескорыстно, не допуская при этом ни грубости, ни упреков. 


Кунта-Хаджи считал, что мюрид, утративший духовную связь с устазом или последовавший за другим учением, никогда не получит прошение от своего прежнего наставника. Но мюрид, который согрешил в силу каких-то мирских обстоятельств, а затем раскаялся, может быть прошен и обратно принят в суфийское братство. Если  мюрид хочет знать, связан ли он с Богом, пророком и устазом, пусть прислушается к своему сердцу. Высокомерие, стремление возвыситься над другими людьми, зависть, лишают суфия связи с Богом
. По мнению Кунта-Хаджи, в рай попадут люди бедные и нищие, которые объединяются для поминания имени Бога, а в аду - алимы, занятые изучением священных книг, но при этом осуждающие еще действия бедных.


Как вершину благочестия рассматривает Кунта-Хаджи регулярное общение верующих друг с другом. Мюрид, с его точки зрения, должен всегда относиться с почтением и уважением как к старшему, так и к младшему по возрасту. Причину такого отношения мюрида к старшему Кунта-Хаджи мотивирует тем, что старший, раньше младшего, принял веру пророка Мухаммада. Необходимость признания младшего Кунта-Хаджи объясняет тем, что он из-за своей молодости меньше успел совершить греховных поступков. Эта мысль шейха Кунта-Хаджи созвучна с суфийскими наставлениями, зафиксированными Авиценной, который утверждал, что мистик должен быть скромным, приветливым, радушным, улыбчивым, одинаково чтить как малого, так и старого, быть любезным как с безвестным человеком, так и с прославленным
. По утверждению Кунта-Хаджи, мюриды - люди больные, а их лекари - устазы. Если первые вылечивают болезнь, то вторые лечат души. 


Кунта-Хаджи рассказывал своим мюридам, что однажды во сне он встретился с пророком Мухаммадом, который узнавал у него,  действует ли среди чеченцев его шариат. Получив от Кунта-Хаджи утвердительный ответ, пророк вновь спросил у Кунта-Хаджи: каково отношение  верующих к пришлому человеку, поселившемуся среди них?  Кунта-Хаджи ответил, что отношение к такому человеку хуже, чем к коренному, поскольку первый находится в ущемленном положении. Ему выделяется недостаточно земли для посева и не разрешается пользоваться общинной землей. Реакция пророка, судя по высказыванию Кунта-Хаджи, была категоричной: «Среди вас нет моего шариата, ибо по моему шариату коренной и пришлый равны, и оба они должны в равной степени получать выгоду от земли, принадлежащей только Богу». Пророка, по утверждению Кунта-Хаджи, интересовало и отношение верующих к скотине, забредшей в чужой огород. Кунта-Хаджи признался, что ее избивают, проклинают вместе со своим хозяином и прогоняют с огорода. На это пророк заявил, что подобное отношение к бессловесному животному означает отсутствие шариата среди верующих, ибо по шариату животное следует без избиения и ругани вывести с огорода, поскольку оно действует не по своей воле, а по воле Всевышнего. 


В устных выступлениях и письменно зафиксированных речах Кунта-Хаджи ясно просматриваются идеи всепрощения, непротивления злу и смирения. Ему принадлежит мысль о том, что простивший зло и в своих молитвах обращающийся к Богу с просьбой воздать благо носителю зла, является рабом божьим
. Кунта-Хаджи с осуждением относился к человеческому тщеславию, поверхностному восприятию веры. Как-то у Кунта-Хаджи в чеченском ауле Цацан-Юрт один из его мюридов спросил можно ли ему носить чалму. Наблюдательный шейх, уловивший проявление тщеславия в поступках своего мюрида, ответил, что ему сначала следует обвязать чалмой свое сердце, очищая его от пороков, а после - голову.  Шейх предупредил, что мюрид  желающий носить чалму, чтобы выделяться среди людей, приумножает свои грехи.


Между суфиями и алимами-знатоками ортодоксального ислама, существует разные позиции в вопросе: кого считать святым (вали - В.А.)? Для алимов важным условием признания святости является совершенное знание всех четырех мусульманских мазхабов (ханифитского, маликитского, шафиитского и ханбалитского).  В противном случае никто не имеет право признавать верующего святым. Интересна позиция самого Кунта-Хаджи. Он заметил, что пророк Мухаммад, будучи безграмотным, открыл шариат, определил тарикат, которые являются фундаментом для всех четырех мазхабов
. Одних Бог наделил интеллектом, другим дал способность воспринимать тайные науки (эзоторические знания – В.А.). Как утверждает шейх Кунта-Хаджи, обладателю тайных знаний не обязательно изучение текстов. «Тому, кто лицезреет пророка и общается с ним, нет необходимости знать, что написано в текстах, а знаток шариата обязан знать содержание каждого мазхаба. Для устаза тариката нет необходимости в знании мазхабов, ибо последний - приближенный к Богу, выполняющий посредническую миссию между ним и верующим. Изучая мазхабы, познать Бога и пророка невозможно. Это дано тем, кто имеет соответствующие способности от Бога,  кто «глазами сердца» познал Бога, пророка и строго следует за его  сунной»
, - говорил шейх Кунта-Хаджи. 


Заметим, что если алимы в исламе представляют рационалистическую позицию в толковании святости, то Кунта-Хаджи, является сторонником познания Бога и объяснения феномена святости иррациональными, мистическими средствами. 
Объясняя качества подлинного суфийского устаза, Кунта-Хаджи утверждает, что  он (истинный устаз – В.А.) оберегает от зла и несчастья не только на этом свете, но и в загробной жизни. По просьбе шейха Бог избавляет его мюридов от предстоящих загробных испытаний. Когда у Кунта-Хаджи спросили, как отличить истинного устаза от неистинного, он ответил что это можно сделать двумя способами. Если последователи шейха, остерегаясь от порочных поступков, находятся в постоянном совершении благочестивых дел, меньше заботятся о делах земных, больше молятся Богу, духовно совершенствуясь, то такой устаз без сомнения - вали (святой). Но, если же мюриды шейха  порочны, позабыв Бога, заняты только поисками земных благ, то он не может быть святым. Его нельзя брать в учителя, его нужно остерегаться
. 


В данном разделе мы вводим в научный оборот другой источник, написанный на арабском языке, представляющий собой ответы Кунта-Хаджи, на вопросы заданные ему его мюридами. Составителем этого текста является его личный секретарь и мюрид - Абдуссалам Тутгиреев. В дополнение того, каким должен быть устаз, думается, уместно сообщить и то, что Кунта-Хаджи своим мюридам часто рассказывал такое суфийское предание. У знаменитой женщины-мистика Рабии Адавии умер муж. Через некоторое время ее посещает не менее знаменитый суфий из хорасанской школы Хасан Басри с друзьями. Гости напомнили женщине, что ей нужно выйти замуж. Согласившись с этим, Рабия заявила, что она выйдет замуж за того из гостей, кто более просвещен. Таким был признан Хасан Басри. 


Рабия объявила, что, если Хасан Басри ответит на четыре ее  вопроса, то станет его женой. Первый ее вопрос был таким: сохранит ли она веру в Бога в час своей смерти? Хасан Басри ответил, что это - тайна и ее знает только Бог. Второй ее вопрос гласил: сможет ли она в могиле пройти испытание, которому подвергнут ангелы смерти - Мункир и Некир?  «И эту тайну знает только Бог», - последовал ответ Хасана Басри.  «В судный день на весах измерят мои праведные и неправедные дела, какие из них перевесят?» - был третий вопрос Рабии. Хасан Басри вновь ответил, что ключ знания на этот вопрос находится у Бога. «Одна часть людей попадет в рай, другая - в ад, среди какой из этих  частей буду находиться я?» - задала свой четвертый вопрос женщина-мистик. Хасан Басри вынужден был признать, что у него нет ответа и на этот вопрос. После этого диалога Рабия воскликнула: как можно брать в жены женщину, которая посвятила себя поискам ответов на сформулированные вопросы! Далее Рабия спросила у претендента ее руки:  насколько частей Бог поделил разум?  Хасан ответил, что Бог поделил разум на десять частей и девять из них он отдал мужчине, одну - женщине. «Насколько частей Бог поделил физическую страсть?», - опять спросила Рабия. «На десять частей. Одну часть он дал мужчине, а девять - женщине», -  последовал ответ. Рабия тут же сделала вывод, что, имея  одну часть разума, она контролирует девять частей страсти, в то время, как, он, Хасан, не может управлять девятью частями разума одной частью страсти.  Дервиш Хасан Басри, после такого укора со стороны Рабии, проливая слезы, покинул ее дом
. Приведенная суфийская притча на примере благочестивой жизни женщины-мистика Рабии Адавии вскрывает новые стороны суфийской святости. Как видно притча рассказанная  шейхом Кунта-Хаджи Кишиевым своим мюридам свидетельствует о том, что он был достаточно широко  знаком с суфийской духовной традицией, распространенной среди мусульман Севрного Кавказа. 


В трактате «Тарджамат макалати… Кунта-шейх» отмечается безразличное отношение шейха Кунта-Хаджи к земным богатствам. Для него нет разницы между золотом и комом земли, посколку они - равноценны. Святой не может радоваться как наличию золото, так и утере его, ибо ему безразлично владает ли он богатством  или нет
. По этому поводу Абу Хамид ал-Газали, пишет, что первым признаком для аскета является то, чтобы он «не радовался имеющемуся  и не огорчался из-за утерянного»
. Высказывая эту мысль, он опирается на кораническое утверждение: «Чтобы вы не печалились о том, что вас миновало, и не радовались тому, что к вам пришло»
.

 В данном параграфе рассматривалось учение шейха Кунта-Хаджи, раскрывались его основные идеи. Учение это не было ни агрессивным, ни фанатичным, ни реакционным, и как всякий мистицизм, представляет собой чисто религиозное течение.  Кунта-Хаджи не призывал ни к насилию, ни к войне. Все это было чуждо его учению. Два аспекта, которые явно присутствуют в его высказываниях: ориентация мюридов на высокую духовность, служению Богу, нравственному возвышению, а также материальная  и моральная  поддержка бедных и бесправных людей.

Кунта-Хаджи, проповедовавший миролюбие, призывавший горцев к прекращению войны, которая подвела их на грань физической гибели, 3 января 1864 года подвергается к аресту и ссылается в г. Устюжна Новгородской губернии.  Интересен сам механизм осуществления ссылки шейха Кунта-Хаджи. Начальник Грозненского округа Туманов обращается к начальнику Терской области Лорис-Меликову с просьбой разрешить ссылку в отдаленные российские губернии шейха Кунта-Хаджи. Лорис-Меликов в свою очередь просит разрешение у Командующего Кавказскими войсками Великого князя Михаила Романова. Последний с этой же просьбой  обращается к Министру внутренних дел, который в свою очередь обращается лично к царю. И после всего этого подписывается высочайшее разрешение отправить Кунта-Хаджи на вечную ссылку. 


Парадоксальность ситуации состояла в том, что сам по себе Кунта-Хаджи для царизма на Кавказе не представлял никакой опасности. Эта хорошо понимала местная военная администрация края и отражала это обстоятельство в своих реляциях вышестоящим инстанциям. Тем не менее, шейх зикристов подвергся аресту и  вечной ссылке.
  


Шамиль и его сторонники, призывы Кунта-Хаджи  прекратить войну против царизма, сложить оружие и тем самым спасти народ от полного истребления, воспринимали, как предательство. За антивоенную и миролюбивую позицию Кунта-Хаджи Шамиль преследовал его. Кунта-Хаджи, преследуемый Шамилем, отправляется в паломничество в Мекку. 

И Шамиль, и Кунта-Хаджи, будучи последователями суфизма, первый являлся сторонником накшбандийа, а второй кадирийа, в своих религиозно-политических воззрениях исходили из разных суфийских доктрин. Шамиль призывал к продолжению сопротивления мусульман, а Кунта-Хаджи – к прекращению его, смирению со сложившейся реальностью. Эти две религиозно-философские парадигмы, сложившиеся в условиях Кавказской войны и отличавшиеся друг от друга, определяли духовное состояние кавказских горцев. И оно было далеко неоднозначным,   сложным и глубоко противоречивым.  


Кунта-Хаджи, вернувшись на родину после ареста Шамиля, приобретает большую популярность среди самой обездоленной части мусульманского населения Чечни. Новое учение распространяется в Чечне, Дагестане и Ингушетии. Число его сторонников значительно увеличивается, его миролюбивые речи находят соответствующий отклик в умах и сердцах, уставших от войны и насилия горцев. 


Формально последователями Кунта-Хаджи становятся даже те, кто не сложил оружие сопротивления царской власти, избрали форму абреческой борьбы с царизмом. Одним из таких известных противников царизма являлся участник Кавказской войны Вара Гехинский, влившийся, в набирающую силу зикристское движение. Благодаря таким, как он, зикризм как миролюбивое учение, приобретает выраженный политический оттенок, антицаристскую направленность. Сторонники газавата задаются целью использовать это движение для совершения очередного восстания против царизма. 


Воинственные группы, продолжающие борьбу с царизмом партизанскими методами, движению зикристов придают характер структурированной политической организации. Во главе всего движения зикристов формально стоял устаз Кунта-Хаджи, вместе с двумя своими заместителями-шейхами: Саламом и Мячиком-муллой. Заместитель Кунта-Хаджи Мячик-мулла отличался высокой тягой к религиозно-политической деятельности и он, также был противником укрепления царизма в Чечне. Такие личности как Вара Гехинский и Мячик-мулла фактически придали к зикризму политический характер. Вся Чечня была разбита на восемь наибств, во главе которых были поставлены руководители. Созданная тайная организация, переходит к конкретным действиям. 

Реальной становится угроза возникновения восстания на базе зикристского движения. Все это склоняют администрацию края к применению репрессий в отношении Кунта-Хаджи и его ближайшего окружения. Местная власть не находит иного решения кроме, как обезглавить закристское движение. Кунта-Хаджи и ближайшие его сподвижники, в количестве 14 человек, подвергаются аресту и отправляются в ссылку. У царской власти каких-либо убедительных оснований для ареста Кунта-Хаджи не было. В архивных документах, выявленных автором
, приведены факты по его аресту и учиненному  допросу. Из них явствует, что в отношении Кунта-Хаджи и многих его ближайших сторонников был допущен полный произвол, они не имели никакого отношения к убийствам царских чиновников.  


С арестом Кунта-Хаджи проблемы умиротворения в крае не были сняты, наоборот, они приумножились, недовольство в народе политикой власти выросло в больших масштабах. Несколько тысяч мюридов Кунта-Хаджи, собравшихся в Шали, требовали его освобождения. Однако требование зикристов было проигнорировано. Зикристы 18 января 1864 года, побросав огнестрельное оружие, направляются для переговоров на позиции, занятые царскими войсками. При этом был распущен слух о том, что оружие русских солдат не выстрелит, поскольку будет наполнено водой  чудотворцем Кунта-Хаджи. Существует версия, что выступление зикристов было спровоцировано теми, кто не смирился с установлением царских порядков в Чечне. 

Трагическая развязка, которая произошла между царскими войсками и кунтахаджинцами описана в докладной записке командующего Кавказской армией Военному министру  Российской империи Д.А. Милютину: «Чтобы не подвергаться невыгодам боя при движении колонны, генерал-майор князь Туманов оставил войска на месте их бивуачного расположения, в виде каре, перестроив только батальон в ротные колонны. Едва он успел это сделать и объехать войска, как густая толпа зикристов выступила из Шали и направилась на передний и правый фасы отряда: отдельная партия пошла на левый фас, кавалерия, выскочившая из аула, одновременно с движением пехоты заскакала нам в тыл. Произошло дело, едва ли виданное в Чечне. Три тысячи фанатиков (в том числе несколько женщин) без выстрела, кинжалами и шашками шли как исступленные, на отряд из шести батальонов, который ожидал их неподвижно, держа ружья на руку. Зикристы подошли к войскам на расстоянии не более 30-ти сажень: партия их, шедшая на наш левый фас, дала залп и все они бросились бежать в совершенном расстройстве во все стороны, спеша скрыться в аул и ближайшем лесу: перед фронтом наших, рядом и среди осталось 150 тел. Взвод казачьей артиллерии, выскакав вперед, провожал бегущих картечью. Общая потеря мятежников ещё не приведена в известность. В число заколотых штыками осталось 5 женских трупов. У нас убито 8 нижних чинов и ранено три обер-офицера и 30 рядовых, большею частью шашками и кинжалами»
. По некоторым другим источникам, число погибших в этом побоище зикристов составило 400 человек.


Расправой над зикристами Чечня была ввергнута в траур, редкой семьи зикристов не коснулась эта трагедия. После шалинской бойни начались массовые репрессии  кунтахаджинцев. Подводя итоги расправы над зикристами, наместник Кавказа доносил военному министру: «Дело подавления враждебного нашему правительству учения зикра, привело к следующим результатам: распространитель учения шейх Кунта и его четырнадцать главных векилей и последователей взяты; организация партии зикра растроена, при столкновении с нашими войсками она понесла огромную потерю»
.


Воспользовавшись жестоким подавлением войсками зикристов, начальник Терского военного округа Лорис-Меликов приказывает «всем наибам и почетнейшим жителям Чечни явиться в Грозную»
. 26 января 1864 году Лорис-Меликов в Грозном проводит представительное совещание чеченского духовенства, на котором он доводит до сведения собравшихся, что «они (чеченские религиозные деятели – В.А.), как стоящие во главе народа, должны первые способствовать к восстановлению порядка, нарушенного зикристами, посему обязаны захватить и выдать всех лиц как прежде назначенных к ссылке, так и главных зачинщиков и подстрекателей в Шалинском деле»
. 

На этом совещании официального чеченского духовенства принимается решение о запрете зикризма, духовенству и старшинам предписывалось представить власти надежное ручательство в том, что спокойствие более не будет нарушено зикристами.  «В случае же неисполнения данного требования до 1 февраля Лорис-Меликов пригрозил двинуть войска к чеченским аулам и взять в заложники членов семьи и родственников духовенства и старшин. Для устрашения чеченцев Чечня наполняется войсками. Действия Лорис-Меликова произвели на старшин и наибов ожидаемое впечатление»
.


По всей Чечне с участием официального духовенства, привлеченного властью на свою сторону путем угроз или же подкупа, началось преследование участников движения зикристов. На аульских сходах принимаются решения, строго запрещающие совершение зикра, под угрозой выдачи виновных и их родственников в руки админстрации. Кадии и муллы обязываются разъяснять в мечетях «особые правила определяющие истинные обряды исламизма»
.


Подводя итог расправы над зикристами, Главнокомандующий Кавказской армии писал: «Дело подавления враждебного нашему правительству учения зикра привело к следующим результатам: распространитель учения шейх Кунта и четырнадцать главных его векилей и последователей взяты, организация партии зикра расстроена, при столкновении с нашими войсками она понесла огромную потерю»
.  

Тем не менее, полагая, что с наступлением весны чеченцы могут организовать новые беспорядки, Командующий Кавказской армией увеличивает количество войск в Чечне. В одном из своих донесений военному министру Российской империи Михаил Романов пишет: «В заключении считаю своим долгом выразить, что население Чечни до тех пор, пока оно остается на настоящем месте (выделено мною – В.А.), будет долго, если не всегда, причиной волнений и препятствием к водворению гражданственности как в нем самом, так и в соседних имениях, которым оно служит постоянным соблазнам»
. Как видно свободолюбие чеченцев, по мнению М. Романова,  становилось постоянным соблазном для собственно русских крестьян. 


У Командующего Кавказскими войсками созревает план решения «чеченского вопроса» путем их переселения за пределы России. Он предлагает: «Чтобы раз и навсегда выйти из этого положения, я считаю необходимым при первой возможности принять в отношении этого народа... действительные меры, какие теперь приняты для покорения племени Западного Кавказа, а до наступления благоприятного к этому времени усилить строгость надзора и взысканий за всякое нарушение порядка»
. 


В отношении народов Западного Кавказа, в частности адыгов, убыхов и абхазов, царская власть применила меры физического истребления, масштабной депортации в Турцию, а также переселения, оставшихся горцев, в болотистые территории Кубани. План депортации чеченцев в Турцию царской властью был осуществлен через год после репрессий, развязанных против зикристов. Часть чеченского духовенства, в тайне продолжавшая борьбу с устанавливавшимися царскими порядками в Чечне, предприняла попытку сорвать депортацию чеченцев в Турцию. 


С арестом Кунта-Хаджи его учение претерпело существенную трансформацию. Такие важные компоненты этого учения как мистицизм, ненасилие и смирение, и целый ряд нравственных аспектов выхолащиваются. Это привело к тому, что в нем стала возобладать тенденция к политизации, оно приобретает явную антицарскую направленность. В условиях преследования зикристов идеи непротивления злу, всепрощения, бегство от социальной действительности, хотя продолжали сохранять свою актуальность, продолжая выражать общие настроения горцев,  тем не менее они были невостребованы. Эти зародыши нового мировоззрения, сформировавшиеся в условиях трагического для горцев безвременья, были растоптаны жестокой реальностью. Идеи же религиозно-политической борьбы с царизмом, берущие свое начало в шамилевской идеологии газавата, оказались более востребованными в силу их мобилизационного ресурса.  


Не проходит год после шалинской бойни, как в восточной Чечне началась подготовка очередного восстания зикристов во главе с жителем аула Харачой Веденского округа Тозой Акмирзаевым. Восставшие преследовали цель - не допустить депортацию чеченцев в Турцию. Царизм стремился избавиться от наиболее активной части чеченцев, не желающей  смириться с новыми порядками, вводимыми в крае и он планировал освободившиеся чеченские земли заселить казаками. После депортации горцев на них в массовом порядке возникали казачьи поселения, а материальное положение горцев значительно ухудшилось. На это обстоятельство обращал внимание и начальник Терской области, отмечавший, что «стесненность территории, происшедшая от водворения в пределы области стотысячного казачьего населения поставила большую часть туземных племен в полную невозможность прежних условий хозяйственного быта их»
. 


Горцы Северо-Западного Кавказа в 1864 году были в массовом количестве депортированы в Турцию, а оставшиеся переселены на болотистые земли Кубани.  Их земли также заселялись казаками и русским населением. Великий князь Михаил Николаевич Романов, он же командующий Кавказской армией, генералы Барятинский, Орбелиане, Евдокимов, А. Карцев, М.Т., Лорис-Меликов, А. Туманов и М.А. Кундухов приступили к реализации, плана о переселении чеченцев в Турцию. Для царизма оно являлось важной государственной мерой, которая должна была способствовать окончательной колонизации Кавказа. Генералы Лорис-Меликов, Туманов и Кундухов добивались удаления с Терской области беспокойных последователей учения Кунта-Хаджи. Для этого  распускались слухи, что он добровольно переселился в Турцию. Поверив этим слухам, значительная часть зикристов изъявила желание переселиться вслед за устазом. В целях усиления переселенческих настроений  распускались слухи о том, что власти будут превращать чеченцев в христианскую веру, брать на военную службу, отбирать у них оружие, землю, облагать огромными налогами и пр. В Чечне не без поддержки власти распространялись прокламации, написанные турецкими эмиссарами и горцами эмигрантами, подданными Турции, призывавшие переселиться на «обетованную» землю. Кроме того, царские чиновники распространяли слухи о том, что в Турции безземельные чеченцы будет наделяться землей «в достаточном количестве и хорошего качества»
. Провокационные письма-прокламации являлись результатом сговора между Россией и Турцией. Россия добивалась удаления чеченцев как своих врагов, а Турция нуждалась в воинах для реализации своей имперской политики на Ближнем Востоке и в борьбе против России. 


После такой идеологической обработки, судя по документам царского периода, целые чеченские селения выражали готовность переселиться в Турцию. Но против политики переселения выступало чеченское духовенство, хорошо знавшее экономическое и политическое положение простых мусульман в Турции. О тяжелой жизни турецких крестьян им приходилось убеждаться  при совершении  хаджа в Мекку. Проходя пешком территорию Турции, оно воочию наблюдало тяжелую жизнь турецких крестьян. Задавшись целью, сорвать переселение чеченцев в Турцию, духовенство вело подготовку очередного восстания.  Организатором восстания становится часть зикристского духовенства во главе с бывшим сподвижником шейха Кунта-Хаджи Мячик-муллой, а также с шалинским муллой Актуллой Гакаевым из Шали. 12 мая 1865 года Актулла Гакаев рассылает своим сторонникам текст воззвания к восстанию, намеченного ими на 24 мая. О готовящемся восстании узнал наиб Аргунского округа царский майор Давлет-Мирза Мустафин, который незамедлительно донес об этом начальству и стал предпринимать решительные меры против заговорщиков. Актулла Гакаев подвергся аресту и был посажен в аульскую яму, а позже переведен в грозненскую тюрьму.


Однако не все организаторы восстания были арестованы. Мячик-мулла, избежавший ареста и скрывавшийся в Харачое, распространяет по чеченским селам прокламации-воззвания к восстанию. Они были разосланы в селения Дарго и Эрсеной.  Текст воззвания гласил: «От имама, Бога боящегося, Тазы Экмирзаева, брату нашему Арапхану и всем мусульманам. Приготовляйтесь к войне с неверными, которую завещал нам Бог через пророка своего! Идите по дороге Магомета и гоните врагов! Выходите за Бога! Собирайтесь завтра на харачоевских возвышенностях и направляйтесь потом к месту Кеттиш-Корт. Брату нашему Албасту и всему обществу того аула, в котором живет Албаст. Приготовляйтесь к войне и изгнанию неверных из земель наших. Сообщите о намерении нашему аулу Эхишбатой и прочим мусульманским аула. Нам необходима война, заповеданная великим Богом, по словам нашего пророка. Место собрания назначается завтра на возвышенностях у аула Харачой, а путь - к возвышенности Кеттиш-Корт»
. Подобные воззвания не имели ничего общего с учением Кунта-Хаджи, призывавшего к миру и смирению, они еще раз подтверждают, что чать зикристкого  движения после ареста его основателя вернулось к идеологии газавата. 


Число восставших зикристов было незначительно, за оружие взялись только две сотни всадников, что свидетельствовало об отсутствии его массой поддержки. Против восстания выступили жители чеченского селения Эрсеной. Начальник Ичкеринского округа полковник  Головачев разгромил восставших. На состоявшемся скоротечном сражении, Тоза Акмирзаев был разбит, а его сторонники рассеяны. Полковник Головачев, имея приказание  подавить сопротивление восставших силами самих жителей и только в исключительном случае прибегнуть к помощи войск, приказал штабс-капитану де Корвалю, наибу Веденского округа и майору Боте Шамурзаеву, подвергнуть аресту участников волнения. 29 мая предводитель Тоза был  задержан и доставлен в укрепление Ведено, а позже сослан в Сибирь. На жителей аула Харачой, состоявшего из 117 дворов, был наложен  денежный штраф в размере 1000 рублей. Эта сумма была  распределена на те семьи, члены которых приняли участие в восстании зикристов. Лорис-Меликов предлагал «переселить на Терек семьи арестованных и перевести в Надтеречное наибство весь аул Элистанжи как самый беспокойный в округе, участвовавший в шайке Тазы и не подающий надежды на исправление» 
. 


Усиливая свои позиции в восточной Чечне, Лорис-Меликов добивался ускоренного строительства укрепления в ауле Эрсеной и распорядился поставить на разработку хулхулауской дороги, в девяти верстах от Ведено, нескольких батальонов из размещенных в Ведено войск. За принятое участие в подавлении зикристов были награждены не только царские чиновники, но и чеченские муллы Бачи Кужуев и Арсанако Ходаев,  который первым бросился с оружием на восставших харачоевцев. Начальник штаба Кавказской армии А. Карцев 30 мая из Тифлиса отправляет Лорис-Меликову поздравительную телеграмму в связи с арестом вождя восставших Тозы. 


Одновременно с арестом зикристов, участвовавших в восстании Тозы, в Чечне  началась организованная высылка чеченцев в Турцию, среди которых имелось много последователей Кунта-Хаджи. Переселение чеченцев началось 23 мая 1865 года, за день до начала восстания Тозы Акмирзаева. Важная роль в организации выселения чеченцев принадлежала царскому генералу, осетину, Мусе  Алхастовичу Кундухову. В своем плане, предложенном кавказскому командованию, он пишет: «В Большой же Чечне, по-моему, необходимо двинуть брата Конты (Кунта-Хаджи – В.А.), с ними пойдут все зикристы, и это было бы очень хорошо во всех отношениях. Я послал к нему, чтобы он поскорее выступил со всеми своими родственниками. В Чечне везде спокойно, думают только о переселении, сердятся и бранят Тазу, на которого вместе с тем смеются, называя его, кто как хочет»
. 


Переселение чеченцев в Турцию было завершено в течение 10 дней. Летом 1865 года в Турцию переселили 5 тысяч чеченских семей, что составляло более 23 тысяч человек. Познав на чужбине горе, жестокость, погибая от голода и болезней, многие чеченцы возвращались на родину. В 1866-1868 годы, тайно, преодолевая преграды, чинимые Турцией и России, на родину вернулось 2100 чеченцев. Вернувшиеся чеченцы информировали своих соплеменников о беде постигшей их на чужбине,   призывали их ни при каких обстоятельствах не покидать Чечню. 


После поражения горцев в Кавказской войне последователи накшбандийского тариката, некоторые наибы и шейхи Дагестана и Чечни, меняют свою тактику. Примирившись с поражением, они сближаются с военной администрацией края, а в ряде случаев определяются на службу, получают офицерские чины, хорошо оплачиваемые должности. Царская власть, нуждаясь в поддержке со стороны населения, сохраняла своим бывшим противникам должности наибов, мулл, кадиев. Таким образом,  формировалась социальная верхушка, через которую царизм стремился властвовать над горцами. Дети наибов стали обучаться в русских школах, из них создавался низший и средний туземный чиновничий аппарат, необходимый для осуществления управления над народом.  Отсутствие у чеченцев политической элиты вынуждало царскую администрацию использовать в качестве таковой вчерашних своих врагов, но признавших власть царя. 

Вместе с тем отдельные сторонники накшбандийа все еще оставались противниками царизма. Эта была часть традиционного духовенства, строго придерживавшаяся заветов шейха Мухаммада Ярагского, заявлявшего,  что «мусульманин не должен быть ничьим рабом». Так, под руководством накшбандийского шейха Абдурахмана ас-Сугури и его сына Мухаммада в 1877 году вспыхивает антиколониальное восстание в Дагестане. Одновременно такое восстание во главе с молодым чеченским алимом Алибеком-Хаджи Зандакским вспыхивает и в Чечне. Социальную базу восстаний составили как последователи накшбандийа, так и зикристы под руководством  чеченца Умы Дуева
. Восстания чеченцев и дагестанцев были жестоко подавлены, его руководители казнены, а многие  участники со своими семьями сосланы в Сибирь.  



Царизму не удалось искоренить зикристское движение,  поскольку у него не существовало единого центра и руководства. В целях сохранения своего учения они разделились на ряд групп (вирдов - А.В.), которые были возглавлены бывшими  приближенными учениками Кунта-Хаджи. Так, в начале 80-х годов ХIХ возникли зикристские вирды: Баммат-Гирей-Хаджи, Батал-Хаджи и Чиммирза. Единое зикристское движение раскололось на несколько мелких групп. С одной стороны, данное деление зикристов на более мелкие группы сохранило их от полного исчезновения, а, с другой стороны, породило между ними  серьезные противоречия, чаще всего возникавшие  на почве интриг власти.  

В конце ХIХ века в Чечне наиболее влиятельным лидером зикристов становится шейх Бамат-Гирей-Хаджи Митаев, уроженец селения Автуры. Бамат-Гирей-Хаджи – чеченский суфий, последователь Кунта-Хаджи Кишиева.  Он родился примерно в 1838 году в селении Автуры в семье муллы, принадлежит к тайпу гуни. Спустя десять после ареста и ссылки Кунта-Хаджи, Бамат-Гирей совершает хадж в Мекку. Вернувшись на родину, судя по преданию, он 6 лет провел в уединении, то есть совершил суфийский обряд халват. Когда он вышел из этого состояния, то изнеможденного Бамат-Гирей-Хаджи, поддерживали с обеих сторон, а голова его покачивалась вперед и назад. При исполнении зикра последователи Бамат-Гирей-Хаджи интенсивно трясут голову назад и вперед, подпрыгивая на месте, или перемещаясь по прямой линии. Ритуал исполнения зикра, присущая последователям Бамат-Гирей-Хаджи, отличается от кругового зикра кунта-хаджинцев.
 

Родоначальником фамилии Митаевых считается Мита, отец Бамат-Гирея. Отца Миты звали Анзор, а его отца - Гандор. До сих пор местечко, расположенное между Автурами и Сержень-Юртом, носит имя Анзор-котар. Мита жил во время Шамиля и пользовался признанным уважением среди чеченцев. Говорят, что однажды Шамиль спросил у него, чем он заслужил столь высокого уважения в народе. Мита ответил: «По мере моих сил я выполнял все предписания ислама, остерегался совершения греховных поступков, поддерживал родственные узы, и гость в моем доме был всегда желанным». Еще в детские годы он становится последователем шейха Кунта-Хаджи Кишиева. Предание сообщает, что однажды Кунта-Хаджи, среди игравших на кладбище детей, приметил мальчика, который ходил между могилами, прислоняя голову к каждой из них. Обратив на это внимание, Кунта-Хаджи спросил у своих мюридов, знают ли они, что делает этот мальчик. Получив отрицательный ответ, он пояснил, что мальчику хорошо видно то, что происходит в каждой могиле. Обладателем столь необычайных способностей оказался Бамат-Гирей. Кунта-Хаджи привлекает его в круг своих мюридов, обучает основам учения кадирийа. Предание сообщает, что покровительство, оказываемое мальчику, вызывало зависть у некоторых мюридов.  


Чтобы изменить завистливое отношение мюридов к мальчику Кунта-Хаджи постепенно создает условия, в которых раскрывался его сверхъестественный дар. Как-то Кунта-Хаджи вместе со своими мюридами был приглашен в гости. Хозяин, являвшийся его мюридом, угостил приглашенных национальным блюдом «жижиг-галныш». Обратившись к Бамат-Гирею, устаз зикристов спросил: съедобно ли это блюдо? Последовал отрицательный ответ. Выяснилось, что приготовленное мясо было от барашка, вскормленного собачьим молоком. Кроме того, мальчик по просьбе шейха отделил несъедобную часть пиши от съедобной. Этот, поразивший мюридов  эпизод, убедил последователей Кунта-Хаджи, что их юный друг обладает божьим даром. Отношение к Бамат-Гирею кардинально изменилось, о нем распространилась молва о том, что он  «отмечен» печатью Бога.
 

 В прошлом и сегодня у кунтахаджинцев возникает вопрос: является ли Бамат-Гирей-Хаджи Митаев продолжателем вирда Кунта-Хаджи? Одни утверждают, что Кунта-Хаджи не оставил преемника, заявив, что вернется к своим мюридам. Многие  мюриды Кунта-Хаджи до сих пор придерживаются этого мнения. «Бамат-Гирей был самым близким и талантливым учеником Кунта-Хаджи, а потому он – продолжатель его дела», - точка зрения, которая встречается среди части верующих. В течение шести лет, до 1870 года Бамат-Гирей, продолжал дело своего учителя, вовлекая в вирд Кунта-Хаджи, все новых последователей. Со временем он становится во главе большой группы мюридов, которые видели в нем своего духовного учителя, но сам он всегда считал своим наставником Кунта-Хаджи. Однако те, кто утверждал, что Кунта-Хаджи вернется в Чечню и возглавит, оставшихся без наставника мюридов, не желали смириться с его лидерством. 

В связи с этим примечателен текст арабского письма, написанного муллой Хамидом из ингушского селения Яндырка, адресованного мулле Асхабу из Урус-Мартана. В нем констатируется, что Гайрбек-Хаджи из Сурхохи, посетившего в ходе паломничества в Мекку, шейха Муссу из Стамбула, в присутствии Сосламбека-Хаджи из этого же селения и некоторых других лиц задал вопрос: как, ему мюриду Кунта-Хаджи, следует поступить в связи с долгим отсутствием его устаза? Шейх Муссу на этот вопрос ответил, что каждый последователь кадирийского тариката в Чечне «обязан избрать в качестве своего духовного наставника Бамат-Гирей-Хаджи, поскольку он воспитан и подготовлен шейхом Кунта-Хаджи»
. Более развернуто этот сюжет изложен в трактате Асхаба-муллы из Урус-Мартана, текст которого хранится в личном архиве М.Б. Заурбекова
.   

Как сообщает предание, через семь лет после ссылки Кунта-Хаджи в Чечне наступила сильная засуха. В связи с этим в Сержень-Юрте, на кладбище, где находится зиярат Умалт-шейха
, собрались известные религиозные авторитеты и их последователи с целью попросить у Всевышнего благотворного дождя. Совершались жертвоприношения, читались молитвы и исполнялись суфийские зикры. Видные религиозные деятели Чечни по очереди совершали ритуал – доIа (молитва-прошение  верующего). Организаторы схода верующих «позабыли» предоставить Бамат-Гирею-Хаджи слово для совершения молитвы. Многие, присутствовавшие на этом собрании, восприняли негативно такое отношение к шейху.    

В этот день в ходе исполнения громкого кругового зикра, сторонники Бамат-Гирея-Хаджи, придя в экстаз, стали исполнять зикр в несколько иной форме, что привело в изумление очевидцев. Тут же об этом событии сообщили Бамат-Гирею. Выслушав «новость», он заметил, что у него никогда не было намерения исполнять иной зикр, кроме зикра своего устаза, но поскольку его часто укоряют в отсутствии собственного пути,  указанного Богом, то вынужден начать распространение нового учения. Собравшимся он также сообщил, что если они не очистят свои сердца от пороков, то Всевышний не даст им ответ на их молитвы. Предложив на следующий день собраться на кладбище шахидов в селе Герменчук, Бамат-Гирей-Хаджи со своей свитой покинул собрание верующих. 

На следующий день к назначенному месту съехало множество людей. Бамат-Гирей-Хаджи прибывший на этот сход, исполнил молитву, в которой просил у Всевышнего долгожданного дождя. После завершения молитвы, он заверил людей, что Бог ответил его просьбе, и собравшиеся могут разойтись по своим домам. Как утверждается в предании, после окончания молитвы шейха, небо неожиданно заволокло черными тучами, и на землю полил обильный дождь. Верующие восприняли это событие, как божье знамение, а Бамат-Гирея стали воспринимать, как имеющего благоволение неба.       


В целях духовного и физического очищения, приближения к Богу он совершает суфийский обряд – «халват», уединение. Судя по преданиям, в уединении он находился в общей сложности шесть лет, ограничивая себя в пище. Однажды, когда Бамат-Гирей-Хаджи был выведен из состояния халвата, то он был настолько слабым, что его поддерживали с двух сторон, а его голова при этом непрерывно раскачивалась вперед и назад. Один из его мюридов по поводу самоистязания своего шейха сочинил назму (религиозную песню), перевод одного из его куплетов звучит так: 

 Во тьме халвата искал ты Бога,

 Всю свою жизнь ты его восхвалял,

 Будь свободен, Бог тебе сказал

 Рабом божьим стал наш устаз Овда
. 

Назмы, сочиненные мюридами о жизни и святости Бамат-Гирей-Хаджи, регулярно исполняются во время мовлидов, зикров, похорон, происходящих в семьях представителей этого вирда.  Исполнение ритуала зикра – впечатляющее зрелище. В ходе зикра некоторые мюриды впадают транс (шовкъ – чеч.), что среди суфиев воспринимается как знак свыше. В научных разработках чеченских авторов совершенно мало внимания уделено исследованию зикра и его разновидностей, влиянию на психологическое состояние исполнителей, а в целом не установлено место суфизма в этнокультурных традициях народа
. В конце 80-х годов ХIХ века влияние Бамат-Гирея-Хаджи на чеченцев приобретает широкий характер, число его сторонников значительно возрастает. Политическая ситуация в Чечне приобретает напряженный характер. Так, Е. Максимов пишет: «В 1886 г. в Чечне снова сеялись смуты, а в самое последнее время возрождение религиозно-политического учения зикристов опять едва не наделало нам хлопот»
. В данном случае под зикристами имелись в виду последователи Бамат-Гирея. 

Дореволюционные архивные документы фиксируют возросшее влияние шейха Овды на народ. В секретном донесении начальству генерал-майор Орбелиане пишет, что влияние этого шейха на народ было настолько сильным, что «он еще при жизни слывет за святого, что подтверждается тем, что каждое место, где совершил моление Бамат-Гирей-Хаджи, обозначено особыми отличительными знаками, так почти по всему пути в ставку начальника 2 участка в сел. Саясан мне приходилось встречать места, огороженные плетнем или забором, считающиеся населением священными, так как там молился Бамат-Гирей-Хаджи»
. Генерал Орбелиане сообщал, что последователи Бамат-Гирея-Хаджи в бытность начальником Терского военного округа генерал-лейтенанта Колюбякина, «пользуясь большим покровительством его, приобрели особенно большую силу, что значительно увеличило последователей их и вместе с тем довело дерзость до того, что они не хотят признавать никакой власти, кроме власти своего шейха»
. 

Если военное командование Терской области в целом было благосклонно к мюридскому братству Бамат-Гирей-Хаджи, то Веденское окружное начальство  предпринимало все меры, чтобы не допустить усиления этого братства. Отношения, складывающиеся между ними, приобретали враждебный характер. Мюриды обращались к начальнику Терской области с жалобами на окружное начальство. При их разборе было установлено, что они явились следствием неприязненных отношений, установившихся между начальником округа капитаном Дудниковым и главою зикристов Бамат-Гирей-Хаджи, имевшим «поползновение играть первенствующую роль в округе и устраивать как бы государство в государстве»
. 

Шейх Бамат-Гирей-Хаджи поддерживал чеченского абрека Зелимхана Харочоевского, вставшего на путь индивидуальной борьбы с царизмом, повергавшего чеченское крестьянство к тяжелому угнетению. Явление абречества возникло в конце ХIХ века и в начале ХХ века получило широкое распространение. По утверждению А. Авторханова, «абрек» - слово чеченское, которое «впервые вошло в русский язык со времени русско-кавказской войны» и в чеченском понимании оно означает «революционер-одиночка, который мстит чужеземной власти за её несправедливость и жестокости против чеченского народа»
. Ахмед Цаликов, считал, что кавказские абреки – разбойники поневоле, «жервы темперамента, аффекта, народных обычаев, носящих в иных случаях кровавый характер, часто это и жертвы общественной или административной несправедливости»
. 

Многие кавказские абреки становились на путь индивидуальной борьбы с чиновниками не от хорошой жизни, из-за социальной несправедливсоти, беспощадного  угнетения. «Око за око» - такова была бесхитростная философия их мести, сопротивления. Но после каждой мести абреков со стороны царских войск следовали массовые экзекуции против мирного населения. Зелимхан,  преследуемый царскими войсками, нуждался в поддержке не только простых горцев, но и религиозных авторитетов. В поисках такой поддержки он обращается к шейху Бамат-Гирей-Хаджи, который относился с пониманием к его борьбе с царскими чиновниками. 


Понимая, что пока Зелимхан находит поддержку у известных  религиозных авторитетов его невозможно поймать или ликвидировать, военная администрация Кавказского края с согласия царя производит массовые аресты. Среди арестованных были известные в Дагестане, Чечне и Ингушетии суфийские шейхи. Согласно документу Департамента полиции под названием «К вопросу о выдворении высылаемых из Кавказского края в Тульскую, Орловскую и Калужскую губернии шейхов и 25-ти родственников Зелимхана за оказываемые последнему пособничества в дерзских преступлениях»
. В числе сосланных шейхов были Бамат-Гирей-Хаджи, Докку-Хаджи, Кана-шейх, Батал-Хаджи, Магомед-мулла.  

Командующий войсками Кавказского военного округа генерал-адъютант, генерал от кавалерии граф Воронцов-Дашков 16 сентября 1911 году направил российскому императору «всеподданейший рапорт» о принятии им мер по «наказанию чеченского народа за укрывательство абрека Зелимхана и оказываемое ему пособничество в дерзких преступлениях». Он просил царя «не отказать в зависящих распоряжениях о выдворении высылаемых… шейхов и 25-ти родственников Зелимхана в определенных им местах жительства и на правах лиц, высланных под гласный надзор полиции»
. Копию этого рапорта 26 октября он направляет министру внутренних дел Российской империи А.А. Макарову. В своем рапорте Воронцов-Дашков показывает, сложившуюся на Тереке сложную ситуацию, в связи с абречеством Зелимхана.  

 
«Самым главным препятствием поимки названного абрека, служит поголовное укрывательство его почти всем туземным населением Грозненского и Веденского округов и оказываемая им разбойнику в необходимых случаях активная поддержка»
, -  расписывался в собственном бессилии царский генерал. Не сумев организовать поимку Зелимхана, он  решил «в целях достойного наказания чеченского народа за непрерывное укрывательство Зелимхана, в течение 12 лет, и явное ему пособничество, а также и установления порядка дальнейшей борьбы с упомянутым разбойником», предложил начальнику Терской области осуществить следующие мероприятия: 


1. «Поставить на экзекуцию войсковые части командами не менее полусотни в те населенные пункты Веденского и Грозненского округов, в район которых Зелимхан скрывался последнее время, а также и в те, в составу которых принадлежат убитые и задержанные в настоящее время разбойники, и через которых следовала шайка  после нападения ея на дорожную комиссию (Хорочой, Дышне-Ведено, Махкеты, Завирихи, Ца-Ведень, Хатуни, Эшал-Хатой, Элистанжи, Таузень, Истису,  Майртуп, Хой, Ихарой, Ригахой, Макажой, Автуры, Варандинские хутора.  Для этого привлечь части войск Терской области и командировать пластунских сотен. 


2. Выслать в Тульскую Губернию сроком на 5 лет вместе со своими семьями жителей Веденского округа - Бамат-Гирея-Хаджи Митаева, Сугаипа-муллу Гайсумова и Чиммирза-Хаджи, Назрановского округа - Батал-Хаджи Белхорова, Грозненского округа - Кана-Хаджи, Абдул-Азиза Шаптукаева и Магомеда-муллу из Андийского округа, Дагестанской области, Омара-Хаджи как наиболее влиятельных представителей шейхов  мусульманской секты «Зикра», вредных для общественного порядка и спокойствия и вместе с тем способствовавших  разбойнической деятельности Зелимхана, который являясь рьяным последователем помянутой секты, пользуется покровительством названных шейхов и служит для них орудием противодействия русской власти. Шейхи эти, как выяснено, поддерживают с Зелимханом тесное сношение, благословляют его шайку своими последователями-мюридами, доставляют ему оружие и патроны и тщательно укрывают его.


3. Выслать в том же порядке в Орловскую губернию сроком на пять лет  25-ть родственников Зелимхана, укрывавших его и оказывавших ему пособничество в разбоях.

4. Расселить жителей самовольно возведенных хуторов, жители коих уличены…местными властями в укрывательстве Зелимхана и предержательстве его шайки.

5. Назначить теперь же правительственных старшин во всех сельских общинах, составляющих район деятельности Зелимхана, а равно и в тех селениях, откуда происходили разбойники, принимавшие участие в последнем нападении его шайки.


6. Взыскать… в месячный срок со всех чеченцев Веденского и Грозненского округов штраф в размере ста тысяч рублей для выдачи вознаграждения семьям убитого ротмистра Долидзе, инженера Орловского, чиновника Ворченко и низших чинов конно-дегестанского полка и пособий раненным  и вообще лицам, которые так или иначе материально пострадали во время нападения шайки Зелимхана»
.


Вслед за этим письмом начальник штаба Кавказского военного округа от 17 ноября 1911 года отправляет в Департамент полиции секретный рапорт, в котором сообщает, что последовало распоряжение МВД о высылке по распоряжению Кавказского начальства «порочных горцев» в Самарскую, Курскую, Калужскую и Орловскую губернию. 

В Орловскую губернию со своими семьями были выселены 24 родственника Зелимхана из Харачоя. Приведены их списки, в которых указаны число членов их семей,  возраст и имущественное положение. Примечателен документ: «Сведения о семейном положении и прежней судимости шейхов Терской области, подлежащих выселению в Калужскую губернию, согласно предписанию Главнокомандующим Кавказского военного округа от 15 октября 1911 года № 6645». 

В этом списке указано, что возраст Бамат-Гирей-Хаджи составляет 103 года, но он, с нашей точки зрения, ошибочен, поскольку в момент ссылки ему не было больше 75 лет. В документе указаны три его жены -  Басса, Тамигаз, Аругаз и сыновья - Али и Умар. Кроме того, в документе перечислено его имущественное положение: дом, кухня с сенцами, здание под лавку, сарай, конюшня, здание под школу, черепичный завод, дрова, сено, кукуруза, ячмень, пшеница, мануфактура на 8000 рублей, ковры, столы, стулья и зеркала, лошадь, 4 буйволицы и 2 буйвола, фруктовый сад, участок леса.

Возраст шейха Чиммирзы Хамирзаева в момент ареста составил 45 лет. Он имел двух жен: Субайхат, Хурамат и пятеро дочерей. Но его материальное положение было очень скромным. Возраст шейха Батал-Хаджи, судя по этому документу, было 75 лет. Вместе с ним была сослана его жена Хадижат с двумя  маленькими сыновьями – Магометом (7 лет) и Курейшом (4 года). Батал-Хаджи имел «дом из 6 комнат с кухней под черепицей, 5 коров, 2 быка, фаэтон, тарантас, 13000 рублей в банке, 18500 рублей долг за людьми». 


В газете «Русское Слово», в связи ссылкой Бамат-Гирей-Хаджи Митаева, было опубликовано коротенькое сообщение: «Грозный. 16. IУ. Глава секты «Зикра» 103-летний шейх Бамат-Гирей-Хаджи Митаев, пользующийся неограниченным влиянием в Чечне, выселяется в Калужскую губернию на 5 лет»
. 20 апреля 1912 года Губернатор Калужской губернии уведомляет Департамент Полиции, что «Бамат-Гирей-Хаджи Митаев, Батал-Хаджи Белхароев, Кана-Хаджи, Абдул-Азиз Шаптукаев, Магомед-Хаджи Назиров  прибыли в Калужскую губернию»
.

 
После многочисленных обращений чеченского народа царские власти вернули в Чечню Абдул-Азиза Шаптукаева, Кана-Хаджи Хантиева, которые не имели отношение к Зелимхану. Были возвращены и ряд его родственников, сосланных по ложным доносам. Дополнительные расследования, проведенные администрацией Терского округа, также показали, что они  действительно не имели какого-либо отношения к Зелимхану. Тем не менее, царские власти, без суда и следствия, юридического определения меры вины тысячами подвергали арестам и ссылкам чеченцев, лишь потому, что они сочувствовали Зелимхану.  По прибытии в Калугу, начиная с «29 апреля 1912 года учреждается надзор полиции за Хаджи-Митаевым».

Жизнь шейха Бамат-Гирея-Хаджи в Калуге в отличие от ссыльных не сопровождалась большими лишениями. Он снимал жилье и обеспечивал себя за счет собственных средств. Если остальные сосланные жили на государственном довольствии, за счет специально выделяемых ссыльным средств, то Бамат-Гирею-Хаджи в них было отказано. В ссылке рядом с Баммат-Гирей-Хаджи Митаевым находились его верные мюриды, которые нередко приезжали в Калугу. Пристав 2-ой части города Калуги рапортует Калужскому приставу о том, что «житель Веденского округа Терской области Хаджи Митаев Баммат гирей прибыл с места родины 26 сего марта»
. Тяга на родину у Бамат-Гирея-Хаджи была огромной. Даже в состоянии болезни он обращается к власти с просьбой разрешить вернуться в Чечню. Царский документ от 14 мая 1914 года свидетельствует, что «Бамат-Гирей-Хаджи, находясь в состоянии недомогания», обратился с просьбой к Наместнику Его Императорского Величества на Кавказе разрешить ему вернуться на родину. 22 мая Особый Отдел Канцелярии Его Императорского Величества на Кавказе  объявило ему, что «означенное ходатайство просителя Главным Кавказским Начальством отложено»
. 

Неожиданно для всех шейх Овда вернулся в Автуры. Встревожанный этим, его сын Али стал упрекать отца за побег из ссылки. На упреки сына Бамат-Гирей ответил: «Мой учитель Кунта-Хаджи во время своего ареста, успокаивая взволнованных мюридов, обещал им, что скоро вернется. До сих в сердцах мюридов теплится надежду на его возвращение. То же самое, поневоле, было сказано и мною во время моей ссылки. Я вернулся, чтобы выполнить свое обещание, а также назвать своего последователя, которым станешь, ты. Знаю, что должен вернуться в ссылку и там буду находиться до конца моих дней». Пообщавшись с родственниками и многочисленными мюридами, он возвращается в Калугу. 

29 июня 1913 года пристав 2-ой части города Калуги сообщает Калужскому полицмейстеру, что «дознание для привлечения Митаева к ответственности по 63 ст. о нак. передано мною Городскому судье 2-го участка гор. Калуги 23 сего июня за № 9218. Указ Калужского Губернского Правления в дополнение к дознанию, препровожденному Губернскому судье сего июня»
. Дело наказания шейха Бамат-Гирей-Хаджи несколько затянулось, поэтому 28 октября 1913 года Калужский Полицмейстер приказывает приставу 2 части гор. Калуги донести ему «в каком положении дело о привлечении к ответственности по 63 ст. поднадзорного Митаева»
. В ответ на это 31 декабря 1913 года была дана справка, согласно которой сообщается, что городской судья гор. Калуги дело это еще не рассматривал и оно «будет передано им Мировому Судье Терской области по месту обнаружения виновного Митаева»
. 

Считаются, что мусульманские святые (аулийа) наделяются Аллахом    сверхъестественными способностями, что позволяет им совершать необычайные поступки. Предание сообщает, что накануне своей кончины Овда пожелал увидеть очень близкого ему мюрида по имени Абу-Муслим из Центороя. Обратившись к своим мюридам, находившимся при нем, он попросил пригласить к нему Абу-Муслима из далекой Чечни. Мюриды оказались в затруднении, не зная как исполнить просьбу своего учителя. Видя это, Овда, прикованый к постели, негромким голосом позвал Абу-Муслима. Как сообщает предание, Абу-Муслим, который был в этот момент занят пахотой на своем земельном участке, отчетливо услышал голос своего устаза. Бросив все дела, он отправился в Калугу к своему духовному наставнику и добрался до его кончины.  

 
Пристав 3-ей части г. Калуги 17 сентября 1914 года составляет рапорт в Калужское Городское полицейское Управление, в котором сообщает, что  «состоявший под гласным надзором полиции... житель Веденского Округа Терской области Бамат-Гирей-Хаджи Митаев умер 13-го сего сентября»
. Абу-Муслим и другие мюриды привезли тело шейха Овды в Автуры. На его могиле, по желанию его сына Али Митаева,  воздвигается мавзолей (зиярат), ставший местом паломничества многочисленных верующих из Дагестана, Чечни, Ингушетии. 

В годы советской власти последователей вирда Бамат-Гирея-Хаджи и его сына Али (Вели, так именуют его, его последователи) подвергались к преследованиям. Несмотря на запреты со стороны власти верующие, продолжали соблюдать суфийские обряды, посещать зияраты, почитать шейхов и устазов. Посещая суфийские зияраты, многие паломники молили Аллаха исцеления от болезней, спасения от несчастий. В годы советской власти партийными и государственными органами предпринимались попытки ликвидировать зиярат Бамат-Гирей-Хаджи. Даже мертвые шейхи и устазы доставляли хлопот атеистам, пытавшимся стереть в народной памяти, элементарные представления о них. 

Как-то идеологические работники Шалинского РК КПСС предложили тракториста русской национальности разрушить зиярат Овды. Но он отказался, заявив, что боится божьего гнева. Тогда за «дело» взялся ретивый партчиновник, чеченец по национальности. Сев на бульдозер, он направил его на мовзалей Бамат-Гирей-Хаджи, как только был задет край стены святыни, его схватил паралич. Спустя время, он умер. Это событие верующие проинтерпретировали как кару ниспосланную свыше. Религиозные традиции в социокультурной жизни чеченцев, равно и других народов Северного Кавказа, несмотря на противодействия власти, продолжали существовать, представляя собой форму латентного  сопротивление атеистическому мировоззрению. Верующие продолжали посещать зияраты своих устазов и шейхов. Между прочим, этот суфийский ритуал  и поныне продолжает сохраняться, демонстрируя глубокую инкорпорированность в религиозную культуру чеченского этноса. Зиярат Овды в Чечне продолжает оставаться местом паломничества многочисленных последователей, которые на его могиле в своих молитвах,  обращенных к Богу, просят избавить их от болезней, несчастий, насилия. Приобщение к святости придают им душевные силы, укрепляет их веру и надежду на лучшее будущее.  

Суфийские традиции в духовной культуре чеченцев и ингушей не есть нечто внешнее, второстепенное. Они превратились в важные символы, индикаторы, характеризующие этническую идентификацию чеченцев. Никакими репрессиями они не могут быть «зачищены». Не удалось это сделать и в годы советской власти, когда многие духовные авторитеты чеченского народа были расстреляны или запуганы. На этой основе западные ориенталисты, исследовавшие ислам на Северном Кавказе, считали представителей суфизма своего рода пятой колонной. Александр Беннигсен писал: «Существует радикальное, традиционное и основное течение, которое советские эксперты называют «внемечетным» или «параллельным», «неофициальным» или «подпольным» исламом», которое враждебно российскому правлению, коммунизму и советскому режиму»
. Суфийские братства выступали твердой преградой на пути сплошной атеизации мусульманского населения Северного Кавказа. По этому поводу А. Беннигсен писал, что «ислам выжил только из-за того, что сопротивлялся хорошо организованным и преданным представителям консервативного «параллельного ислам»
. В постсоветский период суфизм в Чечне подвергается «ваххабитской» агрессии, что приводило к конфликтам и даже кровавым столкновениям, но суфизм, в силу его слитности с этнокультурными основаниями народа, он выдержал атаку религиозного экстремизма.  

Современная модернизационные и инновационные изменения  ослабляют, разжижжают многие этнокультурные традиции, хотя в сельской местности, где  социальные преобразования замедлены, они достаточно прочны. Село в Дагестане, Чечне и Ингушетии – главный фактор воспроизводства суфийской культуры. Именно этнокультурный  консерватизм села делают традиционные общества на Северном Кавказе закрытыми системами, выступающими в качетве мощных препятствий  распространения инноваций и религиозного экстремизма. Хотя через обильное финансирование часто удается мобилизовать социальных аутсайдеров и духовных маргиналов для участия в радикалистских и экстремистских процессах.   

Почитание суфийских шейхов - устойчивая духовно-культурная традиция на Северо-Восточном Кавказе, имеющая свою историю, идеологические и ритуальные особенности. Эта социкультурная реальность определяется тарикатами накшбандийа, кадирийа и шизалийа, наличие и функционирование которых формирует у верующих специфическое понимание ислама. Но экономические, социокультурные преобразования часто способствуют трансформации этнокультурных, этноконфессиональных традиций.  

1.4. Духовная и политическая деятельность вирдовых  братств в годы советской власти

Мусульманские народы России после свержения царизма предпринимают попытки определения своего места в новой социально-политической реальности. На Северном Кавказе активизируется деятельность таких дагестанских суфийских шейхов, как Узун-Хаджи Салтинский, Н. Гоцинский, Али-Гаджи Акушинский, являющиеся последователями накшбандийа. Традиционное духовенство реанимирует идею создания шариатского государства, сохранявшейся с момента ликвидации имамата Шамиля. В Чечне религиозно-политическая активность связана с деятельностью шейхов накшбандийа Дени Арсанова и Сугаипа-муллы, а также зикристского шейха Али Митаева. 

Апогей активной религиозно-политической и военной деятельности шейха Узун-Хаджи, этого стойкого в своих убеждениях религиозного деятеля, пришелся на период гражданской войны. В эти годы он возглавляют борьбу кавказских горцев против белогвардейской армии Деникина, а тем временем его ученик Н. Гоцинский, занимает пробелогвардейскую позицию. Найдя союз с Узун-Хаджи, большевики во главе с Н. Гикало освобождает Северный Кавказ от белогвардейской армии. После окончания гражданской войны Узун-Хаджи реанимирует теократическую идею об имамате и провозглашает образование Северокавказского эмирства. Но это эфемерное исламское государство со смертью в 1920 году Узун-Хаджи прекратило существование. 

Среди народов Северного Кавказа, придерживавшихся форм традиционного образа жизни и местных религиозных верований,  большевики распространяют социалистические идеи и соответствующий образ жизни. Вместе с тем большевики в первые годы советской власти проявляли осторожность и гибкость отношению к мусульманам. В своей пропаганде среди мусульман большевики подчеркивали, что коммунизм и шариат совместимы, они дополняют друг друга. Но эта политика  сменилась борьбой с «опиумом народа», начался процесс отделения церкви от государства и школы, «освобождения трудящихся масс от религиозных предрассудков». На государственном уровне принимались соответствующие решения, ограничивающие деятельность религиозных учреждений и преставителей духовенства. 

На Северном Кавказе с середины 20-х годов ХХ столетия начались репрессии против духовенства, многие религиозные деятели Дагестана, Чечни, Ингушетии, Кабарды подвергались арестам, ссылкам и расстрелам, обвиненные в контрреволюционной и антисоветской деятельности. В 20-30-е годы ни один авторитетный религиозные деятель Чечни не избежал сталинских репрессий. Значительное большинство из них необоснованно подверглись репрессиям, тем не менее идеологическая система власти в долгие годы держала их в качестве врагов советской власти. В  период советской власти отношение к шейхам и устазам Чечни и Ингушетии было крайне негативным. Так, в начале 70-х годов ХХ века шейх Дени Арсанов наряду с Али Митаевым, Юсуп-Хаджи Кошкельдинским, Н. Гоцинским, Абдул-Вагап-Хаджи Аксайским и Узун-Хаджи был отнесен к числу ярых врагов советской власти
. В середине 80-х годов ХХ столетия о шейхе Дени написано, что он «призывал чеченцев поддерживать контрреволюционную предательскую деятельность миллионера Чермоева»
. Как видно, последнее высказывание несколько отличается от первого, хотя «быть врагом власти» и «призывать поддерживать контрреволюционную предательскую деятельность миллионерами Чермоева», несмотря на существенные смысловые нагрузки, для периода советской власти означало одно и то же. 

Шейх Дени Арсанов (мюриды его имя не произносят, называя таинственным именем Деде, что в суфийской иерархии означает глава ордена, достигшего высшую степень посвящения) является последователем тариката накшбандийа. Он относится к чеченской ветви накшбандийа, идущей от шейха Элаха-муллы, принадлежащего к суфийскому братству аксайского шейха Абу (Башира). В ряде местных источников Элаха-муллу относят к саясановской ветви накшбандийа, восходящей к шейху Ташу-Хаджи. Исследователь ислама в Чечне С.Ц. Умаров полагал, что мюридские братства Солса-Хаджи, Юсуп-Хаджи, Дени Арсанова, Абдул-Вагап-Хаджи Аксайского, Абдул-Азиза Шаптукаева возникли на «основе распада мюридской общины Ташу-Хаджи»
. Это утверждение нельзя признать корректным, так как Элах-мулла принадлежал к аксайской ветви накшбандийа, которая восходит  аварскому шейху Абдурахману ас-Сугури из Согратля, получившего иснаду (разрешение) на распространение тариката накшбандийа от самого Джамал-Эддина Казикумухского, учителя и тестя Шамиля. Аксайская ветвь представлялась шейхом Абу (он же Башир), который получил право возвещать тарикат накшбандийа от Абдурахмана ас-Сугури. Шейх же Ташу-Хаджи права на проповедование тариката накшбандийа получил от Мухаммада Ярагского, первого муршида Дагестана, давшего разрешение на распространение учения накшбандийа, Джамалутдину Казикумухскому.   

Судя по некоторым источникам, Дени «родился в 1851 году в семье энгеноевца (энгеной – чеченский тайп – В.А.) Тахиран Арсы из Зебир-Юрта»
. По утверждению Дзахо Гатуева, исследовавшего шейхизм в Чечне в 1925-26 годах, его дед был другом князя Бековича-Черкасского, а сын этого князя - вскормлен матерью Дени. Отец Дени служил в царской милиции. За примерную службу отец Дени не раз награждался царскими медалями и крестами. Дени был против того, чтобы его отец служил царю и настойчиво просил бросить службу. Но практичный отец, материально обеспечивающий своих детей, на это не мог идти. В 1877 году Дени участвовал в восстании Алибека-Хаджи Зандакского,  и в течение 27 дней находился в боевых сражениях. Его взаимоотношения с царской властью всегда были напряженными, он не раз приходилось принимать участие в стычках чеченцев с казаками. 

От Элаха-муллы, с которым он сблизился Дени вместе с Докку-шейхом (Абдул-Азиз Шаптукаев) получает право на распространение тариката накшбандийа. Образовавшиеся от них две ветви накшбандийа до сих пор бытуют в Чечне на основе собственных уставов, обладая организационными структурами. Шейх Элах-мулла являлся признанным алимом среди чеченцев, а в конце Кавказской войны он избирается председателем Мехк-Кхела (Совета страны). Многие годы он исполнял обязанности кадия в ауле Новые Атаги. Как-то царский подполковник Шида Эльмурзаев, владелец больших земельных угодий в селе Девкер-Эвла (нынешнее селение Толстой-юрт – В.А.), решил посоветоваться с уважаемым шейхом. Пригласив его к себе, он выложил перед ним кучу золота и спросил, как ему доходнее использовать это богатство. Элах-мулла посоветовал, чтобы царский офицер третью часть золота использовал для оказания помощи бедным, сиротам, на строительство школ, мостов и дорог. Посчитав такой совет дерзостью и неуважением к себе, высокомерный офицер заявил, что он копил богатство не для раздачи нищим. 

Через некоторое время золото подполковника было похищено. По настоянию офицера шейх Элах-мулла, совершенно непричастный к этой краже, был арестован. Несмотря на то, что вину шейха не удалось доказать, его осудили на 10 лет и в 1884 году сослали в Одессу. Это откровенно несправедливое наказание было вынесено, чтобы убрать из Чечни справедливого и уважаемого религиозного деятеля. Шейх умер в ссылке, а подполковник Шида Эльмурзаев и следователь, расследовавший дело о краже золота, были убиты. В Девкер-Эвла были стянуты два батальона пехоты, два эскадрона драгун, обезоружившие жителей и наложившие на село штраф в пользу семьи убитого офицера, а также, подвергшие этот аул к четырехмесячной экзекуции
. Командующего войсками военного округа Дондуков-Корсуков потребовал найти и выдать убийцу. Подозрение пало на Дени Арсанова. Как сообщает осетинский исследователь шейхизма в Чечне, Дзахо Гатуев, Дени «арестовали, а затем освободили, боясь, что и на них могут быть покушения». На самом же деле освобождение произошло, поскольку причастность Дени Арсанова к происшедшим убийствам не была доказана. 

Живя и работая в Кень-юрте, Дени говорил, что царя свергнут, и народы Кавказа от него освободятся. Когда грянула русско-японская война, он сообщал народу, что скоро начнется революция, которая охватит все страны. В 1905 году Дени купил дом в Грозном, куда он переселился со своей семьей и мюридами. Он построил дом в Гехах, разбил сад и здесь продолжал общественную благотворительность, раздавал бедным людям милостыню, строил мосты и дороги. Его дома всегда были открыты для бедных, они находили в них гостеприимство. В его деятельности основное место занимало примирение ссорящихся и кровников. Со всех уголков Чечни и Ингушетии народ в поисках доброго совета, защиты и примирения стекался к нему. Его высокий авторитет в народе вызывал зависть у социальной верхушки чеченцев. В одном из источников отмечалось, что «богачи были против него, доносили начальству о его деятельности, как о вредной, а бедняки верили ему и избирали его».  

Московский этнограф Ян Чеснов пишет, что в 1905 году Дени Арсанов  предсказывал высылку чеченцев
. Не совсем ясно о какой высылке идет речь? Часто московские исследователи, работающие с местным материалом, не утруждая себя тщательным изучением фактов и сопоставлением их, делают поспешные выводы, которые искажают истину. Такой «грех» наблюдается и за названным выше исследователем.  

В ходе первой мировой войны, в 1915 году, группа чеченских мулл и офицеров, в числе которых находились Деде, Джанар-Али-мулла, полковник Адуев, Джамал-Эддин Шерипов и др. отправилась в Тифлис к наместнику Кавказа с жалобой на античеченские действия местных органов. Как рассказывал мулла Джанар-Али, чеченская делегация не застала в Тифлисе наместника. Ожидая приезда наместника, чеченцы поселились гостиницу, где часто собирались и обсуждали будущее своих детей-офицеров. Некоторые видели их на службе царю. Вмешавшись в их рассуждения, Дени заметил, что напрасно они  беспокоятся об их будущем, поскольку после окончания войны в России царя не будет. 

Полковник А. Адуев и Джамал-Эддин Шерипов на слова Дени ответили: «Напрасно ты говоришь это нам. Такие вещи говори своим мюридам!» Тогда Дени обратился к мулле Джанар-Али и потребовал: «Пиши, такого-то числа, такого-то года Николай будет свергнут». Это предсказание шейха сбылось. Ненавистного народу царя свергли, а шейх Дени разъезжал по селам и извещал об этом свой народ.  

Шейху Дени принадлежат следующие высказывания, характеризующие его мировоззрение: «Вместо того, чтобы тратить деньги на хадж в Мекку, лучше укрепить свое хозяйство. Моленьем не спасешь человека. Необходимо молиться ровно столько, сколько заповедал пророк. Лучше лишней молитвы поработать над своим хозяйством. Никогда не будет шейхом тот, кто сидит в яме. Сумасшедшим в ней можно стать, а шейхом – нет». В этих высказываниях и поучениях Дени Арсанова просматривается рациональность и прагматичность, в чем остро нуждались чеченцы, в условиях становящегося в крае капитализма. Будучи хорошим коммерсантом, он был лишен фанатизма, демонстрировал  трезвость и практичность. 

Ему часто приходилось выступать в роли миротворца, особенно, когда вопрос касался  примирения кровников. Не было случая, чтобы он не смог примирить враждующих между собой семьи горцев. Поэтому в случае разрешения тяжелых конфликтов, многие чеченцы или ингуши обращались именно к шейху Дени Арсанову. Так, было и тогда, когда возник конфликт из-за земли между такими чеченскими обществами, как атагинцы и варандинцы. Благодаря авторитету и непосредственному  участию в урегулировании шейха Дени этот конфликт был разрешен.  

События после февральской революции в России привели в движение угнетенные царизмом народы. Бурные политические события разворачивались и на Северном Кавказе. Также как и перед другими народами Кавказа перед чеченцами стоял вопрос об их будущем и политическом устройстве. В апреле 1917 года в Грозном проходит съезд чеченского народа, в котором приняли участие Ахмед-Хан Мутушев, Тапа Чермоев, Таштемир Эльдерханов, Сугаип-мулла Гойсумов, Дени Арсанов, Абдул-Ваххаб-Хаджи Дидимов. На съезде был избран Чеченский национальный комитет и его председателем стал социал-демократ Ахмед-Хан Мутушев, окружным комиссаром - Таштемир Эльдерханов. Национальный совет чеченцев признал власть Временного правительства и его комиссаров на местах. Вскоре на почве углубления противоречий между национальной интеллигенцией и духовенством Т. Эльдарханов уступает свой пост Дени Арсанову. 

Съезд чеченского народа избрал делегацию от Чечни на съезд народов Северного Кавказа в составе А.-М. Чермоева, А. Мутушева, Сугаипа-муллы, шейхов Дени Арсанова и А.А. Шаптукаева, Т. Эльдерханова, М. Кадырова, Э. Алиева и др. 1-10 мая 1917 года в г. Владикавказе в театре «Гигант» проходит съезд народов Северного Кавказа. Ее организаторами была горская социал-демократическая интеллигенция, бывшие офицеры царской армии и мусульманское духовенство. На нем  обсуждался вопрос о будущем политическом устройстве горских народов Кавказа, освободившихся от царского колониализма. Газета «Революционный горец» писала, что делегаты горских народов поклялись в верности друг другу и взаимной поддержке и избрали Временный исполнительный комитет Союза горцев
.

При обсуждении политического устройства будущего края представители горской интеллигенции высказывались за светское государственное образование, в то время, когда духовенство предлагало шариатский путь. Сторонниками шариатизации были Дени Арсанов, Сугаип-мулла, Абдул-Ваххаб Аксайский, принимавшие активное участие в работе съезда, оказывавшие религиозно-политическое воздействие на национальную интеллигенцию.     

 Уничтожение царизма и отсутствие твердой власти на Северном Кавказе приводили к частным столкновениям между казаками и чеченцами, что резко обострила межнациональную ситуацию в г. Грозном. 12 декабря 1917 года в Грозном казаки при участии некоторых грозненских большевиков учинили погром чеченцев, в ходе которого погибли безвинные люди. В чеченских селах поднялась волна возмущения, раздавались голоса о необходимости отомстить за погибших единоверцев. Распространялись слухи о том, что вооруженные чеченцы готовят нападение, население города готовилось к обороне.  Понимая, что в Чечне может вспыхнуть междуусобная войны, Дени Арсанов в сопровождении 53 мюридов из селения Девкар-Эвла спешно отправился в Грозный с миротвореческой целью. В Грозном он имел дружеские отношения с известными представителями казачества, которые часто обращались к нему по вопросам споров с чеченцами. 27 декабря 1917 года в станице Грозненской, что располагалась в районе нынешнего железнодорожного вокзала в Грозном, произошла большая трагедия. Прибыв в Грозный, шейх встретился с милицией и начал переговоры, а затем в сопровождении грозненских казаков и своих мюридов отправился в казачье  правление станицы Грозненской. На пути следования его окружили казаки белогвардейского атамана Зайцева. От Дени и его мюридов потребовали разоружения, на это шейх ответил, что чеченцы никогда не складывали оружие перед лицом своих врагов. Со стороны атамана Зайцева прозвучал выстрел. Разгорелся жестокий бой, в котором погибли шейх и более 30 его мюридов. Ян Чеснов, отмечая, что Дени Арсанов был убит в 1918 году в стычке с казаками
, допускает фактическую ошибку, ибо дата смерти шейха все-таки – 27 декабря 1917 года. Часть мюридов Дени Арсанова с боем прорывается к селению Новые Алды, где они рассказали подробности, происшедшей трагедии. Тела шейха и его мюридов остались на месте гибели и в течение двух месяцев казаки не выдавали труп шейха Арсанова.

Трагедия, происшедшая с шейхом Дени всколыхнуло всю Чечню. В чеченских селах в  спешном порядке собирались вооруженные отряды, чтобы напасть на Грозный. 7 января 1918 года Ахмед-Хан Мутушев в селении Старые Атаги провел переговоры, с прибывшими к нему белогвардейцами. Они требовали: «выдать всех русских офицеров, находящихся в Чечне в качестве инструкторов милиции; обмениваться пленными, при чем за Дени-шейха Арсанова требовали выдачи 12 пленных; исправить полотно железной дороги; выпустить с оружием веденский гарнизон и укрепление Ведено уничтожить»
. 

В народной памяти сохранилась версия о том, что за вызволение трупа авторитетного в народе шейха взялся Али Митаев, сын шейха Бамат-Гирей-Хаджи. Али поручает своим преданным мюридам Исраилу, Магомеду и Вагапу взять в заложники офицера, на погонах которого «большие золотые звезды». Как только Али Митаеву был доставлен, взятый в зложники белогвардейский офицер, он  предъявляет грозненским казакам ультиматум: если они не вернут труп шейха Дени, то получат труп офицера. Казаки потребовали три дня для размышлений. Тело шейха было выдано обмен в на белогвардейского офицера. Когда Али спросили, чем объяснить его рвение в этом вопросе, он пояснил, что он почитал шейха Дени  как своего устаза
. Такое отношение основывается на суфийской традиции, согласно которой почитание шейха любого тариката – обязанность каждого мюрида.   

Шейх Дени Арсанов похоронен на кладбище, расположенном на  западной части селения Урус-Мартан, над его могилой возведен мавзолей, который более восьмидесяти лет продолжает оставаться местом паломничества его многочисленных мюридов из Чечни и Ингушетии.    

Миротворческую политику, которую проводил Дени Арсанов, среди чеченцев и казаков, после его геройской гибели продолжил его старший сын Якуб Арсанов, являвшийся царским офицером. 25 июля 1918 года вместе с Фрицем Буллем и Гапуром Ахриевым на переговорах с Правительством Грузинской демократической Республики он представлял Правительство Терской области. С его участием было подписано соглашение, констатировавшее, что Грузинская республика и Терский Совет Народных Комиссаров никаких агрессивных намерений друг против друга не имеют
. Кроме того, в ходе переговоров между этими политическими структурами достигается соглашение «по вопросу о гарантиях неприкосновенности территории Грузии»
. 


23 октября 1918 года Якуб присутствует на заседании Горских фракций Терского народного Совета, как представитель чеченской фракции. На нем обсуждался вопрос о необходимости объединения горцев между собой и с трудовыми массами всей России. Было организовано Бюро горских фракций, в его состав от чеченской фракции вошел Якуб Арсанов
. Из приведенных документальных сюжетов видно, что Якуб самым активным образом работал  в направлении отстаивания интересов чеченского народа, укрепляя дружеские взаимоотношения с другими народами Северного Кавказа. Судьба Якуба Арсанова, подававшего большие надежды на поприще политики и дипломатии, также сложилась трагически. В 1920 году большевики расстреляли его, обвинив в контрреволюции. 

В том году умер шейх Узун-Хаджи, принявший самое активное участие в разгроме белогвардейцев на Северном Кавказе. Созданное им эфемерное «исламское государство» - Северокавказское эмирство под давлением большевиков, использовавших мюридов Узун-Хаджи в борьбе против белогвардейцев, распалось. В регионе утверждается советская власть, которая нуждалась в поддержке мусульманского населения. Большевики ведут политику заигрывания с мусульманским населением Северного Кавказа, которое от их рук получило временное право на устройства своей жизни на основе шариата. Обращаясь к коммунистам Кавказа, Ленин писал, что они не должны копировать тактику русских коммунистов, а «применительно к местным условиям видоизменять ее». Большевики, а также попавшие под их влияние, отдельные известные в народе религиозные  деятели подчеркивали, что «коммунизм и шариат не противоречат, а дополняют друг друга»
. Тактика большевиков по отношению к мусульманам на заре советской власти приносила свои плоды. На заре советской власти среди мусульман Северного Кавказа был популярен лозунг: «За советскую власть, за шариат!» Большевики не упускали из виду вопросов шариата. С.М. Киров, выступая речью «О шариате» на учредительном съезде Советов Горской АССР 21 апреля 1921 года, заявлял, что «советская власть не имеет ничего против религиозных постулатов, если они не проявляют попыток негативного вмешательства в политическую обстановку»
. Но толерантное отношение большевиков к шариату и к исламу не долго длилось. Наиболее активные сторонники шариату в мусульманских регионах страны, в том числе и на Северном Кавказе, подверглись преследованиям и физическому уничтожению.

Наиболее откровенным сторонником шариатского правления в Чечне в начале 20-х годов ХХ столетия в Чечне был Али Митаев, пользующийся большим авторитетом среди чеченцев. В самый тяжелый для народа период он находился вместе с ним и вел борьбу против белогвардейцев. С его влиянием и авторитетом приходилось считаться как местной власти, так и центральной. С победой советской власти большевистский руководитель Чечни Н.Ф. Гикало взял курс на укрепление власти.  Реализовывая в регионе политику продналога, он обложил чеченцев непомерными поборами. В связи с этим, появилась чеченская пословица: «Волчунна Гикалу, тхуна ги гали» (Кому-то Гикало, а нам - мешок на спину). После изгнания белогвардейцев в Чечне царили хаос и безвластие, повсеместно совершались грабежи. Совершенно не ощущалось влияние большевиков. Чтобы как-то преодолеть состояние хаоса, Али Митаев 29 марта 1920 года в Автурах проводит съезд чеченского народа, на котором рассматривался вопрос об организации власти. Протокол этого съезда был отправлен в Грозный. Гикало, негативно воспринявшего сам факт проведения этого съезда, обвинил Митаева в контрреволюции. Али Митаев письменно отвечает на его обвинения. Сохраняя авторский стиль, мы приводим текст этого письма:  


«Тов. Гикало. Наконец, дождавшись ухода Деникинцев и прибытия Красной Армии, я, как Вам известно, созвал в с. Автуры 29 марта съезд представителей Чечни и от Узун-Хаджи. Цель созыва съезда была следующая: с окончательным уходом из Чечни Добрармии и в ожидании прибытия Советской власти Чечня на короткое время осталась без всякой власти. Я объявил съезду, что добрармия ушла и ожидаем прибытие Советской власти, которую необходимо встретить радушно, по братски и что до полного установления Советской власти необходимо избегать всякого преступления, ибо на этот промежуток времени мы остаемся без хозяина.

            После этого составился протокол съезда, копию с которого я для сведения послал Вам. Какие-либо другие преступного характера вопросы на съезде не обсуждались. Бывшие на съезде в Грозном 3 апреля Автуринские делегаты возвратясь домой передали мне, что Вы товарищ, произносили на съезде мое имя с именами контрреволюционеров Чуликова и других, говоря, что в селе Автуры Али Митаев устраивает какие-то съезды (якобы съезд этот вредит Сов. власти). Это явление меня сильно поразило, ибо, Вы, товарищ, лично зная меня, мое стремление и мою радость с прибытием Советской Власти не должны было произносить моего имени с именами наших врагов, да еще среди тех чеченских делегатов, которые также знают мои стремления.

            Съезд был созван мною в целях выражения радости и добрых пожеланий Советской Власти по случаю ее прибытия и больше ничего. И в будущем рад оказать всякую зависящую от меня услугу Советской Власти, что и докажу, если это потребуется. Хоть за кого бы меня не считали, я есть сторонник свободы. Вам же известно, что мои мюриды сражались с добрармией в Цацан-юрте, Устаргардое, Бердыкеле, Карахановской, Петропавловской и других аулах и какие люди там пали. Также, вероятно, Вам известно, что кто объявлял, собрав в Шали съезд, цель бывшего Терского правительства. Также Вам известно, кто поднял на ноги и в первый раз проводил в Пятигорск на  съезд А.  Шерипова. Одно только я  не сделал, а именно: по примеру других не получал от  Вас, якобы для уплаты жалованья Красной Армии и милиции деньги, и не клал их в свой карман. Все остальное я сделал насколько позволяет человеческая совесть. 

            Если Вы всему этому не верите, то прошу даже и проверить  все мои  действия со дня переворота. После всего этого, когда все дела окончены, и всем надо сплотиться в одно, я совершенно неожиданно услышал произнесение Вами на съезде моего имени с именами наших врагов, что меня велико поразило, и этого я не ожидал от Вас, именно от Вас. Я уже и не знаю, как это назвать. Наконец, скажу Вам одно: Коран дает человеку всякую свободу, хотя наше духовенство это и не оглашает, я, зная это, есть честный последователь свободы, дающей Кораном. Готовый к Вашим услугам и уважающий Вас Али Митаев.  7 августа 1920 года,  с. Автуры»
.

           Из этого письма видно, что между Митаевым и Гикало складывались сложные отношения. Естественно, после такого письма Али Митаева Гикало увидел в нем потенциальную угрозу разоблачения совершенных им «подвигов» в разгроме белогвардейцев. Али приводит конкретные факты участия его мюридов в антиденикинском сопротивлении, отмечает свою роль в поддержке А. Шерипова и намекает о сомнительном расходовании денег, выделяемых Советской властью для содержания Красной Армии и милиции.

Перед тем, как покинут родину, спасаясь от большевиков, Тапа Чермоев, бывший премьер-министр горского правительства, миллионер-нефтепромышленник, нанес визит Али Митаеву. «Думаю, ты не настолько наивен, чтобы не видеть происходящего. Большевики пришли надолго, нам с ними не по пути. Надо спасаться, пока есть возможность», - заявил Тапа Чермоев. Он предложил Али Митаеву отправиться с ним в эмиграцию, сообщив, что запасы его богатства будут достаточны для длительного обеспечения их семей всем необходимым. Но Али отказался покинуть родину, он не принял и предложение Саид-Бека Шамиля эмигрировать в Турцию, предпочитая безжалостную родину чужбине. 


В условиях становления молодой советской власти карьера Гикало зависела от «успехов на трудовом фронте социализма». А для этого существовал только один способ - беспощадное экономическое угнетение чеченского крестьянства, извлечение непомерных налогов. Против политики обирания крестьянства выступал Али Митаев, что вызывало недовольство большевиков. В газете «Нефтерабочий» была напечатана статья, в которой он обвинялся в антисоветской деятельности. На эту статью Али Митаев пишет письмо «Всем русским организациям», являющееся ответом на выпады этой газеты. Без изменения авторского стиля мы приводим ниже текст этого письма:  


 «Газетой «Нефтерабочий» я объявлен авантюристом. Причиной чему явилось следующее. По приглашению некоторых мулл плоскостной Чечни я ездил в Шали, где в помещении военного клуба в присутствии военкома полка и представителя местной власти, имел с муллами переговоры об учреждении шариатского суда, на что имеется и разрешение центральной власти РСФСР.


Предрайком и муллы обосновали необходимость учреждения означенного суда на том основании, что не каждый мусульманин есть праведник, поскольку он не подчиняется суду шариата. Суд было решено учредить на средства населения. Я, как правоверный мусульманин, приняв их предложение, пожертвовал на это 50 пудов хлеба и взял на себя добровольное обязательство заняться сбором пожертвований, с тем, однако, что суд будет истинно шариатским. Я внес также предложение, чтобы выплаты старых долгов производились по новому курсу рубля, с чем муллы также согласились. Не встретил с их стороны возражения и другой мой тезис, а именно: вести дела по примеру пророка Магомеда, что вполне соответствует требованиям Советской власти.


По Чечне быстро распространился слух, что повсюду вводятся нормы Шариата. При этом люди знающие восприняли это с полным одобрением, вторая категория людей безапелляционно в меру своей подготовленности (в политическом смысле) - стала заявлять, что поскольку учрежден Шариат, никаких других правовых форм культивироваться не будет, а третьи - вообще против введения мусульманского права. Мои недоброжелатели поспешили распространить слух, что «Митаев вкупе с Нажмудином (Гоцинский) и турками осуществили давно лелеявшую мечту о захвате власти, и что скоро придут османы и будут править Чечней». Нетрудно догадаться каких целей добиваются авторы подобных инсинуаций, их отравленные стрелы направлены против меня. Прискорбно, что газета пошла на поводу у таких предателей чеченского народа. Никаких связей с теми политагентами и другими лицами, недружественно настроенными к Советской власти, я не имел, и иметь не желаю. Если же кому-то неймется, или кому-то хочется меня скомпрометировать, то пусть приведут уличающие меня в чем-то предосудительные факты.


Та же газета совершенно необоснованно утверждает, что причиной неуплаты населением Чечни продналога служу я. Правда заключается в следующем: на текущий год население обложили таким непосильным налогом, что в крайне трудное положение поставлен и я, беднякам же его не уплатить даже сбором урожая двух лет. На что прикажете жить сельчанину?


Придерживаясь твердого мнения, что подобное налоговое бремя вовсе не является следствием опущенной сверху директивы, я позволял себе делать вполне резонные замечания в адрес слишком ретивых руководителей республиканского масштаба. Ничего удивительного в том, что ими болезненно воспринята моя критика, нет. И что же: вместо здоровой реакции они навесили на меня жупел политически ненадежного человека, сознательно и умышленно ставшего на путь потакания темным массам, чтоб завоевать себе дешевый авторитет.


Если бы я был авантюристом или контрреволюционером, как-то хочет представить газета, то наверняка действовал бы по иному, а не занимался ходатайством о смягчении продналога, ведь такая налоговая политика настраивает народ против власти, напротив - снижение такого бремени ведет к повышению его симпатии к ней. Исходя из сказанного, заявляю: контрреволюционерами, авантюристами являются те, кто непосильными поборами и прочими выходками настраивают народ против власти, а именно те, которые решили меня оклеветать через газету.


Я и ныне настаиваю на необходимости образования компетентной комиссии из сельчан и работников продкома для выяснения платежеспособности населения. Ведь жителю села после уплаты продналога нужен хлеб для себя и семьи, на покупку одежды, мяса, соли, керосина, мыла и прочих продуктов, но непосильный налог лишает его всего этого и настраивает его против власти. Я не только не призываю народ к отказу платить продналог, но даже лично сам готов собирать его и сдавать, лишь бы он не был разорительным.


Советская Россия дала горцам свободу и автономию, но тов. Гикало и его комиссия лишили их всех благ. Центр, безусловно, остается в неведении. На недавнем съезде представителей Чечни, где решался вопрос выборов состава Чечисполкома, принимал участие и я. Вопреки всему был смещен с должности тов. Эльдарханов, не смог защитить его и приехавший в Грозный Мутушев. А те другие, для которых важным был вопрос о власти, разделились на несколько партий. Отличалась своей напористостью и пробойностью гикаловская группировка. Отлично понимая, что такой раздор не только не приносит пользу народу, напротив вредит общему делу, я в продолжение нескольких суток пытался примирить их и направить работу съезда в русло стабилизации политической обстановки в Чечне. Почувствовавшая свою силу гикаловская группа вынудила меня покинуть форум.


Не может не вызвать удивления, если не подозрения вдруг проснувшаяся у него, заинтересованность в горских делах. Его маневр был быстро разгадан - не о народе у него забота, а вся возня устроена для получения должности председателя Чечисполкома. Если убрать словесную шелуху, то он стоит прочной стеной между центральной властью и бедными горцами, делая все возможное, чтобы они не познали вкуса свободы, а также лишить их дарованной автономии. Возникают законные вопросы: почему он делает все то, что идет вразрез с интересами РСФСР? Кто такой Гикало? Где он был в то грозное время, когда Чечня, обливаясь кровью, насмерть сражалась против белых? Не скрывался ли он тогда в горах Чечни? Оказал ли он тогда услугу Чечне, словом или делом? Если он такой герой, почему он не возглавил в 1919 году Чечню, оставшуюся без руководства? Чеченцы знают его отлично. За целый год, когда чеченцы вели смертельную борьбу с деникинцами, он был только в двух местах: в боях под Чечен-Аулом и Воздвиженской.


Теперь, по прошествии времени, все боевые заслуги других он приписывает себе. Мы молчим, но это не значит, что ничего не знаем. Дошли до нас сведения и о том, что по инициативе тов. Гикало и его компании, готовятся войска для посылки в Чечню в целях принудительного взыскания продналога, отлова «бандитов и непокорных» и проведения здесь революции.


К чему это? Ведь Чечня дает налог в том размере, в каком позволяет ее состояние, а непомерного никто не взыщет, ибо не имеющего нельзя обобрать. Если же кто-либо полагает, что здесь имеются чуждые Советской власти элементы, их можно переловить и без войсковых операций. А относительно разжигания в Чечне революционного огня, то следует знать: Чечня и при царизме была революционной. Не кто-нибудь иной, а именно тов. Гикало, препятствует тому, чтобы чеченцы, пользуясь дарованной им совластью, правами и свободами занялись мирным созидательным трудом. Если он хочет стать господином в доведенной им до истощения стране, то этому не бывать, у чеченцев князей испокон веку не бывало, а что до, Гикало, то он у них вообще не пользуется авторитетом. Теперь уже не для кого не секрет, что Гикало причастен к разорению народа, а это идет вразрез с политикой Советской власти.


Исходя из вышесказанного и с целью положить конец всяческим волюнтаристским поползновениям, я от имени беднейшей части Чечни, прошу с ведома центральной власти, созвать съезд представителей горских народов, а не назначенных агентов, что культивируется до сих пор и совместно с ними обсудить вопросы о продналоге, других наболевших проблемах. Возможно, тогда тов. Гикало осознает свои ошибки. Дислоцирующиеся в Чечне воинские подразделения и их командный состав, сыграли бы очень важную роль, оказав местным властям в проведении означенного съезда.


Достаточно мне было выйти с идеей проведения съезда, как тут же последовало трогательное единение взглядов до сих пор не очень то симпатизировавших друг другу двух лидеров - Гикало и Зязикова. По наивности я имел неосторожность посвятить в свои планы последнего, для него-то, в конце концов, не все равно, какое будущее ожидает чеченцев и ингушей. Последовавшая реакция сначала привела меня в состояние растерянности, однако, по глубокому размышлению я понял:  в графе о национальной принадлежности они разные, а по сути как два родных брата, действующих только из корыстных соображений.


Более чем уверен, Зязиков не преминет опубликовать в той же газете или использовать по другому назначению письмо направленное им в мой адрес. Не желая вступать с ним в словесные перепалки, ради констатации факта могу сказать: напрасны попытки Зязикова и других, связать мое имя с руководством Горского правительства. Если в годы гражданской войны Гикало ошивался в глубоком тылу - в шатойских горах, то Зязиков не причастен ни к чему, никто из нас не знал о самом его существовании. И вот этот новоявленный благодетель наших народов, начинает уличать меня в прямых связях с Коцевым, Чермоевым и Джабагиевым. Да, в 1919 году, когда деникинская армия, вторглась в Чечню, я ездил в Темир-Хан-Шуру, выхлопотал у Горского правительства небольшое количество оружия (скорострельные орудия, пулеметы и 2 миллиона патронов), привез его и раздал по аулам, и оно сослужило добрую службу в перемалывании белой армады. Если бы подобная акция была осуществлена Зязиковым в компании с Гикало, то они бы трезвонили об этом на каждом углу, наподобие астраханских денег, доставленных в Шатой. Кстати, операция, осуществленная опять-таки простыми чеченцами.


Мне хорошо известны мотивы, по которым Зязикову хотелось бы связать мое имя с лидерами Горского правительства. Но старания его напрасны. Можно бросить упрек в мой адрес в чем угодно, но только не в симпатиях к царской власти, которая много крови высосала из наших жил. Достаточно сказать, что,  начиная с кавказской войны, мы, Митаевы, ведем счет потерь своих близких и дальних родственников. И свежий пример: полная трагизма жизнь моего отца, которому не суждено было вернуться из второй ссылки, куда загнала его царская власть.


Легко быть задним числом героем. Я же, не становясь в позу победителя,  могу сказать, что в меру сил защищал от деникинцев и местных банд мирное население Хасав-Юртовского, Веденского и Грозненского округов, в т.ч. русскую бедноту, стоял на страже железных дорог, промышленных объектов, особенно - нефтепромыслов. Ни один из этих объектов ни на день, ни на час не остановил свою работу. Или кто-то может подвергнуть сомнению тот факт, что в Чечне было людей желающих сыграть роль дагестанского Али-Булы, который уничтожил более трехсот человек, в основном приезжих специалистов? Именно боязнь встретить должный отказ отвратило эти горячие головы от опасных замыслов. Однако и зязиковы и гикаловы стыдливо закрывают глаза на то, что не сделано их руками, они же преуспели только в одном - в битве за высокие должности. Не они являются защитниками народа, а от них надо защищать народ.


И я обращаюсь к партийным органам, командованию воинских частей, рабочим нефтепромыслов, железных дорог, руководителям городских и местных органов с просьбой помочь Чечне, которая и при царе была объявлена автономией, но так и не узнала, что это такое, и теперь, когда все народы получили свободу, продолжает влачить ту же беспросветную жизнь, ибо некоторые высокопоставленные лица стоят между Чечней и Центром, утверждая, что ей нет доверия. Чем же провинилась Чечня? Верно, она еще темна, ее нужно просветить, но никто об этом не печется. Наши ожидания - вот получим автономию, и сами будем строить свою жизнь, не оправдались. Мы просим только то, что дала Россия другим народам. Я знаю, какой вопль поднимут местные лидеры, когда это письмо дойдет до адресата, и начнут перед Центром очернять нас всяческими способами, поэтому, чтобы упредить их в своих провокационных действиях, я и обращаюсь ко всем тем, кто причастен к решению судьбы чеченского народа».  

 Эта разоблачительное письмо Али Митаева, вскрывало серьезные противоречия, возникшие между Гикало, олицетворявшего советскую власть и чеченским крестьянством и его духовными лидерами. Они лежали, прежде всего,  в плоскости экономической политики проводимой большевиками. Изымание зерна, излишков сельскохозяйственной продукции, чеченцы воспринимали, как ликвидацию свободы завоеванной чеченцев. И наиболее выпукло это недовольство выразилось в письме Али Митаева. Этим письмом в советской Чечне всерьез никто и не заинтересовался, оно не было опубликовано, его сдали в ГПУ и  чекисты приобщили его к делу заведенному на Али Митаева.  


Власть большевиков в Чечне не распространялась дальше города Грозного. В селах Чечни не было никакой власти, крестьяне, вчера защищавшие большевиков от белогвардейцев, не  ощущали помощи от власти и были оставлены наедине со своими социально-экономическими проблемами. Как известно, в ноябре 1920 года на съезде народов Терека с участием Сталина была провозглашена Горская Автономная Республика, объединившая горские народы. Руководство  этой республики не могло решать многочисленные проблемы этих разных по своим ментальным особенностям народов, удовлетворять многочисленные их социально-экономические нужды. Неспособность большевиков удовлетворить политические и экономические проблемы Чечни, безвластие порождали, как, впрочем, и в любом другом регионе Северного Кавказа, антисоветские настроения, уголовниками и бандитами совершались массовые преступления. А большевики в этом не видели никакой своей вины. Так, А. Микоян события в Чечне вначале 20-х годов прошлого столетия описывает следующим образом: «Положение в Чечне было тогда очень напряженным. Там орудовали остатки антисоветских элементов, которые провоцировали чеченцев на выступления против Советской власти, организовывали банды, нападавшие на предместья Грозного, на нефтепромыслы, железнодорожные станции и поезда. Были случаи убийств советских работников в чеченских селениях. Многие из этих банд продолжали действовать в Чечне и после того, как в нашем крае с бандитизмом было в основном покончено»
. Выступления против советской власти, грабежи, бандитизм, убийство советских чиновников в Чечне, о которых Микоян пишет, было не больше, чем в целом по краю, который он возглавлял, но такое сравнение, по вполне понятным мотивам, он не осущестил. 

Уже к 1922 году Горская Республика стала распадаться на национальные автономные области. Вопрос о формировании автономии Чечни с подачи А. Микояна был поддержан Сталиным. Как пишет Микоян: «Будучи в Москве, я посоветовался со Сталиным. Он отнесся к идее (образования автономии чеченцев – В.А.) одобрительно, предупредил о необходимости проявить осторожность и выяснить подлинное настроение населения»
. Для изучения этого вопроса ЦК ВКП (б) создает комиссию в составе Ворошилова, Кирова и Микояна
. 30 ноября 1922 года ВЦИК принимает декрет об образовании Чеченской Автономной Области.

15 января 1923 года в чеченский аул Урус-Мартан прибывает группа видных деятелей большевизма в составе А.И. Микояна, К.Е. Ворошилова, С.М. Буденного, М.К. Левандовского. Они прибыли с целью проведения съезда чеченского народа и провозглашения на нем автономии Чечни. Как отмечает Микоян: «В январе 1923 года мы с ним (Ворошиловым – В.А.) участвовали в поездке в Чечню, входящую тогда в состав Горской республики. Ездили мы для провозглашения автономии чеченского народа»
. На этом форуме, где собралось 10 тысяч чеченцев, присутствовала большая группа всадников во главе с Али Митаевым. А. Микоян в статье, опубликованной в журнале «Юность»
, уделил достаточно много внимания Али Митаеву. 

На съезде кроме Али Митаева, лидера братства Бамат-Гирей-Хаджи,  было немало и других суфийских групп, возглавляемых другими религиозными авторитетами. Но на встречу с большевиками, кроме Али Митаева, никто из религиозных авторитетов приглашение не получил. Это было связано с тем, что Али имел непререкаемый авторитет в народе, имел  тесные контакты с различными партиями и движениями всего Кавказа. Большевики знали и то, что он кртически относился к устанавливаемой советской власти.


Прибывшие в Урус-Мартан большевики, призывали чеченцев организовать собственную автономию, гарантируя им право на свободу, вероисповедание, соблюдение обычаев и традиций. Миссия большевиков, их речи, аргументы внушали многим чеченцам доверие. Доверие к гостям-большевикам было вызвано и тем, что их руководителем являлся «свой» кавказец, а трое других были известны как легендарные полководцы, о которых сложили  песни, дошедшие даже до отделенных чеченских селений. Молодые, импозантные, по военному подтянутые, в орденах, с золотым революционным оружием, они буквально покорили горцев. В Урус-Мартан они прибыли, как к себе, без охраны, в сопровождении только духовного оркестра. Но бойцы этого оркестра, по словам самого Микояна, были вооружены, и оружие у них было спрятано под одеждой. Открытость, простота, которые демонстрировали большевики, польстило самолюбию чеченцев.  

Когда весь запас красноречия знатных гостей был исчерпан, а религиозные авторитеты, возглавляемые Сугаипом-муллой, безоговорочно поддержали идею образования автономии, то от одной из групп всадников, присутствовавших на съезде, отделился Али Митаев и стремительной походкой приблизился к трибуне, легко взошел на нее и властным жестом призвал соотечественников к спокойствию. Им было произнесана следующая речь: «Слушайте, посланники народа, слушайте его духовные пастыри - ровесники моего отца! Слушайте все! Я не в коей мере не намерен нарушать достигнутые сегодня соглашения. Но я не могу, не имею права скрыть то, что я знаю».  


Произнеся эти слова, оратор поднял левую руку над головой.

 «Вы видите ладонь моей руки. Это просто. Она налицо. Так на лицо и то, что говорят представители мужицкой власти. Но вы не видите тыльную сторону  моей руки. Таким же образом вы не видите их завтрашний день, не знаете, что они будут говорить завтра, и что они будут вытворять после завтра. Поистине у них на языке мед, а под языком - яд. То, что говорят сегодня, не подтвердят они завтра, тем более послезавтра. Они примут решение сегодня, но завтра  изменят его, если почувствуют выгоду в 10 копеек. И сделают это, не стыдясь.


 Они - люди без корней, никто из них не может сказать  возвышенного слова о своем родителе, ибо многие из них безродные. Что можно ожидать от таких людей?  Многие упрекают меня за то, что я благоволю к казакам. А какая разница между свиньей белой и свиньей черной? Казак потребляет свинину, мужик тоже. Но казаки знают своих предков до седьмого колена и женщин они выдают замуж по религиозным законам. Верные своей религии, они не посягнут и на нашу веру. Вот какую разницу я усматриваю между мужиками и казаками.


Не уж-то, вы верите, что большевики принесут мир и покой, откроют богатые кладовые? Так попомните мои слова: немного окрепнув, они обезглавят наш народ, заберут лучших и достойных его сынов, наденут на них кандалы, каленым железом будут их пытать.

         ВаллахIи! БиллахIи! ТаллахIи! Клянусь вам этими тремя именами Всевышнего, воистину перестанете вы быть хозяевами на своей земле, будете вы нищими, в своей обители будете себя чувствовать чужаками и перестанете вы быть мужьями своих жен!



Призываю вас, братья чеченцы - не спешите, все обдумайте. Ведь эти люди от нас никуда не уйдут. Принять или не принять их предложения зависит от нас. Давайте, сначала посмотрим, что они могут дать нашему народу»
.

Эта, впервые вводимая в научный оборот речь, дессонансом прозвучавшая, явно противоречила общему настроению горцев, которое было сформировано чеченскими муллами, поддержавших большевиков. Убаюканные обещаниями посланцев Москвы, участники създа не были в состоянии воспринять речь Али Митаева. После завершения церемониала провозглашения автономии Чечни, посланники Советского правительства изъявили желание встретиться с Митаевым в узком кругу. Такая встреча была организована председателем Чеченского Ревкома Таштемиром Эльдерхановым. В своих воспоминаниях А. Микоян писал:

          «Мы сидели на коврах и подушках: в помещении не было стульев. У каждого из нас  был маузер, спрятанный под подушкой. Ждали прихода Али Митаева, вдруг двустворчатые двери шумно распахнулись. Появились два вооруженных с головы до ног чеченца, которые в глубину комнаты не вошли, а остались ждать у двери. Через несколько секунд спокойной походкой вошел Али Митаев – стройный мужчина в чеченской одежде, вооруженный кинжалом, шашкой, револьвером. Мы пригласили его сесть. После этого два охранника Али Митаева вышли из комнаты. По-русски он не говорил. Переводил Эльдерханов. Мы сказали, что хотим побеседовать откровенно, как представители советской власти с человеком, который, как мы знаем, пользуется влиянием у чеченцев и который борется против Советской власти. Мы хотели бы услышать от него, чем он недоволен, чем именно не нравится ему Советская власть. Выслушал он нас спокойно, подумал и, не горячась, ответил: «Почему я должен быть доволен Советской властью? Моего отца в свое время русское правительство арестовало и отправило в ссылку, где он умер. Я же прячусь от Советской власти, ибо, если попадусь, меня тоже арестуют. Мне уготована та же судьба, что и моему отцу. Вот почему я защищаю себя, свой народ и свои обычаи, борюсь против Советской власти»
.


Итогом долгой беседы Али с представителями советской власти стало его соглашение войти в качестве члена в состав Ревкома Чеченской Автономной Области. Кандидатура Али Митаева была поддержана А. Микояном, Т. Эльдархановым. Ему было поручена охрана объектов народного хозяйства и железной дороги на участке от Грозного до границы с Дагестаном, на которой часто происходили грабежи. Соглашаясь на сотрудничество с советской властью, Али Митаев заявил: «Я готов войти в Ревком, но при условии сохранения за мной права исповедовать ислам. В тот день, когда это право будет нарушено, я стану вашим  врагом».
В ответ большевики вновь повторили то, что они заявили на прошедшем съезде: чеченскому народу будет представлена свобода, о которой он мечтал веками, возможность сформировать органы власти, чеченцы получат землю, будут освобождены от службы в армии, за ними сохраняется право ношения и хранения оружия, им разрешается избирать шариатский суд. Участник съезда чеченского народа К.Е. Ворошилов, командующий войсками Северо-Кавказского военного округа, в своем письме Сталину от 21 января 1923 года так описывал религиозно-политическую ситуацию в Чечне: 

        «Дорогой Иосиф Виссарионович!                         

        Поздравляю тебя еще с одной автономией! 15.1. в ауле Урус-Мартан, что в 24 версты от г. Грозный, на съезде представителей аулов (по 5 человек от аула) чеченского народа, при торжественной обстановке, провозглашена автономия Чечни. Мыезжали в Чечню: Микоян, Буденый, Левандовский и я. Впечатление: чеченцы, как все горцы, не хуже, не лучше. Муллы пользуются неограниченным влиянием, являясь единственной культурной силой. Свое положение служители Аллаха используют со всем искусством восточных дипломатов. Население пребывает в первобытной темноте и страхе «Божием». Наши велеречивые и многочисленные коммунисты, работавшие и работающие в Чечне и Горреспублике, по-моему, ничему не научились и не могли ничему научить.

        «Расслоение», «опора на бедняцкие элементы», «борьба с муллами и шейхами» и прочие прекрасно звучащие вещи служили удобной ширмой для прикрытия своего убожества и непонимания, как подойти к разрешению стоящих на очереди вопросов.

        После наших (официальных) выступлений, говоривший главмулла (имеется в виду Сугаип-мулла Гойсумов – В.А.) заявил, что он от имени всего Чечнарода приносит сердечную благодарность Высшим органам Советской власти, и выразил свои пожелания (требования), сводящие к следующему:

1. Нужно организовать такую власть, которая будет служить народу, а не обворовывать его.

2. Немедленно, беспощадными мерами ликвидировать бандитизм, воровство и разбои.

3. Разрешить сформировать в достаточном количестве чечмилицию.

4. Допустить существование шариатских судов.

Вот основные требования старших мулл. Ввиду позднего времени и обширности собрания мы предложили выделить делегацию в 150-200 человек и вместе с нами отправиться в Грозный для более детального обсуждения практических вопросов, связанных с автономией.  

Было опасение, что этот импровизированный съезд будет состоять из одних мулл и купцов, но у нас  выбора не было. Нам нужно было самим обсудить положение. Съехалось до 400-450 чел. Вместо ста. Выборных больше двухсот, из них муллы – 35, купцы – 70, землеробы – 140. Я считаю, что состав этого совещания вполне удовлетворителен. Заправилами, как нужно было ожидать, были муллы. До тех пор пока мы не создадим в Чечне кадра преданных, знающих Чечню и ей знакомых работников, придется иметь дело с муллами. Муллы народ продувной, и не много нужно, чтобы их забрать под свое влияние. Дураки только могут верить в возможность проведения в Чечне всяческих «расслоений», «влияний через бедноту» и прочую чепуху. Конечно, беднота, как и везде, имеется и в Чечне. Но, во-первых, в Чечне патриархально-родовые отношения сохранились почти в полной мере, а во-вторых, всякий бедняк муллу и святош почитает во сто раз больше, чем кулака (кулак уже грамотный, а то и образованный), и, кроме того, муллы-то и всякого рода святые живут и жиреют за счет  бедноты»
.     

В письме Ворошилова четко обозначена главенствующая роль  духовенства в религиозной и политической жизни чеченского общества.  Его видение будущего чеченского духовенства более, чем цинично, и оно совпадает с данной на съезде чеченского народа оценкой Али Митаева.

Большевики сделали Али Митаеву предложение войти в состав Ревкома для того, чтобы использовать его вирд против традиционного чеченского духовенства в лице его накшбандийских шейхов, с одной стороны, а с другой – против врага советской власти «имама всего Кавказа» Нажмудина Гоцинского. На это обращает внимание А Микоян: «Али Митаева и его секту, по их отношению к советской власти, можно было бы поставить между этими двумя группировками»
. В сложившейся политической ситуации в Чечне, Али Митаев не мог не принять предложение большевиков на сотрудничество, хотя понимал, что политика власти в отношении духовенства радикально изменится. Он знал, что пришедшие к власти видят в лице духовенства своего классового врага. На этом съезде им и было об этом сказано. Микоян сообщает: «Мы сообщили в Москву о нашем предложении Али Митаеву, и вскоре он был назначен ВЦИКом членом Ревкома Чеченской Автономной Области»
.

Находясь в составе Ревкома Чеченской Автономной Области, А. Митаев в течение 15 месяцев осуществлял руководство по охране железной дороги и наиболее важных народнохозяйственных объектов Грозного. Порученный ему Чечоблревком участок работы являлся самым сложным и опасным в Чечне. Охрану железной дороги в Чечне должны обеспечивать местные чекисты, которые явно не справлялись со своими прямыми функциями. Однако ПП ОГПУ Юго-Востока Миронов и грозненские чекисты бодро рапортовали в Москву об успешных операциях по обезвреживанию бандитских формирований, засылаемых в Грозный имамом Нажмудином Гоцинским. В рапорте отмечалось, что Гоцинский якобы почти 3 года являлся полноправным хозяином Чечни, сидя в высоко горах Чеберлоя. Совершенно не ясно, как мог Гоцинский, скрывавшийся  в глубоких ущельях от советской власти, быть хозяином Чечни. 23 апреля 1923 года начальник Восточного отдела ПП ГПУ  Юго-Востока Миронов пишет «Докладную записку о Чечне» начальнику Восточного отдела товарищу Петерсу. В ней он приводит краткую характеристику политического состояния Чечни: «Состояние Чечни на сегодняшний день можно характеризовать следующим: анархия, неудержимый рост шариатских тенденций, подготовка к началу активных действий и отсутствие Соваппаратов на местах. Указанное видно из: 1. Усиленного роста бандитизма, роста религиозности, доходящей до состояния экстаза, что видно по повальному выполнению по ночам религиозного танца «зюкри», наличие шариатских отрядов, судов и требование меджлиса, объединения состоявшегося между шейхом Гоцинским, Алимитаевским, Ансалтинским и Белоходжи, образовавших своего рода «Высший Шариатский Совет» на почве борьбы с Соввластью за религию, что означает подготовку к газавату»
. Из этой записки видно, что Али Митаев, являющийся к этому времени членом Чечоблревкома, без всяких на то оснований поставлен на одну доску с открытым противником советской власти Гоцинским. Тем самым, чекисты готовили почву для последующих провокаций против ненавистного им лидера чеченского народа.

 Об этом письме Митаеву не было известно, и он с головой окунулся в новую для него работу. В то смутное время в Чечне орудовала масса грабителей, многие плоскостные селения жили грабежами и набегами на железную дорогу. От этих налетчиков страдали достаточно состоятельные гудермесцы, кизлярцы, жители Хасав-Юрта. В достижении поставленной перед ним цели Али был настойчив. Из числа своих наиболее преданных сторонников он создал охранную сотню, командиром которой был назначен выходец из Урус-Мартана Умар Хаджиев, а его заместителем - Берс Халухаев, ингуш по национальности, активный участник гражданской войны, бывший замполка, награжденный за отвагу орденом Красного Знамени. Успех охраны железной дороги состоял в том, что она была поделена на отдельные участки, которые были персонально закреплены  за каждым из мюридов и сторонников Али Митаева. 

При наличии подобной службы охраны железной дороги, налетчики не могли поживиться, иначе, как путем посягательства на жизни своих соплеменников, что приводило к объявлению кровной мести со стороны потерпевших. Али денно и нощно проводил разъяснительную работу среди населения, жестко предупреждая о недопустимости налетов на железную дорогу. Объявлялось, что каждый, кто посягнет на народное достояние, будет иметь дело с самим Митаевым. Хорошо организованная охрана железной дороги, резко прекратила грабежи и налеты бандитов. Просоветская деятельность Митаева не была по душе, скрывавшемуся в горах опереточному имаму Дагестана и Чечни  Нажмудину Гоцинскому. В его лице Али нажил себе еще одного врага. Авторитет в народе, независимость и самостоятельность Али Митаева вызывали у местных советских чиновников ненависть к нему. На вопрос о том, почему, как советский служащий, он не хочет получать зарплаты, Али Митаев отвечал: «Пользующийся их (большевиков – В.А.) благами, не избежит их кары». Противники Али стали утверждать, что он навел порядок на вверенном ему участке  «в политических целях». Никто не мешал чекистам в тех же целях навести порядок на железной дороге. 

Чекисты депешировали в Центр: «Исходя из политических соображений, он (Али Митаев – В.А.) хорошо наладил работу на вверенном участке». Для местной партийной верхушки и чекистов Али Митаев оставался классовым врагом. Его противниками были и те, кто вчера был никем. Им было нестерпимо видеть рядом людей, подобных Митаеву, который видел их социальную и духовную ущербность. По долгу службы Али часто бывал в Грозном, встречался с чиновниками из разных ведомств. И на каждом шагу он ощущал их «трогательную опеку». Как и подобает дисциплинированному служащему, в неделю один раз он принимал участие на заседаниях Ревкома Чеченской Автономной Области. Понимая, что «красные товарищи» могут в любое время могут его арестовать, он всегда находился в сопровождении преданных друзей и мюридов. Его опасения были ненапрасны, ибо чекистская рать от Грозного до Ростова занималась поисками компрометирующего материала на Али. Фиксировался каждый его шаг, брались под наблюдение все, кто вступал с ним в контакт. 

Силы грозненских чекистов оказались недостаточны. На помощь им был мобилизован Юго-Восточный отдел ОГПУ г. Ростов-на-Дону. В Чечню командируется старший оперуполномоченный названного отдела, «старый большевик» Арменак Абульян. В феврале 1924 года чекистам путем грязных манипуляций удалось выманить из Стамбула Умара Митаева, младшего брата Али, и арестовать его. Самого Али поставили перед дилеммой: если он  добровольно явится в ОГПУ, то брата освободят.  Али было ясно, что чекисты готовят ему и его брату ловушку и тюрьмы им обоим не избежать. По поводу его отказа явиться в ОГПУ были распространены слухи о том, что ради собственного спасения и спокойствия он готов пожертвовать братом. 


Председателю Чечоблревкома Таштамиру Эльдарханову, дважды избиравшемуся в депутаты Государственной Думы, безупречность которого крайне раздражала местных большевистских бонз, ставились в вину протекционизм и некритическое отношение к деятельности Митаева. Для негативного отношения к Т. Эльдерханову и А. Митаеву у чекистов имелись соответствующие «основания». Они настояли на роспуске чеченского комсомола, который своей деятельностью наносил больше вреда власти, чем пользы. Так, 13 февраля 1925 года на бюро Северо-Кавказского Крайкома РКП (б) рассматривался вопрос «О задачах чеченского комсомола». В постановлении Крайкома ВКП (б) отмечались крайне низкий культурный, образовательный и политический уровень комсомола Чечни. Имея такой духовный и интеллектуальный капитал, комсомольцы стремились искоренить «вредные пережитки прошлого», под которыми подразумевались, прежде всего, обычаи, традиции и верования чеченцев. В постановлении бюро Крайкома ВКП (б) констатировалось, что «в вопросах отношения к религии и бытовым особенностям чеченского населения, комсомольские организации должны проявлять максимальную осторожность, не оскорбляя религиозных чувств населения, ограничиваясь антирелигиозной пропагандой в пределах комсомола и поставив, как длительную задачу, работу по борьбе с уродливыми пережитками старого быта среди населения»
. 

Грубая антинациональная и антиисламская деятельность  комсомольской организации, поддерживаемой ОГПУ, послужила для Ревкома ЧАО основанием для ее расформирования. Обвиненный в антисоветской деятельности, в подготовке контрреволюционного мятежа, Али Митаев был арестован, а затем расстрелян. Внимательное изучение архивных документов, связанных с арестом и допросами Али Митаева, учиненных следователями ОГПУ, показывает, что ни одно, выдвигаемое против него обвинение не было в достаточной мере подтверждено и обосновано. Все обвинения, выдвинутые против него, носили идеологический, политический характер. Грозненские и ростовские чекисты видели в Али Митаеве непримиримого классового врага, подлежащего к физическому уничтожению.  В документе «Возникновение мюридизма в ЧИАССР», хранившегося в архиве КГБ ЧИАССР, отмечалось, что «секта Митаева представляет собой в целом враждебную организацию к существующему строю. Известная контрреволюционная деятельность нынешнего руководителя на протяжении 4 с лишним лет достаточно ясно показала это»
. 


На заре советской власти среди верующих проводилась избирательная политика; одни суфийские братства относились к врагам власти, а другие рассматривались в качестве политических союзников. Из процитированного документа следует, что не без стараний чекистов отношения между кунта-хаджинцами и сторонниками Али Митаева были доведены до жесткой конфронтации. Некоторые авторитеты вирда кунта-хаджинцев, поддерживая советскую власть, выступили против Али Митаева и его сторонников. Не без участия чекистов было организовано письмо, в котором они писали: «…если хотите узнать настроение бедняков про арест Али Митаева, то бедняки ничуть не жалеют и препятствий со стороны их не встречается, т.к. Митаев считается кровопийцей, как российского помещика, которому нет места в Советской России»
.    
Некоторые религиозные авторитеты Чечни и Ингушетии использовались властью для осуществления среди населения патриотической работы. Так многие мюриды шейха Дени Арсанова становятся сторонниками советской власти, они принимали активное участие в борьбе против белогвардейцев. Мы не нашли сколь-нибудь убедительного аргумента, подтвреждающего, что Дени Арсанов являлся «ярым врагом советской власти», так как им не было совершено какого-либо действия, принесшего вред установлению в Чечне советской власти. Очень часто чеченских духовных лиц в годы советской власти изображали в качестве врагов, контрреволюционеров, лишь за то, что они были более зажиточными, чем масса населения, имели иную точку зрения на общественное устройство своих народов, не соглашались с антирелигиозной идеологией.    

После гибели шейха Дени Арсанова руководителем накшбандийской ветви «арсановцев» стал его сын Бахаудин. Судя по тексту документа «Возникновение мюридизма в ЧИАССР», хранившегося в архиве бывшего КГБ утверждается, что «Арсанов Баутдин был красным партизаном и пользовался влиянием на своего отца». Далее в тексте сообщается, что «к началу Великой Отечественной войны Арсанов Баутдин стал влиятельным шейхом в Чечено-Ингушетии. В годы войны он проводил патриотическую работу, разъезжал по Чечено-Ингушетии и призывал население к борьбе против немецко-фашистских захватчиков. С помощью Арсанова был ликвидирован ряд участников банд на Северном Кавказе». За заслуги перед советской властью шейх Бахаудин имел правительственные награды. 


Однако чекисты не до конца верили «советскому шейху». В документе сообщается, что «поступали данные, что среди своих близких мюридов Арсанов заявил о неизбежности поражения СССР, предлагал им ждать прихода немецко-фашистких войск, уклоняться от призыва в Красную Армию и исполнения государственных повинностей и переходить на нелегальное положение». На самом деле в этих доносах на Бахаудина отсутствует сколь-нибудь доказательная база. 

Между тем при непосредственном участии шейха Бахаудина и его родного брата Ильяса были задержаны и сданы органам советской власти два немецких разведчика - Осман Губе и Ланге, орудовавшие в горах Северного Кавказе. Но об этом цитируемый чекистский документ умалчивает. Заслуга Бахаудина Арсанова перед советской властью неизмеримо выше, чем инсинуации чекистских агентов, приписываемых ему. Отчасти на это указывает тот же самый документ, отмечающий, что «в Казахстане Арсанов участвовал в проведении мероприятий по поднятию среди спецпоселенцев трудовой дисциплины, ликвидации нарушений режима и т.п.» 


Известный чеченский поэт, исследователь истории и культуры чеченского народа Ахмада Сулейманов писал: «Бауддин Арсанов во время выселения чеченцев и ингушей (в 1944 году и позже) спас жизнь десяткам тысяч людей – детей, женщин, стариков, которым угрожала опасность быть расстрелянными советскими войсками»
. Бахаудин Арсанов после сталинской ссылки вернулся на родину, где умер в начале 60-х годов ХХ столетия и похоронен рядом со своим отцом. Над его могилой мюриды возвели мавзолей, также служащий местом паломничества последователей вирда «арсановых».   


С утверждением советской власти многие бывшие красные партизаны, представители духовенства, политические деятели Чечни, начиная с 1925 года, подвергаются репрессиям, массовому физическому уничтожению.
В 20-30-х годах в Чечне и Ингушетии произведены расстрелы самых авторитетных представителей духовенства, национальной интеллигенции, политических деятелей, выросших в годы советской власти, многие из которых были связаны с суфийскими братствами.  В 1937 году выселяются  из Дагестана, Чечни, Ингушетии свыше 1 тыс. так называемых кулацких хозяйств в Среднюю Азию, в числе которых находились известные религиозные авторитеты. В том же году, по сообщению Абдурахмана Авторханова, в Чечено-Ингушетии было арестовано в пределах 14 тысяч человек, большинство из них  расстреляны в чекистских подвалах, а другие - надолго сосланы в Сибирь
.


По сводкам НКВД,  объективность которых весьма сомнительна (в части увеличения врагов советской власти), к ноябрю 1938 года Чечено-Ингушская республика была окончательно очищена от «врагов народа» - националистов, кулацко-мульских элементов, в число которых попало значительное количество совершенно безвинных людей. В последующем абсолютное большинство из репрессированных советской властью представителей чечено-ингушского духовенства было реабилитировано. (К примеру, мы располагаем архивными карточками на лиц, осужденных к различным мерам наказания, в том числе и к высшей, тройкой при НКВД ЧИАССР в 1937 году, но в последующем реабилитированные). В их числе немало последователей «секты Кунта-Хаджи», якобы «проводивших антисоветскую агитацию маскируя религиозной догматикой». Такая запись встречается на многих карточках составленных НКВД ЧИ АССР. Все эти «сектанты», проводившие антисоветскую агитацию в конце 80-х годов реабилитируются. Политические репрессии, вызванные неприятием чеченцами бесчеловечных методов коллективизации, целенаправленное уничтожение органами ОГПУ-НКВД духовенства, лучшей части национальной интеллигенции, государственных деятелей чеченского, ингушского народов, как врагов советской власти, порождали среди части чеченцев антисоветские настроения. 


Наряду с физическим уничтожением верующих, власть вела поистине преступную борьбу против религиозных деятелей, преследовала их,  создавала всевозможные общества безбожников, разрушала или превращала мечети в зернохранилища,  клубы. Все это порождало глухой протест, а иногда и открытые вооруженные выступления в конце 20-30-х годов против власти, нередко, возглавляемые суфийскими авторитетами.


Накануне войны СССР с Германией в Чечено-Ингушетии вспыхивает восстание под руководством адвоката Хасана Исраилова, как будто бы, преследовавшего цель ликвидировать советскую власть и создать независимое государство на Северном Кавказе под протекторатом Германии. Много неизвестного и противоречивого в этом восстании. Историки В.И. Филькин, Х.А. Гакаев, хорошо знавшие партийные документы и документы НКВД 30-40-х годов, в своих публикациях доказывают, что оно было умышленно организовано НКВД. Для такой оценки имеются сведения о том, что организаторы так называемого восстания чеченцев в горах Чечни были  агентами НКВД. 

Поддавшись провокации Чечено-Ингушского НКВД и НКВД СССР,  руководители восстания нанесли колоссальный вред своему народу, предоставили сталинско-бериевским чекистам повод для физической и политической расправы. Сосланные в ссылку, мусульмане погибали от холода, голода, болезней, они лишались  элементарных человеческих прав.  Деяния, осуществленные советской властью в отношении депортированных народов,  следует квалифицировать не иначе как государственный террор. 

Не иначе как оправдание кровавого сталинского режима и его злодеяний по отношению к депортированным народам следует рассматривать работы по депортации чеченцев и ингушей, принадлежащие Н.Ф. Бугаю и А.М. Гонову. В них много внимания уделяется так называемому предательству чеченцев, ингушей, карачаевцев, балкар, повторяются бериевско-сталинские обвинения, адресованные против них. Используя без соответствующих комментарий, некритически пользуясь сомнительными документами НКВД СССР, извлеченных из архивов, рассекреченных после горбачевской перестройки, эти авторы фактически оправдывают государственный террор, совершенный против депортированных народов. Ими обойдена тема незаконности депортации народов, подвергаются ревизии государственные документы по реабилитации репрессированных народов. 


В годы насильственной депортации чеченцев и ингушей веру в религию, почитание шейхов и устазов не была ослаблена. Суфийские братства не только не исчезли, наоборот, они увеличились в количественном отношении, укреплялись их духовные традиции. В трагические дни горя и бесправия верующие чеченцы в своих молитвах обращались к Богу, Пророку, устазам и в этом находили моральное успокоение, приобретали надежду на лучшее будущее. Благодаря суфийским братствам чеченский народ сохранил свои обычаи, традиции и не подвергся ассимиляции. В середине 50-х годов в Казахстане к имевшимся чеченским суфийским братствам добавляется новый вирд (ответвление от суфийского братства Чиммирзы), основанный Вис-Хаджи Загиевым. Общее количество вирдовых братств обоих тарикатов в Чечне и Ингушетии примерно тридцать два. Одни из них мало заметны в  духовной и политической жизни чеченцев, другие достаточно активны и влиятельны.  
Преследования последователей тарикатов не прекращались и в местах сталинской депортации. Наиболее авторитетных и деятельных  власть повторно ссылала из мест депортации в сибирские лагеря.  Вернувшись из ссылки на родину, чеченцы и ингуши первым долгом  восстанавливают кладбища своих предков, зияраты шейхов и устазов,  при этом часто отодвигали на второй план восстанавление своих жилищ. Партийные органы, органы госбезопасности Чечено-Ингушетии десятилетиями осуществляли идеологический и политический  контроль над деятельностью вирдовых братств, преследовали их активистов, наиболее стойких отправляли в тюрьмы, иных вынуждали публично каяться.  Временами закрывались зияраты, сносились надгробные памятники, воздвигаемые верующими на местах гибели своих близких. Религиозные авторитеты, муллы, вынужденные подпольно обучать  детей Корану, преследовались, подвергались арестам и осуждались на различные сроки заключения. Некоторые партийно-советские руководители, свои просчеты в работе, невыполнение производственных планов, оправдывали  высокой религиозностью  населения, тунеядством вирдовых братств и их лидеров.
 

В планах местных партийных органов в Чечено-Ингушетии важное место занимала идеологическая борьбы с вирдовыми братствами. Подобная деятельность осуществлялась через многочисленные идеологические структуры, учебные заведения, лекторские группы, подготовку большого количества кадров по атеизму. Словом,  на  атеизацию чеченского  общества работали мощные идеологические и партийные структуры. Тем не менее, вся  эта гигантская политическая сила, не смогла уменьшить влияние суфийских вирдов на верующих и  религиозность среди населения.   

В целях снижения религиозности Чечено-Ингушский обком КПСС с участием комиссаров из ЦК КПСС регулярно проводили идеологические пленумы по атеистическому, интернациональному, военно-патриотическому и трудовому воспитанию населения республики, главным образом чеченцев и ингушей. Но при этом не было случая  проведения хоть одного пленума по обсуждению состояния и развития  национального языка и культуры. Государственная атеистическая идеология, не допускала возможности использования нравственно-гуманистического потенциала ислама в воспитательных целях. Однако при необходимости партийные органы использовали мусульманское духовенство в примирении кровников, в целях  реализации своих интересов, не совпадавших с интересами государства. 

Некоторые суфийские братства проявляли латентное враждебное отношение к тоталитарной власти. В конце 70-х годов западный исследователь А. Беннигсен писал: «Суфийские ордена являются подлинными массовыми антисоветскими организациями, наиболее непокорными и опасными противниками советского режима, вероятными центрами религиозных и националистических движений в мусульманских районах СССР».  Это высказывание нельзя считать корректным, ибо не все суфийские братства на Северном Кавказе являлись противниками советской власти, центрами религиозных и националистических движений. Многие из них в годы советской власти находилсь в тесных контактах с органами власти, привлекались властью для решения насущных экономических, политических задач. Наиболее авторитетных лидеров суфийских братств органы власти широко использовали в примирении враждующих, благодаря чему уже в 70-х годах ХХ века ЧИАССР число враждующих кровников резко снизилось. 

Конечно среди суфийских братств, существующих в Дагестане, Чечне, Ингушетии антисоветские настроения продолжали сохраняться, так как власть фактически ограничивала свободу вероисповедания среди верующих, в народной памяти все еще были свежи репрессии против духовенства и крестьянства, депортация 1944 года. Понимая это, местные органы власти, не только преследовали суфийские братства, но и использовали идейные разногласия последователей разных вирдов в целях их противопоставления.  

Глава 2. Суфизм и ваххабизмом на Северном Кавказе: социокультурная несовместимость 

2.1. Социокультурная реальность на Северном

Кавказе накануне и после распада советской

системы

Общественно-политическая и духовно-культурная ситуация, сложившаяся на Северном Кавказе, накануне распада СССР отличалась устойчивостью, хотя в этом регионе сохранялись ряд острых социально-экономических и этнополитических проблем, зародившихся в годы советской власти.  Горбачевская перестройка показала ограниченность политической организации советского строя, отсутствие демократии и гласности,  необходимость в экономическом, политическом и идейном обновлении общества. Перестроечные процессы, призванные радикально обновить социокультурную реальность в советском обществе, стали приобретать радикальные формы. 

Эти процессы способствовали децентрализации, приводили к разгосударствлению общественной жизни, деидеологизации, формировались плюралистические структуры, часто преследующие интересы, отличные от общегосударственных и общенациональных интересов.  Новая социокультурная реальность, складывающаяся в стране, приобретала свою специфику на периферии, особенно в союзных и автономных республиках. Процесс перестройки, гласности и демократизации, столь необходимые для советского общества, на уровне национальных регионов приобрел радикальный характер. Идеология и практика региональных элит открыто или латентно были направлены  против центра. Их политическая философия была нацелена на достижение политической независимости, экономической самостоятельности, сохранение  национально-культурной самобытности коренных народов.  

В некоторых национальных движениях демократизация общества была воспринята, как потенциальная возможность построить суверенное национальное государство. В Прибалтийских странах эта идея была  реализована беспроблемно. Накануне развала СССР процесс суверенизации затронул Абхазию, Татарстан, Чечено-Ингушетию, Кабардино-Балкарию. На волне демократических процессов националистически настроенные этнические элиты, высвободившиеся из-под влияния центральной власти, обрели власть в регионах. В своих предвыборных программах они широко использовали антикоммунистические и националистические лозунги, а нанесенные государством травмы народам, социальным слоям, отдельным гражданам,  служили мобилизационным ресурсом, усиливавшим сепаратистские настроения. Эти события наиболее выпукло проявились в Чечено-Ингушетии.

Углубление сепаратистских тенденций в Чечено-Ингушетии привели к совершению государственного переворота в этой автономии, что стало возможным при поддержке демократических сил в России в лице Б. Ельцина и Р. Хасбулатова. Как следствие этого, автономная республика, в которой в течение 60 лет совместно проживали чеченцы и ингуши - расчленилась на две части. На одной  части этой автономии была объявлена «суверенная» Чеченская Республика, а на другой чуть позже – Ингушская Республика. Между чеченцами и ингушами, сложившимся на одной нахской этнокультурной основе, были воздвигнуты политические  и идеологические барьеры.    

Некоторые этнологии скептически относятся к культурной и этнической близости чеченцев и ингушей. Так, В.А. Тишков пишет, что его «наблюдения и разговоры с представителями чеченцев и ингушей заставляют подвергнуть сомнению расхожий тезис о двух «братских народах»
. Совершенно не ясно, на каком основании, приходит В.А. Тишков к такому выводу, а между тем отсутствие убедительной аргументации в пользу сформулированного высказывания, усматривает идеологическая заданность автора.  

В межнациональном отношении Чечено-Ингушетия в годы советской власти мало, чем отличалась от других северокавказских автономий. Но накануне и после распада СССР через неформальные общественные организации искусственно нагнетали политическую, межнациональную и идеологическую напряженность. С нашей точки зрения, спорным является и следующее высказывание В.А. Тишкова: «Приниженный статус ингушей в Чечне был более чем достаточным основанием для античеченских настроений, а отсталость районов проживания ингушей вполне оправдывала политику их «выталкивания» из обретаемой назависимости»
. В годы советской власти повышенный или приниженный статус ингушей в Чечено-Ингушетии никак не зависел от чеченцев, которые находились в не менее приниженном в экономическом и политическом состоянии. Кадровая политика проводимая в республике не была подконтрольна чеченцам, а вопросы экономического и культурного развития ингушских и чеченских районов были прерогативой партийной элиты республики и союзного центра. При всем желании чеченцев объективно было невозможно «обеспечить комфортный статус ингушскому меньшинству»
, поскольку сами такого статуса никогда не имели. 

Уязвимость высказываний В.А. Тишкова в том, что он недостаточно четко представляет себе социально-экономическое положение чеченцев и ингушей в годы советской власти. Уровень безработицы среди них был значительно выше, чем среди русского населения Чечено-Ингушетии, преимущественно являвшимся городским и более квалифицированным. Процессы урбанизации среди ингушей и чеченцев были крайне замедленными, социально-культурное развитие села в Чечено-Ингушетии шли намного медленнее, чем по стране. Не учитывать этих факторов означает ограниченность анализа социокультурных событий перестроечного и постперестроечного периода. Раскол единой республики привел в октябре-ноябре 1992 года к кровавому ингушско-осетинскому конфликту, в ходе которого была учинена жестокая расправа над ингушским населением Северной Осетии.

Политические экстремизм советского генерала Д. Дудаева и его ближайшего окружения, первоначально поддержанный центральной властью, приобрел собственную логику развития, все больше толкая чеченский народ на путь сецессии. Надо отметить, что государственный переворот, совершенный в Чечено-Ингушетии, не был поддержан чеченским народом и значительной частью национальной интеллигенции, хорошо понимающей возможность тяжелых последствий для народа того политического экстремизма избранного  Д. Дудаевым. 

При поддержке Верховного Совета Российской Федерации вооруженные сторонники Дудаева в сентябре 1991 года разогнали Верховный Совет Чечено-Ингушской Республики, совершив  антиконституционный переворот. Эта силовая акция была осуществлена, мотивируя тем, что Председатель ВС ЧИР Д. Завгаев, якобы поддержал ГКПЧ, происшедший в СССР в 19 августа 1991 году. Общеизвестно, что все руководители северокавказских автономий открыто, поддержали ГКПЧ, однако  национальные движения в этих республиках, а также московские демократы не стали низвергать их со своих должностей. Д. Завгаев 16 сентября 1991 года обращался с письмом к президенту РФСР Б. Ельцину, в котором писал: «Беспристрастный анализ и всестороннее осмысление событий должны в полных контурах высветить тот политический авантюризм, заложенный в основу циничной борьбы за власть, ведущейся группировками стоящими за фасадом общественных организаций, так и в них самих происки внешних сил пытавшихся разжечь в регионе костер межнациональных конфликтов и сделать его буфером для себя, где меркантильные интересы отдельных «псевдопатриотов»,   которые готовы для достижения нужных результатов подвергнуть свой народ любому катаклизму и затем бросить его на опасном историческом   повороте». Этот анализ бывшего руководителя Чечено-Ингушетии оказался совершенно точно выразил суть, происходивших событий, которые никак не могла понять значительно большая часть граждан республики.  

Д. Дудаев, совершивший переворот в одной из российских автономных республик, выходит из-под контроля федерального центра и начинает самостоятельную политику. Свергнув законную местную власть, Дудаев и его сторонники, образовавшие так называемый Исполнительный комитет Общенационального конгресса чеченского народа (ОКЧН), провели выборы президента и парламента Чеченской Республики. В ходе этих незаконных выборов, президентом части Чечено-Ингушетии избирается Д. Дудаев, издавший указ «о государственном суверенитете Чеченской Республики 1 ноября 1991 года»
. Внутренняя политика, сил захвативших власть в Чечне, была нацелена на подавление оппозиции. Разрушались духовные и культурные связи, десятилетиями установившиеся между многонациональным народом данного региона, ухудшались политические и культурные контакты между Чечней и северокавказскими народами. 

Углубляющиеся противоречия между лидерами сепаратизма и федеральным центром, способствовали радикализации политической и идеологической реальности в суверенной Чечне. В Чечне разрабатывалась антироссийская идеология, а в Москве создавался крайне непривлекательный образ чеченцев, изображаемых в качестве мафиози, бандитов, грабителей страны. Эти идеологические штампы формировали античеченские настроения в российском обществе. Ни в Грозном, ни в Москве не было трезвой оценки ситуации, складывающейся как в Чечне, так и вокруг нее. Межнациональная, идеологическая и культурная реальность в Чечне приобретает обостренный характер. Начался бурный процесс исхода русскоязычного населения из Чечни, выпушенные из тюрем уголовники и рецидивисты, совершали грабеж и убийства беззащитных людей. Осенью 1991 года на вопрос корреспондента газеты «Советская Россия», какова судьба русских в Чечне, Д. Дудаев ответил: «Более надежно, чем у нас в республике русские нигде не защищены»
. Между тем, когда делалось это заявление, в Чечне шел процесс выдавливания преступными элементами русского населения, а «революционная власть» смотрела на это сквозь пальцы. Через год корреспондент «Литературной газеты» задает президенту Д. Дудаеву вопросы: «Каково будущее русского населения в Чечне? Как вы относитесь к его эмиграции? Что делаете, чтобы русские не покидали свои дома?» Отвечая на эти вопросы, он говорил, что «задача государства, правительства и моя личная задача – не дать никакого повода для того, чтобы русские не уезжали»
. По его мнению, «специально организовывались провокации, чтобы возмутить русское население»
, проводились теракты, к их числу он отнес похищение ректора Чеченского государственного университета В.А. Кан-Калика. 

Созданные Дудаевым силовые структуры, не могли защитить не только русскоязычное, но и чеченское население. Именно при нем стабильные межнациональные отношения, сложившиеся в годы советской власти, приобрели явную дисфункцию, разрушались экономические, политические и культурные связи, существовавшие между чеченцами и русскими. В модели социально-экономического и культурного развития общества в суверенной Чечне не было места русским. Не было в нем места и тем многочисленным чеченцам, которые не воспринимали экстремистско-криминальный режим Дудаева.    

Национализм, возведенный в ранг государственной идеологии, являлся культурной установкой ичкерийской власти. Противники  идеологии и политической практики режима Дудаева воспринимались в штыки, они публично обвинялись в антипатриотизме, измене родине и преследовались. При активном участии советников Д. Дудаева  (З. Хамидовой, Л. Яхъяева) в Чечне начался процесс перехода от кириллицы к латинской графике. Была создана специальная комиссия для перевода чеченского языка на латинскую графику, состоящая из отдельных представителей учительства и научной интеллигенции. На страницах местной прессы публиковались различные варианты латинской графики чеченского языка. Небольшая группа сторонников латинизации чеченского языка, возглавляемая З. Хамидовой, добилась через ичкерийский парламент утвердить один из вариантов латинской графики чеченского языка. Что было сделано вопреки общественного мнения и позиции большинства известных чеченских лингвистов. Против латинизации чеченского языка публично выступали такие лингвисты как В. Тимаев, Я. Вагапов, М. Овхадов, М. Халидов, Я. Эсхаджиев, В. Гиреев. Группа чеченских ученых опубликовали письмо, адресованное Д. Дудаеву, в котором латинизация рассматривалась как недальновидный, поспешный и ошибочный шаг. Вопреки мнению З. Хамидовой, в Чечне не было массовой поддержки возврата к латинской графике
.  

В школах сворачивалось изучение русского языка, в обществе постепенно ограничивалась роль русского языка. На республиканском уровне было принято решение о замене вывесок учреждений, написанных на русском языке, на чеченский язык с применением латинской графики. Дудаевский режим осознанно уничтожал образование, науку, культуру, сформировавшиеся в годы советской власти. В своих публичных высказываниях советский генерал утверждал, что для девочек в Чечне достаточно три класса образования, а для мальчиков – пять классов. Национальной интеллигенции Дудаев предлагал зарабатывать на хлеб путем вязания носков, изготовления гвоздей, собирания диких плодов. Эти высказывания формировали в чеченском обществе крайне негативное отношение к нему. З. Хамидова в своей апологетике в качестве заслуги Д. Дудаева отмечает образование им Академии наук ЧРИ. На самом деле идея создания академии вынашивалась чеченской научной интеллигенцией еще в конце 80-х годов ХХ столетия, а Дудаев санкционировав ее создание, превратился в основателя.   

В период правления Д. Дудаева в Ичкерии возник системный кризис власти, наступил экономический коллапс, расхищались нефть и нефтепродукты, царила масштабная коррупция, периодически совершались уголовные преступления, разборки между мафиозными группировками. За счет добываемой и перерабатываемой нефти Дудаев, его родственники и окружение сказочно обогащались в то время, когда учителя, врачи, ученые, рабочие и крестьяне испытывали серьезные материальные затруднения, годами не получая заработную плату. Уровень жизни в Чечне значительно понизился, власть ничего не делала, чтобы улучшить благосостояние населения. На этой почве возникли серьезные противоречия между Парламентом Ичкерии и Дудаевым. Парламент, требующий отчета о доходах за реализуемую нефть и нефтепродукты, Дудаевым был распущен, несмотря на то, что по Конституции Ичкерии такими полномочиями он не был наделен. Противоречия между исполнительной и представительной властями в Чечне, а также между режимом Дудаева и оппозицией, вылились в глубокий внутриполитический кризис, приведший к тяжелым последствиям чеченский народ.   

В чеченском обществе отношение к Дудаеву резко изменилось  с того момента, когда он стал применять оружие против политической оппозиции. Оппозиция требовала от Дудаева отказа от политики конфронтации с Россией, проведения референдума по вопросу о статусе Чеченской Республики. Встретив со стороны Дудаева и его сторонников решительное сопротивление, оппозиция начала подготовку к проведению 5 июня 1993 года общенародного референдума. 4 июня вооруженные силы Дудаева начали военные действия против оппозиции, из тяжелых орудий были расстреляны здания Городского собрания и городской милиции, погибли более 30 человек. Подавив оппозицию, Дудаев полностью узурпировал власть в Чечне, установил диктаторский режим.  

Осенью 1994 года число сторонников Д. Дудаева не превышал 500 человек. За три года своего правления он полностью лишился той социальной базы, которая его поддерживала в момент прихода к власти. Последовавшие трагические события осенью 1994 года – во многом следствие взаимного неприятия двух личностей – Б. Ельцина и Д. Дудаева. Это - тот случай, когда народы становятся заложниками личных антипатий политических деятелей. Причина российско-чеченского конфликта скорее всего имеет субъективный характер, нежели объективный, что  предполагает специального социально-психологического анализа. 

Тяжелая социально-экономическая ситуация на Северном Кавказе, падение нравов, проникновение ценностей западных моделей социального и культурного развития, способствовали политизации ислама, использование религиозных ценностей в политических целях, борьбе за власть. «Фанатичный ислам на Северном Кавказе обрел окраску протеста против беззакония и отсутствия всяких норм приличия, хотя бы советских, коммунистических, как раньше»
, - пишет Р.Г. Абдулатипов. Следует признать верной его мысль о том, что западное телевидение совершает духовную агрессию, навязывая мусульманским странам и народам, западный образ жизни, голливудские ценности
. Западная массовая культура радикализирует исламское сознание, отвергающее откровенно-эротическую массовую культуру, для которой богатство и эротика - основные смысложизненные ценности.  

Массовая культура проникла в российское телевидение, на страницы  газет, журналов, книг, разрушающе воздействуя на национальное  самосознание христианских и мусульманских народов России. Разрушение национального самосознания чревато тем, что у граждан государства формируются антипатриотические настроения, вырабатывается рыночная психология, для которой личный, меркантильный интерес превыше всего.    В связи с распадом СССР, социокультурная реальность на Северном Кавказе приобретала свою специфику. В Дагестане, являющимся историческим центром ислама на Северном Кавказе, происходит бурное возрождение культур его многочисленных народов, а по возрождению ислама эта республика «стоит на первом месте среди северокавказских субъектов РФ»
. Возрождение ислама, как составной части этнической культуры, происходило на всей территории Северного Кавказа, начиная с Дагестана и кончая Адыгеей. Показателем, определяющим  исламское возрождение на Северном Кавказе, является строительство мечетей, почти в каждом населенном пункте, открытие учебных заведений, издание религиозной литературы на арабском, русском, аварском, кумыкском, лакском, чеченском языках. Возрастало число мусульман, совершающих паломничество в Мекку и отправляющихся на обучение в исламские центры.

Наряду с этим в Дагестане и в Чечне активизировался исламский радикализм. Социокультурная реальность, сложившаяся в Дагестане, Чечне, Ингушетии, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкесии, во многом определялась противоречием между традиционным исламом и религиозным экстремизмом, представленного «северокавказским ваххабизмом». Это противоречие между традиционной культурой и религиозным экстремизмом приобретал обостренный конфликтный характер, что свидетельствовал об их политико-идеологической и культурной несовместимости. Несовместимость между традиционным исламом и «северокавказским ваххабизмом», как одной из форм проявления религиозного экстремизма имеет глубинные основания. Традиционный ислам на Северном Кавказе основан на местных этнокультурных (кавказских) особенностях, отсюда и его своеобразие. Ислам на Кавказе привился на почве традиционного образа и архетипической культуры кавказских этносов. Ваххабизм – явление внекавказское, возникшее на почве аравийской бедуинской культуры, разительно отличающейся от культурных традиций народов Кавказа. 

Неприятие ваххабизма на Северном Кавказе – не в том, что  здешние мусульмане являются плохими мусульманами, а в том, что историко-культурные типы арабов и кавказцев разительно отличаются.  

2.2. Особенности распространения ваххабизма на Северном Кавказе 

Ваххабизм – религиозное и общественно-политическое движение в исламе, возникшее в Аравии на основе ханбалитского мазхаба в конце  20-х годов ХVIII века. Его зачинателем считается Мухаммад ибн Абд аль-Ваххаб (1703/4 – 1797/8) – представитель ханбалитского мазхаба, одного из четырых религиозно-правовых направлений ислама. Как отмечает А.М. Васильев учение этого мусульманского теолога «стало выразителем определенной линии в развитии ислама, наложенной на конкретные условия социально-политической и духовной жизни Ближнего и Среднего Востока в целом и Центральной Аравии в частности»
. Ваххабизм, считает этот автор, является крайней формой ханбалитского мазхаба, неприемлившего нововедения в исламе. Все, что не находило подтверждение в хадисах пророка Мухаммада, представители ханбализма называли «бид’а», то есть заблуждением. 

Предшественником Абд аль-Ваххаба в вопросе борьбы против новшеств был сирийский теолог ХIV в. Таки ад-Дин Ахмад ибн Таймия (1263-1328), являвшийся выдающимся представителем  теологической и философской мысли ислама
. Будучи салафитом, то есть сторонником возрождения ислама времен пророка Мухаммада и четырех праведных халифов, он неустанно выступал против «недозволенных новшеств», критиковал попытки «привнесения в ислам элементов философии, ориентированной на эллинско-эллинистические традиции (фалсафа), рационализма калама (в частности, и аширитского), культа святых  и практики паломничества к могиле Пророка»
. 

В области политики Таймия выступал за единство государства и религии, считая, что защиту религии должно обеспечить могущественное государство, опирающееся на шариат. В вопросе о власти он следовал принципу обоюдной клятвы имама и уммы (мусульманской общины) в преданности и лояльности друг к другу, отрицал обязательность принадлежности главы государства к курайшитам и считал, что требовать от него особых физических, интеллектуальных и моральных качеств – значит ставить перед творением божьим заведомо невыполнимую задачу и грешить против Бога. В его учении осуждалось использование власти в корыстных целях, равно стремление к власти и обогащению как самоцели. 

Идеи Таймии были возрождены Мухаммадом ибн Абд аль-Ваххабом, они легли в основу его учения и получили поддержку в Аравии у вождя династии Саудидов. Учение Аль-Ваххаба, названное ваххабизмом, сегодня  считается официальной идеологией государства Саудовской Аравии. Стержнем ваххабитского учения является концепция таухида (единобожия) и решительное осуждение культа святых. Согласно этой концепции, Аллах - ворец мира, запрещено наделение божественными атрибутами его творения, только Аллаху допускается приносить жертвы. В борьбе против народного ислама, распространенного в Османской империи, ваххабиты подвергали к разрушениям сунитские и шиитские святыни, духовно-культурные центры. Ими была разрушена мечеть пророка Мухаммада в Медине, а также - надгробие над могилой Шамиля в этом городе.  

Сегодня ваххабизм распространен в Саудовской Аравии, а также в ряде стран Персидского залива, Пакистане, Афганистане. Ваххабитские группы проникли и в некоторые европейские страны. В России ваххабизм, судя по некоторым источникам, появился в годы перестройки. Так, В.Г. Садур приводит факт создания «в годы перестройки группы «Саф ислам»  («Чистый ислам»), объединяющей верующих (в основном молодежь) из Казани, Москвы, Ленинграда»
. 

В вопросе о времени и месте появления ваххабизма на Северном Кавказе существуют противоречивые высказывания. Так, К.С. Гаджиев пишет: «В советский период ваххабизм впервые появился на территории Чечни в конце 70-х годов. Но в тот период он не нашел широкой поддержки, а государственные органы сумели оперативно пресечь деятельность его проповедников»
. Это высказывание автора не подкреплено ни фактами, ни соответствующей аргументацией. Как пишет, ныне здравствующий шизалийский шейх Саид Афанди Чиркейский, из тех, кто первым привнес ваххабизм в Дагестан был Али Каяев (Замирали)
, известный дагестанский мусульманский богослов. Известный дагестанский исследователь ислама М.В. Вагабов писал, что «в религиозной жизни Дагестана в восьмидесятых годах нашего века (ХХ век – В.А.) появилось новое, третье по счету, суннитское направление - ваххабизм»
. В. Бобровников считает, что первый всплеск исламизма в Дагестане был отмечен в конце 70-х годов и «центрами движения были Кокрек, Нечаевка, Ново-Сиситли, Ясная Поляна и другие смешанные аваро-даргино-кумыкские селения Терско-Сулакской низменности Дагестана»
. Здесь возникли нелегальные мусульманские школы (медресе), организованные дагестанскими учеными-алимами, проводившими духовно-просветительскую и миссионерскую работу (да‘ ва)
. Эти мусульманские школы и местные алимы, преследуемые властью, заложили основу для широкого распространения в Дагестане исламского радикализма. Из приведенных выше высказываний видно, что ваххабизм в советский период в Дагестане все-таки появился значительно реньше, чем в Чечне.     

В 70-х и до конца 80-х годов ХХ столетия о ваххабизме в Чечне ничего не было известно. Только в 1989 в чеченской газете «Даймохк» появилась статья «Вахх1аби. Иза мила ву?» («Ваххаби. Кто, он?»)
, автором которой был Эмин Бено, эмигрант-чеченец из Иордании. В этой симпатизирующей ваххабизму публикации, подробно объяснялось, что такой ваххабизм и его отличие от местного суфийского ислама. Автор публикации, ссылаясь на Коран и сунну пророка Мухаммада, подвергал критике такие суфийские ритуалы как громкий зикр, посещение зиярата, мовлид. Эмин Бено объяснял, что ислам запрещает почитание людей, совершение громкого зикра, посещение зияратов (паломничество), раздачу милостыни после смерти верующего, ношение религиозных талисманов. 

Осенью того же года автор этих строк был очевидцем митинга, устроенного Х. Бисултановым (бывший лидер Народного фронта, депутат Верховного Совета ЧИАССР последнего созыва. Умер в 2000 году) перед зданием Чечено-Ингушского обкома КПСС. На этом митинге выступил уполномоченный по делам религии при Совете министров ЧИАССР, полковник госбезопасности Лечи Мадаев. В своей речи он обвинил Адама Дениева (он же Адам-халиф – религиозный и общественный деятель Чечни. Убит неизвестными лицами в с. Автуры в 2002 году), молодого чеченского алима, из с. Автуры в том, что он распространяет ваххабизм, направленный против местных суфийских братств. На этом же митинге выступил Адам Дениев обвиненный в распространении ваххабизма. В своей речи, произнесенной на хорошем чеченском языке, он признал клеветой обвинения, высказанные в его адрес и обвинил Л. Мадаева том, что он, будучи начальником КГБ в Гудермесском районе, избивал и запугивал мулл, склоняя их к сотрудничеству. 

В связи с перестроечными процессами, протекавшими в СССР, резко активизировалась политическая деятельность верующих и религиозных объединений. 9 июня 1990 года в г. Астрахани «представителями практически всех мусульманских регионов бывшего Союза»
 была основана Исламской партии возрождения (ИПВ). В программных документах этой организации ставилась задача очищения «мусульманской региозной практики от всего наносного и возвращения ее к первоистокам мусульманского вероучения – Корону и сунне»
. В создании этой общественной организации действенное участие принимали аварцы, кумыки, даргинцы, чеченцы, карачаевцы, ингуши. Среди участников съезда мусульман, создавших ИПВ были А. Ахтаев (аварец), Б. Кебедов (аварец), И. Халимов (чеченец). Фактически ваххабизм в Чечне проявился в 1992 году. В здании «Провавтоматики» была организована исламская группа, в состав которой вошли А. Матаев (одноногий Ахмад из Бачи-Юрта), врачи И. Халимов и И. Умаров, журналист М. Удугов, Ш. Басаев и др. Членов этой группы в народе называли ваххабитами. А. Матаев совместно с иностранными миссионерами, прибывшими из Судана, Египта, Пакистана,  организовывал телепередачи по проблемам ислама, в ходе которых демонстрировались телефильмы, проповедующие джихад. 

В 80-90-х годах ХХ столетия Дагестан становится идеологическим и политическим центром ваххабизма на Северном Кавказе, главным его распространителем становится Багаудин Кебедов, создавший в ряде населенных пунктов Дагестана религиозные школы, в которых изучался «чистый» ислам. Одна из таких школ была расположена в г. Кизил-Юрте Дагестанской АССР, в которой обучались молодые люди из Дагестана, Чечни, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкссси. Общее число их, по некоторым данным, достигало 700 человек. К.М. Ханбабаев считает, что «с конца 80-х годов ХХ в. на территории ряда городов и районов Дагестана и Чечни появились нелегальные формирования религиозно-политического фундаменталистского течения ислама, впоследствии названного «ваххабизмом»
. Историю распространения ваххабизма в Дагестане исследователи разделяют на три периода. Первый период связан с просветительской и благотворительной деятельностью сторонников ваххабизма. Их задача заключалась в том, чтобы в массовое сознание дагестанцев внедрить, как считает К.М. Ханбабаев, самые общие исламские идеи, «донести до каждого мусульманина или потенциального мусульманина призыва к исламу»
. 

Второй период в деятельности ваххабитских групп в Дагестане отмечен организационным строительством, психологической и военной подготовкой с целью формирования «воинов джихада», готовых выполнить любой приказ своих эмиров – военных руководителей. Третий этап – распространение джихада. И на этом этапе начинается борьба за установление исламского порядка, захват власти и создание в Дагестане исламского государства.  

Деятельность ваххабитов в Дагестане сопровождалась столкновением между мусульманами, придерживающихся традиционных и салафитских ценностей, что обостряла внутриконфессиональную и этнополитическую ситуацию. Так, 13 мая 1989 года  дагестанские ваххабиты, в составе которых находились единоверцы из Киргизии, Туркмении и Казахстана захватывают здание Духовного управления мусульман Северного Кавказа в г. Махачкале, изгоняют тогдашнего муфтия Махмуда Геккиева, распускают единую для всех северокавказских мусульман религиозную структуру
. Как видно, с этого момента в деятельности ваххабитов четко обозначалась политическая и экстремистская тенденция. Они «неоднократно провоцировали беспорядки в Махачкале, Хасавюрте, Буйнакске, организовывали митинги с антиконституционными лозунгами, бесчинстовали во многих мечетях, изгоняя оттуда имамов, не разделяющих их мировоззрение»
. 

Летом 1991 года в г. Махачкала «под руководством ваххабитских лидеров и активистов толпа фанатично настроенных верующих предприняла штурм здания Правительства Дагестана и попыталась захватить его»
. Подобные деяния ваххабитов позволили Р. Абдулатипову признать, что «под названием «ваххабизм» подразумеваются представители самих экстремистских движений, которые действуют на Северном Кавказе»
. Это - расширительное толкование ваххабизма, хотя утверждение о том, что ваххабизм на Северном Кавказе проявляет экстремистские черты следует признать правильной. 

На начальном этапе становления ваххабизма в Дагестане главным объектом воздействия ее идеологии являлась молодежь. Для этих целей в  массовых тиражах издавалась литература современных религиозных фундаменталистов - С. Кутба, Ф. Якана, М. Зину, А. Дидата и др., а также дагестанского религиозного радикала Багаутдина Кебедова. Начиная с 1992 года издательство «Сантлада», организованного Б. Кебедовым, в Москве напечатала массовым тиражом труды представителя исламского фундаменталиста, пакистанца Абу Аля ал-Маудиди. Это такие труды, как «Ислам сегодня», «Образ жизни в исламе», «Основы ислама», получившие широкое распространение среди мусульманской молодежи. Тираж каждой из названных работ достигал 100 000 экземпляров. В текстах этих работ разъяснялся принцип единобожия, уделялось внимание не только догматической стороне ислама, но и политическим аспектам, в том числе и концепции джихада.  

По мнению ал-Маудиди, будущее ислама зависит от решительных практических действий исламского мира. «Если позиция исламского мира будет продолжать оставаться такой же, какой она является сегодня, то есть основывающейся на лицемерии, обмане и двойственности, а его поведение по-прежнему будет враждебно исламу, то боюсь, исламские народы не смогут сохранить свою независимость»
, - пишет он.   Разъясняя степень пригодности ислама для руководства в современную эпоху, он констатировал: «Ислам подходит для всякого времени и всякого места», но «вопрос связан с тем, есть ли в мире народ, который готов принять Ислам полностью, не частично»
. 

В понимании теоретической базы «северокавказского ваххабизма» наряду с отмеченными религиозными положениями важное значение имеет разъяснения этого автора о джихаде. В другой своей работе он писал: «Джихад представляет собой часть всеобщей защиты ислама и означает борьбу до последней капли крови»
. По мнению ал-Маудиди, «высшее пожертвование жизнью распространяется на всех мусульман», джихад для мусульманина является такой же обязанностью, как и ежедневная молитва и пост, а тот, кто уклоняется от этого, является грешником
. Заметим, что подобные идеи в недавнем прошлом не могли быть высказаны в открытой печати, но в постсоветский период  они получили широкое тиражирование. Что позволила исламско-ориентированной молодежи черпать их из опубликованных текстов и вооружаться теоретически.   

После распада СССР и провала коммунистической идеологии  мусульмане Северного Кавказа получают возможность свободного отправления своих религиозных потребностей. Некоторые политически активные мусульмане обвиняли коммунистов в насилии против верующих, разрушении мусульманских святынь. Они принимают участие в политических процессах, протекавших в Дагестане, Чечено-Ингушетии, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкесии. Дагестанский муфтий Сайидмухаммед Абубакаров, погибший от совершенного против него теракта, признавался, что он вместе с ваххабитами на митингах в начале 90-х отстаивал «право на свободу вероисповедания, добивался земли под строительство мечетей»
. Под их воздействием в этих республиках возникают местные структуры духовного управления мусульман, возглавляемые новыми властолюбивыми лидерами.  Летом и осенью 1991 года в период кризиса власти в Чечено-Ингушетии многие суфийские братства вовлекаются в политическую борьбу. Воспользовавшись ГКЧП, лидер ОКЧН Д. Дудаев и его окружение, начинают открытую борьбу за власть в Чечено-Ингушетии, но для этого им недоставало широкой народной поддержки. Им удается привлечь на свою сторону отдельных последователей шейха Кунта-Хаджи, Чиммирзы, Вис-Хаджи. Высказываясь по поводу, полученной Д. Дудевым поддержки среди части чеченцев, Юсуп Сосланбеков, один из активных участников  «чеченской революции» 1991 года, писал: «Дудаев, идейный коммунист, который так и не вышел из КПСС даже, когда ее признали преступной организацией, а также убежденный атеист, заявил, что он принадлежит к вирду Кунта-Хаджи, поэтому поддержка со стороны влиятельного братства ему было обеспечено»
. 

    
Д. Дудаев продолжает опираться на представителей зикризма, получает от них поддержку, особенно в периоды обострения  внутренней борьбы с оппозицией. Ряд зикристов выдвигаются на ведущие должности в системе духовного управления мусульман  Чечни, иные получают «хлебные» должности. Бывший ректор Исламского института в Чечне М. Насуханов высказал примечательную фразу: «раньше (имея в виду период правления Завгаева) власть в Чечне находились у последователей накшбандийа, а теперь она у нас». Сказанное достаточно точно  определяло  соотношение сил между зикристами и накшбандийцами как при советской власти, так и при режиме Д. Дудаева. 

Политический радикализм Д. Дудаева, опора на зикристов, освобождение от должностей последователей накшбандийа или их сторонников, оттеснение их на периферию политической жизни, особенно вирда  Дени Арсанова, сформировали антидудаевскую оппозицию. С началом противостояния Верховного Совета Чечено-Ингушской Республики осенью 1991 года и сторонников Дудаева многие представители накшбандийа становятся на путь политической борьбы с «революционерами». Идеологи чеченской революции обвиняли своих противников в предательстве интересов народа, сотрудничестве со спецслужбами России. Если в годы депортации чеченцев и ингушей  суфийские братства являлись фактором единения народа, сохранения этнонациональной культуры, латентного противостояния атеистической власти, то втянутые в политические процессы они превращались в фактор внутринациональной вражды. 

Распространение ваххабизма в Дагестане происходило не только через Багаудина Кебедова, но и Мухаммада Али, гражданина Саудовской Аравии, который в 1994 году начал распространять в Карамахи это учение. Последний в своих проповедях высказывал мысль, что «почитание стариков – неисламский обычай, так как почитать можно только Аллаха»
. Для этнической культуры народов Северного Кавказа, уважение старших, почитание стариков – глубокая традиция, способствующая регуляции межпоколенных отношений. Но ваххабиты рассматривали этот древний обычай кавказских этносов, как отход от ислама. Здесь наглядно проявлялось противоречие не столько между суфизмом и ваххабизмом, что действительно имело место, сколько – социокультурное противоречие, возникшее в результате столкновения двух разных культур – кавказской и южноаравийской. 

В Дагестане отношение между представителями суфийского ислама и ваххабитами настолько углубились, что власти этой республики стали применять силовые меры. В газете «Дагестанская правда» была опубликована статья «В гостях у чекистов» сообщалось о том, что состоялась встреча между членами Духовного управления мусульман Дагестана с представителями ФСБ РД, в ходе которой традиционное духовенство и спецслужбы пришли к единому мнению о необходимости совместного противодействия ваххабизму
. В последующем МВД Дагестана начала жесткое преследование ваххабитов, подвергать их обыскам, задержаниям, нередко подбрасывая им патроны или оружие.  Если в Дагестане шел процесс силового давления на ваххабитов, то в Чечне, в отмеченный период, ваххабиты набирали идеологический вес.     

Как отмечает З. Яндарбиев, еще до начала российско-чеченской войны 1994 года, была учтена «необходимость построения исламского чеченского государства Ичкерия»
. Конкретизируя сказанное, он пишет, что в «ноябре 1994 года, на Конгрессе чеченского народа, проходившем в корпусе «Б» Президентского дворца, вопрос переименования Чеченской Республики Ичкерия в Исламскую стоял в официальной повестке работы форума»
.  Однако за три года существования режима Дудаева вопрос о создании исламской республики, так и не был официально поставлен на повестку дня. Но он возникает тогда, когда напряженные взаимоотношения между Ичкерией и Россией достигли стадии открытого конфликта. 

Антидудаевские силы, возглавленные так называемым Временным  Верховным Советом, полагая, что власть Дудаева падет, если ее подтолкнуть, в сговоре с отдельными чиновниками из администрации президента России склонили Б. Ельцина к наведению «конституционного порядка» в Чечне. Для принятия такого решения оппозицией использовалось антидудаевски настроенное чеченское духовенство, которое при встречах с высокими российскими чиновниками призывали российское руководство избавить чеченский народ от тирании Дудаева. В Чечню были введены российские войска, начались столкновения между боевиками и военными,  превратившиеся в истребительную войну. 

 
Ее итог – десятки тысяч жертв, особенно среди мирного населения, полное уничтожение экономики, социальной сферы, разрушение населенных пунктов. Насилие и жестокость, сопровождаемые российско-чеченскую войну, способствовали мобилизации идеологии газавата. Все больше чеченцев оказывалось в рядах воюющих, мотивирующих свои действия местью за гибель близких, разрушенные села, посягательство на свободу и независимость. 

Когда в декабре 1994 года в Чеченскую Республику были введены федеральные войска для наведения «конституционного порядка», чеченский муфтий, последователь Кунта-Хаджи, Х. Алсабеков объявил, что сопротивление чеченцев российской армии является газаватом, но, оказавшись в Знаменке, где находилось командование войск и оппозиционные Дудаеву силы, он отказался от своих слов, заявив обратное. Преобладающее большинство традиционного чеченского духовенства также не считало сопротивление дудаевцев газаватом. Однако ряд молодых чеченских алимов, получивших образование в арабских странах, настаивали на его признание газаватом. Кадий Веденского района некто Рамзан через телевидение зачитывает документ, полученный  ими от «муфтия Мекки»,  якобы подтвердившего, что война чеченцев против российских войск является газаватом. Тем самым этот молодой мсульманский теолог, радикалистской ориентации, опираясь на авторитет «мекканского теолога», узаконить «дудаевский газават».   


В начале 1995 года на заседании «Народного Конгресса Чеченской Республики Ичкерия», состоявшегося в селении Шали, было высказано недоверие муфтию Алсабекову, признанного дезертиром. Новым муфтием был рекомендован А. Кадыров, позже избранный алимами, и утвержденный Президентом Д. Дудаевым. З. Яндарбиев отмечает, что во  время войны истинными служителями веры показали себя молодые муллы и алимы: Батукаев Шамсудин, Усаев Рамзан, Магомадов Абдул-Вахид, Ахмад-хаджи, муфтий Шатоя, имам Ведено Рамзан-Хаджи, Хамзат и Сайди из Хаттуни, Харон из Махкеты, Магомед из Джалки, Хамзат из Дагестана, шейх-Магомед из Курчалоя, Дауд из Алхазурова
. Перечисленные молодые представители чеченского духовенства, как религиозные радикалисты, являлись сторонниками газавата против России. Старое чеченское духовенство, придерживающееся традиционного ислама, имевшие трагический опыт сталинской депортации, являлось откровенным противниками войны с Россией. 


В апреле 1995 года в горном селении Ведено, которое в период Кавказской войны, являлось одной из столиц имамата Шамиля, состоялся первый шариатский суд. Перед шариатским судом предстали несколько милиционеров, употреблявших спиртное. Организаторами этого суда были местный мулла Рамзан-Хаджи, глава районной комендатуры Ширвани Басаев. Но ключевую роль в этом деле сыграл, по мнению Яндарбиева,  Шамиль Басаев
. Шариатский суд вынес решение наказать каждого милиционера сорока палочными ударами.  Прикрываясь шариатом,  дудаевцы преследовали, похищали и избивали сторонников российской власти.  


Обращение режима Д. Дудаева к шариату было связано с тем, что он  потерпев экономический, политический и культурный провал в Чечне, рассчитывал на то, что с введением шариата на подконтрольных ему населенных пунктах можно будет изменить ситуацию в его пользу. На самом деле дудаевская шариатизация вызвало волну возмущения среди верующих из-за неправедных действий тех, кто ее осуществлял.     


Некоторые исследователи распространение ваххабизма в Дагестане связывают с Ахмадкади Ахтаевым, который считался умеренным сторонником этого религиозного явления. Будучи светски и духовно образованным, он проявлял толерантные отношения к сторонникам местного суфизма. Радикальное крыло ваххабизма в Дагестане, как было отмечено выше, представлял Багаутдин Кебедов, преследовавший цель распространения «истинного» ислама, путем совершения джихада против куфра (коими считались местные мусульмане и пророссийская власть), создания исламского государства. Известный ростовский исследователь И.П. Добаев отмечает: «После завершения чеченских событий 1994-1996 гг. Багаутдин активно организовывал ваххабитские ячейки – «исламские общества» («джамааты») на территории Дагестана. На их основе в середине 1997 г. создается общественно-политическая организация «Исламское общество Дагестана» («Джамаат уль-Исламийун»), официально зарегистрированное в министерстве юстиции Республики Дагестан»
. Такое общество было необходимо для реализации тех программных целей и задач, которые ставили перед собой представители радикального крыла ваххабизма.

Одна из причин того, что ваххабизм в Дагестане силу заключается в том, что существовали условия, связанные с тем, что в этой северокавказской республике коррупция приобрела огромный масштаб, руководители разных уровней, чиновники приватизировали наиболее доходные отрасли экономики и социальной сферы. В обществе царила явно выраженная социальная несправедливость, простые граждане не могли найти работу, сельская и городская молодежь все чаще вступала на путь криминала. Именно ухудшавшаяся социально-экономическая ситуация, культурный и идейный разброд способствовали значительному распространению ваххабизма в Дагестане. В этой ситуации представители традиционного ислама оказались в состоянии растерянности. В сложный и переходный период им не удалось выступить в качестве духовной и политической силы способной интегрировать дагестанское общество на почве лучших общечеловеческих, в том числе мусульманских ценностей.    

Духовные и политические идеи ваххабизма прорастали на почве, где отношения между властью и народом приобретали антагонистический характер, граждане были отчуждены от источников нормального существования, а официальное духовенство и его позиции теряли свою идейную и идеологическую привлекательность. В этой ситуации многие молодые люди находили в ваххабизме моральную, идеологическую и материальную поддержку. Экономический, политический и культурный кризис, охвативший Дагестан и другие мусульманские регионы постсоветского российского пространства, сами ваххабиты объясняли отходом власти и верующих от чистого ислама. Выход из социального и духовно-культурного кризиса они видели в построении общества на основе строгих  исламских ценностей, возвращении мусульман к так называемому золотому веку времен Пророка Мухаммада и четырех праведных халифов.  

В Чечне ваххабитское движение укрепилось после так называемой победы сепаратистов в августе 1996 года. Созданные временные комендатуры, в которых действовали шариатские суды, возглавлялись  ваххабитами. В этих комендатурах шариатские суды наказывали представителей чеченской оппозиции, а также тех, кто употреблял спиртные напитки. После очередного наказания по шариату за распитие спиртного, умер известный чеченский певец А. Далхадов. 20 августа 1996 года шариатский суд в Грозном осудил бывшего дудаевского муфтия Х. Алсабекова за его двойственную позицию в вопросе о газавате и наказал его 80-ю палочными ударами. 

 
После 6 августа 1996 года, когда отряды чеченского сопротивления захватили г. Грозный, шариатские суды образовываются по всей территории Чечни. Все эти суды укомплектовываются либо ваххабитами, либо их сторонниками. Ряд лидеров чеченских ваххабитов вошли в состав чеченского правительства, сформированного президентом А. Масхадовым. Ваххабизм в Дагестане также продолжал усиливать свои позиции, хотя официальные органы власти предпринимали меры по ограничению их деятельности. Во многом это объясняется тем, что здесь активно работали филиалы зарубежных исламских организаций. Их деятельность имела не только гуманитарный характер, но и религиозный, просветительный. Некоторые зарубежные исламские центры и их филиалы в России осуществляли финансирование ваххабитского проекта – превращение Дагестана и всего Северного Кавказа в плацдарм для распространения религиозно-политического влияния сил, заинтересованных в распространении ваххабизма.  

Деятельность ваххабитов в Дагестане, Чечне постепенно приобретала агрессивный характер. В представителях традиционного ислама они видели смертельных врагов. Всех, кто возражал им, не соглашался с их идейными и идеологическими установками, ваххабиты зачисляли в безбожников, кафиров, мушрикинов. По этому поводу А. Игнатенко писал, что «признание безбожниками (такфир от арабского слова «кафир», неверный) – один из главных постулатов ваххабизма». Этот автор считает, что «в ваххабитской литературе постоянно всплывает тема тайного, скрываемого неверия мусульман, которое является основанием для ваххабитского такфира и, следовательно, ведения вооруженного джихада против них. А это прямое оправдание насилия против любого мусульманского сообщества»
. 


Радикализм ваххабитов вызывал тревогу и протест у представителей официального духовенства Северного Кавказа, которые пытались ограничить его воздействие на мусульман региона, предупреждавшие власти об угрозе, исходящей от ваххабизма. В Дагестане об опасности, исходящей от ваххабитов, заявлял муфтий этой республики С.-М. Абубакаров, в Чечне против ваххабитов выступал муфтий А. Кадыров, в Ингушетии противником ваххабитов был муфтий М. Албогачиев. Как следствие недовольства политики власти в Чечне по отношению к ваххабитам были выступления оппозиции на митингах, проходивших в Грозном в 1997-1998 годах. А. Масхадова обвинили в том, что он окружил себя ваххабитами, а в принимаемых на митингах резолюциях, «выдвигалось требование отставки министров-ваххабитов»
. В.А. Тишков пишет, что «правительство Масхадова воспринимала ваххабизм отрицательно, но реально противостоять ему было не в силах»
. На самом деле отношение чеченской власти к ваххабизму не было столь однозначным, оно было как положительным, так и отрицательным. Власть часто заигрывала с ваххабитами. И она в конечном итоге полностью потеряла контроль не только над духовной, но и политической деятельностью ваххабитов, организовавших параллельную и альтернативную силу официальной власти. 

  Укрепляясь политически, создавая, вооружая джамаатские группы, лидеры ваххабитов исподволь готовили захват власти в мусульманских регионах Северного Кавказа, прежде всего в Чечне и Дагестане. Доктринальное, идеологическое и политическое противостояние ваххабитов с представителями традиционного ислама, а также с властью – основные причины, приведшие к политическим и военным потрясениям в Дагестане и Чечне в августе 1999 года. Эти остоятельства определяют особенности распространения ваххабизма на Северном Кавказе. 

2.3. Военные столкновения между ваххабитами и 

последователями суфизма

Первые столкновения, происшедшие между ваххабитами и представителями суфизма, основаны на идейных и идеологических разногласиях произошли в Дагестане. Против традиционного для Дагестана суфийского ислама открыто выступил лидер дагестанского  ваххабизма Багаутдин Кебедов, выходец из селения Сантлада Цумадинского района Дагестана. Выступая против представителей традиционного ислама, он изобличал их в теологической неграмотности, заблуждениях. Споры между ваххабитами и традиционалистами на религиозной почве были частыми. Ваххабиты обвиняли представителей традиционного ислама в невежестве, искажении ислама, заблуждении. Свое же понимание ислама они считали наиболее правильным, называя  последователями чистого ислама. Споры между традиционалистами и ваххабитами часто завершались драками и кровопролитием.  

Как отмечает К.М. Ханбабаев: «В 1991-1995 гг. произошел ряд вооруженных стычек между представителями ваххабитов и традиционного ислама в Кизилюртовском, Казбековском районах, г. Махачкале»
. В 1994 году, после начала войны в Чечне, дагестанская милиция усиливает контроль над деятельностью ваххабитов, в мечетях и собственных домах они  подвергаются обыскам. По утверждению К.М. Ханбабаева: «В 1995 году деятельность ИПВ в Дагестане была запрещена»
. 

В своем интервью муфтий Дагестана Абубакаров утверждал, что вскоре мы поняли, что ваххабиты являются пешками в чужой игре. Через 6 лет в Дагестане ситуация меняется кардинально: происходили ночные бои, средь бела дня звучали выстрелы, взрывы, захватывали заложников
. Описываемые события в Дагестане происходят в 1995-96 годах.  Радикализация ваххабитской деятельности в Дагестане происходит после возвращения молодых дагестанских ваххабитов, принявших участие в военных действиях против федеральных сил на территории Чечни. В мае 1996 года в Карамахи на почве избрания нового кадия мечети происходит  столкновение между ваххабитами и сторонниками суфизма. Летом 1997 года в селе Карамахи Дагестане также возникает конфликтная ситуация между родственниками, сторонниками ваххабизма и традиционного ислама, на почве совершения погребального обряда. В этот конфликт были вовлечены сотни вооруженных молодых людей, конфликтующие стороны с обех сторон захватывали заложников. С больлшим трудом органам власти удалось его погасить.   

Итогом усиливающейся с каждым годом экстремистской деятельности ваххабитов стало вооруженное нападение 22 декабря 1997 г. на воинскую часть, дислоцированную в г. Буйнакск. После этого Б. Кебедов с частью своих сторонников скрылся на территории соседней Чеченской Республики, ставшей к этому времени одним из главных центров ваххабизма на Северном Кавказе»
, - отмечает муфтий Дагестана С. Абубакаров.  

Деятельность ваххабитов в Чечне народ воспринимал враждебно.  Критическая масса недовольства достигла крайней черты, что нужен был повод, чтобы произошел взрыв. И такой повод представился 14 июля 1998 года в Гудермесе, где на бытовой почве произошла ссора между ваххабитами и гвардейцами полевого командира Сулимы Ямадаева, переросшая в настоящее военное сражение. Гудермесских ваххабитов поддержали полевые командиры Арби Бараев, Абдул-Малик Межидов, возглавлявшие военные шариатские структуры, укомплектованные ваххабитами. Гвардейцы же были поддержаны жителями многих сел Чечни, исповедующими тарикаты накшбандийа и кадирийа. Военную и политическую поддержку С. Ямадаеву оказал ичкерийский «генерал» Р. Гелаев, благодаря которой конфликт между традиционалистами и ваххабитами был решен в пользу первых.   

В ходе сражения ваххабиты понесли большие потери. По официальным данным, было убито 50 человек, в том числе более 30 ваххабитов, 10 мирных жителей и около 20 гвардейцев. В своем интервью Джабраил Ямадаев отмечал, что «в ходе боестолкновения погибли 128  ваххабитов и этого нам ни Хаттаб, ни Басаев нам никогда не простят»
.  Среди убитых ваххабитов было много молодых чеченских парней. Сражение, происшедшее в Гудермесе - одно из немногих крупных кровавых конфликтов, когда-либо возникавших между чеченцами. Объясняя причины, приведшие к этому конфликту, А. Масхадов констатировал, что ваххабиты создали параллельные военные и политические структуры и отказываются подчиняться органам власти. По признанию А. Масхадова, деятельность ваххабитов финансировалась из-за рубежа. Он же терпел ее, рассчитывая на то, что «ваххабитов можно будет использовать в интересах государства». Критикую своих оппонетов, А. Масхадов утверждал, что ваххабизм делает из чеченской молодежи роботов, отравляя ее сознание. С его точки зрения, идеология ваххабизма распространяется врагами чеченского народа и евреями. Следуя логике Масхадова, получалось, что врагами чеченского народа были его соратники М. Удугов, И. Халимов, В. Арсанов, Ш. Басаев, З. Яндарбиев, И. Умаров, которые либо являлись ваххабитами, либо поддерживали их.   

А. Масхадов призвал имамов мечетей, местные органы власти Чечни решительно изгонять со своих территорий ваххабитов. По телевидению зачитывался указ президента Чечни о разжаловании бригадных генералов А. Бараева, A.-M. Межидова до рядовых, лишении их всех правительственных наград Ичкерии, об упразднении возглавляемых ими военных структур. Были признаны персоной нон грата трое иностранцев и лидер дагестанских ваххабитов: арабский наемник Хаттаб, некто Абдурахман, амир джамаатов (ваххабитских групп), ГIариб Шашани, работавший в Верховном шариатском суде Ичкерии и Багаутдин Кебедов. Однако это требование не было выполнено, ибо в конфликт с миротворческой миссией вмешался вице-президент Чечни Ваха Арсанов, благодаря чему, ваххабиты избежали полного разгрома в Гудермесе и по всей Чечне. 

В защите Хаттаба по чеченскому телевидению выступил Ш. Басаев, заявивший, что Хаттаб к гудермесским событиям не причастен, поскольку он его побратим Хаттаб, то никому не позволит его изгнать из Чечни. Это заявление было открытым вызовом А. Масхадову. Хаттаб в своем выступлении заявлял, что он по заданию руководства Чечни занимается обучением молодых бойцов военному делу. Тем самым, никто не посмел Хаттаба и арабских наемников, проживающих в Чечне, изгнать.

Очень часто высказываются мнения о том, что Хаттаб имел чеченские корни. В. Бобровников и А. Ярлыкапов пишут, что Хаттаб – «потомок кавказских мухаджиров из Чечни, обосновавшихся в Иордании (по другим сведениям – в Саудовской Аравии)»
. В другом источнике В.О. Бобровников утверждает, что Хаттаб – «выходец из чеченской диаспоры Иордании или Саудовской Аравии»
. Вопреки этим высказываниям он не являлся выходцем чеченской диаспоры, образовавшейся на Ближнем Востоке. Генерал Г.Н. Трошев в своей книге отмечал: «Эмир Ибн аль-Хаттаб, в переводе с арабского – Черный араб (он же Однорукий Ахмед), родился в 1966 году в богатой иорданской семье чеченского происхождения»
. В цитате Г.Н. Трошева имеются, по крайней мере, две фактические ошибки. Во-первых, ибн аль-Хаттаб никак не переводится с арабского языка как черный араб. Во-вторых, семья, в которой он родился, не была иорданской, уж тем более чеченского происхождения. Известный исследователь исламского радикализма И.П. Добаев также считает, что этот террорист, проникший на территорию России, по происхождению является «иорданским чеченцем»
. Террорист Хаттаб, уничтоженный российскими спецслужбами по своему происхождению был арабом и выходцем, судя по некоторым источникам, из северной части Йемена. Выходцем из этой страны являлся также и Усама бен Ладен, с которым по некоторым данным Хаттаб имел непосредственные контакты.

Избежавшие полного разгрома, ваххабиты стали сосредотачиваться вблизи села Старые Атаги, где проживал З. Яндарбиев. Они призывали его возглавить их борьбу против власти А. Масхадова. Генеральный прокурор Ичкерии Х. Сербиев предупредил З. Яндарбиева о недопустимости действий, противоречащих Конституции ЧР. Кроме того, односельчане З. Яндарбиева строго предупредили о том, что он будет выдворен из села в случае поддержки им ваххабитов. 

З. Яндарбиев обвинил в кровопролитии, происшедшем в Гудермесе,  лично А. Масхадова. З. Яндарбиев, в адрес А. Масхадова выдвинул серию обвинений: «он боится укрепления шариата, желает создать под свою личность особое тоталитарное государство, способное контролировать все сферы жизни общества, не имеет четко обозначенного политического курса по отношению к России, действенной программы укрепления независимого исламского государства, высокие должностные лица в государстве совершили преступление нападением на телевидение, совершили массовое убийство чеченцев, предварительно разделив их по религиозному признаку, привлечены к этой преступной акции подразделения государственных силовых структур.


Муфтий мусульман Чечни А.-Х. Кадыров, реагируя на эти обвинения, отметил, что усиление ваххабизма в Чечне произошло из-за деятельности главного ваххабита Дагестана Багаутдина Магомедова, приглашенного З. Яндарбиевым в Чечню в августе 1996 года, для утверждения шариата вопреки его (муфтия) возражениям. С появлением Багаутдина, заметил муфтий, раскол среди чеченских мусульман заметно усилился, а происшедшее в Гудермесе кровопролитие явилось следствием проваххабитской деятельности Яндарбиева. Муфтий А.Х. Кадыров будучи открытым противником ваххабизма, вел едологическую борьбу против них. В свою очередь ваххабиты вели антикадыровскую пропаганду, и совершали покушения на него. 

Изгнанные из Гудермеса ваххабиты прибыли в селение Старые Атаги, где проживал З. Яндарбиев. Атагинцы предъявили З. Яндарбиеву ультиматум:  в случае поселения ваххабитов в данном населенном пункте, то он вместе со своей семьей будет выдворен из села. Встретив сопротивление жителей Старых Атагов, ваххабиты перебазировались в селение Урус-Мартан, в котором существовала джамаатская группа, возглавляемая братьями Ахмадовыми. Урус-Мартан, всегда являвшийся центром антидудаевской оппозиции, начиная с лета 1998 года, превратился в крупный центр ваххабизма в Чечне. 

По  инициативе А. Кадырова в Грозном созывается конгресс мусульман Северного Кавказа. Экстренный созыв такого конгресса, по его мнению, был   связан с резким обострением общественно-политической ситуации в Чечне, Дагестане и потенциальной угрозой ее развития в Ингушетии. Выступавшие на конгрессе представители северокавказского духовенства, отмечали, что ваххабиты проводят среди мусульман раскольническую деятельность, допускают экстремизм, бесцеремонно вмешиваются в политическую жизнь, вооружают своих приверженцев, бросают вызов официальным властям. В заявлении принятом на конгрессе 

 деятельность ваххабитов подверглась резкому осуждению, органы власти Северного Кавказа призывались объявить ваххабизм вне закона, «немедленно расформировать вооруженные группировки проваххабитского характера», президенту Чечни предлагалось избавиться от «представителей администрации президента и правительства морально и материально, поддерживающих это экстремистское течение». В тексте резолюции констатировалось, что ваххабиты «проникли в Чечню под маской проповедников ислама, а на самом деле проводят подрывную работу против государства, сталкивают верующих на религиозной почве», отмечалась необходимость борьбы с ваххабитами и выдворения «таких миссионеров из Чечни»
. 


А тем временем в Москве на Старой площади 22 июля в здании администрации президента России происходит заседание «обновленной комиссии при президенте России по противодействию политическому экстремизму» с участием министра юстиции Крашенинникова, директора ФСБ Ковалева, министра внутренних дел Степашина, министра национальностей Сапиро, принявшая пространное решение: «комиссия пришла к выводу, что течение ваххабизм не является экстремистским. Следует отличать религиозное течение от экстремистских направлений, которые существуют в нем»
. Ваххабизм, официально запрещенный в Чечне и Ингушетии, признаваемый в Дагестане экстремистским религиозным течением, российские силовые министры охарактеризовали течением неэкстремистским и мирным.


После гудермесского кровопролития на А. Масхадова было совершено покушение, в результате которого погиб один из его охранников. Некоторые эксперты эту акцию связали с ваххабитами, якобы ставшими на путь мести за гудермесский разгром. Другие полагали, что путем ликвидации А. Масхадова готовился государственный переворот в Чечне. 21 августа 1998 года в г. Махачкале было совершено покушение на муфтия Дагестана С. Абубакарова. В момент, когда он прибыл на пятничную обеденную молитву в центральную мечеть, его автомобиль был взорван. Погибли муфтий, его родной брат и шофер. В убийстве известного на Северном Кавказе муфтия вице-президент Чечни Ваха Арсанов обвинил американские и израильские спецслужбы, якобы преследующие цель организации на Кавказе религиозного конфликта между разными течениями ислама с последующим вводом войск ООН в этот регион. Убийству муфтия Абубакарова предшествовали ряд событий в Дагестане. Жители дагестанских селений Карамахи, Чабанмахи Дургули, будучи сторонниками ваххабизма, объявили на своих территориях «исламскую республику». Было отменено действие российских законов на этих территориях и введен  шариат. Дагестанские власти признали эти действия экстремистскими и антиконституционными, «представляющими угрозу безопасности Дагестана его единству и целостности», было принято решение восстановить конституционный порядок на этих территориях. Но конституционный порядок в этой зоне силами  властей Дагестана так и не был восстановлен, для этого потребовалась крупная войсковая операция, осуществленная несколько позже.  

Деятельность муфтия Абубакарова, носила антиваххабитский характер, он поддерживал позицию дагестанских властей по отношению к ваххабитам. Конфликт между дагестанскими властями и ваххабитами приобретал острую форму. На антиваххабитские действия дагестанских властей усилвишиеся после убийства муфтия Абубакарова, отреагировал Ш. Басаев, избранный председателем Конгресса народов Ичкерии и Дагестана. Он заявил, что в случае применения оружия против братьев мусульман, объявивших действие шариата на своей территории, с его стороны будет оказана всяческая помощь. Заявление Басаева противоречило официальной политике руководства Ичкерии. На это указал и первый вице-премьер Чечни Т.-А. Атгериев который заявил, что деятельность ваххабитов, составлявших значительное меньшинство мусульман Дагестана, направлена против его народов, ненавидящих ваххабитов, а чеченское вмешательство - не только ошибка, но и провокация, цель которой не допустить укрепление Чеченского государства. В конфликт между ваххабитами и властью в Дагестане вмешивается министр внутренних дел России С. Степашин, который после встречи с карамахинцами, признал обоснованными их претензии к корумпированной власти и предложил им и  средствам информации не допускать в публикациях употребление ярлыка «ваххабиты». В свою очередь карамахинцы обязались подчиняться российским законам. 


Острота конфликта между ваххабитами и властью в Дагестане временно снимается при посредничестве российского министра внутренних дел. Кроме того, С. Степашин, пообщавшись с карамахинцами, направляет им в обход власти Дагестана гуманитарную помощь в лекарствах. Новый муфтий Дагестана А.-Х. Абдулаев заметил, что гуманитарную помощь Дагестану следовало бы оказывать через министерство здравоохранения республики. И далее подчеркнул, что «люди у нас говорят: откуда известно, что там были медикаменты или оружие?»
 

По поводу убийства муфтия Дагестана высказывались различные точки зрения. В газете «Северный Кавказ» высказывалось мнение о причастности к этому убийству чеченских политических и религиозных радикалов, в том числе и Хаттаба – «одного из первых распространителей ваххабизма в регионе»
. Ваххабизм в Дагестане, позже в Чечне, появился несколько раньше, чем до появления на Северном Кавказе Хаттаба. Автор публикации Г. Мурклинская утверждала, что подготовляемые Хаттабом бойцы являются профессиональными убийцами, шпионами, диверсантами, от рук которых погибло только в одном Дагестане сотни человек. Подобные суждения не бесспорны, если не сказать бездоказательны. Жертвы, о которых пишет автор в значительной степени результат внутренних «разборок» разных мафиозных кланов в самом Дагестане, борющихся за сферы влияния, контроль над доходными отраслями ее экономики. С. Абубакаров - воспитанник традиционного для Дагестана и Чечни ислама, последовательно и смело выступал против ваххабизма, изобличая его идеологию, практику, заявлял о потенциальном вреде, который может исходить от него для мусульман не только Северного Кавказа, но и для всей России. В интервью «Литературной газете» он подчеркивал, что «ваххабизм-псевдоислам, он лишь носит исламскую маску, это идеологическое и политическое течение с экстремистским уклоном, Хаттаб ислам в Чечню не принес, он его идеологизирует, сам глубоко его не зная». Выражая свою позицию к деятельности Хаттаба, Абубакаров говорил, что раз он «объявил газават ради Аллаха, почему он не пошел в Палестину, ближе к Иордании». Муфтий подвергал критике руководство Дагестана, не применяющего меры в соответствии со статьями Уголовного кодекса России против действий ваххабитов, «разжигающих межнациональную и межконфессиональную рознь», обвинял в связях с ваххабитами и Хаттабом бывшего секретаря Совета Безопасности Дагестана М. Толбоева
.

В Ингушетии против распространения ваххабизма выступил Президент Р. Аушев, поддерживаемый официальным духовенством. Он фактически запретил их деятельность в Ингушетии, выдворил из республики приезжих арабов, осуществлявших преподавание ислама, в учебных заведениях, им же созданных. Для противодействия ваххабизму на Северном Кавказе в г. Назрань, столице Ингушетии, создается координационный центр мусульман Северного Кавказа, в состав которого вошли муфтии Дагестана, Чечни, Ингушетии, Северной Осетии-Алании, Кабардино-Балкарии и Карачаево-Черкессии. Этот центр, по замыслу его организаторов, был призван решать задачи миротворческого характера, сохранения стабильности в регионе и сдерживать распространение ваххабизма. Председателем его сроком на один год был избран муфтий Ингушетии Магомед Албогачиев. Появление этого центра стало возможно  после гибели одного из авторитетнейших мусульманских лидеров Северного Кавказа. Создание антиваххабитского центра явилось  ответной реаакцией традиционного ислама на угрозу со стороны религиозного радикализма.  

Когда благодаря братьям Ямадаевых г. Гудермес в 1999 году был сдан федеральным войскам без боя, то начальник отдела ФСБ Гудермеского района С. Носко, отмечая сложную политическую ситуацию в районе,  заявил: «Надо иметь в виду, что Ямадаевы разошлись с Масхадовым и Басаевым только в отношении религиозного экстремистского течения ваххабизма. Во всем остальном это такие же боевики»
. Это утверждение некорректно, ибо братья Ямадаевы оказались в отличие от боевиков Масхадова в противоположном лагере. И ведут борьбу с теми, кто препятствуют установлению мира и стабильности в Чечне. Кроме того, один из братьев Ямадаевых, Джабраил, погиб, воюя против ваххабитов. Посмертно он был указом президента РФ В. Путина награжден Золотой Звездой Героя России.

Очередной виток военных столкновений между ваххабитами и представителями традиционного ислама связан с тем, что 1500 вооруженных дагестанских ваххабитов возглавляемых  Б. Кебедовым по приглашению властей Дагестана отправились в Цумадинский район, якобы для решения вопросов о примирении. По мнению Адалло Алиева, аварского поэта, одного из руководителей Конгресса народов Ичкерии и Дагестана, ныне проживающего во Франции, «подоплека этого возвращения ваххабитов связана с тем, что к дагестанским моджахедам, проживавшим в Чечне, которые занимались коммерцией, учились религиозным наукам, обучались азам военного искусства, в июне-июле 1999 года одним за другим зачастили высокопоставленные чиновники из Дагестана»
. Эти чиновники приглашали их домой с оружием в руках, обещая личную неприкосновенность. Поверив им некоторые жители Цумадинского района во главе с Багаутдином Кебедовым вернулись в отчий край. 

Итогом этого возвращения стало то, что в июне 1999 г. в Цумадинском районе религиозные экстремисты во главе с М. Курамагомедовым и Б. Магомедовым (Кебедов) заявили о создании в населенных пунктах Эчеда, Хвайниколо, Сильди, Гакко территории с шариатской формой правления по карамахинскому вариатнту»
. По мнению К.М. Ханбабаева это событие явилось началом крупномасштабного конфликта в Дагестане. Ваххабиты Кебедова были окружены войсками и милицией и от них потребовали сложить оружие. После отказа выполнить требование властей началась операция по их подавлению. Дагестанские ваххабиты попросили помощи у «братьев-мусульман» Хаттаба и Басаева. 2 августа 1999 года в горный Дагестан с территории Ичкерии вошли вооруженные группы во главе с Ш. Басаевым и Хаттабом. 

Как отмечает Адалло Алиев, в общем числе вошедших в горный Дагестан моджахедов чеченцы составили всего 10 %, что полностью отвергает высказывания отдельных дагестанских политиков и ученых о якобы совершенной агрессии чеченцев против Дагестана. Боевики захватили часть Ботлихского и Цумадинского районов при этом они не встретили сопротивление со стороны пограничников. Как отмечал Р. Абдулатипов, за два месяца до этих событий пограничный пост, расположенный между Веденским районом Чечни и Ботлихским районом Дагестана, был снят. Более того за месяц до нападения на горный Дагестан боевиков Хаттаба и Басаева руководство этой республики было предупреждено, о готовящейся провокации, однако никаких упреждающих мер по предотвращению этих событий принято не было. Дагестанские и чеченские боевики, прошедшие подготовку на диверсионных базах Хаттаба и Басаева без препятствий вторглись в соседнюю республику. Ваххабиты Кебедова были спасены от поголовного уничтожения.

Федеральные войска вытеснили боевиков из Дагестана и военные действия были перенесены на территорию Чечни. Но и в самом Дагестане происходили ожесточенные сражения между дагестанским ополчением и ваххабитами, обосновавшимися в Карамахи и Чабанмахи. В этот момент, чтобы облегчить участь уничтожаемых в Чабанмахи ваххабитов Гелаев и другие полевые командиры совершают нападение на Новолакский район, что привело к временному отвлечению федеральных войск от Чабанмахи. В итоге ваххабитские селения были разрушены, в ходе боев погибли сотни противоборствующих сил, семья ваххибитов были изгнаны из них. 

В сентябре 1999 года в Чечне начались крупномасштабные военные действия. Военное командование приняло решение окончательного разрешения «чеченского вопроса». Генералы во второй  военной компании в Чечне, обвиняя политиков в том, что они украли у них победу в первой войне, требовали свободу действий, чтобы довести войну с Масхадовым до победного конца. Одновременно Москва требовала от Масхадова, чтобы он осудил действия Басаева, Хаттаба и присоединился к федералам. Однако Масхадов не принял эти условия, поскольку видел в России врага, а ваххабитов во главе с Басаевым, хоть и считал своими политическими противниками, но не врагами. 

В связи с усилением в российском обществе державных тенденций в общественном сознании начала доминировать установка на силовое разрешение российско-чеченского конфликта. Происшедшие в 1999 году теракты в Буйнакске, Москве, Волгодонске, повлекшие за собой нескольких сотен человек, и обвинения в этом чеченцев, окончательно укрепили эту точку зрения и обусловили развертывание масштабных военных действий в Чечне. 

Глава 3. Исламский радикализм – угроза для                    безопасности гражданского населения 

3.1. Ваххабитский проект - «кавказский халифат»  

Так называемый Конгресс Ичкерии и Дагестана, объединявший дагестанские и чеченские джамаатские группы, на одном из своих заседаний, принял решение о совершении государственного переворота в Дагестане и создании исламской республики. Перед ваххабитами была поставлена стратегическая задача насильственного захвата  государственной власти в Дагестане, создания исламской интеграции с «Саудовской Аравией и Кувейтом и распространить ислам на весь мир ради спасения человечества от материального гнета, тирании и духовной пустоты»
. Процесс образования в Дагестане и Чечне исламских обществ, а затем теократического государства, наподобие имамата Шамиля, начался сразу после первой войны в Чечне. В Дагестане в Буйнакском районе в селах Карамахи, Чабанмахи, Чанкубе, Кадар была создана ваххабитская община, установившая шариатские порядки. При этом были разогнаны светские органы власти и учреждения. «Шариатскую республику» в кадарской зоне воглавлял эмир Джарулла, имеющий восьмикласное образование. Эта образование несколько лет существовала вне республиканского и федерального правового поля. Представители власти Дагестана не могли проникнуть в эту зону без разрешения ваххабитов. Ее воздушное пространство охранялось двумя зенитными установками, которые могл сбить, судя по мнению экспертов, российский вертолет «черная акула». Каждое село этой зоны представлял собой укрепленную военную крепость. 

Замыслы ваххабитов выглядели как утопии, так как расходились с реальной ситуацией, имевшей место в Чечне и Дагестане.  Представители традиционного ислама для ваххабитов являлись главным препятствием на пути достижения их стратегического замысла. Так называемые джамааты, ваххабитские группировки, создавались в Дагестане, Чечне, Ингушетии, Карачаево-Черкесии. Ваххабиты отличались от представителей традиционного ислама не только собственным пониманием ислама, но и  внешним обликом: длинной бородой, укороченными или подвернутыми брюками. Своих жен и сестер они заставляли одеваться в соответствии с шариатом, носить паранджу. Эти культурные новшества в Чечне, где женщина никогда не скрывала свое лицо, находилась в более раскрепощенном положении, чем на Востоке, не получили поддержки. 

Приняв активное участие в военных сражениях против российских войск, многие ваххабиты сразу после окончания первой войны начали занимать ключевые позиции в политических, религиозных и военных структурах Ичкерии. Они добивались новой исламизации «нечистых» мусульман, точнее ваххабизации мусульман Северного Кавказа. Все шариатские суды, образованные вместо ликвидированных светских судов, в основном состояли из ваххабитов и придерживались их идей. Известно, что они финансировались не из бюджета Чечни, а из средств, поступающих из Саудовской Аравии (по крайней мере, это утверждали некоторые сотрудники, работавшие в Верховном шариатском суде Чечни, с которыми автор был лично знаком). Идеология и практика, навязываемые ваххабитами, попытки надеть паранджу на чеченских женщин, не всегда справедливые приговоры, выносимые шариатскими судами, грубая борьба против продажи и употребления алкоголя, хищения нефтепродуктов, часто сопровождающаяся уничтожением спиртного, сожжением бензовозов, мини-заводов по перегонке нефти вызывали откровенное недовольство у населения. 

Ваххабиты широко развернули не только религиозную, но и политическую деятельность, вовлекали в свои структуры безработную молодежь, призывали мусульман к джихаду против российских войск, дислоцируемых в Дагестане и к изгнанию русских с Кавказа. Лидеры ваххабизма обвиняли традиционное духовенства, придерживающееся умеренных религиозных и политических взглядов, суфийской идеологии, в сотрудничестве с советской и нынешней российской властью, нежелании отстаивать национальные и религиозные интересы мусульман региона. 

Религиозно-политический радикализм ваххабитов вызывал тревогу и протест у приверженцев суфийских тарикатов, официального духовенства, которое пыталось идейно и политически противодействовать. В Чечне обострились противоречия между ваххабитами и последователями тариката кадирийа обозначившиеся еще в 1995 году. Ваххабиты в Веденском районе предприняли, попытку разрушить святыню зикристов - зиярат Хеди, матери Кунта-Хаджи. В ответ на это зикристы демонстрировали свою готовность отстоять эту святыню с оружием в руках. Решительность зикристов, самого многочисленного суфийского братства в Чечне, охладила намерение ваххабитов и предотвратило кровопролитие на религиозной почве. 

Во время боевых действий в Чечне в 1995-1996 годах ваххабиты во главе с Хаттабом провели ряд успешных военных операций против федеральных военных подразделений, что усиливало их позицию среди боевиков. Такие открытые ваххабиты как И. Халимов, М. Удугов, А.В. Хусаинов вошли в состав чеченского правительства. Хорошо организованные ваххабитские структуры, оказались включенными в состав военных сил Ичкерии. Деятельность ваххабитов часто была сопряжена с преступлениями, а некоторые из них совершали похищения людей. Так, в начале февраля 1998 года в селении Урус-Мартан были арестованы трое молодых сторонников «джамаата», уличенных в похищении людей. На допросе они объяснили, что занимались похищением людей в соответствии с фатвой (разрешением), принятой их эмиром, имя которого не называлось. Автором этой фатвы, как в последующем удалось выяснить, был эмир Абдурахманом, прибывший в Чечню из Иордании. Попавшие под влияние ваххабитских эмиров, молодые люди, исполняя их приказвания часто шли на тяжелые преступления. 

В начале 1998 года Дагестане появлялись листовки, распространяемые Штабом центрального фронта освобождения Дагестана, призывавших мусульман, изгонять российские войска с территории этой республики. Кроме того, эта экстремистская организация сообщала, что «муджахеды Кавказа объявляет о начале освобождения Кавказа от русских оккупантов – палачей народов!»
 Ваххабиты Дагестана заявляли, что «Кавказ должен быть Свободным и Великой Державой, которой Россия должна платить налоги за нанесенный ущерб со времен начала своей Империи»
. В своих обращениях к мусульманам они заявляли, что хотят освободить Дагестан от русских кафиров, чтобы они не командовали и чтобы не учили, как жить и как умирать, чтобы не забирали детей в свою армию
. Надо признать, что «в Дагестане  было создано ваххабитское мини государство, в котором не действовали ни российские, ни дагестанские законы»
. 

Во многих горных и плоскостных районах Дагестана были созданы вооруженные ваххабитские структуры, которых «до начала антитеррористической операции летом 1999 г. существовало 70 вооруженных группировок»
. Словом, дагестанские и чеченские ваххабиты имели разработанный план совершения переворота в Дагестане, создания кавказского халифата и для его реализации, вели идеологическую и военную подготовку.  

В Ичкерии сторонником этого плана был З. Яндарбиев, скрытно поддерживавший ваххабитов и их зарубежных эмиссаров. По мнению А. Кадырова, еще в ходе первой войны в Чечне З. Яндарбиев имел тайные контакты с ваххабитами и принимал участие в формировании ваххабитских организаций - джамаатов. Как отмечает А. Кадыров: «После гибели Д. Дудаева перед З. Яндарбиевым открылись широкие возможности. Яндарбиев, взявший на себя полноту власти в Ичкерии, узаконил ваххабитов и создал для них самые благоприятные условия»
. 


Более откровенным в этих вопросах был М. Удугов, который в своих  предвыборных выступлениях на пост президента заявлял о необходимости построения в Чечне исламского порядка и создания на Северном Кавказе халифата. Реализацию этого проекта он видел в создании на Кавказе Исламского банка развития и реконструкции как противовеса Европейскому банку реконструкции и развитии. Но удуговская программа и рисуемые им религиозные перспективы не находили сторонников среди чеченских  избирателей. Этим можно объяснить тот факт, что М. Удугов в ходе президентских выборов не получил даже 1 % голосов избирателей. Число избирателей, проголосовавших за скрытого ваххабита З. Яндарбиева, не составил и 11 % всех избирателей.

Обострившие взаимоотношения между народным исламом и ваххабизмом предполагали принятия со стороны традиционалистов защитных мер. В Грозном по инициативе муфтия А. Кадырова был проведен Конгресс мусульман Северного Кавказа, в котором приняли участие более 1 тысяч мусульман Дагестана, Чечни и Ингушетии. По утверждению А. Кадырова этото съезд был созван «в связи с резким обсотрением общественно-политической обстановки в Чечне и Дагестане, потенциальной угрозой такого развития событий в Ингушетии»
. По мнению А. Кадырова, проведение съезда было связано с радикалистской деятельностью ваххабитских организаций, проповедовавших чуждые для чеченцев религиозные взгляды, обычаи, бесцеремонным вмешательством в политическую жизнь, вооружающих своих приверженцев, бросающих вызов официальным властям. Им открыто утверждалось, что ваххабизмом были заражены многие властные структуры Ичкерии. А. Кадыров в своем интервью заметил: «Экстремистское течение морально и материально поддерживает представители администрации Президента и Правительства»
. Убийство российского представителя в Чечне А. Саидова, дерзкое похищение четырех английских граждан, устанавливавших спутниковую связь в Чечне, а в последующем их казнь,  способствовали дискредитации режима Масхадова в глазах мирового сообщества. Эти события, внутреннее противостояние вчерашних соратников, а также противостяние с пророссийски ориентированной оппозицией демонстрировали неспособность режима Масхадова стабилизировать общественно-политическую и внутринациональную ситуацию в Чечне.

Для противостояния ваххабизму, а также для решения задач миротворческого характера в столице Ингушетии в г. Назрань создается координационный центр мусульман Северного Кавказа при участии муфтиев Дагестана, Чечни, Ингушетии, Северной Осетии-Алании, Кабардино-Балкарии и Карачаево-Черкесии. Председателем этого координационного центра сроком на один год был избран муфтий Ингушетии Магомед Албогачиев. Ежедневные митинги, имевшие место в Чечне в 1998-1999 годах, заявления оппозиции с требованием отставки президента означали переход конфликта между ваххабитами и сторонниками суфизма на уровень жесткой политической конфронтации.

Оппозиция обвиняла А. Масхадова в многочисленных нарушениях Конституции ЧРИ. Для проверки этих обвинений была организована государственная комиссия с участием трех сторон: администрации президента, парламента и оппозиции. Результаты проверки были не в пользу последней. Оказавшийся в трудном социально-экономическом положении после окончания войны, чеченский этнос нуждался  в политической, социальной и духовно-культурной стабильности, а поэтому негативно воспринимал любые действия, дестабилизирующие ситуацию в Чечне. Во всех чеченских селениях были широко развиты антиэкстремистские и антирадикалистские настроения. Сами ваххабиты вынуждены были признать, что чеченский народ не приемлет ценности ваххабизма. Но хорошо вооруженные и финансируемые ваххабитские структуры, действовшие в Ичкерии, для утверждения своей позиции использовали как насильственные методы, так и финансовые возможности с тем, чтобы привлечь на свою сторону идейно и духовно индифферентную часть чеченской молодежи.  

С избранием А. Масхадова президентом Ичкерии отношения с Россией, вопреки ожиданиям многих, не стали улучшаться. Масхадов очень поздно разобрался в том, что опорой его власти являются не религиозные экстремисты, а представители традиционного ислама. Политические и религиозные экстремисты совершали противоправные действия не только на территории Чечни, но и в соседних с ней регионах. Совершались нападения на российские войска, угонялся скот, совершались грабежи, похищались люди. А. Масхадов совершенно не контролировал ситуацию, ряд реорганизаций кабинета министров, смена руководящего кадрового состава не дали позитивного эффекта. Полевые командиры, ваххабитские эмиры  диктовали свои условия президенту Ичкерии. Его зависимость от них была очевидной. Как ее следствие следует рассмотреть тот факт, что А. Масхадов в начале 1999 года предпринял шариатскую реформу Ичкерии. 

По утверждению А.Г. Михайлова, А. Масхадов пояснял представителю президента России в Чечне: «...исламская шариатская реформа замышлялась им два года назад, поскольку он предусматривал рано или поздно противостояние ветвей власти»
.  Вряд ли А. Масхадов мог предусмотреть за два года тот религиозно-политический поворот, который произошел в начале 1999 года. Происходившие события связанные с деятельностью ваххабитов никак им не регулировались, они выходили из-под контроля его власти, получая собственное развитие. 

«По замыслам ваххабитов Чечня должна была превратиться в исламское государство, а секуляризованное советской властью чеченское общество – в общество религиозное. Но абсолютное большинство чеченцев не воспринимало ваххабитские элементы, и не без основания видело в ваххабизме чуждую духовную систему, подрывающую этнокультурную идентичность чеченцев»
. Словом, в связи с созданием так называемого исламской республики в Ичкерии, закладывался не только идеолого-политический конфликт между сторонниками традиционного ислама и ваххабизма, но и конфликт социокультурный, охватывающий все чеченское общество. Традиционная культура чеченцев, являющейся частью  общекавказской цивилизации, находилась в прямом противоречии с ваххабитской (или бедуинской по народной терминологии) культурой. Это обстоятельство формировало в чеченском обществе откровенное неприятие чуждой их образу жизни и ментальности идеологических и культурных ценностей. Подобное неприятие «ваххабитской культуры» проявлялось в массовых митингах, проходивших в Чечне в 1998-1999 годах, на которых десятки тысяч граждан выражали свое негативное отношение. 

Ваххабитский проект в Чечне потерпел полное поражение. Басаев, Хаттаб, Кебедов, Яндарбиев, Удугов, находясь в оппозиции к А. Масхадову, не рискнули на его свержение. Но они предпринимают попытку государственного переворота в Дагестане. Для реализации этого плана с начала 1999 года в Чечне и Дагестане велась соответствующая работа. Так, 23 марта 1999 года эмир джамаата Урус-Мартана, обращаясь к молодежи Кавказа заявил: «Униженное положение мусульман мира заставило нас обратиться к вам. Нам – мусульманам – необходимо за свою дорогую религию воевать и начать джихад. Неужели на Кавказе среди мужественных народов не найдутся 12 тысяч муджахедов, готовых воевать на пути Аллаха». Далее он отмечал, что джамааты Чечни и Дагестана объединились и создали единую «Исламскую армию Кавказа», которая решила начать во имя Аллаха – джихад, и призывал вступить в эту армию и взять с собой «все необходимое для проживания в полевых условиях»
. Багаутдин Мухаммад (он же Багаутдин Кебедов) руководитель «Исламской армии Кавказа», обращаясь к молодежи, приказывал прибыть на место дислокации этой армии и взять с собой все необходимое для проживания в полевых условиях. В апреле 1999 года аварский националист, так называемый командующий Дагестанской Повстанческой Армии Имама Магомед Тагаев из Ботлиха,  писал: «Мы должны обязать войну нашим народам, которая, в конечном счете, принесет свои плоды свободы и независимости. Мы и только мы являемся хозяевами Кавказа, и бояться должны нас наши враги, а не мы их»
. 

Летом 1999 года, отношения между А. Масхадовым и оппозицией приобрели обостренный характер. Вдоль границы Ичкерии часто происходили провокации, в которых принимали участие как ваххабитские группировки, так и федеральные силы. Министром МВД РФ Рушайло был отдан приказ внутренним войскам о нанесении превентивных ракетно-бомбовых ударов по чеченским вооруженным формированиям, что привело к объединению оппозиции и А. Масхадова. В конце июня 1999 года в Грозном происходит съезд так называемых участников российско-чеченской войны и движения сопротивления, на котором  была принята резолюция, призывающая к «всеобщему согласию между всеми участниками войны и патриотически-настроенными силами в деле укрепления исламской государственности в ЧРИ. Все возникающие внутренние противоречия в соответствии с резолюцией следовало разрешать исключительно мирным путем с соблюдением Шариата, предлагалось осудить трагические события 1998 года в г. Гудермесе, как инсценированные вражескими спецслужбами, наложить запрет в ЧРИ на попытки преследования граждан по религиозным признакам, ведущим к расколу общества и созданию условий для противостояния, признать похищения людей независимо от их социальной, религиозной, гражданской принадлежности тягчайшим преступлением против чеченского государства, противоречащим законам Шариата».

После обострившихся отношений между вооруженными силами Ичкерии и России, и состоявшегося съезда, А. Масхадов вновь меняет свое отношение к ваххабитам. Некоторых отстраненных от власти полевых командиров и лидеров ваххабитов, А. Масхадов возвращает к власти. Так, ранее отстраненный от должности министра шариатской национальной безопасности И. Халимов, был возращен во власть в качестве Секретаря безопасности Ичкерии. Возврат ваххабитов на высокие должности в Ичкерии означал зависимость Масхадова от ваххабитов, что в конечнгом итоге и привела его к военному и политическому краху.  

С разгромом ваххабитов в Дагестане и Чечне проект создания «Кавказского халифата» провалился. Идеологи «кавказского халифата», спровоцировав в Чечне военные действия, покинули ее и перебрались в зарубежные страны. Описывая события второй войны в Чечне Яндарбиев пишет: «В Чечении, благословенной Богом Ичкерии, идет именно джихад, в своей высшей форме и степени – война против кафиров»
. Глубоко сомнительно, что Ичкерия в годы дудаевского, яндарбиевско-масхадовского правления была благословенна Богом и только политический авантюрист может охарактеризовать военные действия, развязанные ваххабитами в августе 1999 года, как джихад. В устах З. Яндарбиева «джихад против кафиров» следует понимать, как джихад против тех, кто не приемлет ваххабизм, а также часть населения Кавказа, связывающую свою судьбу с Россией. А более шире к категорию кафиров можно отнести и всех иноверцев, незнающих и непонимающих идеологию и практику религиозного экстремизма. Так, что яндарбиевы джихад против кафиров могут перенести на весь цивилизованный мир, не исключая при этом и мир исламский.     

В одной из своих последних книг З. Яндарбиев констатирует: «А 1991 году был использован удобный момент, чтобы вырвать из-под российского колониального гнета хотя бы часть единого Кавказа, что выразилось в провозглашении Чеченской Республики. Но объективный ход последующих событий переориентировал идею возрождения чеченской государственности на движение к Халифату…»
. Сказанное означает политический и теоретический крах «чеченского патриота», превратившегося, не без корыстных намерений, в религиозного экстремиста. Автор этой цитаты, ныне проживающий в одной из стран Персидского залива, формулирует генеральную идею – движение к Халифату и пытается провоцировать «кавказских моджахедов» на вечную войну против России. 

Но ваххабитский проект, нацеленный на создание исламского государства в Чечне и Дагестане, а затем и на всей территории Кавказа, не состоялся, так как его цель отсечение от единой страны ее частей, не был поддержан законопослушными гражданами. Причина этого провала и в том, что религиозный и политический экстремизм, осуществляющий этот проект, был решительно неприемлем дагестанским и чеченским мусульманам. Нынешний муфтий Чечни А. Шамаев отметил, что несмотря на то, что каждый чеченский мусульманин хотел видеть в Чечне исламское государство, но это не может произойти из-за дискредитации идеи исламского государства сами ваххабитами.    

Антиваххабитские настроения в Дагестане, Чечне, Ингушетии, Карачаево-Черкесии выразились и в принятии официальных документов, признающих ваххабизм как экстремистское течение в исламе и запрещающих деятельность его сторонников, что создавала  юридическую базу противодействия данному явлению.     

3.2. Шариатское правление в Чечне и его

        последствия


Вопрос о введении шариата в Чечне недостаточно освещен в научной литературе, отражающей религиозно-политические и духовно-культурные процессы, протекавшие на Северном Кавказе. А. Кадыров пишет, что попытка введения шариата в Ичкерии предпринималась перед первой российско-чеченской войной. Именно Д. Дудаев ставил перед Кадыровым вопрос: «Пришло ли время ввести нам в республике шариат?» По этому поводу он замечает: «Я знал, что среди определенной части парламента и правительства активно протаскивалась идея введения в Чечне шариатского правления. Причем больше всех об этом кричали те, кто вообще не разбирался в тонкостях ислама и его положениям о общественном и государственном устройстве»
. Как отмечает А. Кадыров, на позиции введения шариатского правления находились некоторые члены муфтията и печально известного Мехка кхела (Совета страны). Словом, идея о введении шариата в Чечне высказывалась еще до начала первой войны в Чечне. Свое отрицательное отношение А. Кадыров по данному вопросу прямо высказал Д. Дудаеву. Судя по его утверждению, Д. Дудаев ожидал от него именно такой ответ и после чего «страсти вокруг шариатизации Чечни после этого постепенно поутихли»
.

С участием эмиссаров из арабского востока ичкерийские политики становятся на путь новой исламизации Чечни. Активными участниками этого процесса были – Фатхи Шашани, З. Яндарбиев, М. Удугов, И. Халимов, Ш. Батукаев, И. Умаров. В 1995 году в ходе военных действий Шамсудин Батукаев, уроженец села Пригородное Чечни,  совместно с Фатхи настаивал, как об этом он сам писал в местной прессе, на введении шариата в Чечне. Шамсудин Батукаев в годы советской власти был направлен на обучение в Исламский институт, находившийся в Ташкенте. Окончив его, он вернулся на родину, занял пост заместителя муфтия мусульман ЧИ АССР. В годы советской власти, находясь на второстепенных ролях, он вел себя незаметно и особо не проявлял. В конце 80-х годов ХХ века в Грозном выходит книга, в которой с позиций ислама подвергается к критике атеистическое мировоззрение. В период существования режима Дудаева Ш. Батукаев попал под полное влияние ваххабитов. В 1995 году, Д. Дудаев не отличавшийся симпатией к исламу, издает указ об организации шариатских судов в Ичкерии, председателем Верховного шариатского суда назначается  Ш. Батукаев, а его членом - А. Кадыров.  

В ходе первой войны в Чечне дудаевцы захватывали глав местных администраций, сотрудничавших с федеральными структурами и совершали над ними суды по шариату. Таких случаев в Чечне было достаточно много. Вынуждали родственников похищенных людей выплачивать большие суммы денег, используемых для приобретения вооружения. Боевиками полевого командира Ахмеда Закаева были похищены, а затем и подвергнуты наказанию по шариатскому суду известный чеченский писатель Муса Ахмадов и начальник РОВД Октябрьского района г. Грозного С. Сатуев. По рассказу Мусы Ахмадова похитители мучили его голодом, издевались морально, подвергали избиению. После наказания палочными ударами, свершившие «суд» над ним, требовали признания, что он не держит обиды и зла на них. «Мне пришлось публично признаться, что я прощаю их», - рассказывал писатель.    

После так называемой победы боевиков в августе 1996 года, пришедшие к власти силы, формально возглавляемые З. Яндарбиевым, избрали курс на демонтаж светских институтов в Чечне и создание религиозно-политических структур. Издав соответствующий указ, З. Яндарбиев упраздняет светские суды в Чечне и образовывает Верховный шариатский суд и районные шариатские суды. Руководителем Верховного шариатского суда был назначен Ш. Батукаев. А такие члены  Верховного шариатского суда, как Гариб Шашани, Абдурахман Шашани, Багаутдин Кебедов, являлись ваххабитами. Членом Верховного шариатского суда был родной дядя Ш. Батукаева, Хусейн Батукаев, он относился к вирду Кунта-Хаджи, но при этом мирно уживался с ваххабитами. Руководителями всех районных шариатских судов становятся либо ваххабиты, либо их ближайшие сторонники. Шариатские судьи ускоренное обучение проходили в исламском центре г. Гудермеса, руководимого Б. Кебедовым, который имел тесные контакты с Яндарбиевым. 

По поводу образования шариатских судов в Ичкерии З. Яндарбиев пишет: «Всем памятно, наверное, с каким воодушевлением принял чеченский народ переход на полное шариатское судопроизводство и упразднение всей светской судебной системы в самом конце 1996 года, в том числе и другие шаги государственного руководства в этом направлении»
. Дальше он сообщает, что не было «единого взгляда на вопрос об исламском государстве и исламе в целом»
. И продолжает: «Но народ был настроен однозначно»
. На самом деле не было никакого воодушевления и однозначного отношения по поводу введения шариатского судопроизводства. Возможность создания исламского государства в Чечне никто всерьез и не воспринимал. В обществе не было однозначной позиции о введении шариатского правления и создания исламского государства. Наоборот, простые граждане и образованные люди выражали сомнение в необходимости создания исламского государства. Открыто высказывались суждения, что чеченское общество не подготовлено для введения шариатского суда, шариатского правления и исламского государства. Многие верующие и традиционное чеченское духовенство полагали, что для введения шариата в Чечне не сложились соответствующие условия. Традиционное чеченское духовенство не поддерживало идею создания в Чечне исламского государства, мотивируя свое несогласие тем, что в обществе отсутствуют подготовленные знатоки шариата. Тем не менее, без учета общей духовно-культурной ситуации в Чечне Яндарбиев издает свой указ о введении в Чеченской Республике Ичкерия Уголовного Кодекса – шариат. 

Тем не менее, З. Яндарбиев вместе с ваххабитами форсировал процесс навязания шариата чеченскому народу. Когда в 1997 году в ходе передачи власти А. Масхадову, в связи с состоявшими президентскими выборами в Чечне, Яндарбиев заявил, что «вручает» вновь избранному президенту, полностью состоявшееся исламское государство. Этим высказыванием он выдавал желаемое за должное. Вопреки его желанию исламское государство в Чечне так и не было создано. Экономическая, политическая и культурная реальность, сложившаяся в период «правления» З. Яндарбиева, ничего общего не имела с исламским государством. 

Начавшийся в Чечне процесс шариатизации, показал полную не подготовленность граждан и духовенства к этой ситуации. В Чечне практически не было глубоко подготовленных шариатских судей. Но на шариатских судах выносились многочисленные приговоры, в том числе, и расстрелы. Были расстреляны за прелюбодеяние мужчина и женщина,  молодой человек, убивший беременную женщину и девушку в Октябрьском районе г. Грозного, а также был расстрелян житель селения Бачи-юрт, убивший односельчанина.  

Вопиющий непрофессионализм, взяточничество, несправедливость – черты обнаруженные шариатскими судьями в Чечне. Ситуация сложилась такая, что верующие осуждали их деятельность, высказывались в пользу светских судов, считая их более справедливыми. Об этих процессах, протекавших в Чечне, собственный взгляд имеет Х.-А.  Нухаев, утверждающий: «Но помимо советского судопроизводства, которое десятилетиями пытается навязать нам Россия, в самой Чечении в последние  годы появилась хорошо организованная сила, пытающаяся сделать то же самое, но с «исламских» позиций, что делает ее более опасной»
. Эту силу, он назывет «ихванами не помнящими родства», понимая под последними ваххабитские группы. Осенью 1998 года, Заводской шариатский суд отменил своим решением преподавание философии в Грозненском нефтяном институте, мотивируя тем, что на занятиях по философии изучаются труды К. Маркса и Ф. Энгельса. После принятия такого решения даже ректорат института вынужден был прервать преподавание философии в вузе. Только вмешательство А. Масхадова, заявившего, что «отмена преподавания философии равносильно удалению мысли из мозга», позволило возобновить преподавание курса философии,   но без изучения марксистских идей.      

Что позитивного дали правосознанию чеченцев шариатские суды в Чечне? В обществе сложилось устойчивое неприятие деятельности шариатских судов. Сами судьи вызывали у мусульман негативные отношения в силу их низкого профессионализма и предрасположенности к взяточничеству. Малоимущие верующие понимали, что в случае спора с состоятельными людьми им через шариатский суд не добиться справедливости. На это как-то указал и Ш. Басаев, критикуя по местному телевидению деятельность Верховного шариатского суда Ичкерии. Некто Рамзан из Курчалоя,  став Председателем Верховного шариатского суда, за короткий промежуток времени превратился в состоятельного человека: купил джип, построил двухэтажный дом. Шариатские судьи в Чечне оказались не в меньшей степени падкими на земные блага, чем представители светских судов, которых они обвиняли в коррупции, взяточничестве и несправедливости.

3 февраля 1999 года президент Ичкерии А. Масхадов под давлением оппозиции состоявшей из Ш. Басаева, З. Яндарбиева, М. Удугова, полевых командиров, освобожденных им от занимаемых должностей, вводит в Чечне полное шариатское правление. Им лично был зачитан соотвествующий указ о введении на всей территории Чечни шариатского правления, который вступил в силу 4 февраля. Высшим органом власти по указу объявлялась Шура, во главе с А. Масхадовым. Сразу же после выступления по телевидению А. Масхадова, в эфир вышел Ш. Басаев, заявивший, что «наконец-то Масхадов принял ислам, и он отныне не является президентом». Действительно в конституции Ичкерии такой политический институт как Шура не был отражен. Встав во главе Шуры,  А. Масхадов сам себя лишил должности президента, фактически совершил государственный переворот, изменив форму государственного правления. Вместо светского правления, зафиксированного в Конституции Ичкерии, он ввел шариатское правление, не предусмотренное в главном Зконе Ичкерии. 

Находясь в политическом конфликте с А. Масхадовым, Ш. Басаев создает собственную Шуру - высший орган духовной власти и пригласил в качестве ее члена. Тем самым переход к религиозному правлению в чечне фактически привело к двоевластию. Ш. Басаев не скрывал свой притязания на власть, во всяком случае Шариатское праление, объявленное А. Масхадовым давало политическим экстремистам и религиозным радикалам в Чечне возможность установить религиозные порядки в расколотом чеченском обществе. 

Против указа А. Масхадова выступил спикер парламента Ичкерии Р. Алихаджиев, признавший его несоответствие Конституции Ичкерии. В свою очередь Верховный Шариатский суд, возглавляемый Ш. Батукаевым,  издает фатву, приостанавливающую деятельность Парламента Ичкерии. По объяснению М. Вачагаева, пресс-секретаря А. Масхадова,  шариатское правление было введено, чтобы выбить «религиозную карту» у ваххабитов, обвинявших А. Масхадова, противником создания исламского государства. По замыслу А. Масхадова, введенное им в Ичкерии шариатское правление, должно было автоматически превратить его в духовного лидера чеченского народа, сохраняя за ним духовную и политическую власть. Против игр Масхадова с шариатским правлением открыто выступил муфтий А. Кадыров, не скрывающий свою позицию о преждевременности введения шариата, непрофессионализма членов шариатских судов.  

С нашей точки зрения, А. Масхадов осознано шел на замену светского социально-политического устройства в Чечне на исламско-шариатское правление. Совершив такой шаг, Масхадов не смог успешно вести игру на поле оппозиции, так как ни он, ни общество не ьыли готовы для этого. Он толком не знал ни правил этой игры, ни ее сути. А. Масхадов не сумел перехватить инициативу у исламистской оппозиции во главе с Ш. Басаевым, которая ставила цель создания объединенного исламского государства Ичкерии и Дагестана. Исследованиях, посвященных анализу шариатского правления в Ичкерии, не учитывается тот факт, что религиозно-политическая оппозиция во главе с Ш. Басаевым, предприняла попытку устранения с должности А. Масхадова. Летом 1999 года Басаев и Хаттаб, розоружив охрану Масхадова, ворвались в его кабинет, с целью принуждения его добровольно отказаться от должности президента. Решительное противодействие Р. Гелаева предотвратил переворот в Ичкерии. В связи с попыткой переворота в Грозном возник антибасаевский митинг, на котором присутствовало более 15 тысяч человек, на котором резкому осуждению подвергались действия Басаева и оппозиции.

Митингующие демонстрировали поддержку Масхадова и предлагали ему начать решительную борьбу против ваххабитов. Даже, имея поддержку от населения, он не решился принять меры против оппозиции, а Басаев и Хаттаб, не рискнули на переворот в Чечне. Однако оппозиция не желала отказаться от плана переворота в Дагестане. Для его реализация в начале августа 1999 года Хаттаб, Басаев и подконтрольные им военные группировки под предлогом оказания помощи, окруженным ваххабитам Багаутдина Кебедова вошли в Ботлихский и Цумадинский районы Дагестана. Некоторые эксперты считают, что эта акция была, якобы поддержана А. Масхадовым, с нашей точки зрения, она была проведена вопреки мнению руководства Ичкерии. Это подтвердил и Руслан Гелаев, выразивший резкое недовольство провокационным походом Басаева и Хаттаба в горный Дагестан. Отвечая Гелаеву за осуждение своих действий Басаев, оправдываясь заявил, что его дагестанские «братья-мусульмане» заверили, в том, что в случае прибытия боевиков из Чечни их поддержат дагестанские джамааты.  

А. Масхадов осуждал провокационный поход в Дагестан, хотя и не решился объявить свою позицию в российских и зарубежных СМИ. Но требование руководства России осудить «агрессоров» и выступить против них Масхадовым было отвергнуто. В СМИ, с подачи руководства страны, нагнеталась чеченофобия, в ходе которой чеченцы изображались в качестве главных врагов России, а силовые структуры в Москве, во многих городах начали преследования  чеченцев. В сентябре-октябре 1999 года только в одной Москве были задержаны, арестованы, в том числе подбрасывая наркотики, патроны и оружие, более 3 тысяч лиц чеченской национальности. Многие из них были осуждены на различные сроки тюремного заключения и при этом они лишались возможности защиты адвоката.   

Военное командование России после разгрома ваххабитов в Дагестане, перенесло боевые действия на территорию Чечни. Идеологическим обоснованием новой войны в Чечне явился тезис о необходимости ликвидации международного терроризма, свившего гнездо в Чечне, а избранный народом президент А. Масхадов, был приравнен к Хаттабу, Басаеву и другим террористам. Кроме того, отдельные представители силовых структур, а также СМИ на весь мир расространяли информацию о том, что накануне басаевско-хаттабовской провокации в Ичкерии с инспекторской проверкой находился Усама бен Ладен – главный террорист мира, везде преследуемый американцами. 

Подведя итог, важно отметить, что применение шариата как публичного права в масхадовской Ичкерии и части Дагестана породили больше проблем для общества, которое многими десятилетиями формировалось вне исламско-идеологической системы. Боясь быть обвиненными в вероотсупничестве, многие граждане-мусульмане не решались публично выступить против введения шариата, который был «фактически создан мусульманскими юристами на протяжении первых трех веков ислама»
. Этот шариат, без учета современных сложных экономических, политических и этнокультурных реалий, существующих на Северном Кавказе, насильственно навязывался местным традиционным обществам. В этой связи примечатательна мысль мусульманского теолога А.А. Ан-Наими, убежденного в том, усилия направленные «по введению публичного права шариата не увенчаются успехом, поскольку они вредны для подлинных интересов ислама и мусульман»
. Опыт шариатского правления в Чечне не увенчался успехом, так как «публичное право шариата коренным образом не соответсвует коренным реалиям современной жизни»
. 

Шариатское правление в Чечне, попытки ваххабизации во многом закрытых чеченских и дагестанских традиционных обществ и создания  «кавказского халифата», религиозно-политический авантюризм и экстремизм исламистов, порождавшие противоречения, столкновения между верующими разных духовных ориентаций и между ними и органами государственной – привели к неоправданным человеческим  страданиям, явились серьезными факторами угрозы для общества и государства.  

3.3. Исламский радикализм как фактор общественной угрозы     


Религиозные радикалисты, к которым, безусловно, относились «северокавказские ваххабиты», представляли угрозу не только для граждан, исповедующих традиционный ислам, но и в целом для светского общества. Методы, посредством которых они устанавливали свое влияние среди мусульман, имели противоправный и насильственный характер. Каждого, кто не принимал их идеологию и практику, они зачисляли к своим врагам, к которым допускались насильственные меры. Ваххабизм на Северном Кавказе эволюционировал в сторону не только религиозного, но и политического экстремизма. По отношению к представителям традиционного ислама ваххабиты вели себя агрессивно, применяли насилие вплоть до применения физической силы. Политическая  деятельность ваххабитов была основана на конфронтации с властью и официальным мусульманским духовенством. А представители официального духовенства поддерживали власть и предпринимали меры противодействия ваххабизму. 


Ваххабиты А. Бараев, М. Цагараев, братья Ахмадовы – известны как похитители и убийцы людей, в том числе и иностранцев. А. Бараев, братья Ахмадовы считаются похитителями 4 иностранцев, которые в последующем были жестоко казнены. Сторонников «северокавказского ваххабизма» считают причастными к международному терроризму. Теракты, происшедшее в 1999 году в Буйнакске, Москве и Волгодонске, позже в Каспийске, повлекшие за собой гибель нескольких сотен граждан и большие разрушения связывают с ваххабитом Ачемезом Гачияевым, а также с некоторыми дагестанскими ваххабитами. Хотя эти акты не совершены чеченцами, но отдельные представители официальных органов  власти и СМИ заявляли о существовании «чеченского следа». Коллеги из Карачаево-Черскесского государственного университета рассказывали автору, что А. Гачияев в отдельных карачаевских населенных пунктах организовал группы ваххабитов, конфликтовал с представителями традиционного ислама, обвиняя их в различных грехах. В связи с этим религиозная и политическая ситуация в Карачаево-Черкесской Республике обострялась.


В своей практике ваххабиты от идеологического противодействия с противниками переходили к прямому физическому насилию. Так, осенью 1998 году был убит имам центральной мечети г. Грозного Яхъяев. В ходе следствия, осуществленного родственниками убитого духовного лица, выяснилось, что преступнику не понравилась проповедь имама, в которой в умеренной форме критиковались неприглядные дела ваххабитов в Чечне. На вопрос, почему ваххабит расстрелял в своем доме безвинного мусульманина, последовал ответил, что ему был дан знак свыше. Близкие родственники имама мечети, осуществляя кровную месть, расстреляли преступника. В Старопромысловском районе г. Грозного ваххабит расстрелял своих старших братьев лишь за то, что те стали ругать его за игнорирование национальных обычаев. В Урус-Мартане был создан ваххабитский центр, пользующийся покровительством как Басаева, так и Хаттаба. В нем часть молодых людей, чаще всего из неблагополучных семей, ощущающие большие материальные затруднения, а также подверженные идеям религиозного экстремизма проходили как религиозную, так и военную подготовку. От членов ваххабитской организации требовалось строгое подчинение приказам непосредственного командира (эмира), невыполнение которых каралось жестоким наказанием.  


Ваххабиты, добиваясь установление исламских порядков в Ичкерии,  устраивали систематические проверки рейсовых автобусов с целью выяснения соответствие одеяния женщин нормам шариата. При обнаружении несоответствия они избивали и высаживали с транспорта женщин. Имелись случаи, когда эмиры ваххабитов, издавали фатвы на похищение, убийство людей. Другим центром ваххабизма стало небольшое селение Хаттуни, многие жители, которого считаются выходцами из Дагестана. Здесь поселились арабские ваххабиты, прибывшие в Чечню на джихад. Совершались браки между ними и местными девушками, которые часто выходили замуж из-за материальных интересов. Только в одном Хаттуни таких браков возникло более десяти. Родом из Хаттуни были Ислам Халимов, Иса Умаров, Илман Юсупов, являвшиеся откровенными сторонниками ваххабизма, и претендовавшие на роль идеологических лидеров этого течения в исламе. Иса Умаров, выдававший себя за политолога, вел в местном телевидении специальную программу, осуществляя просвещение граждан в вопросах политического ислама. В своих высказываниях он обвинял мировое сообщество в преследовании мусульман и их религии. Удугов и Умаров (являются братьями, у них общий отец, но разные матери) создали в Грозном ваххабитский центр, который ставил задачу освоения и распространения идеология «чистого ислама». С этим центром тесно был связан масхадовский министр образования А.-В. Хусаинов, который пользуясь своим служебным положением, обязывал директоров школ изучать идеи «чистого ислама». При его непосредственном участии во всех школах тоннами распространялась ваххабитская литература, изданная в Москве, и завезенная в Чечню. 

При поддержке его заместителя И. Юсупова тиражом 10 000 экземпляров было издано пособие «Исламан баххаш» («Основы ислама») в двух книгах, предназначенная для начальных и старших классов общеобразовательных школ ЧРИ. Во второй книге, предназначенной для старшеклассников, сообщалось: «На нас, мусульманах чеченского исламского государства, лежит обязанность оказать друг другу помощь с целью восстановления взаимоотношений, которые в корне были разорваны кафирами и коммунистами»
. Между тем с точки зрения ислама, взаимная помощь – обязанность каждого мусульманина. В годы советской власти действительно был нанесен большой физический и духовный урон мусульманам, однако и в постсоветский период, когда в Чечне властвовали политически и религиозные экстремисты, они также подвергались преследованиям, насилию, что никак не способствовало установлению добрых взаимоотношений. 

Вторгаясь в традиционную культуру, ваххабизм подрывал традиционные духовно-культурные основы народов Северного Кавказа, а в практической деятельности демонстрировал не только конфессиональную непримиримость, но и откровенный экстремизм. Так, дагестанские власти признавали деятельность ваххабитов, угражающей территориальной целостности и безопасности Республики Дагестан,  разжигающей национальную и религиозную рознь. Думается, поэтому Народное Собрание Республики Дагестан 16 сентября 1999 года принимает закон «О запрете ваххабитской и иной экстремистской деятельности на территории Дагестана». 

В 2000 году была развернута широкая борьба против ваххабизма в Карачаево-Черкессии, деятельность которых оценивалась как религиозный экстремизм. Министр МВД КЧР А. Папура заявлял о распространенности ваххабизма среди карачаевцев, черкессов и абазинцев. Вслед за Дагестаном парламент КЧР принял закон «О противодействии политическому и религиозному экстремизму»
. Об опасности религиозного радикализма для гражданского населения свидетельствуют итоги вторжения ваххабитов в горный Дагестан с территории Чечни. Эта акция трагически отразилась на судьбе чеченского народа. Это вторжение спровоцировало вторую войну в Чечне, приведшей к колоссальным разрушениям, многочисленным жертвам и неоправданным страданиям.  

После начала ваххабитского вторжения в Дагестан М. Удугов на своем сайте «Кавказ Центр» распространил совместное заявление «Исламской шуры Дагестана» и «Исламского правительства Дагестана», сообщавшее, что «мусульмане Дагестана не ведут войну против русских, как это утверждают телевизионные телеканалы и московская пресса»
, а воюют против режима Б. Ельцина и его международных покровителей, ненавистных всем честным русским людям, русским патриотам. В этом заявлении отмечалось, что патриоты России,  проклинающие Б. Ельцина, США, Израиль, должны были бы видеть в мусульманах Дагестана своих союзников, а не присоединяться к хору лжецов и провокаторов, которые хотят втянуть Россию в очередную военную авантюру против мусульман. Как считают ваххабиты, угроза России исходит не от них, а от олигархов, демократов, ставленников Запада и губернаторов российских территорий. «Исламский Кавказ» они рассматривали ключевым союзником русских в борьбе против «нового мирового порядка». 

Провоцировав войну в Дагестане, а затем в Чечне, ваххабиты стали искать геополитическое оправдание своим преступлениям. От этой политики пострадали десятки тысяч российских граждан в Дагестане и Чечне. Ваххабиты для Северного Кавказа без сомнения являлись злом. Однако это не понимали или не хотели понимать целый ряд ученых, с которыми автор имел полемику в Институте этнологии и антропологии РАН, а также в Московском отделении американского фонда Джон и Катрин Макартуров, где автор после получения гранта за данное исследование, по просьбе руководства выступил с изложением основных идей планируемого исследования. 

Ряд московских ученых видели в ваххабизме демократическую тенденцию в исламе, противостоящую традиционному исламу и особенно северокавказскому суфизму. Они рассмотривали ваххабитское движение на Северном Кавказе как умеренное религиозное явление, что не совсем точно отражало реальную картину. А.А. Ярлыкапов, анализируя ваххабизм на Северном Кавказе отмечал, что значительная часть ваххабитов занимается «мирным трудом, не признавая автомат в качестве аргумента в споре со своими идейными противниками»
. В отличие от этой позиции, автор, изучая феномен ваххабизма в Чечне, вообще не встречал умеренных представителей этого исламского течения. Но наблюдал множество фактов, сопряженных с насилием, похищением, убийствами людей. К.М. Ханбабаев дает такую характеристику ваххабизму: «Ваххабизм в Дагестане проявил себя агрессивным, насильственным религиозно политическим течением, сторонники которого вели вооруженную борьбу с конституционным строем, с простыми верующими, которые не разделяли их взгляды, образ жизни»
. А.А. Ярлыкапов высказывает иную точку зрения, считая, что «большинство ваххабитов Дагестана не поддержало вылазку боевиков из Чечни»
. Однако мощное сопротивление, оказанное ваххабитами кадарской зоны федеральным войскам и дагестанским ополченцам, демонстрируемые по центральному телевидению факты  насилия, свидетельсвовали об обратном – о тесной взаимосвязи религиозных радикалов Дагестана и Чечни.

Пропаганда религиозного и политического экстремизма, использование насильственных методов, вплоть до убийства идейных и политических противников – суть крайней формы ваххабизма, получившей распространение на Северном Кавказе. Она представляла непосредственную угрозу для представителей традиционного ислама, являвшихся препятствием на пути распространения и утверждения ваххабизма в данном регионе. Следует признать, что «северокавказский ваххабизм» - радикалистская ориентация в исламе, и по своей идеологии он был направлена против традиционного ислама. 

Практические деяния ваххабитов, во всяком случае, тех, кто маскировался под ними, сопряжены многочисленными преступлениями против личности. С деятельностью ваххабитов связаны многочисленные преступления против представителей официального чеченского духовенства. 16 июня 2000 года в Урус-Мартане был убит имам Алхан-Юртовской мечети Умар Идрисов, последователь накшбандийа, осуждавший деяния ваххабитов в Чечне. «Этот авторитетный религиозный деятель публично заявлял, что сопротивление чеченцев – не газават, а гибнущие в ходе очередной войны чеченцы не являются «шахидами»
. В январе 2001 года был убит его преемник Хасмогомед Умалатов. После этого преступления все мусульманские лидеры, имеющие богословское образование покинули этот район. В сентябре 2003 года был убит имам мечети села Элистанжи Мадагов Абдул-Вахид. По свидетельству жителей этого села утверждают, что это преступление совершено арабскими наемниками. За период второй войны в Чечне убито более 40 религиозных деятелей, придерживающихся традиционного ислама. 

Реализовывая свою религиозно-политическую стратегию, ваххабиты преследовали цель захвата власти в мусульманских республиках Северного Кавказа, что само по себе представляло опасность для целостности российского государства. Распространение религиозного радикализма на Северном Кавказе, а в целом и в России связано с финансированием ваххабитских групп Всемирной исламской лигой. Через средства различных фондов и организаций, утверждалось саудовское, а в более широком плане – исламское влияние на Кавказе и в России
, полагает К.С. Гаджиев. По всей видимости, финансирование ваххабитских групп в Дагестане, Чечне, Кабардино-Балкарии, Карачаево-Черкессии происходило из-за рубежа. 

Президент В.В. Путин в 2000 году в своем обращении к читателям журнала «Родина» отмечал: «В сфере наших государственных интересов Северный Кавказ занимает особое место. Сегодня в этом российском регионе проходят испытание на прочность базовые основы нашего конституционного строя»
. Такое обращение было вызвано нападением политических и религиозных экстремистов на горный Дагестан. Ваххабиты на Северном Кавказе превратились в реальный фактор угрозы для безопасности народов Северного Кавказа, исторически связавших свою судьбу с Россией. Ваххабиты представляли собой хорошо организованная в политическом, военном и идеологическом отношении разветвленная организация, связанная с центрами политического ислама в мусульманских странах и на западе. Ваххабитские джамааты Дагестана  и Чечни составили ударную силу религиозно-политического экстремизма, направленную против России Они преследовали цель дестабилизации политической ситуации по всему периметру юга страны. 

В ходе военных действий в горном Дагестане М. Удугов и его сторонники ежедневно по телевидению и в печати проповедовали джихад против России. Ваххабитские эмиссары в мечетях, при стечении большого числа верующих, проповедовали джихад-меча, призывая к непрерывной войне против России. На своих телепередачах они со сладострастием разъясняли, что такое джихад, подчеркивали, что смерть на пути джихада – большая честь для мусульманина, а погибший на этом пути прямо угодит в рай. Религиозные проповеди ваххабитов нередко оказывали воздействие на не окрепшую психику молодых людей, многие из которых являлись безработными и малообразованными.    

Надо отметить и то, что ваххабиты огульно обвинялись в совершении многочисленных преступлений. Иногда преступления, приписываемые ваххабитам, совершались уголовными элементами, или  силами, заинтересованными в дестабилизации ситуации на юге страны. Нападение на Дагестан стало возможно по вине и власти этой республики, допустившей укрепление ваххабитов во многих населенных пунктах. Кроме того, власти Дагестана не предприняли упредительных мер даже тогда, когда они были предупреждены о возможном нападении ваххабитов. 

Деятельность ваххабитов представляли угрозу и для Кабардино-Балкарии. Газета «Северный Кавказ» писала: «То, что еще совсем недавно мы называли отдельными проявлениями ваххабизма, уже приобрело форму, угрожающую целостности Кабардино-Балкарии, безопасности населения республики»
. Сказанное позволяет, признать, что ваххабизм стал проникать в относительно спокойную в этноконфессиональном отношении республику, угрожая единству ее народов и безопасности людей. И это предполагало принятие жестких мер со стороны государства. 

В июне 2001 года в Москве состоялось совещание с руководителями ряда силовых структур прошедшее под руководством генерального прокурора РФ В.В. Устинова. На совещании обсуждался вопрос о противодействии «исламской угрозе». Такая постановка вопроса некорректна, так как ислам как религия монотеизма, не проповедует насилие, расовые различия и неприятие иных конфессий. Ислам - религия мира, согласия, духовной гармонии. Ислам в России существует более тысячи лет, и никогда для нее угрозу не представлял. Не ислам становится фактором угрозы для населения и страны, а - псевдорелигиозные группировки, преследующие политические цели, добивающиеся доступа к природным и финансовым ресурсам. 

Традиционный для России ислам – важнейший фактор поддержки мира и стабильности между конфессиями и этносами. Российские мусульмане верой и правдой служат своему отечеству, вносят большой вклад в развитие экономики, культуры и в улучшении межнационального климата. Именно поэтому президент страны В.В. Путин заявил, что Россия – мусульманская страна и отмечал созидающую социокультурную роль ислама. Угрозу обществу представляют экстремисты, прикрывающиеся исламскими лозунгами, но они «в историческом плане обречены в первую очередь потому, что они получили распространение в сфере анахраничной, отживающей свой век, не выдерживающей столкновение с историческим прогрессом мирового сообщества в целом»
.                  

Во многих исследованиях северокавказские ваххабиты рассматриваются как носители религиозного экстремизма, радикализма и угрозы для общества. Так, А. Малашенко пишет, что «в последнее десятилетие «исламская угроза» исходила из Чечни, да и то ее значение сознательно преувеличивалось российским истеблишментом, особенности его военной фракцией. Зато мало, кто обращает внимание на то обстоятельство, что чеченский конфликт явился болезненной «прививкой» против сепаратистских эксцессов и предупреждением против религиозного экстремизма, поскольку очевидно, что за джихад придется платить чрезвычайную, неоправданно высокую цену»
. Заявление о том, что из Чечни исходила «исламская угроза» явно преувеличено. Религиозно-политические феномены - радикализм, экстремизм, исламизм - нечеченского происхождения. Они были навязаны Чечне через Дагестан, Москву, а также через соответствующие зарубежные религиозные центры. 

К джихаду, понимаемому как священная война, против мушрикинов, призывали сторонники ваххабизма, но не сторонники традиционного ислама. Ни чеченские, ни московские власти ничего не смогли сделать, чтобы предотвратить развитие очередных военных  действий на Северном Кавказе, повлекшие за собой большие разрушения, гибель безвинных людей, жестокое обращение к гражданскому населению. С ограничением деятельности ваххабитов на Северном Кавказе проблема религиозного экстремизма не решена. «Как бы то ни было, желание властей жесткими мерами искоренить исламский экстремизм на Кавказе хоть и привело к «исчезновению» ваххабитов из мечетей и с улиц, но не решило саму проблему»
, - считает Милрад Фатуллаев. Обосновывая свою мысль, он приводит факт убийства главного борца с ваххабизмом в Дагестане полковника милиции Ахбердилава Акилова. Это убийство, как считают в силовых структурах Дагестана, является политической местью ваххабитов. Словом, ваххабизм в Дагестане, несмотря на запрет его деятельности, и соответствующие меры принимаемые против экстремистов, продолжает оставаться серьезной угрозой для общества и власти.  

Вместе с тем, нельзя не отметить и такого рода факты, когда правоохранительные органы и  военные, осуществляют преследования ваххабитов, в ходе которых не только нарушаются права человека, но и исчезают люди. Подобные факты служат воспроизводству религиозного экстремизма, что создает угрозу для безопасности граждан. Религиозные радикалы и экстремисты, представляя угрозу для общества, также являются реальной угрозой для традиционной культуры, в том числе и для ислама. Совершенно некорректны выражения – «исламские экстремисты», «исламские террористы», «исламская угроза», «чеченские террористы», которыми обильна политическая лексика в России. Этими ярлыками- страшилками, составленными по конфессионально-этническому принципу,  СМИ и пропаганда отвлекают внимание от серьезных проблем, порождаемых современными процессами модернизации и глобализации. В этих условиях традиционные культуры и религии на Северном Кавказе, подвергаются агрессии, угрозе подрыва их самобытности. 

Таким образом, признавая угрозу, исходящую от религиозных и политических экстремистов и террористов, прикрывающихся исламскими  лозунгами и символикой, необходимо признать и то, что не меньшую угрозу для народов Северного Кавказа и их самобытной культуре представляют силы, стремящиеся без оглядки втянуть их в глобальный проект переустройства мира на основе, навязываемых чуждых ценностей. Идеология и практика ваххабитов на Северном Кавказе были задействованы в этом процессе. Создавая джамааты, отрицающие традиции, отрицая традиционную духовную культуру, навязывая идеи «кавказского» и «всемирного»  халифата, ваххабизм выступал очевидным фактором угрозы для общества и государства.  

3.4. «Шахидизм» как религиозно-политическая реальность 

В ходе второй военной кампании в Чечне конфликт между федеральными силами и боевиками приобрел ожесточенный характер, и как следствие этого возникали различные формы насилия, что порождало совершенно новое для Чечни явление самоубийства, совершаемого с целью осуществления мести. В истории народов Северного Кавказа, в том числе и чеченцев, практически неизвестны случаи целенаправленного и осознанного самоубийства. Феномен суицида – чужд образу жизни и духовно-культурному  восприятию чеченцев. Даже в чеченском языке отсутствует термин, обозначающий этот феномен.

В первой войне среди воюющей части чеченцев случаи самоубийства с целью совершения мести практически не наблюдались, но во второй войне они приобретают систематическое распространение. Теракты в Аргуне, Нойбере, Гудермесе, Урус-Мартане, Грозном, Знаменском, Илсхан-Юрте, Моздоке, Назране, последние теракты в Москве и Кисловодске совершены смертниками. Молодые мужчины и женщины, осознавая свои действия, шли на эти теракты, в ходе которых гибли соверешенно безвинные люди. В связи с этим, закономерен вопрос о мотивах, побудивших их пойти на осознанную смерть. Объясняя мотив подобных терактов, депутат Госдумы А. Аслаханов утверждал, что их совершают те чеченцы, которые подверглись бесчеловечному насилию со стороны отдельных представителей военных. Явным примером спланированного самоубийства является теракт против коменданта Урус-Мартановского района генерала М. Гаджиева, совершенный в 2002 году Анжелой Газуевой. Эта женщина-уительница, окончившая филологический факультет местного пединститута, решилась на самоубийство из-за мести.  По ее мнению, комендант М. Гаджиев был отвественен за убийство ее двух братьев и мужа, избиение отца, и насилие над ней собой. В ходе теракта погиб этот генерал, его охрана и двое мирных жителей, проходивших мимо места, совершеного теракта.

Идущий на самоубийство не всегда отдает отчет в том, что в ходе теракта могут погибнуть ни в чем неповинные мирные люди, женщины, дети, старики. В связи с участившимися случаями терактов в Чечне, сопровождающиеся самоубийством, для исследователей актуализируется задача изучения этого феномена. В общественном мнении смертников-террористов стали называть «шахидами». Явление шахидизм – чуждо ментальности, образу жизни, социокультурному состоянию  чеченцев.   В связи со сложившейся в Чечне ситуацией, есть смысл рассмотреть вопрос о шахидизме в более широком контексте. В 80-х годах ХХ столетия  шахидизм среди палестинцев приобрел массовый характер. Израиль по своей военной мощи несравнимо превосходит палестинцев, а они, не находя иного пути борьбы за восстановление своей государственности, избирают методы индивидуального или группового террора. Тактика Шарона и израильских военных, направлена на активное физическое подавление палестинцев, что вызывает широкий резонанс в мусульманском мире. Среди палестинцев число смертников, совершающих теракты не уменьшается. 

Самоубийство посредством теракта, духовные лидеры палестинцев обосновывают ссылками на религиозные тексты. Палестинцы, осуществляющие теракты, оценивают свои действия как справедливую борьбу против самого ненавистного им врага. Израильская и западная пропаганда самоубийц называет террористами, камикадзе, а радикальное мусульманское духовенство признает их героями. А их имена освещаются и навечно вписываются в историю борьбы палестинцев против Израиля. 

В мусульманской религиозно-политической культуре термином «шахид» (или шухада) обозначают мусульманина, пожертвовавшего собой за веру, принявшего мученическую смерть. Помимо этого, к шахидам относятся все умершие насильственной смертью, в числе которых - убитые человеком, животным, погибшие во время стихийных бедствий, эпидемий, утонувшие, отравленные, скончавшиеся во время хаджа и т.д
. Но эта интерпретация термина шахид является расширительной, что ослабевает религиозный смысл, первоначально заложенный в его содержание.   

Вместе с тем мусульманин, осуществивший осознанное самоубийство, не может считаться шахидом. С точки зрения ортодоксального ислама, самоубийство, повлекшее за собой гибель мирных людей, является тяжким грехом, которого Бог никогда не прощает. Однако религиозные деятели, использующие ислам в политических целях, пытаются оправдать и обосновать суицид, как необходимое средство борьбы против врага, посягнувшего на его родину. В связи ужесточением израильско-палестинского конфликта «шахидизм» приобрел широкое распространение на Ближнем Востоке. Шиитское духовенство находит оправдание и обоснование шахидизму в то время, когда значительная часть суннитского  духовенства его осуждает.  Идеологическое обоснование шахидизма встречается в программных установках движения «Хамас», которое учит своих боевиков: «Аллах велик, и ты – острие его меча. Смерть за Аллаха – дорога в рай»
.   

При совершении терактов против израильтян палестинские «шахиды» не щадят ни женщин, ни детей, ни стариков. В ответ израильтяне применяют массовые репрессии, методы коллективного наказания палестинцев, что ни на йоту не приближают ближневосточную ситуацию к миру. Израильско-палестинский конфликт, продолжающийся более пятидесяти лет, безусловно – основная причина палестинского «шахидизма». По мнению Е.М. Примакова, этот конфликт является «инкубатором терроризма»
. Отмечая историческую  бесперспективность «террора против террора», он пишет, что любые террористические акты, осуществляемые одиночками-террористами или регулярной армией, ведут в тупик ближневосточное урегулирование, перечеркивает перспективы безопасного существования людей во всем Ближнем Востоке, да и за его пределами
. 

Поскольку разрешение этого конфликта до сих пор не предвидится, то мир обречен на содрогание от преступлений палестинцев и израильтян. В современном мире израильско-палестинский конфликт – важнейшая причина, продуцирующая международный терроризм. Другая причина, продуцирующая международный терроризм - деятельность Усамы Бен Ладена. Аль-Каида - широко разветвленная религиозно-политическая организация, пустившая корни во всем мире - функционирует на его финансовые средства. После вывода советских войск из Афганистана Усама Бен Ладен, объявляет джихад не только США, но и королевской семье Саудовской Аравии, объявив ее союзницей «Великой Сатаны», осквернявшей священные земли мусульман. Реальная деятельность Аль-Каиды и его организатора это - террористические акты, прежде всего, против США, осуществляемые под религиозными лозунгами.  

Теракты, совершенные в США 11 сентября 2001 года, связывают с именем Усамы Бен Ладена. Группа «шахидов» арабского происхождения, на захваченных американских самолетах, осуществлявших внутренние рейсы, атакуют  здания Всемирного торгового центра (Нью-Йорк), Пентагон (Мэриланд) и Белый Дом (Вашингтон). В результате этой террористической акции полностью разрушены два небоскреба торгового центра – символов американской экономической мощи, нанесен ощутимый удар по зданию Пентагона – символу военной мощи, а удар по Белому Дому был предотвращен, так как самолет, подлетавший к Вашингтону, был сбит военно-воздушными силами страны.  

Эти страшные теракты привели к массовой гибели более 3 тысяч безвинных американских граждан, большим разрушениям, государству и обществу нанесен колоссальный материальный, политический и моральный ущерб. В связи с ним на Западе началась открытая компания по дискредитации ислама, высказывались суждения о новой эре  противостояния исламской и христианской цивилизаций. Под предлогом борьбы с международным терроризмом и необходимостью уничтожения центра международного терроризма США начинает войну в Афганистане. Свергается «власть Талибана», гибнут сотни мирных людей, в стране устанавливается проамериканский режим. Спустя время, США нападает на Ирак, свергает режим Саддама Хусейна, подвергает разрушениям Багдад, гибнут тысячи мусульман. Вся иракская нефть попадает под контроль государства завоевателя, резко ухудшается   экономическое положение иракского народа, он лишается политического и экономического суверенитета. 

В Ираке зреют антиамериканские настроения, проходят митинги с требованиями освободить страну от оккупантов, слышны радикальные религиозные заявления. В Ираке развернулась партизанская война, ежедневно совершаются теракты против американцев, гибнут не только военные, но мирные жители, происходят разрушения. Как видно ни террористические деяния, ни борьба против них не приводят к мирному урегулированию ситуации.  В Палестине, Афганистане, Ираке религиозно-политический  экстремизм и терроризм приумножают страдания людей. Что, касается, борьбы против международного терроризма, начатая США, то она порождают серьезное сопротивление у мусульман, вызывает резкие   антизападные, антиамериканские настроения. 

Причины «шахидизма» глубоки и связаны с различными формами несправедливости, осуществляемой по отношению к сотням миллионов бедных мусульман. Эта армия социальных аутсайдеров является благодатной почвой, подпитывающей религиозный радикализм и терроризм. Терроризм, с нашей точки зрения, не имеет религиозной основы, хотя очень часто он облекается в исламские одеяния. Терроризм и ислам – понятия несовместимые, их отождествление не только некорректны, но и дезориентируют как немусульман, так и мусульман. Здесь свою неблаговидную роль играют некоторые  представители зарубежного исламского духовенства, оправдывающие экстремизм и терроризм. Как отмечает А. Игнатенко: «Террористы (если они мусульмане) представляют совсем не тот ислам, которым руководят облеченные должностями исламские лидеры, и, наверное, не станут их слушать, даже если те и захотят что-то сказать террористам. У меня есть ощущение, что все теракты последнего времени с участием мусульман - в США, Индонезии, на Филиппинах, в России, других местах - планируются и осуществляются таким образом, чтобы происходила радикализация и, если можно так выразиться, «экстремизация» ислама и мусульман вследствие неминуемого общественного ответа (а он, естественно, всегда негативен) на подобные террористические акты. Образно говоря, это похоже на то, как какие-то боевики или террористы ведут огонь из мирных кварталов, а силы правопорядка волей-неволей наносят удары по этим кварталам, вследствие чего могут пострадать и мирные жители, вынужденно становящиеся затем боевиками». 

В годы ирано-иракской войны (1980-1988 гг.) со стороны Ирана осуществлялась практика отправки на фронт подростков-смертников, которых именовали шахидами. «Такая практика приносила военные успехи. В Иране извещение родственников о гибели их сына или брата не сопровождалось печалью, а воспринималось радостно», - отмечает А. Игнатенко. Практику использования смертников-шахидов широко применяют и палестинские религиозные экстремисты. В этих целях они используют и женщин, которым в отличие от мужчин легче пробраться с «поясом шахида» через израильские посты. В связи с использованием женщин в качестве шахидов среди членов известной палестинской организации «Хамас» разгорелся спор о «законности» такой практики с точки зрения шариата. Многие знатоки шариата считают, что женщина не имеет права появляться на улице одна, без сопровождения мужчины - мужа или родственника. Поскольку на подготовку женшины для теракта уходят подчас не одни сутки, то, с точки зрения ортодоксов, запрещается использование ее в качестве живых бомб.  

Некоторые мусульманские богословы, не принадлежащие к числу религиозных экстремистов, оправдывают акции смертников, если они направлены против вооруженного противника. Так, например, шейх всемирно известного исламского университета Аль-Азхар Мухаммед Сайид ат-Тантави, говоря о палестинских смертниках, заявил, что «тот, кто защищает свои права и взрывается среди врагов, является трижды шахидом». Но при этом он добавил, что категорически не может принять «взрыв среди детей, женщин или стариков, которые не имеют отношения к войне, так как это не соответствует духу рыцарства, к которому призывает шариат». «Возможно ли, - заявлял шейх, - чтобы мусульманин нарушил предписания хадисов, в которых пророк запретил убийство детей, женщин и стариков?» 

У экстремистских группировок есть свои религиозные авторитеты, утверждающие, что, если мирное население той или иной страны поддерживает (например, участием в выборах или работой в госучреждениях) свое правительство, притесняющее мусульман, то оно приравнивается к вооруженному противнику. Именно такой установкой руководствуется, например, «Всемирный фронт борьбы против иудеев и крестоносцев», основанный в 1998 году Усамой бен Ладеном на базе «аль-Каиды» и ряда других радикальных экстремистских организаций. «Как показал недавний захват заложников в Москве (в театре «Норд-Ост»), той же логике следует и часть чеченских боевиков, вдохновляющаяся идеями и опытом наиболее экстремистского крыла современного исламистского движения - пресловутых арабских афганцев, живым символом которых в Чечне до последнего времени являлся небезызвестный Хаттаб»
, - считает А Кудрявцев. Ни пресловутые «арабские афганцы», ни Хаттаб, ликвидированный спецслужбами, для чеченского народа никогда не являлись символами для подражания, они характеризовались как террористы, странным образом попавшие на Северный Кавказ.

«Шахидизм» перестал быть локальным явлением, поскольку приобрел глобальный масштаб и сопряжен с так называемым международным терроризмом. Смертники, совершающие теракты в Чечне и за ее пределами, конечно же, отличаются от палестинских «шахидов». Если по форме эти явления имеют некоторые сходства, то по своим причинам и содержанию они существенно различаются.  Надо заметить, что ближневосточная «школа» подготовки шахидов, по-видимому, появилась и в Чечне. Сегодня факты использования смертников на Северном Кавказе и в России в целом значительно возросла. Три террористических акта, совершенных в Грозном (27 декабря 2002 года), Знаменске (12 мая 2003 года) и Илсхан-Юрте (14 мая 2003 года), были совершены  «камикадзе». 5 июня текущего года женщина-камикадзе совершила теракт в г. Моздоке, погибли 18 военных, служащих военного аэродрома. Рано утром 6 июня в первом микрорайоне г. Грозного взорван жилой дом, при этом погибли 10 человек, из них 8 детей. В Моздоке был совершен теракт, полностью разрушен военный госпиталь, погибли более 100 безвинных людей. В ходе этих чудовищных терактов погибли почти 200 человек, ранения и увечья получили свыше 400 человек. Абсолютное большинство погибших и пострадавших - гражданское население, женщины, дети и старики. Эти теракты и их последствия ничего общего не имеют с исламом и джихадом. Ибо высшая цель джихада это – борьба против людских пороков, путь духовного совершенствования верующего, через который должно достигаться совершенство мусульманского социума.

При изучении феномена шахидизма важно определить психологические, политические и идейные, религиозные мотивы, побуждающие человека к осознанному самоубийству. Часто смертниками  становятся, протестуя против государственного насилия, осуществляя месть, оказывая политическое давление, шантаж, запугивание… Но террористы-смертники, как правило, этих целей не достигают, хотя их деяния и антитеррористическая борьба приводят к тяжелым последствиям для мирных людей. Участие женщин среди смертников, совершающих теракты в России, стало распространенным явлением. 

Автор был свидетелем теракта, совершенного 14 мая 2003 в селе Илсхан-Юрт на религиозном празднике, посвященном дню рождения мусульманского пророка Мухаммада. На праздник собралось большое количество приверженцев шейха Кунта-Хаджи, прибывших из различных населенных пунктов Чечни, присутствовали гости из Дагестана, Ингушетии, Северной Осетии, Карачаево-Черкессии. На празднике совершались зикры, исполнялся коллективный мовлид, в своих молитвах верующие просили у Аллаха мир и согласие на чеченской земле.

Теракт был совершен с целью убийства А. Кадырова и произошел он в тот момент, когда выступал А. Кадыров, который в своей речи осуждал А. Масхадова, Ш. Басаева и тех, кто совершает теракты, убивая себя и безвинных людей. В ходе теракта кроме охраны А. Кадырова погибли и получили ранения бедные по своему социальному статусу люди,  пришедшие на религиозное собрание. Именно эта часть чеченского населения, будучи самой многочисленной, находится в наиболее трудной социально-политической, жизненной ситуации и нуждается в мире, согласии и стабильности. Если на Ближнем Востоке «шахидизм» приобрел черты  индивидуальной или коллективной мести палестинцев против всех граждан Израиля, признаваемых врагами, захвативших их родину, то в Чечне терроризм направлен исключительно против гражданского населения. Эти теракты нельзя признать борьбой за справедливость, свободу и независимость, поскольку они сопровождаются гибелью безвинных людей, в том числе верующих.  

Традиционная культура чеченцев не знает фактов совершения мужчинами, а тем более женщинами самоубийства. Самоубийство запрещено не только исламом, но и более древней правовой культурой - чеченскими адатами. В соответствии с ними самоубийца не может быть похоронен на кладбище, где похоронены его родственники. Обычно его хоронят за оградой кладбища, а чаще скрывают место захоронения. В соответствии с нормами ислама самоубийца не может попасть в рай, поэтому правоверный мусульманин никогда не пойдет на самоубийство. Участившиеся случаи самоубийства среди чеченцев – само по себе явление экстраординарное. «Шахидизм» - чуждый кавказской ментальности и традиционному социокультурному бытию феномен, и он определенными силами настойчиво навязывается чеченскому этносу. А в телепередаче «Свобода слова» ставился вопрос: превратиться ли Чечня в Палестину? Коль скоро ставится такой вопрос, то, по-видимому, есть силы заинтересованные в том, чтобы на юге России сохранялся напряженный очаг. Чечня никак не может превратиться в Палестину, хотя бы потому, что является субъектом Российской Федерации, а чеченский народ, как часть многонационального российского народа собирается жить и трудиться в едином государстве, экономически и культурно взаимодействуя со всеми народами единой страны.  В этом можно убедиться, хотя бы потому, что в Чечне проведен референдум, принята конституция, избран президент, идет процесс воссоздания политической власти. 

Традиционное духовенство мало уделяет внимание осмыслению религиозного экстремизма и радикализма, феномена шахидизма, его причин и последствий. Кроме того, серьезные провалы наблюдаются у структур, призванных бороться с терроризмом, а также в постановке и проведении идеологической работы, развенчивающей преступные деяния религиозных радикалистов. Официальное духовенство, будучи незащищенным, от насилия со стороны экстремистов, не рискует открыто противодействовать им. В 2003 году в Шатое были убиты сын муфтия Чечни А. Шамаева и трое его односельчан. В селении Элистанжи Веденского района убит авторитетный мулла, имам мечети. Религиозные радикалисты, потерпевшие идеологический и политический крах, не останавливаются перед преступными деяниями даже против мирных людей, в том числе и представителей традиционного на Северном Кавказе духовенства, что предполагает принятие соответсвующих мер для обеспечения их безопасности. 

Шахидизм – не столько религиозный, сколько политический феномен. Шахид – мусульманин, принявший мученическую смерть защищая веру, насильственно убитый или погибший в ходе сражения против врага, напавшего на его родину. Намеренная гибель в суннитском правоверии  приравнивается к самоубийству, что осуждается исламом.  Поэтому шахидизм, представляющий собой намеренное самоубийство, совершаемое через теракт, в ходе которого гибнут мирные люди, чаще всего стрики, женщины и дети, с точки зрения классического ислама или ортодоксального ислама подлежит осуждению. Отдельных мусульманских странах (Иран, Палестинская автономия) смертники использовались и используются для достижения военных и политических целях, для наненсения противнику военного ущерба. И этих смертников духовенство этих стран признают шахидами, мучениками за веру, что отрицается представителями исламского правоверия. Подобный подход противоречит классическому исламу. В Коране существует норма, которая утверждает: «Кто убил душу не за душу или за порчу, тот как бы убил людей всех. А кто оживил ее, тот будто бы оживил людей всех»
. В исламе не допускается насилие, выходящую за рамки равного возмездия. Так, в Коране Бог утверждает: «И предписали Мы им в ней, что душа – за дущу, и око – за око, и нос – за нос, и ухо – за ухо, и зуб – за зуб, и раны – отмщение.  А кто пожертвует это милостыней, то это – искупление за него. А кто судит не потому, что низвел Аллах, те - несправедливы»
. Эти положения повторяются и в другом месте: «А если кто был убит несправедливо, то Мы его близкому дали власть, но пусть он не излишествует в убиении»
. Хотя в Коране допускается принцип талиона, возмездие за убийство, но он строго ограничен рамками недопущения чрезмерного насилия. 

Сказанное позволяет признать, что при совершении мести мусульманин не имеет права применять насилие, выходящее за рамки допускаемого исламом законного насилия. Вместе с тем важно отметить и то, что в Коране заложен и такой нравственный принцип, позволяющий отказаться от насилия. Ислам призывает мусульман к тому, чтобы они не убивали самих себя, воздерживаться от мерзостей и преступлении, что говорит о нравственном потенциале, заложенном в текстах Корана и сунны пророка Мухаммада. Все это дает нам право утверждать, что терроризм или шахидизм, связанные с чрезмерным насилием не имеют ничего общего с исламом. Ислам несовместим с жестокостью, насилием, тем более с терроризмом, осуществляемым под религиозными лозунгами. 

Заключение


Ислам как социокультурная реальность имеет свои особенности на Северном Кавказе. В Дагестане, Чечне и Ингушетии он представлен в форме суфизма, имеющего глубокие исторические корни и оказывающего  влияние на духовно-культурную жизнь мусульман. В самом Дагестане функционируют три суфийских тариката – накшбандийа, кадирийа и шизалиийа. Благодаря деятельности ныне действующего шейха Саида Черкейского, в Дагестане наиболее влиятельным является тарикат шизалийа, в большей степени распространенный среди аварцев. Приверженцами накшбандийа в Дагестане являются аварцы, даргинцы, кумыки, лезгины, лакцы, табасаранцы. Менее влиятельным здесь является тарикат кадирийа, который распространен среди части андийцев и чеченцев, проживающих в Дагестане. Общее число последователей трех тарикатов в Дагестане составляет примерно 30 тысяч человек. В отличие  от Чечни и Ингушетии в Дагестане сохранился институт шейхизма. Влиятельными шейхами Дагестана ныне являются Саид Афанди Ацаев (он же Саид Черкейский), Таджудин Рамазанов, Магомед-Мухтар Бабатов,  Саражутдин Исрафилов, Бадрудин Кадыров, Арсланали Гамзатов, каждый из них имеет от одного до шести тысяч учеников (мюридов). 


Суфийские братства в Дагестане независимы друг от друга, они не имеют единый, объединяющий их центр. Между ними существует конкуренция, основанная на религиозных или ритуальных особенностях, или на почве влияния на верующих, доступа к религиозным должностям имамов мечетей, преподавателей мусульманских учебных заведений. Позиции последователей суфизма сильны среди Духовного управления мусульман Дагестана. Его слены напрямую связаны с суфийскими шейхами, пользуются их поддержкой, а через них и поддержкой у массы последователей суфизма. Кроме того, суфийские шейхи особенно Саид Черкейский, Арсланали Гамзатов пользуются поддержкой политического  руководства Дагестана. Шейхи и мюриды в Дагестане – откровенные  противники ваххабизма. Благодаря их влиянию Народное собрание Республики Дагестан приняло закон «О запрете ваххабитской и иной экстремистской деятельности на территории Республики Дагестан». Принятие этого закона было вызвано усилением религиозного экстремизма в этой республике и жестким военным сопротивлением, оказанным дагестанскими ваххабитами  органам власти. Но этот закон не лишен недостатков, поскольку под категорию ваххабитов могут попасть даже те, кто придерживаются умеренных позиций в исламе. В данном законе нет ясного ответа: кого следует отнести к ваххабитам? По мнению ученых из Российской академии государственной службы: «Федеральный центр, идя на поводу эгоистических интересов местного дагестанского руководства, принявших закон о запрете ваххабизма и поддержке «народного ислама», позволил втянуть себя в грубую военно-политическую, идейно-пропагандийскую авантюру, которая вызовет прямо противоположный результат - усилит влияние ваххабизма в Дагестане и на Северном Кавказе в целом. Идею может победить только другая идея, а не залпы «Града»
.
Свидетельством укорененности народного ислама и суфизма в народной культуре является наличие в Дагестане 832 святых мест, преобладающая часть которых считается мусульманскими, 14 мюридских общин накшбандийского, кадирийского и шизалийского тарикатов
. Таким образом,  существование института шейхизма, десятков тысяч мюридов, многочисленных святых мест, разбросанных по территории Дагестана – важнейшие факторы  воспроизводства суфийской культуры на Северо-Восточном Кавказе.

В последнее время в Дагестане активизировался процесс издания суфийских текстов, принадлежащих известным представителям арабо-мусульманской культуры, а также дагестанской мусульманской культуре. Это произведения знаменитых мусульманских мистиков Абу Хамид аль-Газали, Абу-л-Хасан али аш-Шизали, раскрывающих основы суфизма, эзотерические стороны мистического знания, пути нравственного и духовного совершенства. Переиздаются произведения дагестанских суфиев, вышедших в свет в дореволюционный период. В Дагестане периодически отмечаются юбилее знаменитых мусульманских ученых, суфиев, проводятся научные конференции, издается научная литература, отражающая их жизнь, религиозно-философские взгляды и судьбу. 

Реанимация суфийских культурных ценностей в Дагестане – следствие  противостояния идеологической, политической и духовной агрессии, продемонстрированной «северокавказским ваххабизмом». Между суфизмом в Дагестане и Чечне существовала историческая взаимосвязь. В основе тариката накшбандийа, распространившегося среди чеченцев, находятся дагестанские суфийские шейхи Мухаммад Ярагский, Джамал-Эддин Казикумухский, Ташу-Хаджи из селения Эндери и Абу (Башир) из селения Аксай. В Чечне существуют два десятка ответвлений (вирды) тариката накшбандийа, которые прямо или косвенно связаны с дагестанскими шейхами. Только северокавказский вариант тариката кадирийа (или зикризм) был распространен чеченцем Кунта-Хаджи Кишиевым. В ходе своей эволюции зикризм прошел ряд этапов, связанных его расчленением на отдельные группы, которые, опираясь на общесуфийские ценности, приобретают собственные идеологические, обрядовые и символические особенности. 

Самой влиятельной религиозной группой в Чечне и Ингушетии является суфийские братства Кунта-Хаджи, Бамат-Гирей-Хаджи и Батал-Хаджи. В Чечне позиции кунтахаджинцев усилились в связи с избранием Президентом Чеченской Республики А. Кадырова, принадлежавшего к этому суфийскому братству. В ходе предвыборной президентской кампании А. Кадырова важное место занимал и религиозный ресурс, ибо многие кунтахаджинцы, а также представители шейха Бамат-Гирей-Хаджи открыто заявляли о его поддержке. Вместе с тем следует отметить, что некоторые представители накшбандийа настроены к нему оппозиционно, хотя значительная их часть находится в тесных контактах и в дружеских отношениях.  

Заместное место в общественной жизни Ингушетии занимает братство баталхаджинцев. Здесь на почве политических и религиозных разногласий нередко происходят столкновения между конкурирующими политическими силами, в которых принимают участие представители этого братства. Подобные столкновения произошли в ходе последних президенстких выборов в Ингушетии, в ходе которого был убит представитель духовенства Аушев. Представители власти и традиционного ислама в Ингушетии в период президенства Р. Аушева осуществляли решительное противодействие ваххабитам, при этом значительное внимание уделялось реконструкции традиционных суфийских ценностей. Противодействие ваххабизму проявилось в принятии в Ингушетии закона, запрещающую деятельность ваххабизма на ее территории. Антиваххабитская деятельность в Ингушетии имеет продолжение и в период президентства М. Зязикова. С участием ученых и духовенства  в 2001 году в Ингушетии состоялась научно-практическая конференция, посвященная жизни и деятельности суфийского шейха Кунта-Хаджи Кишиева, что явилось важным научно-культурным событием.  
В августе 2001 года СМИ страны было сообщено, что Генеральной прокуратурой РФ успешно проведена операция по предотвращению государственного переворота в Кабардино-Балкарии, который готовился ваххабитами. По телевидению показывали арестованных, называли их фамилии, сообщали о найденных схронах оружия. По мнению Президента Кабардино-Балкарской Республики В. Кокова, информация об обезвреживании ваххабитов, якобы готовящих совершение  государственного переворота, «преподнесена весьма тенденциозно, и говорить о реально существовавшем плане переворота просто несерьезно». «Бандитов выявляют и обезвреживают наши правоохранительные органы в рамках своей оперативно-розыскной деятельности. Но почвы для переворота в республике нет никакой. За все время у нас был обнаружен один тайник с оружием»
, - констатировал президент КБР. Отмечая противоречивость этих высказываний,  важно отметить, что порою угроза, исходящая от ваххабитов, чрезмерно преувеличивается. 

С появлением ваххабитских групп религиозная и полититческая ситуация в Карачаево-Черкесской Республике приобретала напряженный и конфликтный характер, что обусловило принятие в 2000 году закона «О противодействии псевдорелигиозным обрядам в среде мусульманских общин в КЧР». 

В общий процесс исламского возрождения на Северном Кавказе вмонтировались экстремистские тенденции, усиление которых спровоцировало очередную войну в регионе. В связи с этим состояние ислама на Северном Кавказе можно охарактеризовать, как «внутренне противоречивое: с одной стороны, продолжается процесс возрождения традиционного ислама, являвшегося опорой для власти, а, с другой, преследуемые радикалистские и экстремистские группы, продолжают действовать подпольно, совершая убийство не угодных им лиц, издавая соответствующие газеты, распространяя листовки, вербуя своих сторонников среди молодежи, в том числе и студентов»
. Религиозные экстремисты не прекращают свою деятельность, сегодня они широко используют возможности «Интернета». На страницах удуговского сайта «Кавказ-центр» периодически появлялись и появляются материалы, в которых верующие призываются к джихаду против России, обвиняются  представители традиционного ислама, оцениваемых как коллаборационистов. В свою жн очередь традиционалисты коллаборационистами называют тех, кто спровоцировал религиозные конфликты, новую войну на Северном Кавказе, ввергнув  чеченский народ в очередную трагедию. 

Ныне на Северном Кавказе развернута жесткая борьба с религиозным радикализмом, и для этих целей созданы специальные структуры. В частности, в рамках МВД Республики Дагестан действует специальное подразделение антиваххабитской направленности. В других республиках Северного Кавказа деятельность ваххабитов также находиться под неусыпным контролем соответствующих служб. Противостояние между властью и экстремистами в Дагестане, Чечне и в целом на юге России, приобрело ожесточенный характер. В результате соверешенного теракта в Дагестане погиб министр М.-С. Гусаев, убит высокопоставленный сотрудник МВД этой республики, руководивший борьбой против ваххабитов.  

На юге и в центральной России периодически происходят теракты, совершаемые «шахидами», в ходе которых гибнут совершенно безвинные люди. Эти преступления не имеют ничего общего с исламом, хотя очень часто в периодической печати, специальной литературе, в том числе и научной, проводят соответствующую параллель. Подобная позиция приводит к росту исламофобских настроений у представителей иных конфессиональных систем. 

18 сентября 2002 года делегация во главе с Главой Администрации  Чеченской Республики А.-Х. Кадыровым, в составе которой находились муфтии Дагестана, Ингушетии, Карачаево-Черкессии, совершили поездку в арабские страны: Египет, Сирия, Иордания и Ирак. В ходе визита состоялись встречи с государственными и религиозными деятелями этих стран, а также с представителями ряда влиятельных международных исламских организаций. А.-Х. Кадыров доводил до общественности мусульманских стран, что деятельность Басаева и Хаттаба на Северном Кавказе наносит непоправимый вред именно мусульманам
. Он призывал государственных и религиозных деятелей мусульманских стран способствовать пресечению финансовой и идеологической подпитки наемников в Чечне, дискредитирующих ислам своими преступлениями. 

Современная деятельность ваххабитов осуществляется в условиях  подполья. Ваххабизм в условиях жесткого контроля вынужден трансформироваться в новую форму. Хотя противоречия между традиционным исламом и радикализмом  «приглушены», но в перспективе их столкновение на почве религиозных, идеологических разногласий вполне допустима. Необходимо отметить, что процесс ревивализма на Северном Кавказе незавершен, поскольку прерван. Чтобы не допустить усиление  радикалистких тенденций в исламе следует укрепить позиции традиционного ислама, подготовить кадры духовенства, воспитанных на местной специфике арабо-мусульманской культуры, придерживающихся общегосударственных позиций. 

Раскрывая особенности ислама на Северо-Восточном Кавказе в монографии значительное внимание уделено эволюции суфизма, становлению его основных этапов, охарактеризованы две его ветви -  мистическая и политическая. Установлено, что в ходе трансформации политической ветви суфизма образовался мюридизм - идеология и практика освободительной борьбы кавказских горцев. Выявлены исторические, политические и культурные, предпосылки, обусловившие мюридизм. Мюридизм охарактеризован как  религиозно-политическое движение суфизма, возникшее в Дагестане в начале 20-х годов Х1Х веке, на основе газавата, широко распространенного Шамилем. На Северо-Восточном Кавказе суфизм, эволюционируя, прошел ряд исторических этапов, в ходе которых выделились накшбандийа-халидийа, мюридизм, зикризм, и вирдовые ответвления, до сих пор сохраняющиеся на Северо-Восточном Кавказе. В современном Дагестане сохранился и функционирует институт шейхизма, который совершено отсутствует в Чечне и Ингушетии. Нынешнее существование шейхов и их мюридов в Дагестане, участие их в духовной, культурной, политической жизни народа, продуцирует суфийские ценности, укрепляя позиции традиционного ислама в Дагестане.


С затуханием мюридизма, что было связано с поражением кавказских горцев, в Чечне появляется новый вид суфийского тариката – кадирийа, получившего название зикризм. Зачинателем этой новой духовно-культурной реальности становится шейх Кунта-Хаджи Кишиев, проповедующий мир, непротивление насилию. Изложены основные религиозно-философские идеи Кунта-Хаджи, выявлено гуманистическое содержание его учения. Отмечено, что идеология мюридизма и учение Кунта-Хаджи представляли собой противоречивые духовные системы, отражавшие разные исторические этапы в жизни народов Дагестана и Чечни, психическое, нравственное и мировоззренческое отношение к политической и культурной реальности, складывающейся в ходе и в конце Кавказской войны. 

Ислам на Северо-Западном Кавказе имеет собственную специфику, связанную с процессом взаимодействия исламских и традиционных этнокультурных ценностей, основанных на горских адатах  и этических нормах. Этот традиционный ислам, является симбиозом поверхностно освоенных положений ислама и архаичных элементов местной культуры. 

Духовная культура мусульманских народов Северного Кавказа подвергается идеологическому воздействию радикалистких ценностей, что стало возможно в связи с деидеологизацией общества. Освободившись от идеологического диктата, ислам получил внутренний возрожденческий импульс, а также внешнее воздействие со стороны религиозно-политических центров мусульманского мира. Если первая тенденция была связана с внутренним импульсом, возрождением северокавказской региональной мусульманской культуры, строительством мечетей, открытием религиозных школ, изданием литературы по ортодоксальному исламу и суфизму, то вторая тенденция исламского ревивализма на Северном Кавказе, и в целом в России, была связана с созданием ваххабитских организаций, распространением идеологической и политической деятельности ваххабизма сначала в Дагестане, а затем и по всему югу России. 

«Северокавказский ваххабизм» постепенно приобрел ярко выраженную экстремистскую направленность, во многом вызванную военными действиями в Чечне. Его представители не скрывали планы захвата власти в регионах, исповедующих ислам, а затем и создание  кавказского халифата. Планы северокавказских ваххабитов и их зарубежных покровителей провалились с пресечением попытки государственного переворота в Дагестане. 

Экстремистская и террористическая деятельность ваххабитов приобрела реальную угрозу для мусульман, исповедующих традиционный ислам, а также для общества и государства. Конфликт между традиционным исламом и «чистым исламом», пропагандируемым ваххабитами, имел не только идеолого-политический, но и социокультурный характер. Если традиционный ислам был тесно связан с этнкультурными ценностями мусульманских народов региона, то через ваххабизм прививались культурные ценности, имеющие  внекавказское происхождение. Полярность этих двух духовных тенденций ислама на Северном Кавказе явилось важнейшей основой конфликта между культурными традициями мусульман региона и носителями «культуры ваххабизма». 

Памятуя о том, что ваххабизм для мусульман Северного Кавказа – искусственно навязанная религиозно-политическая система, не имеющая ни социальной базы, ни культурной основы, исключительно важно предпринять меры по защите и развитию традиционных культурных систем, обладающих миросозидетельным потенциалом. Традиции часто рассматривают как тормоз социальных изменений в обществе, что не всегда верно, скорее они представляют собой защитную реакцию не только на проявление крайние формы культурной установки (экстремизма, терриоризма), но и на иновационные изменения в обществе. Модернистские измения в обществе лишает традиционализм устойчивости, часто подрывает его основы, что приводит к антогонизму между этими культурными ориентациями. Тем не менее следует учесть и то, что традиционная культура - феномен универсальный и под напором современности не легко сдает свои позиции, обнаруживая цепкие адаптивные способности, хотя и происходит возникновение специфических национальных форм модернизации. Подобные преобразования происходят в целом по России и, в частности, на Северном Кавказе, где столкновение традиционализма и радикализма, с одной строны, взаимодействие традиционализма и современности, с другой стороны, определяют особенности ислама, представляющего сложную и противоречивую социокультурную реальность. 

Часто в научной литературе высказываются мнения о том, что традиции, в том числе, и бытующие религиозные системы, являются тормозом социокультурных преобразований. Поскольку традиционные общества, считаются закрытыми, то они воспринимаются как неспособными к трансформации посредством внутренних ресурсов. Поэтому модернизация закрытых социокультурных систем считается чуть ли не задачей «революционной». Применительно к Чечне такую точку зрения высказывает известный российский ученый А.С. Арутюнов. В одной из своих публикаций этот исследователь заявляет, что он в течении пяти лет пытался убедить доступными ему средствами «и российскую общественность, и лично В.В. Путина, и людей его администрации: Чечня как географическая целостность никогда не управлялась одним лицом или каким-нибудь одним государственным органом»
. Это спорное высказывание дополняются следующими не менее спорными и даже глубоко сомнительными утверждениями, согласно которым «Чечения (?) состоит из множества (примерно 160-ти) родовых, т.е. тейповых объединений и сопоставимого числа линиджи (вариссы) и объединяющихся примерно в десяток более крупых общностей племенного типа - тухумов»
. По мнению этого автора, эти общности «имеют разный характер и разный набор ценностей в разных районах Чечении, причем наиболее важна дихотомия горного и равнинного»
. Совершенно не ясно, о каких разных характерах и наборах ценностей, при- сущих чеченцам, проживающим в горной и равнинной частях своей республики, идет речь. С нашей точки зрения, представления об общественном устройстве и социокультурных ценностях чеченцев у С.А. Арутюнова крайне искажены. Для этого автора современный уровень общественного и культурного развития чеченцев сопоставим с их  существованием  двухсотлетней давности. 

Вместе с тем, нам представляется, интересной его мысль о том, что: «Исламский пуританизм, разрушающий систему языческих святынь, неизбежно тем самым разрушает и закрытость»
.  Если учесть, что под «исламским пуританизмом» понимается ваххабизм, то получается, что он, разрушая традиции, языческие святыни, коими вряд ли являются суфийские святыни, он уничтожает «закрытость». Сомнительно, что такая расправа с традиционной культурой будет способствовать миру и стабильности в регионе, где «пуритане в исламе» проводят «модернизацию общества», и открывают двери для «мегаполисного глобализма» (по выражению С.А. Арутюнова), а стало быть и для открытости.    

Учитывая, что на Кавказе традиции представляют собой крепкий стержень социокультурной реальности и обладают жизнестойким потенциалом, было бы разумнее, осторожное сочетание консерватизма и новации. Такая «диалектика» традиции и новации для мусульман региона, представляется, наиболее приемлемой. Для мусульман региона, особенно для духовенства, представляется необходимым осуществление глубокого  духовного просвещения, учитывающего достижения современной цивилизации. И здесь предполагается разработка комплекса мер. И в их числе  могли бы быть: 

1. Подготовка представителей традиционного духовенства в лучших зарубежных мусульманских центрах с целью.  

2. Формирование у учащихся мусульманских учебных заведений на основе нравственно-гуманистического потенциала общечеловеческих ценностей, толерантных  отношений к иным этнокультурным и конфессиональным системам. 

3. Практиковать изучение лучшего опыта религиозной подготовки мусульманского духовенства в зарубежных странах и использования его в России.  

4. Осуществлять научное изучение в ряде религиозных и светских центров Северного Кавказа общих точек соприкосновения ислама и христанства, как основных конфессиональных систем страны. 

5. Определить формы периодического осуществления внутриконфессионального и межконфессионального диалога в России. 

Реализация этих мер, думается, снизил бы уровень религиозно-политического радикализма, способствовал бы успешному межэтническому, межконфессиональному взаимодействию, а стало быть и диалогу культур, столь важному для северокавказского региона.      
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