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Введение
В последние годы, как в западной, так и в российской социологической литературе, можно наблюдать возрастающий научный интерес к феномену религиозности, в частности, к религиозной составляющей социальной идентичности. В особенности высокую значимость приобрели исследования, посвященные теме религиозной конверсии. Религиозное обращение стало предметом исследования таких научных дисциплин, как культурология, социология, психология, социальная антропология и др. Имеющиеся теоретические и эмпирические исследования по данной тематике демонстрируют хорошо разработанные вопросы в отношении структуры конверсии, её поэтапного развития и факторов формирования.  Однако в социологических работах соотношение религиозной конверсии и социальной идентичности рассматривается крайне редко. 
Вопрос, рассматриваемый в данной работе, посвящен изучению процесса религиозной конверсии конвертитов, перешедших из христианского вероисповедания в мусульманское. При этом следует учитывать, что для новообращенных ислам не является традиционной религией, соответствующей территории их исторического проживания. В данной работе рассматривается, каким образом религиозная идентичность новообращенного влияет на его социальную идентичность, насколько приобретенная религиозность по-новому формирует самоопределение индивида. 
Актуальность проблемы
В последние десятилетия в контексте политических, социально-экономических перемен в России особенно возросло значение «религиозного фактора» и духовно-религиозной сферы в целом.  По данным российских исследований от 15 до 20 миллионов человек исповедуют ислам в России. Например, американский исследовательский центр Pew Research Center насчитал на 2017 год примерно 10% россиян, относящих себя к мусульманам.
  Подавляющее большинства российских мусульман проживает на территории Северного Кавказа, Поволжья, Урала, в Западной Сибири, в Санкт-Петербурге и Москве. Активное возрождение ислама приходится на конец В конце 1980-х гг. наблюдается возрождение ислама, что проявляется в появлении мусульманских учебных заведений, а позже включением религиозного дискурса в трансляции аудио-визуальных СМИ.
 На сегодняшний день в России отмечаются 5 центров духовного управления, представляющие собой независимые и самостоятельные образования: Центральное духовное управление мусульман России и Европейских стран СНГ, Высший координационный центр мусульман в России, Исламский культурный центр в Москве, Совет муфтиев и Союз мусульман России. Мусульмане представляют свои интересы в политической и общественной жизни страны в виде партий, движений, или в роли участника разработки региональных и федеральных законов, как это делает исламское духовенство. 
Современные средства массовой информацией транслируют отрицательный образ ислама, отожествляемый с экстремизмом и терроризмом. Негативную окраску образу ислама в России формировали постоянные упоминания о международном исламском терроризме, взрывах домов в ряде городов России, московском метро и другие трагические случаи,  а также употребление заголовков СМИ с соответствующей окраской: «Как шариат становится законом для всей Европы», «Шариатский суд в России» и др. 
Сегодня мусульманскую общину можно найти практически в каждом крупном городе России, не говоря уже о таких центрах городской жизни, как Санкт-Петербург и Москва. Численность таких общин увеличивается за счет приезда мигрантов, рождения детей в  мусульманских семьях и принятием ислама местных жителей. На сегодняшний день трудно определить хотя бы приблизительные цифры по численности русских мусульман в России, так как один из основных источников - Всероссийская перепись населения - не учитывает этническую и религиозную принадлежность респондентов.
 По словам члена Совета муфтиев России Вячеслава-Али Полосина, также перешедшео из христианства в ислам, численность русских мусульман составляет всего 10 тысяч человек.
 Но это цифра колеблется от нескольких сотен до десятков и сотен тысяч человек в зависимости от называющих  эту численность людей, принадлежащих к различным конфессиям.
 Однако при анализе групп и сообществ в социальных сетях «Вконтакте.ру» и «Facebook» были отмечены группы с численностью от 500 до почти 8000 человек: 7613 участников (Русские мусульмане (Славяне в Исламе)), 2913 членов группы (Русь правовеная (Русские мусульмане), 2421 участник (Русские мусульмане на пути праведных предков), - это цифры относительно социальной сети «Вконтакте.ру». Меньшее количество подобных групп с меньшим числом участников можно отметить в международной социальной сети «Facebook» («Islamkingdom – Русское Царство ислама» - 2200 читателей страницы), что связано с гораздо меньшей популярностью сайта на территории России. Необходимо уточнить, что популярный сайт для общения «Вконтакте.ру» также активно работает на территории Белоруссии, Казахстана. Но уже по данным численности некоторых групп можно утверждать о довольно высокой цифре представителей традиционно немусульманского населения. 
Актуальная религиозная ситуация в нашей стране, а именно, рост новых религиозных движений, увеличение числа приверженцев традиционных религий, в том числе ислама, обусловливает необходимость осмысления быстрых  трансформационных процессов религиозности, и как следствие, трансформацию социальной идентичности. В сложившихся условиях особую актуальность приобретают знания об особенностях социальной идентичности представителей мусульманского сообщества, так как идентификация определяет поведение индивидов и характер социальных отношений. 
В связи с этим, феномен религиозного обращения приобретает особую актуальность как процесс религиозных изменений, влекущий за собой существенные изменения в самоопределении индивида и пересмотра своей идентичности.
Основной целью исследования является изучение трансформации социальной идентичности новообращенных мусульманского вероисповедания в условиях процесса религиозной конверсии.
Для  достижения этой цели, были выделены следующие задачи:

1. анализ научной литературы и обобщение теоретических подходов к проблеме исследований социальной идентичности и к вопросу ее формирования;

2. содержательный анализ понятия «религиозная идентичность»;

3. анализ  классических  и  современных  теорий, моделей социологического объяснения религиозного обращения;

4. анализ специфики формирования и развития религиозной конверсии;

5. выявление социокультурных факторов, способствующих возникновению и развитию феномена «религиозной конверсии»;

6. анализ соотношения религиозной и социальной идентичностей в социологическом аспекте;

7. рассмотрение особенностей мусульманской религиозности с точки зрения элементов социальной идентичности;

8. анализ изменения социальной идентичности под воздействием конверсии на примере перехода христиан в ислам на основе анализа интервью с адептами ислама.
Объект исследования - конвертиты мусульманского вероисповедания, (под конвертитом мы понимает верующего, принадлежащего к определенной этнической общности по рождению и перешедшего из доминирующей в ней религиозной системы в инокультурную религию).
Предмет работы -  особенности функционирования процесса религиозного обращения и его воздействие на формирование, развитие социальной идентичности индивида на примере перехода христиан в ислам.
Основная гипотеза исследования состоит в следующем: в условиях смены религиозной принадлежности наблюдаются трансформационные изменения в системе социальной идентичности новообращенного. 
Формулировка основной гипотезы конкретизируется в ряде частных гипотез:
1. Религиозное обращение как социально-психологический процесс повышения уровня религиозности ведет к изменениям самоопределения и жизненной позиции на уровне различных элементов социальной идентичности;

2. Религиозная идентичность новообращенного в рамках мусульманской религиозности возникает и актуализируется за счет появления религиозных групп, сообществ или отдельных членов этих групп, влияющих на осмысление себя как части коллективной идеи; 
3. Принадлежность к исламу демонстрирует низкую степень религиозной толерантности по отношения к христианам.
   Положения, выносимые на защиту: 
1. Процессу религиозной конверсии предшествует кризис социальной идентичности, сопровождающийся эмоциональной напряженностью, состоянием неопределенности, внутренней несогласованностью компонентов идентичности;
2. В результате конверсии из христианства в ислам религиозная идентичность занимает лидирующую позицию в системе иерархий социальной идентичности.
В данной работе используются основные понятия, раскрывающие специффику выбранной тематики. 
Под социальной идентичностью понимается совокупность идентификаций, приобретаемых в ходе социализации и связанных с принадлежностью и ощущением членства к различным социальным группам. По Бергеру и Лукману идентичность – это определенный набор символических социально сконструированных значений, которые разделяются всеми членами группы и является всегда открытой для новых интерпретаций и преобразований. Категорию социальной идентичности раскрывают следующие понятия: социальная роль, социальный статус, социальное поведение.
Процесс религиозной конверсии раскрывается через следующую систему ключевых понятий:  религиозная конверсия, трансформация личности, религиозность, религиозное сознание, религиозная идентичность, религиозный опыт, религиозная социализация, новообращенный (конвертит), ислам. Категорию религиозности определяется через понятия, соответствующие индивидуальному случаю новообращенного: религиозная, конфессиональная, социальная идентичность и религиозный опыт. Перечисленные понятия актуальны при изучении процесса конверсии как фактора смены религиозной и социальной идентичностей. 

Социальная роль – ожидаемое поведение, ассоциируемое со статусом, который имеет человек. Это модель поведения, ориентированная на данный статус, шаблонный вид поведения, направленный на выполнение прав и обязанностей, предписанных конкретному статусу. (по Р. Линтону).

Социальный статус - позиция (положение) индивида в социальной системе, определяемая по некоторым признакам (этническим, профессиональным и т. д.). Совокупность всех статусов, занимаемых одним человеком, называется статусным набором. Каждый статус обычно предполагает исполнение ряда ролей. (по Р. Линтону)
Социальное поведение - это система взаимосвязанных действий, осуществляемых личностью с целью реализации определенной социальной роли. Поведение личности в обществе является социальным, если оно, во-первых, мотивированно, во-вторых, ориентированно на поведение других людей (М. Вебер).
Религиозность — «феномен сознания, мировоззренческая установка, приверженность определенной религиозной идеологии, воплощающиеся в деятельности и повседневном целеполагании»
. В социологическом аспекте, по мнению Е.А. Островской,  религиозность рассматривается с трех позиций: деятельностной, мировоззренческой и идеологической
.  
Религиозная конверсия– процесс изменения религиозности в форме перехода от неверия к активной религиозной вере или перехода от одной религии к другой, сопровождающийся глубокими эмоциональными переживаниями и изменением системы ценностей.
Религиозный опыт – процесс обретения и поддержания религиозной идентичности, со временем формирующий стереотипную картину мира и предполагающий знание религиозных текстов (молитв, заповедей) и других авторитетных текстов той или иной религиозной традиции. 
Религиозная социализация – процесс усвоения религиозного опыта других и приобщение этого опыта в собственные религиозные ценности и ориентации.
При изучении религиозного обращения в перспективе социальной и религиозной идентичностей необходимо отметить дополнительный ряд определений, необходимых для исследования в данной работе: социальная идентичность, религиозная идентичность, конфессиональная идентичность.
Религиозная идентичность понимается в данной работе как самоопределение индивида в соответствии с некоторой всеобъемлющей социальной системой, которая выстраивает отношения человека со сверхъестественными силами и реализуется во множестве форм. 
Под конфессиональной идентичностью мы понимает самоидентификацию с конкретной формой этого взаимодействия, регулируемую системой правил, требований положений, догм, зафиксированную в устном или письменном предании.
Методологическую основу работы составили концепции зарубежных и отечественных исследователей в области социологии и социологии религии. В исследовании применен синтез ряда теорий в рамках нескольких подходов к изучению конверсии – позитивистского, восходящего к Э. Дюркгейму и интерпретативного, восходящего к М. Веберу. 
Для рассмотрения категории религиозности и структурной составляющей конверсии применяются следующие   теории: многомерная модель религиозности Ч. Глока и Р. Старка, теория конверсии Дж. Лофланда и Р. Старка, модель конверсии Л. Рэмбо.
Теоретико-методологической основой исследования послужили концепции, раскрывающие понятие и структуру социальной идентичности согласно Г. Тэджфелу, Дж. Тэрнеру, Г. Брейкуэллу, а также концепция формирования групповой идентичности Т.Г. Стефаненко. В качестве базовых теоретико-методологических оснований для соотношения религиозной и социальной идентичности применена теория сложной социальной идентичности С. Роккаса и М. Брюера и модель формирования социальной идентичности канадских исследователей С. Эмиота и Дж. Терри.
Научная новизна данной работы состоит в теоретическом осмыслении и эмпирическом исследовании соотношения феномена религиозной конверсии и системы социальной идентичности, в рамках которого были выявлены структурные элементы процесса конверсации на примере мусульман, перешедших из христианства. Также обнаружено, что под воздействием религиозной конверсии происходит изменение иерархии системы социальной идентичности, при которой религиозная идентичность занимает лидирующую позицию и определяет другие элементы социальной идентичности в рамках мусульманской религиозности.
Теоретическая и практическая значимость работы.  Теоретическая значимость исследования определяется тем, что в работе представлена теоретическая основа для изучения религиозного обращения, а на основе эмпирического исследования представлены причины, побуждающие к смене ценностных ориентиров, которые выражаются в формирования убеждения в преимущества ислама перед христианской религиозной традицией. Кроме того, в работе представлены основные вопросы и проблемы, связанные с концептом религиозности, что может учитываться и применяться в практическом изучении конверсации и мусульманской религиозности. 
Практическая значимость проявляется в том, что дальнейшая работа в данном направлении может позволить выявить закономерности в принятии ислама и элементы эмоционального состояния (агрессия и т.д.), а также социального фона конвертита, которые могут привести к вступлению в радикальный ислам. 
Глава 1. Теоретико-методологические основания изучения социальной идентичности
1.1 Теоретические подходы к проблеме изучения социальной идентичности
Идентичность как объект исследования представляет интерес для  таких научных дисциплин как социология, политология, психология, антропология и философия. Появление понятия «идентичность» можно наблюдать в рамках социально-психологического подхода  в сер. XX века с возникновением работы Э. Эриксона «Идентичность: юность и кризис», первое издание которой вышло в свет в 1968 году. Э. Эриксон, как сторонник психоаналитического направления, отмечал, что идентичность характеризуется ощущением собственной уникальности, внутренней тождественностью и целостностью, синтезом представлений и образов о себе, накапливаемых в течение жизни, и социальной солидарностью, направленной на поддержание гармонии и непротиворечивости с внешними социальными нормативными и идейными представлениями
.
 Э. Эриксон , опираясь на теоретическую основу психоанализа, разработал так называемую эпигенетическую концепцию идентичности. Ученый разбил процесс взросления человека на 8 этапов развития, каждый из которых содержал особые детали, которые оказывались решающими для развития следующего этапа: младенчество, раннее детство, возраст игры, школьный возраст, юность, ранняя зрелость, зрелость и старость. В основе каждого из перечисленных этапов, по мнению Эриксона, лежит ситуация кризиса идентичности – конфликт между сложившимися идентификациями и необходимостью включения в окружающую индивиду социальную среду.  В данной концепции идентичность представляет собой динамическую категорию, содержание которой меняется и дополняется на протяжении всей жизни личности.

 
Традиционным вопросом для общей и социальной психологии остается вопрос соотношения личностной и социальной идентичностей, которое зачастую имеет характер противопоставления. Такая позиция основана на понятийном различии данных терминов. Личностная идентичность определяется как сумма определенных характеристик, демонстрирующих отличие одного человека от других. Социальная идентичность, в свою очередь, предстает как результат осмысления и признания своей групповой идентичности  с принятием характерных для данной группы свойств и качеств. 
         В результате совершенствования методологических оснований и процедурных составляющих социальной психологии исследователи пришли к переосмыслению двух аспектов идентичности. «Социальные и личностные признаки человека хранятся в одной познавательной структуре и тесно связаны»
. 
           Упомянутый выше Э. Эриксон, разработавший концепцию психосоциальной идентичности, говорил о двойственной природе идентичности как продукте взаимодействия между личностью, индивидуальным опытом и обществом. Связующим идентификационным инструментом, по мнению Эриксона, выступает «идеология». Как последователь Фрейда, американский исследователь отмечал наличие значительной доли идентичности на бессознательном уровне, поэтому лишь малая ее часть может быть осмыслена и осознана человеком. 
            Существенным вкладом в изучение социальной идентичности личности считается введение Э. Эриксоном дихотомии «позитивный – негативный» в отношении идентичности. Приобретение личностью представлений и образов о самой себе происходит в процессе формирования идентичности, но характер этих образов может быть как позитивным, так и негативным. Идентичность представляет собой  иерархию компонентов позитивного и негативного характера. Как представитель психоанализа, Эриксон видел причину появления последних в детстве, в период усвоения стереотипных образов, идеалов и негативных представлений, тем самым индивид получает установки о тех социальных позициях, которые нежелательно занимать с точки зрения данного общества .  
           На фоне массовых движений различных социальных групп в американском и европейском сообществах во второй половине XX века  фокус «идентичности» стал сдвигаться от индивидуального/личностного аспекта к групповому уровню. В рамках социологической дисциплины, как правило, изучается именно последний аспект.

Понятие «идентичности» представляет собой незаменимую категорию в социальных, культурных и политических контекстах. Однако в силу своей неопределенности и множественности значений этот термин как категория анализа  создает трудности при получении нового знания. 
Р. Брубейкер и Ф. Купер в статье «За пределами «Идентичности» представили свою группировку многообразных трактовок термина «идентичность» 
. Для начала исследователи предлагают разделить сферы использования рассматриваемого нами термина в социальном и политическом контексте  на сферу практики и область анализа. Проблема состоит в бесконтрольном использовании «идентичности» в качестве аналитической категории, но с общеупотребительным значением из области практики, проблема – в содержательном смешении значений сферы анализа и сферы практики. 

Р. Брубейкер и Ф. Купер выделили 5 ключевых значений, которые суммируют все возможные воспроизведения «идентичности» как аналитической категории
: 

1. Идентичность – это фундамент социальной или политической активности. В данном значении идентичность часто противопоставляют интересу. Предполагается изначальное наличие идентичности, на основе которой человек включается в определенную деятельность.
2. Коллективное явление, демонстрирующее тождество между членами одной группы. Допускается тождество по объективным характеристикам и осознанное тождество, основанное на прочувственном опыте.

3. Идентичность выступает в качестве ключевого компонента самоопределения человека, его «самости». Здесь термин указывает на нечто сущностное, глубинное, ценное, что человек сохраняет, поддерживает и культивирует.

4. Идентичность понимается как продукт, результат социальной или политической активности, который также обуславливает следующие действия. В этом значении подчеркивается процессуальность, интерактивность развития коллективной сплоченности, солидарности.

5. Идентичность как продукт множественных временных дискурсов. Идентичность изменчива и может конструироваться  дискурсивно. Идентичность может быть сконструирована извне либо сознательно, либо при помощи доминирующих систем идеологий. Следовательно, идентичность предстает продуктом не столько деятельности или социальной принадлежности, сколько идеологических структур. 


Рабочее определение «идентичности» в данной работе интегрирует в себе второе и четвертое значение по Р. Брубейкеру и Ф. Куперу: это самоопределение, в основе которого лежит коллективное представление о себе, формирующееся в процессе социальной, культурной, экономической, политической активности. Осознание общности и сообщества вырастает из деятельности. 
Наблюдая за развитием теоретической мысли в изучении концепта «идентичности», можно отметить, что проблема идентификации междисциплинарна  и зачастую изучается на психологическом уровне или в той или иной степени его касается.
Существенно развили знания об идентичности сторонники символического интеракционизма и когнитивной психологии в лице Г. Тэджфела, Дж. Тэрнера и Г. Брейкуэлла. Одним из первых социологических направлений, в рамках которого началось изучение формирования идентичности личности выступает символический интеракционизм, представленный такими именами, как Дж. Мид и Ч. Кули. Теоретики данного направления рассматривают идентичность как  результат динамического процесса, в основе которого лежит активность человека, проявляющаяся во взаимодействии с людьми, группами людей или другими социальными образованиями.
 Классической социологической работой по изучению феномена идентичности считается работа Дж. Г. Мида «Сoзнание, самость и общество»
. По мнению Дж. Мид, идентичность представляет собой способность индивида к осознанию, восприятию своего поведения как связного целoго, единой системы внутреннего психического и социального Я. Импульсивное Я отвечает за биологические и эмоциональные потребности индивида, в то время как рефлексивное Я отвечает за общественную адаптацию и социальную включенность личности и формируется из тех знаний и установок, которые он приoбрел в процессе социализации, что демонстрирует функцию социального контроля данного компонента Я. На формирование представлений об идентичности, развитие ее сторон напрямую влияет пoлученный социальный опыт и интенсивность взаимодействия с другими людьми. И здесь следует говорить о третьем аспекте социальной идентичности Дж. Мида – это «самость» индивида или личностное Я, проявляющееся в активном взаимодействии импульсивного и рефлексивного Я. 

Другой представитель символического интеракционизма, Ю. Хабермас, обращался к классическому вопросу в изучении идентичности – соотношение личностной и социальной идентичности
. Немецкий социолог предложил концепцию баланса идентичности, при которой две формы идентичности являют собой два измерения некого единого целого. Личностную идентичность Ю. Хабермас относил к вертикальному измерению и придавал ему функцию связности всему жизненному нарративу личности. Что касается социальной идентичности, то она воплощает горизонтальное измерение и обеспечивает способность принять на себя все необходимые роли и нормативные установки, соответствующие этим ролям. Я-идентичность складывается в состоянии баланса между личностной и социальной идентичностью. Большое значение в поддержании данного баланса Ю. Хабермас придает взаимодействию и особенно языку. Благодаря взаимодействию с другими, индивид подтверждает свою исключительность и неповторимость и одновременно переосмысляет свою идентичность с целью соответствия нормативным ожиданиям  социальных агентов. 
Помимо психоаналитического подхода и символического интеракционизма в науке широко представлена линия теоретической интерпретации идентичности, получившая название когнитивной психологии. Данное направление представлено такими исследователями, как Х. Тэджфел, Дж. Тэрнер и Г. Брейкуэлл. Концепция первых двух психологов будет рассмотрена ниже. При рассмотрении теоретических оснований стоит отметить существенный вклад в изучении идентичности Г. Брейкуэлл, которая выделили четыре компонента в структуре идентичности: биологический организм, содержательное измерение, ценностное измерение и время
. Обратимся к каждому из компонентов подробнее:
1. Начало идентичности задает биологический организм индивида, со временем становящийся всё менее значимым. Идентичность – продукт взаимодействия биологического и социального контекста.
2. Содержательное измерение выражается в совокупности характеристик, которыми можно описать индивида как исключительную личность, и которыми он сам описывает себя. В качестве характеристик могут выступать социальные и личностные категории: ценности, установки, взгляды, социальные роли, принадлежность к группе и т.д. По мере включения человека в новые социальные образования, усвоения ролевых установок содержательное измерение расширяется, и что значимо – непрерывно во времени.
3. Социальные нормы и ценности обуславливают характер оценивания (негативный, позитивный) индивидом каждого элемента содержательного измерения. Ценности могут меняться в зависимости от изменений социального контекста. 
4. В отношении идентичности речь идет о биографическом времени, которое определяется ценностными и содержательными компонентами идентичности личности. Время, в свою очередь, влияет на структурную организацию в системе идентичности.
В вопросе о соотношении личностной и социальной идентичности Г. Брейкуэлл считает первичной – социальную идентичность, обеспечивающую усвоение понятий, с помощью которых индивид и осмысливает себя. Принятие на себя социальных ролей и соответствующих им норм способствует формированию личностной идентичности и оцениванию элементов содержательного измерения структуры идентичности.  

В отечественной социологии и социальной психологии концепт социальной идентичности разработан благодаря таким исследователям, как Л.М. Дробижева, В.С. Мухина, Е.Т. Соколова, Т.Г. Стефаненко, Л.Б. Шнейдер, В.А. Ядов и др. Методологической рамкой для отечественных исследователей идентичности стал деятельностный подход. 

Социальное поведение человека, как члена общества, по Ядову, определяется напрямую влиянием группы, что опосредовано социальной идентификацией. Российский социолог считал изучение процессов социальной идентификации необходимым условием для прогнозирования поведения различных социальных групп
. Стремление человека быть частью какой-либо общности, стать участником референтной группы В.А. Ядов  связывает с базисными потребностями – самосохранение, защита жизненных интересов, развитие и самовыражение. Основная функция процесса социальной идентификации состоит в обеспечении защиты интересов индивида перед страхом и опасностью быть  ущемленным в своих потребностях представителями других общностей, групп. 
Посредством социальной идентичности индивид реализует свою базисную потребность  в принадлежности к определенному сообществу индивидов, группе. Через процесс социальной идентификации человек включается в систему социальных отношений, связей и норм. В.А.Ядов различал социальную идентификацию и самоидентификацию, которую определял как «самооценку собственных личностных свойств и потенций в качестве деятельного субъекта, включая социоролевые, нравственные, психические, физические и иные качества, как они представляются индивиду в его собственном самосознании и в восприятии других, прежде всего со стороны референтных групп»
. Социальная идентификация демонстрирует совокупность различных групповых идентификаций личности, ее самоопределение в категориях «своих» и «чужих».

На протяжении жизни социальная идентичность постоянно претерпевает изменения, отвечая на потребность вхождения в новые сообщества и, как следствие, принятия соответствующих групповых норм. Отождествление себя с определенным сообществом, принятие соответствующих ему социальных ролей не характеризуется статичностью, а напротив - формирование идентичности происходит параллельно с ее изменением и преобразованием. Изучение динамики групповой идентификации – распространённый аспект в исследовании социальной идентичности. Таким примером может служить исследование процесса групповой идентификации И.Ю. Дьяконова и М.Л. Бутовской
. Исследователи, опираясь на теорию Т.Г. Стефаненко, изучили, как просящие милостыню люди отождествляют себя с группой нищих. 
Российский этнопсихолог Т.Г. Стефаненко разработала концепцию формирования групповой идентичности, в процессе которого выделяются 3 этапа: декларация идентичности, отождествление человека с другими членами группы, обретение норм социальной группы, регулирующих поведение индивида
. Первый этап демонстрирует включение в Я-концепцию человека,  видение себя в качестве представителя определенного сообщества. Например, индивид может определять себя как представителя мусульманского вероисповедания, и его Я-концепция будет характеризоваться как «Я- мусульманин». Значительную часть информации на этом этапе человек получает от представителей референтных для него социальных групп, ориентируясь на их оценки и мнения.
 Второй этап процесса формирования идентичности связан с отождествлением индивида с членами другого сообщества, при котором себе присваиваются характеристики и отличительные особенности новой группы. Важно отметить, что на данном этапе индивидом усваиваются групповые нормы поведения и стереотипы, знание о которых человек получает во взаимодействии с представителями нового сообщества. 
На третьем этапе отмечается непосредственное влияние усвоенных норм на поведение человека – новые стереотипы и нормы регулируют его поведение. На данном этапе значимым параметром для успешного развития идентичности становится непротиворечивость и согласованность норм сообщества с индивидуальными ценностями человека. Это зачастую сопровождается кризисными ситуациями столкновения различных идентичностей в Я-концепции, при которых человек вынужден делать выбор в пользу тех или иных норм, со временем выступающих как ценности. Следовательно, процесс групповой идентификации предполагает постоянную сопоставительную работу между собственными принципами и ценностными, нормативными представлениями группы. Возвращаясь к исследованию И.Ю. Дьяконова и М.Л. Бутовской, нужно отметить, что объектом была стигматизированная группа нищих, процесс идентификации с которой происходил интересным образом. Оказалось, что степень отождествления просящего милостыню с группой нищих имеет обратную связь с продолжительностью нищенства: чем дольше индивид просит милостыню, тем более негативный образ данной социальной группы складывается, а новые члены сообщества сильнее отождествляют себя с ним, чем люди с более длительным  подобным опытом. 

Нельзя не отметить существенный вклад в разработку проблемы социальной идентичности современной конструктивистской традиции, представленной именами П. Бергера и Т. Лумана. Социальный конструктивизм рассматривает идентичность как продукт социальных отношений. Социальная реальность существует лишь при придании ей смыслов и интерпретаций. Конструирование социальной реальности человек производит самостоятельно в контексте своей культуры и формирует соответствующие модели взаимоотношений на основе личностных черт и специфики участвующих социальных субъектов.

Таким образом, индивиды формируют схематические конструкты социальных взаимосвязей в обществе и согласуют свое поведение с этими схемами. С другой стороны, феноменологический подход признает влияние надиндивидуальных структур, социальных механизмов межгрупповых отношений, проявляющихся непосредственно в обыденном общении, культурных символах, языке, социально-культурных смыслах взаимодействий, что становится смыслами, ценностями и нормами собственного мировосприятия индивида.
Несмотря на разнообразие теоретических подходов к изучению нашего предмета исследования, можно утверждать, что социальная идентичность представляет собой особое явление, возникающее при осознании личностью своей принадлежности разнообразным сообществах,  в которые индивид оказывается включенным в процессе своей жизнедеятельности. Исследователи по- разному описывают природу и механизмы формирования идентичности, но, на наш взгляд, наиболее перспективным выглядит парадигма социального конструктивизма, позволяющая объяснить разнообразие социальных идентификаций в различных культурных и временных контекстах. 

1.2. Механизмы формирования социальной идентичности 
Рассмотрение вопроса формирования социальной идентичности возвращает нас к дискуссии о соотношении личностной и социальной идентичности. Проблему, к которой исследователи идентичности обращаются снова и снова, можно обозначить следующим образом: какой вид идентичности оказывается первичным по отношению к другому. 
Такие исследователи, как Г. Брейкуэлл, A.Reid, K. Deaux, придерживаются мнения о первичности социальной идентичности и ее влияния на формирование личностной идентичности. Г. Брейкуэлл считает, что личностная идентичность является продуктом социальной идентичности, но, уже приобретая сформированную структуру, начинает активно влиять на последнюю. Развитие идентичности, как считает  исследователь, происходит благодаря двум процессам: ассимиляции и аккомодации и процессу оценивания. С помощью первого индивид отбирает новые компоненты в структуру идентичности,  а затем происходит ее переструктурирование с целью эффективно приспособить структуру к новым компонентам. 
Процесс оценки может оказывать влияние на отбор новых элементов для ассимиляции, но также ассимиляции подвергаются и ценности, задающие критерии оценки. Взаимовлияние и пересечение двух процессов с течением времени формируют содержательное и ценностное измерение идентичности индивида. 
A.Reid и K. Deaux эмпирически установили, что личностная идентичность формируется под воздействием индивидуального опыта и социальных представлений, локализованных в конкретной культуре. Объектом их исследования стали самоописания респондентов, после группировки которых A.Reid, K. Deaux установили,  что личностные характеристики влияют на содержание социальных идентификаций личности
. 

Противоположное мнение в вопросе о соотношении личностной и социальной идентичности демонстрируют авторы многомерной модели идентичности Э. Абес и С. Джонс
. Модель показывает структуру и динамический процесс формирования идентичности личности и включает следующие измерения идентичности: раса, гендер, сексуальная ориентация, религиозные убеждения, принадлежность к той или иной культуре и социальному классу. По мнению исследователей, ни одно измерение идентичности не может быть осмыслено в отрыве от других. В центре модели находится ядро, символизирующее личностную идентичность человека. При этом содержание измерений может меняться под воздействием контекста, внешних факторов, но интенсивность этих изменений зависит от индивидуального осмысления человеком своей жизни. Авторы указывают на приоритет личностной идентичности в сравнении с социальной. 
Тем не менее, при всем многообразии теоретических концепций и моделей идентичности в социально-психологических науках  доминирует мнение о том, что социальная и личностная идентичности являются компонентами общей идентичности,  взаимно дополняют друг друга, а не противоречат друг другу. Объектом нашего рассмотрения является социальная идентичность – определение себя через членство в социальной группе, это результат идентификационного процесса.
 В.А. Ядов отмечал важную функциональную значимость механизма социальной идентификации и для группового, и для личностного уровня. Российский социолог отмечал, что этот процесс дает возможность включения индивидов в систему социальных связей и  отношений, а личность реализует базисную потребность групповой принадлежности, обеспечивающей защиту, возможности самореализации, оценки другими и влияния на группу
. В.А. Ядов  в качестве базисного механизма социальной идентификации определял механизм сопоставления (противопоставления). Прежде всего, социальная идентичность формируется путем сопоставления своих взглядов, позиций, поведения с взглядами и поведением других общностей, интересы которых оказываются безразличными или конфликтными для первой группы. 
Э. Эриксон утверждал, что формирование идентичности представляет собой процесс конфигурации нескольких компонентов – оценивание себя и оценивание другими. В данном процессе значима собственная оценка себя в сравнении с оцениванием других в отношении данной личности. При этом необходимо учитывать, как индивид воспринимает себя в сопоставлении со значимыми для него другими. Развитие идентичности, по мнению Эриксона, характеризуется как интеграцией, так и дифференциацией взаимосвязанных идентификаций. Реагируя на различного рода изменения, внешние и внутренние, эго индивида проводит работу по интеграции и переструктурированию  элементов идентичности, что помогает предотвратить разрушение идентификационной структуры и потерю идентичности. Каждый из восьми этапов развития человека требует интегрирование новых элементов идентичности и освобождение от старых, отживших. 
Среди исследователей идентичности широкое распространение получила концепция социальной идентичности Г. Тэджфела и Дж. Тернера, которая отражает мысль о двух аспектах идентичности: аспект, ориентированный на социальное окружение и аспект, ориентированный на уникальность индивида. Оба аспекта составляют единую линию развития с двумя полюсами:  на одном полюсе находится поведение индивида, полостью обусловленное личностной идентичностью, а на другом – то поведение, что полностью определяется социальной идентичностью.
 По мнению Тэджфела, идентичность может достигнуть полного своего формирования, как за счет развития личностной идентичности, так и благодаря росту и становлению социальной. Исходя из социальных условий, индивид может выбрать за вектор своего поведения направление, основанное на актуализации личностной идентичности, а может действовать как представитель определенного сообщества при условии актуализации социальной идентичности. 
Вопрос соотношения двух измерений идентичности Дж. Тэрнер решает за счет введения термина самокатегоризации, обладающей трехуровневой структурой: самокатегоризация себя как человека, групповая самокатегоризация и личностная самокатегоризация
. Последняя соответствует личностной идентичности, а групповая самокатегоризация – социальной идентичности. Усиление степени выраженности групповой самокатегоризации приводит к деперсонализации, к снижению индивидуального восприятия как уникальной личности. Как считает Тернер, деперсонализация – центральный процесс, который лежит в основе групповых феноменов. 
Г. Тэджфел экспериментальным путем выявил феномены межгрупповой дискриминации и ин-группового фаворитизма
. Испытуемые случайным образом были разделены на две группы, в которых изначально были исключены возможные объективные факторы межгрупповой, межличностной дискриминации за исключением факта группового членства. Результаты демонстрировали желание испытуемых установить максимальное различие в пользу ин-группы и дистанцию с аут-группой.  Так, внутригрупповой фаворитизм был определен Г. Тэджфелом как тенденция усиления позиции своей группы и предпочтительное отношение к ней  в ущерб интересам другой группы. Еще один выявленный феномен, тенденция к межгрупповой дискриминации, показала универсальное для любой группы желание к установлению различий с представителями различных социальных групп в пользу своей.
 Г. Тэджфел описал результаты так: «Не существует никакого межгруппового соревнования и нет никакой предшествующей или актуальной враждебности между группами. Единственной целью подобной дискриминации, по мнению Тэшфела, является установление различия между группами в пользу собственной, иногда даже в том случае, когда это противоречит элементарным "утилитарным" ее интересам»
. Стоит отметить, что говорить о проявлении групповых феноменов (межгрупповая дискриминация, стереотипизация, внутригрупповой фаворитизм, конформность и др.) можно при условии актуализации именно социальной идентичности, которая выходит на первый план в структуре «Я-концепции» личности.

Формирование осознанной причастности к определенной группе, по мнению Тэджфела, происходит через схему последовательных процессов: социальную категоризацию, социальную идентификацию и социальное сравнение, социальная дискриминация. Дж. Тернер определяет эти процессы следующим образом
:

1. Социальная категоризация — это когнитивный процесс, позволяющий человеку систематизировать и организовывать информацию об окружающей среде исходя из ролевого положения участника взаимодействия.
          2. Социальная идентификация представляет собой процесс отождествления себя с определенной социальной группой, характеризующийся для человека эмоциональным и оценочным значением. 
3. Социальное сравнение – это процесс  сравнения ингруппы и аутгруппы, на основании которого формируется чувство социальной принадлежности и феномен межгрупповой дискриминации. 
4. Социальная дискриминация тождественна аутгрупповой враждебности. 
Г. Тэджфел и Дж. Тэрнер в своей концепции подчеркивают, что социальная идентичность как результат процесса социальной категоризации строится на некоторых общих положениях, среди которых утверждение, что индивид стремится к позитивной «Я-концепции», что исходит из его стремления сохранить или повысить самооценку. За счет оценивания определенных групп, участвующих в формировании социальной идентичности, можно говорить о существовании позитивной и негативной идентичности. А принадлежность к определенному сообществу, членство в группе и сама группа связаны с позитивными или негативными ценностными смыслами. При оценивании ингруппы человек соотносит ее с другими группами с помощью социального сравнения существенных свойств. Как показал Г. Тэджфел, усиление чувства привязанности к группе связано с усилением ощущения дискриминации ингруппы со стороны аут-групп.  При этом может формироваться негативная социальная идентичность, если индивид включен в дискриминируемые, низкостатусные группы. В такой ситуации человек стремиться достичь позитивной идентичности путем ухода из своей группы и включения в более высокостатусную или создания более позитивного образа для своей группы. Авторы концепции считают, что необходимы два условия для доминирования одной социальной идентичности над остальными в «Я-концепции» личности: 
1. межгрупповые различия должны быть сильнее, чем внутригрупповые;

2. объективные межгрупповые различия соответствуют ожидаемым нормативным характеристикам этих групп. 

Существенный вклад в вопросе формирования социальной идентичности внесли канадские исследователи 
С.Е. Эмиот, Дж. Терри. Данная модель демонстрирует процесс формирования ощущения принадлежности к социальной группе исходя из теории социальной категоризации.
 Развитие социальной идентичности соответствует четырем стадиям.

Первая стадия получила название предварительной категоризации, когда запускается интеграционный процесс идентичности. Данная стадия проявляется до членства в новой социальной группе и до столкновения человека с жизненными изменениями, достаточно серьезными для пересмотра социальной идентичности. Первая стадия в формировании идентичности может отсутствовать по причине резких неожиданных изменений в жизни человека. Отличительной чертой предварительной категоризации является продуцирование собственных качеств на новую социальную группу, в результате которой формируется первичное осознание принадлежности к новому сообществу.

Стадия категоризации запускается при столкновении индивида с ситуациями, которые трансформируют его жизнь – это второй этап в формировании социальной идентичности. При этом человек уже выступает как член новой группы и, вследствие столкновения групповых идентичностей и межгрупповых различий усиливается отождествление человека с новой группой. Идентификация с несколькими сообществами одновременно пока затруднена. При категоризации доминирующую позицию в структуре социальной идентичности занимает новая групповая идентификация, а компоненты идентичности изолированы друг от друга и препятствуют целостной картине о себе, единому образу в самоопределении человека. 

Третья стадия, обособление, характеризуется более интенсивными контактами с представителями новой группы, тем самым создается среда на актуализации различных аспектов социальной идентичности. Личность осознает свою принадлежность к множественным старым и новым сообществам, а также осознает множественность идентичностей, согласующихся друг с другом. Стадия обособления демонстрирует увеличение пересечений идентичностей, связей между ними, но противоречия, возможные между компонентами идентичности, не осознаются индивидом. 
Последняя стадия – стадия интеграции, на которой человек осознает равную значимость своих множественных идентичностей, взаимосвязанных друг с другом. Происходит интегрированный процесс объединения идентичностей в единую цельную социальную идентичность для избегания и разрешения конфликтных противоречий между ними. 
Модель развития социальной идентичности С. Эмиота и Д. Терри подробно демонстрирует трансформационный процесс идентичности личности под воздействием формирования нового компонента идентичности или изменения одной из имеющейся идентичности. Изучаемый в данной работе феномен религиозного обращения трансформирует религиозную идентичность конвертита или переосмысляет ее заново и даже создает, что зачастую основано на слабой религиозностью человека до события конверсии. В следующей главе будет рассмотрено изменение социальной идентичности в контексте религиозной конверсии на основе модели С. Эмиота и Д. Терри.
При рассмотрении теоретических оснований в изучении идентичности выявляются общие тенденции в интерпретации проблемы идентичности. Идентичность представляет собой особое строение, обладающее структурными компонентами : измерениями, элементами, связями. При этом важнейшей чертой идентичности является ее динамичность: идентичность претерпевает изменения на протяжении всей жизни личности, проходя через ситуации кризиса, причем ее развитие неравномерно. Однако адекватное принятие новых компонентов в структуру идентичности и способность к ее изменениям во многом зависит от использования индивидом защитных стратегий. Многие исследователи сходятся во мнении о социальной природе идентичности и считают ее продуктом взаимодействия с другими и внешней средой, в результате чего усваиваются нормы и стереотипы поведения, и что немало важно – язык. 
1.3. Религиозная идентичность как компонент социальной идентичности
Рассматривая содержание социальной идентичности, необходимо упомянуть об одной из ее значимых составляющих – социальный стереотип, под которым, как правило, понимают устойчивый эмоционально-окрашенный образ определенной общности людей. Причем этот образ отличается схематичностью и упрощенностью, что позволяет ему легко усваиваться и надолго задерживаться в представлениях индивидов о свойствах и поведении друг друга.
 По мнению упомянутого выше Г. Тэджфела, стеоретипизация играет существенную роль в процессах категоризации и выполняет оправдательную, объяснительную функцию и функцию социальной дифференциации
. Автор теории социальной идентичности отмечал, что стереотипы существует только в массовом создании, когда их разделяет большое количество людей, и, как следствие, изучение стереотипов обязательно сталкивается с исследованием межгрупповых отношений и самоопределения личности как члена конкретного сообщества. 
Как правило, стереотипные представления о собственной группе обладают более позитивной характеристикой, чем представления об аутгруппе (гетеростереотипов). При этом сегодня известно, что высокая степень ингруппового фаворитизма зачастую соответствует первоначальному периоду включения в социальное сообщество, когда отсутствуют достаточные знания для формирования полного представления о группе.
Приведем пример гетеростереотипов о религиозной группе мусульман, как объекта исследования данной работы. Как известно, самый распространенный стереотип касается роли женщины в исламе и утверждает об отсутствии прав у женщин, об их унизительном и угнетенном положении в мусульманском мире. Не менее известен стереотип о джихаде – священной войне, в которую каждый мусульманин должен быть включен. Также распространено мнение о тотальном вовлечении мусульман в джихад (священную войну) и их агрессивном поведении в виде террористических атак.  У перечисленных стереотипов, безусловно, есть основания, однако, при более тщательном подходе к этим вопросам, мы увидим другую, более сложную картину разнообразных примеров и случаев. Подобные представления исходят от аутгрупп – членов других религиозных сообществ или группы неверующих, формирующих негативные коннотации и характеристики применительно к группе мусульман. 
Следуя логике Г. Тэджфела, упомянутые выше стереотипные представления, построенные по критерию религиозной принадлежности, способствуют необходимой категоризации – процессу по систематизации и организации информации о социальной действительности и моделях поведения. 
Помимо принадлежности к религиозной группе индивид может идентифицировать себя одновременно с разными социальными группами, при этом членства в разных группах обладают разным значением для формирования социальной идентичности. Значимость той или иной идентичности для человека обусловлена рядом факторов, среди которых:

- стремление человека к самооценке и подтверждению своих действий;
- доступность в конкретной ситуации социальной категоризации;

- доступность социальных категоризаций с точки зрения их наличия в памяти человека;

- нормативное соответствие: степень соответствия категоризации реальному поведению окружающих;
- сравнительное соответствие: степень соответствия категоризации воспринимаемым в данной ситуации сходствам/различиям между людьми
.
Исходя из заданных факторов, можно описать характеристики ведущей идентичности в Я-концепции личности. Ведущей окажется тот компонент социальной идентичности, который, во-первых, доступен человеку в его памяти или актуальном восприятии. Во-вторых, должна способствовать повышению самооценки и снижению неопределенности. В-третьих, ведущая идентичность должна соответствовать воспринимаемым сходствам и различиям между людьми. 
Исследователи особенно выделяют в качестве центральных такие компоненты социальной идентичности, как гендерную и этническую принадлежность (М. Хогг, М. Вильямс), а также отмечают значимыми принадлежность к возрастной группе, членство в профессиональном сообществе и городскую идентичность. Наиболее значимыми для исследования в данной работе выступают стабильные базовые установки и представления, которые играют роль устойчивых показателей идентификации общности. 
В качестве таких категорий могут выступать этническая принадлежность и членство в религиозной группе. На наш взгляд, особенно сильно для самоопределения индивида влияет  религиозная принадлежность, если такая имеет место быть в Я-концепции личности.
Сегодня наиболее частым дискуссионным предметом в вопросе социальный идентичности выступает один из ее аспектов - религиозная идентичность, являющейся важнейшей составляющей культурной идентичности. В социологическом знании сформировались две теоретические традиции, по-разному осмысливающие механизм религиозной идентификации. Первая традиция восходит к М. Веберу и транслирует религию, прежде всего, как мотив религиозного действия. Вторая традиция, так называемая дюркгеймовская, рассматривает религию как механизм интеграций, вырабатывающихся на основе этих религий. 
Религия в современном обществе выполняет следующие функции: чувство общности, трансцендентный опыт и причастность к знанию,   выходящему за рамки непосредственного восприятия, магическое мышление в виде ощущения собственной способности влиять на совершенно объективные и независимые явления, долженствование через призму греховности. Последнюю можно объяснить так: религия ставит человека перед необходимостью выполнять множество действий, соблюдать  четкие правила с целью предотвращения божественного наказания. В случае же нарушения какой-либо религиозной нормы, человек вынужден совершить определенное деяние для его искупления.
Рассмотрение феномена религиозной идентичности обязывает обратиться к вопросу о принадлежности к определенной конфессии. Стоить отметить различное содержание понятий религиозной идентичности  и конфессиональной.  М.М. Мчедлова определяет первое понятие как «результат самостоятельного отождествления человека или группы людей с конкретным религиозным учением»
. Религиозность рассматривается автором в двух вариантах: внутренняя религиозность, где речь идет в целом о феномене веры, и внешняя религиозность, выраженная в религиозных практиках, обрядах и т.д. Религиозная идентичность не связана с определенной конфессией, определяет категорию принадлежности к религиозной группе и  понимается нами как самоопределение индивида в соответствии с некоторой всеобъемлющей социальной системой, которая выстраивает отношения человека со сверхъестественными силами и реализуется во множестве форм. Конфессиональная идентичность – это отождествление себя  с конкретным вероисповеданием, регулирующей системой правил, требований, положений, догм, зафиксированную в устном или письменном предании. Отождествление индивида с конкретным вероисповеданием зачастую определяет и идентификацию с соответствующей территорией, этнической группой, образом жизни. В данной исследовательской работе используется понятие «религиозной идентичности», соответствующее изучению трансформации мировоззрения индивида через конверсию.

Американский социолог Х. Мол придавал религиозному чувству функцию "сакрализации" идентичности. По мнению Х. Мола, сакрализация - это "процесс становления или делания святым"
. Автор демонстрирует как религия сакрализует индивидуальную и социальную идентичности. Было показано, что и личностная и социальная идентичность приобретают более сильный и стойкий характер благодаря религиозному чувству, искусству или творчеству. Соответственно, качественное изменение религиозного чувства может формировать новые идентичности. Изменение идентичности предполагает смену взгляда на себя, на свое поведение, взаимоотношения с людьми. Это хорошо демонстрирует активная позиция новообращенного по отношению к своей жизни и окружающим. 
Проиллюстрировать соотношение религиозной и социальной идентичности можно с помощью теории сложной социальной идентичности С. Роккаса и М. Брюера, демонстрирующей концепция множественной идентичности
. На основе разных сочетаний идентичностей и характера их связей авторы выделяют четыре типа сосуществования элементов идентичности
: 
1) Пересечение (in-tersection) – такое сосуществование элементов, при котором индивид соотносит себя с одной группой людей с  несколькими идентичностями. Например, изучая социальную идентичность новообращенной русской мусульманки,  исследователи получают результат о значимой для нее гендерной, религиозной и гражданской идентичности, и при «пересечении» идентичностей она будет идентифицировать себя с группой женщин мусульманского вероисповедания русской национальности, то есть с членами, обладающими всеми тремя идентичностями. При этом женщина не будет отождествлять себя с каждой группой в отдельности;

2) Преобладание (dominan-ce) – такой вид отношений между идентичностями, когда при нескольких значимых для индивида существует доминирование одной идентичности над другой или другими. Вернемся к примеру с русской мусульманкой : она может продемонстрировать, прежде всего, идентифицикацию с группой женщин, а потом уже как последователя ислама, - гендерная идентичность окажется доминирующей над религиозной;

3) Дробление (сompartmentalization) как вид сосуществования идентичностей определяет автономную работу идентичностей, каждая из которых актуализируется в соответствующей ей случае. Этот вид соответствует индивиду, обладающему множественными идентичностями, значимыми для него. 

4)  При слиянии (merger) индивид рассматривает каждую из своих идентичностей как одинаково значимую, что является показателем комплексной единой системы элементов социальной идентичности. При этом обязательно наличие объединяющего когнитивного признака, делающего подобное сочетание возможным.
Таким образом, при рассмотрении теоретических оснований в изучении идентичности можно сказать, что религиозная идентификация предполагает две составляющие: 1) базовая составляющая выражается в общем признании существования «трансцендентного»  и Бога; 2) конфессиональная— в отождествлении человеком себя с конкретной конфессией. Идентификация человека с конкретным сообществом ситуативна и изменяется в соответствии с развитием социализации и приобретением нового опыта. Степень идентификации с определенной группой и ее значимость ситуативна и меняется в течение жизни.  Различные условия, социокультурные изменения могут приводить либо к актуализации отдельных компонентов социальной идентичности, либо к их вытеснению. 
Глава 2. Соотношение религиозной конверсии и социальной идентичности 
2.1. Теоретические основания изучения религиозной конверсии: содержание понятия, модели формирования и развития конверсии
Вопрос религиозной конверсии часто становился предметом исследования многих дисциплин, среди которых психология, социология, философия, теология, культурная антропология. Религиозное обращение трактуется в различных формах в зависимости от мотивов, причин, признаков, результатах конверсии, которые попали в поле зрения исследователя и ,конечно, главным направлением в изучении этого феномена является выбранная теоретическая концепция, в которой работает представитель своей научной области. 

Набольших результатов в исследовании религиозной конверсии добились представители американской и европейской научной традиции, среди которых первым обратился к религиозности в контексте обращения американский психолог Уильям Джеймс, который дает следующее определение конверсии: «Обращение, возрождение, обретение благодати и веры, достижение внутреннего мира – все это выражения, обозначающие медленный или внезапный процесс, которым раздвоенная и сознающая себя недостойной и несчастной душа приходит к внутреннему объединению, к сознанию своей праведности и к ощущения счастья: она находит твердую опору в своей вере в реальность того, что ей открыли религиозные переживания»
.  
Обращение к феномену религиозной конверсии как предмету изучения отмечается в 1960-е – 1980-е гг. в США и Европе в работах таких ученых, как У. Бейнбридж, Дж. Даутон, Дж. Лофланд, Т.Лукманн, Д. Сноу, Р. Старк, Р. Травизано, М.Хайнрих и др.  Классическим можно считать определение Ричарда Травизано 1970 г., рассматривавшего религиозную конверсию как «вход в религиозную организацию, сопровождающийся изменением общей идентичности индивида, включающий в себя мировоззрение индивида, его личностные характеристики и поведенческие установки»
.
При рассмотрении теоретических концепций и моделей религиозной конверсии наблюдается два методологических направления, в ракурсе которых и развиваются имеющиеся теории: позитивистское направление восходит к идеям Э. Дюркгейма и интерпретативное - к идеям М.Вебера 
. Для первого центральное место в теоретической модели занимает социальная система и структурная составляющая. Позитивистское направление ставит перед собой вопросы влияния  социальных структур  на новообращенного, способа взаимодействия социальной системы  с человеком в процессе конверсии. Такой подход придает большое значение в процессе конверсии социальным механизмам. Представителями этого направления считаются западные исследователи, такие как Дж. Лофланд, Р. Старк, Д. Сноу, У. Бейнбридж и др.   
Интерпретативный подход главенствующую роль в процессе религиозной конверсии отдает субъекту и его интерпретации смыслов,  порожденных социальным действием. Предметом изучения в данном подходе выступают внутренние скрытые причины конверсии. Представителями его выступают Т. Лукманн, Б. Тайлор, Дж. Ричардсон и др. 
Опираясь на заданные теоретические подходы, российский социолог Исаева В.Б. выделяет пять моделей религиозного обращения: в рамках позитивистского подхода – это модель социальных связей  и ресурсная модель, в интерпретативном подходе работает коммуникативная, интенциональная и ролевая модель
.
 Рассмотрим каждую из них подробнее.
Модель социальных связей представляет собой первую теорию конверсии, разработанную в 60-х гг XX-ого века американскими социологами Родни Старком совместно с Джоном Лофландом. Модель представляет семь этапов постепенного развития и формирования религиозной принадлежности в структуре идентичности человека
: 

1. Религиозная конверсия берет начало в кризисном состоянии, периоде напряженности, отличающемся длительностью и тяжестью переживания человеком. Индивид испытывает острое напряжение, способствующее поиску новых способов его разрешения. 

2. После длительного напряженного состояния индивид начинает осознавать проблему в религиозном измерении. Индивид начинает мыслить в рамках религиозных координат.
3. Важным шагом к религиозной конверсии выступает осознание личностью себя в состоянии поиска. Человек начинает воспринимать себя в качестве искатели религиозного пути.
4. Четвертый этап становится решающим на пути к религиозной конверсии, так как именно здесь формируются первые знания и знакомство с новой религией. Осуществляется первичное взаимодействие, встреча с представителями религиозной группы, и, что особенно важно, это происходит в тяжелый переломный жизненный период.
5. На пятом этапе  формируется эмоциональная связь хотя бы с одним из представителей религиозного сообщества. Наличие внутренней эмоциональной взаимосвязи с адептами нового вероисповедания играет важнейшую роль в развитии чувства религиозной принадлежности.
6. Характерной чертой данного этапа выступает ослабление контактов вне религиозной группы,  что способствует более полным и глубоким связям с новой религиозной группой. 

7. Последний этап предполагает систематическое и интенсивное взаимодействие потенциального конвертита  с религиозным сообществом. Помимо общения, существенную роль играют совместные действия (создание тематических встреч, совместные молитвы и др.) 

В данной модели главную позицию, влияющую на религиозное самоопределение индивида, занимают социальные связи и социальные структуры.  Механизмом, который запускает процесс конверсии, является ситуация напряженности и кризиса, представленная на первых трех стадиях, а религиозная группа как социальная структура выполняет адаптивную социализирующую функцию для индивида. 

Один из создателей модели социальных связей Р. Старк также разработал в соавторстве с Ч. Глоком широко известную многомерную модель религиозности, демонстрирующая пять измерений религиозности: эмоциональное измерение, идеологически аспект, ритуальная деятельность, интеллектуальное измерение, логический аспект. Эмоциональный аспект содержит ощущения и чувства, испытываемые человеком в течение всего религиозного опыта. 
Идеология как компонент религиозности отвечает за содержательный аспект, описывает картину мира с точки зрения конкретного вероисповедания. Картина мира представляет собой упорядоченную систему знаний человека, которая опосредует любое внешнее воздействие Ритуальная деятельность проявляется в религиозных практиках и поведении, степени вовлеченности и участия в них. 
Интеллектуальный компонент религиозности выступает в виде религиозных знаний основных верований на основе священных текстов, осведомленность в священных праздниках, обрядах и т.д. Логическое измерение отражает повседневную деятельность человека, его образ жизни под воздействием религии
.

Позитивистской традиции к исследованию религиозной конверсии соответствует также «ресурсная модель» У. Бейнбриджа и Старка. Различая религиозную конверсию и религиозное присоединение, авторы отмечают, что вступление в религиозное сообщество не обязательно ведет к трансформации картины мира, но зачастую обусловлено наличием определенных ресурсов как материальных, так и духовных, которые данное сообщество способно дать конвертиту
. 
При вступлении в религиозную структуру человек приобретает единомышленников, тех, кто готов тебя выслушать, но также он получает возможности к самореализации. Данная модель  объясняет связь с религиозным сообществом через потребность новообращенного в недостающих ресурсах. Сегодня такой утилитарный подход к объяснению религиозной конверсии хорошо вписывается в общую тенденцию изучения экономических выгод и потребностей.
При проведении эмпирического исследования, которое будет описано в 3 главе, один из информантов демонстрировал подобную ситуацию в нехватке ресурсов – ресурсе общения. Конверсии способствовала дружба с мусульманками, которую информант хотел сохранить и укрепить, что  возможно было эффективно осуществить через принятие ислама. В данном случае транслируется символическая выгода,  а не потребность информанта в религиозном поиске. 

Как мы увидели на примере двух теорий, позитивистское направление изучает феномен религиозной конверсии, прежде всего, с точки зрения социальных структур и образований, а также учитывает социальные взаимосвязи и механизмы, способствующие выбору религиозного пути. Религиозная, духовная составляющая процесса конверсии в рассмотренных моделях почти не учитывается, что не дает нам представления о личностных изменениях конвертита на примере его ценностных ориентаций.
 Интерпретативный подход к исследовании конверсии значительную роль придает субъективным факторам (ценностям, внутренним ориентациям личности, картине мира). Рассмотрим ряд теорий, методологически встроенных в интерпретативное направление.
Первая теория, о которой стоит упомянуть, принадлежит Д. Бромли и Э. Шупу и получила название «ролевой модели» 
. В ее основе лежит утверждение о неизбежном принятии новообращенным новой социальной роли, отвечающей требованиям и нормам соответствующего религиозного сообщества и требующей соблюдения правил и норм сообщества как его члена. Авторы ролевой модели, подобно Дж. Лофланду и Р. Старку, структурируют опыт религиозной конверсии в несколько этапов ,переживаемых конвертитом: 

1. Первый этап содержит определенные факторы, способствующие потенциальным религиозным связям. В каждом отдельном случае в качестве факторов могут быть различные ситуации;
2. На втором этапе формируется привлекательный образ религиозной группы в глазах человека;

3. Необходимым условием в развитии религиозной принадлежности считается совместная деятельность или участие в деятельности сообщества, а также ощущение себя в качестве участника событий;

4. Принятию новой религии  обязательно предшествует систематическое взаимодействие, коммуникация с религиозной группой, а также постоянное влияние друг на друга;

5. Конечным этапом становится полное осознание принадлежности к религиозному сообществу и вероисповеданию.
Характерным отличием ролевой модели от вышеупомянутых является ее обращение к поведению человека, к его действиям как исполнителя определенных ролей. Принятие новых религиозных идей и ориентаций вторично по отношению к принятию новой социальной роли. От моделей в рамках позитивистского подхода данную модель отличает то, что она учитывает индивидуальный интерес конвертита, на основе которого и производится выбор той или иной религии. Но, тем не менее, в ролевой модели слабо представлены субъективные факторы в процессе религиозной конверсии.
Больше учитывает индивидуальный опыт и субъективные ориентации  коммуникативная модель, над которой работали Б. Тайлор, А. Мосс, Р. Мэчелик и др. Исследователи в изучении обращения ссылались на определенные средства коммуникации, используемые новообращенным в биографическом нарративе о своем религиозном опыте. Важно заметить, как человек рассказывает о своей истории, как совмещает повседневные практики и события с описанием сверхъестественного опыта. При поверхностном знакомстве с историей конвертита, можно легко обнаружить его ссылки на трансцендентность, священность момента, осознание смысла жизни и смены картины мира.
 Однако коммуникативная модель показывает другой подход к истории информанта – исследователь может увидеть, что процесс конверсии значит для самого новообращенного посредством используемых им языковых средств. Здесь стоит упомянуть первого исследователя, который обратился к вербальному уровню религиозного обращения –М. Хайнрих, изучавший кризисный период в жизни верующего. Исследователь видит причину жизненных кризисов индивида в неспособности объяснить реальность существующими интерпретативными моделями. В результате поиска возможных объяснительных моделей для решения сложившихся проблем и вопросов человек обращается к новой картине мира.
Возвращаясь к теоретическим моделям конверсии, стоит обратить внимание на интенциональную модель американского ученого Дж. Даутона. Данная модель рассматривает конверсию с учетом как субъективных, так и объективных факторов, обуславливающих обращение к религии.  Проиллюстрировать интенциональную модель поможет пример из эмпирического исследования, проведенного для данной работы. Речь идет об информанте, который имел значительный религиозный опыт до вступления в ислам как представитель христианского вероисповедания, и следовательно, изначально обладал религиозной объяснительной моделью, верой в божественное предопределение. Однако на решение информанта, однозначно, повлияли и объективные факторы: проживание в регионе с повышенной религиозностью (республика Дагестан), наличие сильных социальных связей с представителями ислама (друзья-мусульмане), уменьшение социального контроля со стороны семьи.
Необходимо остановить на еще одной модели религиозной конверсии, получившую сегодня признание среди исследователей обращения – модель конверсии Л. Рэмбо. Льюис Р. Рэмбо, профессор психологии религии  Теологической Семинарии в Сан-Франциско, рассматривает обращение как процесс, характеризующийся длительностью по времени и имеющий контекстуальный характер. По мнению Льюиса Рэмбо, религиозное обращение находится под влиянием системы взаимоотношений, ожиданий и ситуаций и само оказывает влияние на эту систему. В связи с этим, психолог определяет этот феномен, как «процесс религиозного изменения, которое имеет место в динамическом поле людей, событий, идеологий, институтов, ожиданий, ориентаций»
. Л. Рэмбо рассматривает религиозную конверсию с помощью поэтапного анализа тех стадий, которые претерпевает новообращенный 
:

1. Стадия «контекста» включает макросоциальные явления области экономики, политики, религии на конкретной территории. Важно учитывать доминирующую в обществе религию, социальные институты, а также принимать во внимание субъективные факторы  личности (мотивация, религиозный опыт и др.);

2. К этапу «кризиса» Л. Рэмбо относит период напряженности и  переживании, который  ставит под сомнения прежний мир человека. В этот период острых переживаний включаются различные тяжелые жизненные ситуации, которые нарушают ценностные установки и ориентации, становление идентичностей и т.д.;

3. Важным процессом на пути к формированию религиозной принадлежности выступает этап «поиска», на котором активизируются духовные искания. В этот период формируется принятие религиозной картины мира, видения в категориях веры,  как одной из возможных мировоззрений;

4. Ключевой этап - «столкновение», характеризующийся первичным контактом  между будущим конвертитом и  представителя нового религиозного сообщества, а также первым опытом встречи с проповедником;

5. «Интеракция» -  насыщенный этап на пути к религиозной конверсии, включающий содержательную сторону религиозной составляющей жизни человека. Прежде всего, это проявляется во взаимодействии с представителями религиозного сообщества, в результате чего повышается информированность человека о догмах религии, образе жизни, обрядовой составляющей религиозной группы, а также усваиваются нормативные установки, соответствующие полученной социальной роли;

6. «Приверженность» - стадия столкновения новообращенного с  необходимостью решающего выбора, а также публичного свидетельствования о данном выборе, что впоследствии требует принятия на себя конкретных обязательств;

7.  Самый длительный и последний этап - «последствия», когда все аспекты жизни человека подвергаются изменениям,  а новообращенный уже способен осмыслить и оценить последствия собственного религиозного опыта. 
Исследователей религиозной конверсии зачастую вынуждены работать как раз с последней стадией конверсии – последствиями. Преимущество модели конверсии Л. Рамбо состоит в том, что процесс обращения представлен как длительный нелинейный процесс, который в своем развитии может повторять несколько стадий, пропускать некоторые, что иллюстрирует динамичное неуверенное состояние человека на всем пути к принятию новой религии.  
Гораздо меньшую теоретическую разработанность феномен религиозной конверсии получил в отечественной научной традиции, тем не менее, есть ряд значимых концепций, которые нельзя игнорировать. Первые разработки в области обращения можно обнаружить в работах советского психолога и социолога религии Д.М. Угриновича в 80-е гг XX века.  Угринович понимает религиозную конверсию как состояние, «связанное либо с переходом от неверия к активной и глубокой вере, либо с переходом от одной религии к другой».
 Будучи психологом, автор «Психологии религии» разделил понятие конверсии с термином «религиозное развитие», как то, что следует за религиозным обращением.  
По мнению Д.М. Угриновича, сам процесс конверсии быстротечен и предполагает резкие изменения в эмоциональном фоне конвертита, а религиозное развитие, напротив,  протекает медленно в связи с глубокими постепенными познаниями религиозных установок нового вероисповедания. Особое значение в формировании религиозной принадлежности автор придает религиозной общине и религиозной семье, как ближайшим к человеку социальным группам.
Сегодня интерес к вопросу религиозной конверсии в российской научной традиции набирает обороты. Например, исследования по данной теме можно обнаружить у Е.А. Островской, В.А. Мартиновича, Я. Моравицкого и др.

В данной главе было рассмотрено небольшое количество теоретических концепций в изучении феномена религиозной конверсии, но, на наш взгляд достаточно значимых и эффективных для современных поисков ответов на исследовательские вопросы относительно предмета конверсии. На основании рассмотренных моделей и теорий развития процесса религиозного обращения можно выделить ряд ступеней и факторов, неизбежно присутствующих в каждом из случаев конверсии. 
Среди таких этапов можно обозначить кризисную ситуацию и период напряженности, столкновение с представителями религиозного сообщества и усиление контактов с членами религиозной группы. Соответствующие паттерны поведения,  действия потенциального новообращенного или уже перешедшего в новую религию  обращают исследователя к  системе социальных отношений, в которой формировалась личность до столкновения с новой религией. Рассмотренные выше теоретические основания позволяют рассматривать религиозное обращение как возможную стратегию социальной адаптации, позволяющей индивиду самореализоваться в обществе. При анализе такого специфического предмета исследования  важно учитывать, что одно и то же социальное явление может иметь совершенно разную значимость для разных людей, что зависит от индивидуальности ситуации и уникальности жизненного опыта каждого.  

2.2 Религиозная конверсия как фактор трансформации социальной идентичности

В последние десятилетия все большую значимость получает идентификационная функция религии благодаря процессам глобализации, высокой мобильности. Сегодня перед людьми остро стоит  необходимость сохранения культурной идентичности, подтверждения чувства принадлежности и укорененности.

Российский исследователь М.П. Мчедлов отмечает, что в системе социальной идентичности есть ситуативные, примордиальные и традиционные компоненты, различающиеся по продолжительности и механизму формирования
. Ситуативные компоненты представлены политическими, социальными идентичностями (профессиональная, гражданская и т.д.) и основаны на сознательных, рациональных факторах, примордиальные – гендерной, расовой идентичностью, в основе которых лежат естественные факторы. Традиционные идентичности представлены в виде этнической, религиозной принадлежности, на формирование которых значительно влияет сила исторической инерции.
М.П. Мчедлов замечает, что в условиях распада привычной социальной и политической реальности, национальных конфликтов и противоречий резко возрастает роль традиционных идентичностей – этнической и религиозной. Это связано с наличием базовых ценностей, остающихся на протяжении долгого времени стабильными и неизменными: такие ценности соответствуют ряду поколений определенной социальной общности и демонстрируют их идентификационные показатели.  
    Таковой, например, принято считать принадлежность к конкретному религиозному сообществу, которая, как правило, остается неизменной при различных режимах политики и систем организации общества.  Религия выступает как традиционная константа в иерархии идентичностей личности. Собственно поэтому при изменении этой константы глубокой трансформации подвергается вся структура идентичности. Следовательно, специфической чертой процесса религиозной конверсии можно считать ее тотальность по отношению к идентичностям человека, претерпевающего изменение идентификационного ядра своего самовосприятия. 
Обращение к религии другой культурной общности делает возможным взгляд со стороны на тот культурный контекст, где возникло и переживалось состояние кризиса. Последствием процесса конверсии может служить доминирующая позиция религиозной идентичности по отношения к другим компонентам с подчинением себе этнической, национальной, семейной, профессиональной идентичности и др. Особенно ярко это проявляется при радикальной смене образа жизни личности в повседневных практиках, внешнем виде, способе выражений мыслей, в вербальной составляющей. 
Каждый компонент социальной идентичности – не автономная категория, а идентификационная структура, включающая элементы других компонентов в разной степени выраженности.  
Анализировать, например, религиозную принадлежность вне связи с другими идентичностями – этнической, национальной, семейной – необоснованно. Одновременно с этим, мы не можем рассматривать формирование религиозной идентичности как односторонний процесс: религия оказывает прямое влияние на процесс социализации, однако имеющиеся элементы социальной идентичности влияют на развитие религиозной идентификации, выраженной не только в отождествлении себя с конкретным верованием, но и соответствующим образом жизни и культурой. 
 Изучение особенностей процесса религиозной идентификации также должно совмещаться с биографическим методом, транслирующим имеющийся опыт и предрасположенность новообращенного к конкретному образу жизни.
Для демонстрации включения религиозной принадлежности в систему социальной идентичности личности и теоретической интерпретации этого процесса применима модель развития социальной идентичности С.Е. Эмиота и Д. Дж. Терри, если совместить ее с одной из рассмотренных выше теорий конверсии – например, с теорией Дж. Лофланда и Р. Старка.
 Данная теория конверсии хорошо иллюстрирует поэтапное изменение внутреннего состояния человека, ориентированное на религиозное сообщество.
Опираясь на теорию конверсии Лофланда и Старка, мы можем говорить о наличии кризисного состояния в виде переживания индивидом сильного напряжения на первом этапе. Это вынуждает обращаться человека к поиску новых альтернативных вариантов объяснения окружающей действительности и ответа на вопрос о значении и роли субъекта в этой действительности.
 Находясь в состоянии поиска новых способов осмысления реальности, индивид обращается к религиозному видению мира и осознает себя в качестве религиозной личности. Этот этап запускает ступень предварительной категоризации в процессе формирования социальной идентичности. Наблюдается первоначальное формирование чувства принадлежности к религиозному сообществу.
Механизм предварительной категоризации в развитии социальной идентичности продолжает действовать на втором этапе конверсии, когда человеком осознается ситуация проблемы в категориях выбранной ранее системе координат – религиозной картине мира. На этой ступени индивид отбирает и формирует те черты и особенности, которые соответствуют религиозному складу мышления и религиозному сообществу, что способствует формированию религиозного сознания. Приобретение новой устойчивой объяснительной модели и поддержка со стороны представителей религиозной группы определяет уверенность человека в жизни в противовес неопределенности. В этом случае на втором этапе конверсии может запускаться новый уровень в развитии социальной идентичности – уровень категоризации.
На третьем этапе модели Лофланда и Старка  центральным моментом выступает само состояние поиска: здесь значимо осознание индивидом себя как религиозного искателя, как того, кто находится на степени религиозного поиска. Этот период соответствует этапу категоризации, который запускается в ситуации отсутствия целостности идентичности и потребности в переосмыслении своей Я-концепции.
 Стадия категоризации также продолжает действовать на четвертом этапе конверсии, когда индивид осуществляет первые контакты с представителями религиозного сообщества и  взаимодействует на первичном уровне (знакомство, встреча). Включение в новую ин-группу может спровоцировать столкновение новых и старых идентичностей в результате их пересмотра, что приводит к актуализации религиозной идентичности и вытеснению других идентификационных компонентов. 
 Рассмотренные этапы конверсии соответствуют двум первым уровням в модели развития социальной идентичности С.Е. Эмиота и Д. Дж. Терри - предварительной категоризации и собственно категоризации. Наблюдается начало процесса интеграции идентичности через когнитивный процесс самоприсоединения, в ходе чего индивид проецирует свои черты и характеристики на новое религиозное сообщество.
Пятый и шестой этап конверсии соответствуют стадии обособления. Напомним, что обособление делает возможным множественные идентификации, хотя идентичности еще обособлены друг от друга. Человек осознает свое членство в разных социальных группах благодаря возрастанию числу контактов с представителями этих групп. Как раз на пятом этапе конверсии по модели Лофланда и Старка контакты с религиозным сообществом становятся более интенсивными, и появляется эмоциональная связь с членами группы. На последующем этапе конверсии внегрупповые контакты ослабевают, а внутренние контакты в ингруппе поддерживаются и укрепляются, за счет чего происходит более тесное знакомство с религиозными нормами, установками и образом жизни группы. Разрастающаяся сеть ингрупповых связей способствует осознанию религиозной принадлежности конвертита как части целостного Я-образа личности. Новая осознаваемая идентичность рассматривается в соотношении со старыми через их множественные пересечения. Однако актуализация конкретного компонента социальной идентичности еще ситуативна и зависит от контекста.
Завершающая стадия в процессе конверсии демонстрирует устойчивые систематические связи с членами религиозного сообщества и взаимовлиянии обоих сторон, полное принятие доктрины религии. Здесь наблюдается черты третьей стадии в развитии целостной идентичности – обособления, хотя уже могут наблюдаться существенные изменения в структуре социальной идентичности, что говорит о последнем уровне формирования социальной идентичности – интеграции. 
После собственно перехода в другую религию или обращения к вере наступает длительный период переосмысления компонентов идентичности (этнической, национальной, гендерной, профессиональной и т.д.)  и попытки их согласования. Важно понимать, что  завершающий этап конверсии в теории Лофланда и Старка не означает полного прекращения процесса религиозного обращения, так как процесс изучения и принятия изначально новых для конвертита религиозных установок и норм может осуществляться продолжительное время. В результате формируется полноценное представление о себе как о члене конкретной религиозной группы, что позволяет в полной мере говорить о возможном формировании единой социальной идентичности новообращенного.
Подробное рассмотрение процесса конверсии с применением теоретической интерпретации (модель С.Е. Эмиота и Д. Дж. Терри, модель конверсии Лофланда и Старка) позволяет обобщить имеющуюся картину схематичной ситуации обращения. Начало отмечено глубокой напряженность, которую человек переживает в период кризисной ситуации. С целью выхода из кризиса индивид начинает искать пути решения проблемных вопросов, что приводит его к религиозному осознанию мира и такого способа осмысления своих проблем. Приход именно к религиозному пути обусловлен предыдущим религиозным опытом конвертита (религиозное воспитание, религиозная семья, обрядовые практики и т.д.). Например, воспитание человека с детства в категориях религиозности способствует формированию таких человеческих качества, как смирение, терпение, чувство долга, порядочность и др. В этом случае склонность к религиозному пути выхода из кризиса является закономерным и логичным развитием личности.
 Выбор конкретной религии в каждой отдельной ситуации зависит от культурно-специфического и исторического контекста общества и от субъективных социальных связей индивида. Например, социолог Н.Л. Балич отмечает следующие социальные факторы, влияющие на формирование религиозной идентичности: базисные факторы в виде природно-географического, территориального фактора и странового позиционирования, а также изменчивые – исторические, ментальные, ценностные факторы
.
В результате религиозной конверсии, зачастую, наблюдается доминирование религиозной идентичности над другими элементами социальной идентичности, что можно наблюдать в различных сферах жизни человека, которые наполняются религиозным колоритом (религиозные атрибуты, церемонии, обряды, поведение и т.д.). Индивид постоянно воспроизводит символы и значения религиозного мировосприятия в сфере опыта, и в то же время   повседневный опыт переходит в культурные и религиозные символы. 
При изучении процесса формирования религиозной идентичности, необходимо учитывать зависимость различного рода проявлений религиозной принадлежности от действующих на определенной территории социально-политических факторов. Более того, нужно помнить, что глубина и характер влияния религиозной идентичности на другие идентичности зависят от характерных черт (региональных, этнических, конфессиональных, социальных, политических и др.) конкретных групп населения.
2.3 Структура социальной идентичности представителей мусульманского вероисповедания
Сегодня культура мусульманского вероисповедания не воспринимается как замкнутая коллективная целостность, действующая по собственным законам и нормам. Реальность современности транслирует распространение интереса к исламу среди представителей традиционно христианского сообщества, что подтверждается во всё более частых примерах появления русских мусульман и усиливающемуся интересу к исламу со стороны молодежи. Данная ситуация ставит исследователей перед необходимостью переосмысления дихотомии «свой – чужой» по отношению к мусульманам, пересмотру того, что значит быть мусульманином в российском обществе. 
Для рассмотрения этого вопроса обратимся к роли элементов социальной идентичности в жизнедеятельности и мировосприятии представителя ислама.
Феномен религиозности в своем сущностном понимании сам по себе обладает фундаментальностью по отношению к человеческим когнитивным структурам. Религиозное сознание определяет повседневность мусульманина, его обыденное мышление и закладывает определенные паттерны поведения. Конечно, степень и характер влияния религиозной принадлежности на жизнь верующего во многом зависит от конкретного вероисповедания – одно может стремиться подчинить все жизненные сферы через нормативные предписания, а другое делает свободу в рамках праведности главной ценностью человека. 
Обратившись к исламу, стоит отметить, что мусульманская картина мира и обыденная жизнедеятельность ее представителей оказывают взаимное влияние друг на друга, хотя ислам непосредственно определяет повседневность и организационную составляющую жизни верующего.  Идентичность мусульманина формируется и перестраивается под влиянием основных догм и ценностей ислама. Важно упомянуть, что ислам представляет собой не только религиозную, но и мирскую социальную систему
. Один из маркеров социальной идентичности, шахада (признание истинности формулы «нет божества кроме Господа, а Мухаммед – пророк его»), помимо формулы веры несет в себе социальный посыл совершать добрые дела в пользу общества. Современный исследователь ислама Т. Рамадан замечает, что выражение «нести шахаду» содержит обязательства заниматься общественными делами по реформированию социальной, политической экономической и других сфер для достижения справедливости и позитивных результатов
.
 Таким образом, мусульманская идентичность транслирует ценность активной общественной позиции. Как отметил З.И. Левин, «сегодня ислам для мусульманина — это не столько религия, сколько источник политической и культурной самоидентификации» 
.
Непосредственное влияние ислама на жизнь верующего можно проследить через значимую для религии категорию деятельности, рассмотренную в работе Е.А. Островской и А.Ф. Горбачевой «Ислам как традиционная религиозная идеология»
.
 В качестве структурного компонента религиозной и мирской социальной системы деятельность в исламе выражается в двух формах: собственно религиозная деятельность по соблюдению догматов ислама и повседневная деятельность, осуществляемая согласно священным текстам (Сунна). Однако стоит отметить, что исламская картина мира не предполагает различие между религиозной и светской деятельности, а профессиональная деятельность по значимости отождествляется с религиозной. Достаточно тесная связь ислама с жизнью адептов обуславливает иерархию компонентов социальной идентичности, где доминирующую позицию занимает религиозная принадлежность к мусульманскому сообществу. 
В мусульманской традиции обозначается тезис о равноправном существовании различных сообществ и народов и запрете их унификации, что позволяет говорить о потенциальном влиянии религиозной и национальной идентичности друг на друга. Совместное существование различных народностей, этнических, культурных, общностей рассматривается исламом как положительный фактор развития и обогащения национальных культур. 
Советский социолог религии С.Б. Филатов отмечает, что для российских народов, традиционно исповедующих ислам (население Северного Кавказа, татары, башкиры), мусульманское вероисповедание выступает таким же сильным символом национальной идентификации, как и православие для русского
. 
Будучи важным компонентном социальной идентичности, национальная принадлежность сегодня заменяется у русских мусульман чувством принадлежности к религиозному сообществу (умме), которое выходит далеко за границы государства. 
Связь религиозной идентичности мусульман с политической также объясняется тем, что ислам как традиционная религия имеет определенную поддержку власти в рамках идеи особого цивилизационного пути России или евразийской концепции. Представители таких официальных организаций, как «Центральное духовное управление мусульман России» или «Координационный совет муфтиев Северного Кавказа», представляют исламскую религию перед властными структурами, признающими их и покровительствующие им.
 

Сегодня одним из примеров институционализации ислама в России служит подписание в 2015 году в г. Болгар «Социальной доктрины российских мусульман»
. В этой доктрине прописано должное отношение ислама к общественным сторонам жизни, к государству, представителям других религий и в целом правильное изложение интересов мусульман в рамках проживания в России. 
Согласно доктрине, любой человек или группа людей имеет право исповедовать свою религию в полном соответствии ее предписаниям без нарушения прав других, и принадлежность к другому вероисповеданию не является преградой для коммуникации и взаимодействия мусульман с представителями другой религии по поводу любого предмета, кроме вопросов, касающихся темы веры. Данное положение основано на установке шариата о том, что проживание на одной территории и гражданская принадлежность не обязывает седовать религии иноверца.
 Утверждение в шариате веротерпимости и справедливости как социального принципа обуславливает поведенческий аспект жизни каждого представителя исламской традиции. Кроме того, требования норм ислама от представителей другой религии не соответствует закону шариата. 
«Социальная доктрина российских мусульман» признает существование гражданской идентичности мусульман и отмечает, что последователи ислама в качестве государственных граждан имеют право требовать, «чтобы принимаемые законодательным органом страны законы более эффективно служили целям правового сдерживания общественного порока и поощрения общественных добродетелей»
.
 Это объясняется тем, что все граждане обладают такими общими ценностями, как благо Родины и общества, ценность в безопасности, полученной от государства, а также развитие экономической сфера государства в соответствии с интересами граждан страны. В соответствии с этим положением независимо от исповедующей религии все граждане государства должны получать одинаковую помощь в области безопасности и экономической сферы. 

Доктрина также иллюстрирует положения о культурной идентичности, отмечая укрепление традиционных ценностей семьи среди российских мусульман, что выражается в передаче своим детям социокультурных, нравственных ориентиров и воспитании в них трудолюбия и высокой духовности.  При изучении мусульманской идентичности следует учитывать значение культурных традиций в жизни мусульман, тесно связанных с национальным и религиозным сознанием.

Стоит отметить следующую особенность этнической составляющей мусульманской идентичности в России: ислам на территории России не моноэтничен и представлен примерно сорока этносами.  Среди многочисленных можно назвать следующие: татары, башкиры, чеченцы, ингуши, аварцы, лезгины, кабардинцы и др. Представители каждого из этнического сообщества, исповедующего ислам, отличаются друг от друга разной иерархией компонентов идентичности  в структуре цельной социальной идентичности. Д.В. Мухетдинов в своей статье «Российское мусульманство: призыв к осмыслению и контекстуализации» демонстрирует вариативность развития исламской традиции и формирования различных видов поклонения и мусульманских практик при существовании ислама в рамках конкретных культур
. 
Современные исследования показывают, что на конфигурацию отношений между религиозной и этнической идентичности влияет социальный, культурный, политический контекст, в котором развивается интересующая исследователя этническая общность. На примере своего исследования идентичности ингушей  и чеченцев О. Павлова демонстрирует слияние этих компонентов социальной идентичности : этничность и религиозность представяют собой неотделимыми элементы цельной структуры социальной идентичности
.

Рассмотрев фундаментальность ислама на примере его влияния на разнообразные сферы жизнедеятельности человека, а значит, на разные аспекты социальной идентичности, возможно говорить о формировании особой формы идентичности – мусульманской идентичности. Основанием мусульманской идентичности служит шариат (свод законов), занимающий центральное место  в формировании ценностных установок мусульманина, и соответствующего этим установкам образу жизни.
Глава 3: Влияние религиозной конверсии на социальную идентичность конвертитов мусульманского вероисповедания
3.1. Программа исследования.

В предыдущих главах нами были рассмотрены теоретические направления в изучении феномена идентичности,  конкретные теории конверсации, включающие поэтапные модели перехода в новую религию, некоторые исследовательские интерпретации причин и предпосылок религиозной конверсии.
 Во второй главе мы проанализировали соотношение религиозной идентичности в структуре цельной социальной идентичности и теоретически продемонстрировали ее изменение на одной из теорий конверсации. Рассмотренные теоретические основания изучения конверсии  социальной идентичности способствовали грамотному построению плана работы и программы эмпирического исследования.
При анализе процесса религиозного обращения я придерживалась интерпретативного подхода, восходящего к понимающей социологии Вебера, где сама религия понимается как совокупность индивидуального поведения. В данном подходе главную роль в процессе конверсии занимает субъект и его смыслы, а точнее интерпретация смыслов,  порожденных социальным действием (в нашем случае вхождение в новую религию и ее принятие). В данной ситуации представляется целесообразным обратиться именно к теории прогресса, разработанной американским представителем социологии религии Льюисом Рамбо. Данная модель конверсии послужила основанием для выявления структурной составляющей религиозной конверсии при анализе полученных в результате интервью данных. 

Объектом данного исследования являются конвертиты мусульманского вероисповедания, (под конвертитом мы понимает верующего, принадлежащего к определенной этнической общности по рождению и перешедшего из доминирующей в ней религиозной системы в инокультурную религию).
Предметом эмпирического исследования является специфика формирования и развития социальной идентичности верующих мусульманского вероисповедания, меняющейся под воздействием религиозного обращения.

Исследовательский вопрос заключается в том, каким образом трансформируется социальная идентичность новообращенного в результате смены религиозной принадлежности (способ трансформации).

Цель данного исследования – изучить процесс трансформации социальной идентичности в результате смены религиозной принадлежности ( на примере верующих мусульманского вероисповедания).

В соответствии с целью были поставлены следующие задачи:

1. Изучить причины и предпосылки перехода конвертитов в ислам; 

2. Описать и сгруппировать названные респондентами преимущества ислама перед христианством; 

3. Выявить особенности формирования и развития процесса религиозной конверсии;

4. Выявить изменения в структуре социальных связей конвертитов мусульманского вероисповедания после религиозной конверсии; 
5. Опеделить место религиозной идентичности в структуре единой социальной идентичности на примере конвертитов мусульманского вероисповедания; 

6. Изучить соотношение религиозной идентичности с другими компонентами социальной идентичности на примере конвертитов мусульманского вероисповедания;

7. Определить уровень религиозной толерантности конвертитов-мусульман к представителям христианского вероисповедания; 

8. Выявить трансформационные изменения социальной идентичности новообращенных в результате религиозной конверсии.

Методы сбора данных: 

1. полуформализованное глубинное интервью. Чтобы получить достаточно полное представление не только о внешней религиозности, но и о внутренней, «невидимой» религиозности, необходимо использование качественных методов. Для этого используется также понятие значимости религии для индивида, которая измеряется с помощью показателей внутренней религиозной ориентации, как то: 1) важность религии в сравнении с другими аспектами жизни опрашиваемого; 2) ее роль в принятии жизненно важных решений; 3) осмысленность жизни без религии.
2. анкетный опрос с применением следующих тестов:

- тест Куна – Маркпартленда. В отличие от привычного в социологии ранжирования заранее заданных позиций  данная методика не ограничивает выбор респондента, что для определения системы идентичностей крайне важно. Тест имеет открытый характер  и дает возможность для самовыражения респондента, за счет чего исследователь получает неосознаваемую индивидом иерархию его идентичностей. Для чистоты представлений респондента о собственной системе иерархии идентичностей данный тест применялся перед проведением интервью с последующей обработкой контент-анализом. 

-  тест «семантический дифференциал». При помощи данной методики определяется эмоционально-личностное отношение человека к некоторому другому человеку, являющегося представителем другой религиозной группы. 

- тест (шкала) социальной дистанции Богардуса. С помощью шкалы социальной дистанции оценивается степень социально-психологического принятия людьми друг друга, поэтому ее часто называют шкалой социальной приемлемости. Общая рамка теста представляет собой 7 вопросов, на каждый из которых предлагают ответы;
- проективные ситуации. Процедура построена на описании проективной ситуации, в которую поставлен респондент.

- метод «неоконченных предложений»

Сочетание социологических и социопсихологических методов обусловлено общими для двух дисциплин предметами исследования – такими, как идентичность, самосознание, идентификация. Следовательно, при изучении подобных явлений в социологической перспективе считается допустимым применение стандартных методик, характерных для психологической дисциплины. Одними из таких процедур являются тесты, предназначенные для выявления системы идентичностей, в частности тест Куна – Маркпартленда, шкала Богардуса, тест «семантический дифференциал»
. 
Тесты, определяющие степень толерантности,  необходимы для определения социальной идентичности. Религиозная нетерпимость – значимая форма кризисных трансформаций религиозной идентичности. Социологический подход к проявлениям толерантности – интолерантности при взаимодействии между представителями разных вероисповеданий акцентирует внимание на взаимосвязи отдельных компонентов социального действия (потребность, интерес, идея, мотив), характеристик социального действия (нормы, ценности), личностных характеристик (идентичность и стереотипы), а также на содержании и направленности поведенческих реакций. Особенную значимость в этом контексте приобретает религиозная принадлежность и религиозное самосознание участников социального взаимодействия и социальных отношений.
Данное исследование проводится в стратегии кейс-стади. Дизайн кейс-стади предназначен для подробного изучения одного или небольшого количества случаев. Акцент при этом делается не на распространении результатов на всю генеральную совокупность, а на качестве теоретического анализа и объяснении механизма функционирования и формирования социальной идентичности в контексте смены религиозной принадлежности.     

Изучение трансформации социальной идентичности в нашем исследовании включает в себя анализ следующих феноменов: иерархия идентичностей, поведение в различных ситуациях; религиозной толерантность; особенности общения и социального поведения респондентов и др.
Чтобы получить достаточно полное представление не только о внешней религиозности, но и о внутренней, «невидимой» религиозности, необходимо использование качественных методов. Для этого используется также понятие значимости религии для индивида, которая измеряется с помощью таких показателей внутренней религиозной ориентации, как: 

1) важность религии в сравнении с другими аспектами жизни респондента; 

2) ее роль в принятии жизненно важных решений; 

3) осмысленность жизни без религии. 
Проведение эмпирического исследования было сопряжено с двумя проблемами – проблема поиска информантов и сбора материала. Данный факт связан с особенностями выбранной тематики и осложненным доступом к полю за счет отсутствия организованных сообществ, объединяющих новообращенных. При этом сам по себе концепт религиозности воспринимается как нечто сакральное, личное и не выносится за пределы ингруппы. В связи с этим поиск респондентов был осуществлен методом «снежного кома», а также с помощью интернет-сообществ в социальной сети ВКонтакте, где наиболее структурно и едино представлена общность мусульман, перешедших из христианства.

 Поиск информантов производился  посредством подачи объявления в интернет-сообщества. На основе численности и активности были определены следующие группы в сети «Вконтакте»:  «Русские мусульмане поймут» (https://vk.com/rusmuslimi), «Русские мусульмане (славяне в исламе)» (https://vk.com/russiaislam), «Русь правоверная (Русские Мусльмане)» (https://vk.com/pravoverie). Выбор данных групп обусловлен количественным составом их участников. 

Проблема сбора данных обусловлена гендерной составляющей мусульманской идентичности: конвертиты мужского пола зачатую не дают согласие на общение с исследователем женского пола. Гендерный критерий соблдения определенных контактов демонстрирует реплика одного из конвертитов. Отказавшегося участвовать в исследовании: «Вы должны понимать, что мусульмане отличаются от вас тем, что мы не вступаем в свободное общение с противоположным полом без свидетелей, родителей или наставников. Как б мы не пытались – мы не сможем понять друг друга. Я как мусульманин не согласен видеть девушку в открытых одеждах, а вы совсем наоборот воспринимаете это как норму. Я хочу видеть другим себя и окружающих, я хочу видеть сильное русское общество без грязи и быть частью этого общества». Описанная трудность определяет такую черту сбора данных, как онлайн формат интервью по видеосвязи с помощью программы Skype.
Вышеуказанными трудностями обусловлено неравномерное распределение информантов по половому и территориальному признаку. Было собрано 20 глубинных полуформализованных интервью, средняя продолжительность которых составила 40 минут. Участниками исследования стали 14 женщин и 6 мужчин, проживающих на территории России, Белоруссии, Казахстана, Украины. Важно отметить, что все информанты имеют нетипичную для мусульманской религиозности национальность: русскую, украинскую, белорусскую, и лишь один респондент назвал себя обрусевшим казахом.

 Исходя из целей и задач исследования, выдвигать возрастные ограничения не считается обязательным. Поэтому самому молодому участнику исследования – 18 лет, а самому старшему – 55. Список информантов представлен в приложении №1. Стоит отметить, что выборка не является репрезентативной и результаты исследования не могут быть экстраполированы на всю генеральную совокупность новообращенных мусульман, перешедших в ислам из христианства. А полученные результаты соответствуют группе респондентов, участвующих в исследовании.
Методы обработки данных: качественный анализ данных, полученных в результате интервью, качественный контент-анализ результатов теста Куна – Маркпартленда, соответствующие анализы результатов по шкале Богардуса и тесту «семантический дифференциал», метод «неоконченных предложений».

3.2. Социокультурные предпосылки религиозной конверсии

Данная глава посвящена рассмотрению результатов исследования о социокультурных предпосылках и факторах, способствующих религиозной конверсии новообращенных мусульман. Главный исследовательский вопрос в данной части исследования звучит следующим образом: какие факторы влияют на решение верующих обратиться к исламу? Некоторые из описанных ниже результатов были получены в рамках моего исследования 2017 года «Влияние религиозной конверсии на трансформацию социальной идентичности на примере перехода христиан в ислам».  
Для сбора информации был выбран основной метод – глубинное структурированные интервью, гайд которого разработан в виде 3 блоков согласно логической последовательности событий в жизни новообращенного относительно конверсии (см. приложение №2):

1. жизненный этап до религиозной конверсии – блок включает вопросы о социальном контексте, в которой формировалась религиозность новообращенного, а также о его религиозном опыте;

2. «обретение» мусульманской религиозности  - этот блок посвящен непосредственно моменту вступления в ислам, информационной составляющей конвертита об исламе и христианстве, а также религиозному измерению жизнедеятельности конвертита (практики, знания о вере, чтение религиозной литературы);

3. последствия религиозной конверсии – вопросы посвящены идеологическому компоненту последствий принятия ислама (принятие/непринятие требований и обязанностей, накладываемых исламом), идентификационному изменению личности, а также социальным  последствиям конверсии.

 
Основные результаты, полученные в ходе исследования, получены благодаря биографическому подходу к сбору данных: респонденту было предложено вспомнить о событиях в жизни, происходящих до вступления в ислам и рассказать о самом моменте вступления в ислам. В таком случае респондент имеет возможность свободного выбора той информации, которая кажется ему более значимой в его собственной истории и религиозном опыте. Более того, при анализе интервью было уделено особое внимание на определенные средства коммуникации, используемые новообращенным в биографическом нарративе о своем религиозном опыте. Важно было заметить, как человек рассказывает о своей истории, как совмещает повседневные практики и события с описанием сверхъестественного опыта. Коммуникативный подход помогает увидеть, что именно процесс конверсии значит для самого новообращенного посредством используемых им языковых средств.


В результате анализа 20 глубинных интервью были выявлены следующие факторы, структурированные по критериям «внутренние/внешние» и «собственно религиозные/светские»:

1. внутренние религиозные факторы – духовные мотивы (стремление к трансцендентному, потребность в непротиворечивой картине мире, решение внутреннего конфликта);

2. внутренние факторы светского характера – жизненный опыт (отношения с родителями и значимыми близкими в детстве; социальный опыт, предшествующий обращению, индивидуальная стратегия социальной адаптации), преемственность по отношению к родителям (влияние происхождения);

3. внешние религиозные факторы – религиозный характер социального контекста (религиозность родителей, обращение членов ингруппы, влияние определенных религиозных направлений в стране, регионе; опыт взаимодействия с представителями иной религии);

4. внешние факторы светского характера – жизненные проблемы, трагические ситуации или очень значимые события в жизни, ресурсные преимущества нового религиозного сообщества (в политико-идеологической, экономической сфере).

Рассмотрим каждую группу факторов последовательно, обращаясь непосредственно к интервью с конвертитами, при этом стараясь придерживаться структуры нарратива информантов, тем самым демонстрируя естественное развитие процесса религиозной конверсии.

Внутренние факторы светского характера: жизненный опыт, преемственность по отношению к родителям.

1.Прежде всего, стоит отметить семейную составляющую информантов – все воспитывались в христианских семьях, что послужило восприятию себя как верующего человека еще до момента конверсии. От религиозного воспитания в семье и степени религиозности самой семьи зависела степень отождествления респондента с христианским религиозным сообществом. 7 из 20 респондентов назвали себя не практикующими христианами, безразличными к религии до принятия ислама, что не мешало восприятию себя в качестве верующего. Один из информантов, не практикующим христианские ритуалы и практики,  дала следующее объяснение свое веры: «Понимаете, я же еще с детства чувствовала себя верующей и никуда от этого не деться. Я просто знала, что Бог существует и я должна найти к нему путь» (информант №13).  Можно утверждать о первичной религиозной социализации, которые получили респонденты в своих семьях, которая способствовала формированию религиозного видения мира, как одного из возможных типов мировосприятия.
Внутренние религиозные факторы – духовные мотивы 

(стремление к трансцендентному, потребность в непротиворечивой картине мире)

   1.Новообращенные до вступления в ислам воспринимали себя, как людей верующих. Однако степень христианской религиозности сильно разнится: от служения католической монахиней,  ежедневной молитвы перед сном, заучивания наизусть Библии до осознания себя как христианина без соблюдения ритуальных практик. 

   2.Респонденты демонстрировали такую характерную черту религиозной личности как стремление к трансцендентному и божественному. Льюис Рамбо считал данную характеристику отдельным фактором религиозной конверсии. В случае участвующих в исследовании конвертитов стремление к божественному находит свое начало в первичном религиозном контексте развития личности, или, в терминах Д.М. Угриновича, в наличии религиозного воспитания. В данном случае не имеет значения интенсивность воспитания, а значимо его наличие. 

       3.Вторым фактором конверсии Л. Рамбо называл потребность человека в непротиворечивой картине мира. Осознание несостоятельности христианства как объяснительной модели  является общим для всех респондентов ключевым моментом в формировании одного из этапов конверсии – этап, названный Л. Рамбо «кризисом». Все новообращенные отмечали тяжелый эмоциональный период, предшествующий моменту вступления в ислам, полный переживаний и неуверенности в собственных действиях. Нерешенные вопросы и нарастающее волнение ставили под сомнения прежнюю картину мира верующего, основанную на христианских установках. По мнению Льюиса Рэмбо, подобный кризисный период ведет к этапу «поиска», осознанию себя в состоянии поиска, что представлено в историях конверсии информантов. 

Иллюстрацией кризисной ситуации выступает история одного девушки, для которой  в качестве тяжелого момента является  конкретное событие - болезнь: «Я жила неправильно, вольно, не думая о себе и своей жизни. Это всё привело меня к неизлечимой болезни. Как сделал бы любой, я обратилась к врачам,но они мне не помогли, и тогда что мне оставалось? Я обратилась к Богу и просила у него помощи, после чего мне стало гораздо лучше. Как только я пришла к живой вере, я поняла, что только отказавшись от своих прежних контактов, я смогу вести праведную жизнь и не грешить. Я ушла в православный монастырь и провела там 6 лет, каждый день читая Евангелие. В итоге я пришла к осознанию, что Иисус не Бог, а только пророк. Мне было очень тяжело от того, что меня никто не понимал. Это не выходило у меня их головы и я боялась, что сошла с ума. Но встреча с мусульманами снова дала мне сил – ведь они считают Иисуса пророком. Чтение Корана помогло избавиться мне от моих душевных мучений.» (респондент №7). 
В результате анализа языковых средств новообращенного и его лексического выбора, можно отметить, что до момента принятия ислама верующие с трудом подбирали слова для описания своего кризисного состояния. Это противоположным образом проявилось в нарративе о периоде жизни после конверсии, где в формулировке мыслей и постановке предложений отмечалась легкость, более эмоциональная содержательность и насыщенность лексикой трансцендентного, божественного характера. Данное утверждение может служить аргументом в пользу теории М. Хайнриха, который видел причину жизненных кризисов индивида в неспособности объяснить реальность существующими интерпретативными моделями. Такой объяснительной моделью в момент кризиса для конвертита послужила интерпретативная матрица исламской картины мира.
Внешние религиозные факторы: религиозный характер социального контекста (религиозность родителей, опыт взаимодействия с представителями иной религии)

1.Важным результатом является наличие в социальном окружении респондентов представителей мусульманского вероисповедания, что послужило первичным источником информации об исламе. Это относится к 18 из 20 респондентов, независимо от его места проживания, имеющих опыт взаимодействия с представителями ислама до конверсии. Будучи в разной степени близости с респондентом (друзья, супруги, соседи и др.), представители иной религии формировали образ мусульманина и  представление в целом о вере и мусульманском образе жизни. В результате в возможном горизонте вариантов видения мира появлялся еще один – мусульманская картина мира, которая из категории «чужой» переместилась в категорию «допустимой». Этот же факт присутствия в социальном окружении приверженца ислама создавал идеологический интерес, а затем и потребность, в сравнении собственной религии (христианства) с религией «другого» (исламом). 

2. Сравнение христианства и ислама – значимый момент во всем процессе религиозной конверсии, так как, по мнению Г. Тэджфела и Дж. Тернера, социальное сравнение представляет собой один из механизмов актуализации и развития социальной идентичности. Потребность в сравнении, как показывает исследование, возникала тогда, когда объяснительная модель христианства оказывалась несостоятельной и неспособной объяснить окружающую действительность. Вспоминая свое осмысление мира в рамках христианства, респондент так говорит об этом: «Я спорила со своими мусульманскими подругами, но иногда их вопросы меня ставили в тупик, потому что ответа на них у меня не было. А они мне отвечали на все» (информант «2). 

3.Несостоятельность христианства объяснялась респондентами в контексте противопоставления исламу, в  результате чего были выделены черты исламской картины мира как преимущества перед христианством: рационализм ислама, единобожие, неизменность и традиционность ислама, отсутствие укорененности  в христианстве, положение женщины в исламе. Данные характеристики религиозной картины мира оказались наиболее привлекательными и определили их религиозный выбор. 

Кратко опишем содержание каждой характеристики. Рационализм ислама – это логичность, простота изложения религиозных положений, отсутствие противоречий и, главное, практический характер ислама, где, по словам одного из респондентов, «Любой вопрос, на который в жизни ты не можешь  найти ответа - он есть в Коране. Какой бы вопрос я не задавала себе или окружающим, ответ я всегда находила в Коране. Я сама убедилась, что в Коране действительно есть все ответы на все вопросы». 

Больше половины новообращенных (13 из 20) обозначили в качестве идеологического фактора выбора ислама – единобожие. Один из информантов отметил, что «христианство переродилось из религии поклонения единому Богу в язычество новой формации с примесями шаманства. У меня в голове с детства были сомнения, как можно молиться тому что создано самими людьми (иконы, распятие, статуям Исы». По мнению конвертитов, «современное христианство подобно язычеству», что проявляется в отсутствии единобожия – верующий вынужден обращаться не к Богу, а поклоняться человекоподобным образам и иконам с человеческим ликом, так как для христианства характерно   приписывание к лику святых человека. Центральным преимуществом ислама, характеризующим идеологический компонент религии, является понятное и четкое обозначение единого Бога и непосредственная связь с Богом без посредников: «Самое главное, что в Исламе нет посредников между мной и Богом в виде какой-то определенной касты, духовенства. Конечно, у нас есть авторитетные люди, наставники - ученые, к которым мы прислушиваемся и обращаемся, но только как к передатчикам знаний. Но мы не воспринимаем их как сакральных, священных фигур, к которым надо относиться с придыханием. И, я считаю, что так вести себя правильно и честно. Ведь все перед Богом равны». Новообращенные, участвующие в исследование, связывали чувство неопределенности, потерю жизненных ориентиров с расплывчатыми и нечеткими формулировками в христианстве. В этом проявляется, по Льюису Рамбо, еще один неизбежный фактор – потребность в данной религией власти в виде контроля над жизнью, уверенной системе смыслов, объясняющих смерть, неудачи и другие жизненные проблемы.  

Половина опрошенных в качестве преимущества выделяют  неизменность и традиционность ислама. Новообращенные мусульмане принимают именно строго традиционный вариант ислама, и постоянство ислама привлекает больше, чем, по словам одного из информантов, «измененное современное христианство, не имеющее ничего общего с истинным христианством». Информанты отмечали утрату обществом настоящего христианства и, как следствие, несоблюдение необходимых предписаний: «Последователи Библии не придерживаются всех догм христианства,  не принимают религию полностью, а выбирают то, что им удобно» (информант №4). Традиционный характер ислама, наличие четких оснований во многих случах противопоставляется конвертитами современному либерализму. Ислам же привлекателен своей оригинальностью и самобытностью, тем, что, по словам новообращенных, описание исламских предписаний дошло до людей в первозданном виде: «Мы находимся в выигрышном положении, так как имеет реальную возможность следовать примеру Мухаммеда, поскольку до нас дошло много информации о его жизни, о жизни его сподвижников (апостолов), многих ученых ислама. Но что самое главное, что Коран – это не просто священное писание, а первоначальных вариант текста, дошедшего до нас в неизменном виде. Коран представляет собой единственный вариант священного текста, не имеющий различных трактовок. При этом писание сохранено именно на том языке, на котором был ниспослан» (информант №13). Данное преимущество отмечает и другой информант: «Все знают, что Библию( ветхий завет и Евангелие) много раз переписывали и меняла, поэтому мы можем обнаружить в современных вариантах Библии много нестыковок, неточного перевода. В Коране мы такого не обнаружим и его священность не вызывает сомнений». (информант №14)

Один из конвертитов при объяснении преимуществ ислама обращается к истории происхождения религии, а точнее к времени ее появления: «Почему ислам – истинная и единственно верная религия? Ответ в том, что это последняя религия из всех, что были. Иудаизм и христианство тоже были истинными религиями, но для своего времени. С течением времени сами люди и их деятельность изменялись и изменяли религию. Так предопределил Бог, что одна религия сменяет другую и сейчас последнюю религию представляет собой ислам. И речь не о том, что эту религию не успели испортить и переврать. Это просто невозможно, потому что в чем бы была тогда истина? Люди остались бы без правды, опоры и духовно разложились бы, потому что без истины не выжить. Ислам охраняется самим Богом, так как она последняя. Если бы у нас была возможность увидеть истинное христианство, если бы я жила в то время, когда христианство было истинным, но для меня истина была бы в христианстве» (информант№2). Подобный эволюционный взгляд на смену религиозных традиций представлен в работе Э. Дюркгейма «Элементарные формы религиозной жизни. Тотемическая система в Австралии» 1912 г.: «Прежние боги стареют и умирают, а другие не родились», и предсказывал новый период «творческого кипения, когда возникнут новые идеалы, новые определения, которые некоторое время будут руководить человечеством»
.

Неожиданным результатом, характеризующим преимущество ислама перед христианством, оказался объем выдвигаемых исламом требований и предписаний.  Ислам затрагивает каждый аспект повседневной жизни индивидуального и коллективного характера, охватывает временные и пространственные рамки, и тем самым создает ощущение духовной чистоты, стремления к совершенству. Шариат регулирует жизнь верующего на каждом этапе ее развития,  диктует обязанности и права человека, соответствующие определенному возрасту. Ислам детально устанавливает социальные отношения, описывает практики воспитания, образования, наследственности  и т.д. Очевидно, что такая тотальность и включенность религии во все сферы жизни сначала может вызвать отрицание и непринятие. Однако конвертиты мусульманского вероисповедания напротив находят в этих характеристиках доказательство истинности религии. Один из информантов даже относит черту тотальности не к исламу, а к христианству: «Если разобраться в вопросе, то оказывается, что учение Христа гораздо жестче законов и норм шариата. Например, вспомнит наказание за воровство в Коране – ворам следует отрубать руки. А Иисус предписывает отрубать руку себе самому, но не воровать». (респондент №7) Повсеместность ислама и объем выдвигаемых им требований сплачивают представителей религии.
При рассуждении о привлекательности ислама для информантов почти половина опрошенных указывали на такую отрицательную характеристику христианства, как отсутствие христианской укорененности – несоблюдение христианских предписаний и ритуалов, утрата традиций и укорененности в православии. Так описывает это положение один из обращенных мусульман: «Кто приходит в церковь? Зайдите туда хоть раз, вы увидите, что православие в итоге держится на бабушках, которые ходят в церковь раз в год и молятся по праздникам. Разве это процветание религии, показатель ее жизни?  Христианство уже почти изжило себя, чего не скажешь об исламе. Любая мечеть заполнена людьми – кто-то даже на улице молится.» (информант №2);

Особое внимание стоит уделить вопросу положения женщины в исламе. Вопреки общеизвестному мнению об угнетенном положении женщины в исламе респонденты отмечали позицию мусульманки как преимущество ислама перед христианством, что выражается в высоком уважении и почитании  женщины в исламской традиции как к супруге и особенно как матери.  Эта идея транслировалась в речи нескольких информантов ("Рай - под ногами мамы").   Приведем слова молодой девушке, которая в своем интервью самостоятельно проявила интерес именно к этому вопросу: «В СМИ преподносят неправду, когда говорят о женщине в исламе, потому что не знают правды и боятся нас. А ведь женщина в нашей религии очень почитаема и уважаема. И на самом деле, мужчина обладает гораздо большим набором обязанностей перед женщиной, чем женщина перед ним» (информант №2). Слова другой мусульманки транслируют ту же идею: «Вы поймите, что женщина в нашей религии – это не рабыня, а королева. Рабское положение женщины в исламе – это стереотивы, навязанные отдельными противниками ислама и либеральными СМИ. Просто и мужчина и женщина имеют соответствующие им обязанности: мужчина сильнее женщины, поэтому на него возлагается ответственность ее кормить, приносить ей доход, защищать, а женщине - помогать мужчине по дому и непосредственно слушаться его. Допустим, мужчина делает для жены всё необходимое, а она продолжает быть недовольной и стремиться стать главной в доме, так разве такую можно назвать настоящей женщиной? Разве крепкую семью она построит?» (информант №19)
Внешние факторы светского характера – жизненные проблемы, трагические ситуации, ресурсные преимущества 

  
1. В более чем половине случаев (у 12 из 20 респондентов) формальному вступлению в ислам предшествует конкретный случай, ставший значимым толчком к решению принять новую веру. Например, такими случаями в разных жизненных историях становилась беременность, религиозные сновидения, тяжелая болезнь, рождение ребенка, плохие отношения со сверстниками и др. Так говорит об одном из значимых событий в принятии ислама один из респондентов: «Ну и , конечно, же то, что я была беременная и всенепременно я хотела, чтобы моя дочь была чистой мусульманкой ,чтобы она родилась в религии. Вера во мне жила давно, но именно к принятию (может я бы еще так ходила долго) – это был толчок -моя беременность.  Мне очень хочется воспитывать своего ребенка в религии, в исламе, чтобы она была хорошей мусульманкой, верующей» (респондент №1).
2. Влияние внешнего контекста, или, по мнению Л.Рамбо, политической, культурной ситуации региона, ярко представлено в нарративе одного из информантов, проживающем в высоко религиозном регионе- республике Дагестан: «Я помню, что было опасное время в нашей республике и в Хасавюрте, когда почти ежедневно на протяжении долгого времени совершались теракты. Эта ситуация, конечно, держала в страхе всех жителей. И в нашем городе вдруг кто-то пустил слух, что террористы будут расстреливать  всех девушек с непокрытой головой. Мои родители тогда сильно испугались и настояли на том, чтобы я надела платок. Помню, что я долго сопротивлялась этому» (информант №2). Это описание социально-политической  обстановки в Дагестане в 2011-2012 гг., представленное один из информантов. Последовав совету родителей, девушка стала покрывать голову как христианка: « Пока я думала над покрытой головой, мне пришла мысль, что я же христианка, а в православии же нужно покрывать голову платком. Дак почему я не покрываю голову, руки? Вот я и стала носить платок, длинный рукав, длинную юбку как христианка». В этом примере мы видим, как неспокойный социальный контекст стал импульсом к обращению к религиозному атрибуту - платку как христианского элемента, но трактуемого окружающими как мусульманский атрибут. За счет ношения платка респондент еще сильнее стал осмыслять свою жизнь в религиозных категориях.

3.3. Особенности формирования и развития  процесса религиозной конверсии на примере перехода христиан в ислам
1. Религиозная конверсия как событие в большинстве случаев имеет место на подготовительном этапе к взрослой жизни, когда человек формирует основные элементы социальной идентичности и ищет устойчивые ориентиры для успешного самостоятельного существования в будущем. Именно этот период часто характеризуется слабой самоидентификацией и неопределенной социальной идентичностью, в результате чего человек не чувствует себя уверенным, готовым к взрослой жизни и способным принять происходящие обстоятельства и принять на себя предстоящие обязательства. 

Результаты исследования демонстрирует, что для 14 конвертитов религиозная конверсия произошла в возрасте от 15 до 25 лет. У остальных новообращенных момент конверсии пришелся на 30-40 лет. Один из информантов в своем интервью демонстрирует внутренний кризис, предшествующий принятию ислама в подростковом возрасте: «Я покрестилась вместе со своими родителями. Я старательно ходила в церковь, но в скором времени поняла, что это не то, что я искала. О своих сложных ощущениях неопределенности и какого-то внутреннего поиска я могу говорит уже примерно в15 лет. Я чувствовала, что вот-вот столкнусь со взрослыми проблему, что стану взрослой,  но не понимала, как начать эту взрослую жизнь. Тогда я всё больше и больше теряла интерес к жизни, к увлечениям, сторонилась людей и ощущала пустоту внутри и вокруг, потому что к Богу я так и не смогла найти дорогу.» (информант №13). Переход в ислам этот же информант описывает следующими словами: «Наконец-то я вздохнула с облегчением, я почувствовала ту самую чистоту, к которой всё это время стремилась».
2. Интеллектуальный аспект, выражающийся в чтении специальной религиозной литературы, до принятия ислама был на достаточно высоком уровне, что подтверждается всесторонним интересом респондентов к религиозной тематике и использованием разнообразных источников информации. Интенсивность и глубина изучения именно исламской литературы изменилась на примере всех респондентов после принятия ислама, что связано с повышением заинтересованности и, как следствие, погружением в мусульманскую среду. Подавляющее большинство респондентов (18 из 20 новообращенных) утверждали о продолжительном процессе усвоения религиозных традиций через изучение религиозной литературы, порой начавшегося в раннем детстве.

Исключение составили 5 респондентов, которые до момента религиозного обращения либо практически не читали исламской литературы либо читали несколько книг за короткий промежуток времени (до трех месяцев), не углубляясь в детальное изучение ислама. Однако до принятия ислама все информанты имели значительный опыт чтения религиозной литературы (христианской или другой).
3. Тем не менее, переход в ислам у большинства респондентов произошел через достаточно долгое время после знакомства с религией. В этом смысле «столкновение», как следующий этап после «поиска» по Л. Рамбо, в виде первого знакомства с «другой» религией произошел гораздо раньше кризисного состояния личности. 
Последствия религиозного обращения

Последняя часть вопросов была посвящена жизни и ее переосмыслению  новообращенными после религиозного обращения, когда активизируется межличностное взаимодействие с членами религиозной группы, получение знаний об учении, образе жизни, ритуалах данной общины. После принятия ислама информанты отмечали более глубокое погружение в религиозную литературу, появилась сильное желание знать больше. Следовательно, мы может утверждать о повышении уровня интеллектуального аспекта религиозности, выраженного в более точных знаниях о вере. 


1. Значимым элементом на данном этапе является вовлечение в новое религиозное сообщество и ослабление внерелигиозных связей. 14 информантов после принятия ислама приобрели знакомство с русскими мусульманами и мусульманами с национальностями, традиционно не исповедующими ислам, что говорит об усилении взаимодействий внутри своей религиозной группы. Также все новообращенные отметили тесное взаимодействие и общение с мусульманами, традиционно исповедующими ислам, о регулярном посещении мечетей.

2. Ослабление внерелигиозных связей проявилось в самостоятельном отдалении новообращенных от прежних контактов, дружеских кампаний и в реакции друзей информантов на их решение принять ислам. Добровольный отказ от прежних связей упомянуло почти половина опрошенных: «Круг общения полностью поменялся: не общаюсь с мужским полом, только если по учебе, а так только с девочками и то стараюсь с мусульманками, потому что другие девочки не понимают меня, хотят гулять до ночи, пить и знакомиться с мальчиками, а я уже не вижу в этом никого смысла» (информант №19). Специфика религиозного опыта респондентов предполагает приверженность  христианской системе ценностей, и соответственно, логичное наличие друзей и близкого окружения с верованиями в христианской традиции или равнодушным отношением к религии. Среди информантов 10 человек отметили ухудшение взаимоотношений с друзьями после принятия ими ислама: «Среди христианской половины одни ударились осуждать, все покрылось сплетнями» (информант №3).

В более тяжелом состоянии оказались отношения с родственниками и особенно родителями новообращенных. Большинство респондентов (15 человек) указали на отрицательное и резко отрицательное отношение родителей к их выбору. «Родители испугались очень поначалу, у бабушки истерика была в прямом смысле. Они боялись, что я попаду не туда. Мама часто повторяла, что ей стыдно за меня» (информант №2). Однако родительское недовольство, как отмечает часть респондентов, со временем смягчалось, а иногда даже перерастало в принятие ситуации религиозного обращения.
3. Последний этап процесса религиозного обращения, названный Льюисом Рэмбо в своей теории «последствия» предполагает изменения всех аспектов жизни, что происходить в параллели с  субъективным осмыслением и оценкой  результатов своего религиозного пути самим новообращенным. Интересным оказался тот факт, что участвующие в исследовании неофиты настаивали на собственном и самостоятельном выборе религии без вмешательства верующих знакомых, друзей, религиозных групп, которые, тем не менее, в каждом случае присутствовали. 

4. Религиозное обращение неизбежно приводит к смене ценностных ориентиров, принятии новой системы верований, религиозных практик, норм и предписаний, меняющих образ жизни. Отличительной чертой мусульманской веры являются законы шариата по отношению к женщине, что проявилось в продолжительной дискуссии на западе и в других регионах. 
 Законы шариата в отношении женщины.
В результате исследования выяснилось, что полностью принимают все законы шариата в отношении женщины 15 опрошенных, среди которых все 5 мужчин и 10 (из 14) респондентов женского пола. Однако не все из них соблюдают все предписания:  две мусульманки восемнадцати и девятнадцати лет принимают, но не соблюдают закон о ношении хиджаба из-за трудного взаимопонимания с родителями и, соответственно, сложного положения в семье. Это связано, в том числе, и с зависимым положением мусульманок от родителей в виду их возраста: как правило, до 20 лет человек получает образование и находится в попечении родителей и не имеет возможности самостоятельно обеспечивать себя.
Среди тех, кто полностью принимает законы шариата по отношению к женщине, не возникало сомнений при ответе на вопрос о ношении хиджаба и подчинении мужчине. Более того, вопрос о подчинении мужчине зачастую воспринимался как некорректный: «А чем плохо подчиняться мужчине? Я имею в виду не быть рабом, а именно слушаться мужчины? Не понимаю этих феминисток, которые борются за права быть главнее, а как дело доходить до работы, так сразу сдуваются» (информант №16). 
Проблема непринятия всех предписаний в отношении женщины, которая свойственна 4 респонденткам, касалась вопроса многоженства.  Именно многоженство, как дозволенная характеристика построения семьи в исламской традиции, стало основным предметом раздумий и подробного анализа для более половины информанток. Неграмотное применение и неверная трактовка данного пункта многими людьми, в том числе и мусульманами, отмечалась половиной опрошенных женского пола:  «У нас нет людей, которые нормально бы истолковали вопрос многоженства. Мужчин устраивает это положение, а это необязательно. А у нас берут помоложе, покрасивее, посексуальнее. Мужчины пользуются тем, что им дозволено. А ты возьми ту, которую никто не возьмет, тогда тебе за это воздастся» (информант №2). Однако только одна мусульманка рассказала о своем опыте проживания в многоженстве, при котором у мужа было три жены. Мы может сделать вывод, что многоженство принимается большинством респондентов, но не является распространенным явлением среди опрошенных мусульман, традиционно не исповедующих ислам.

Столь пристальное внимание данного вопросу обусловлено тем, что при анализе изменения социальной идентичности после конверсации гендерная идентичность у респонденток выходит на одну из лидирующих позиций, чему способствовало наличие особых предписаний в отношении женщины, подробно освещенных в исламе. 
Мы рассмотрели основные результаты исследования, касающиеся предпосылок религиозного обращения и особенностей формирования и развития конверсии. В следующем параграфе мы попробуем проанализировать влияние процесса религиозной конверсии на изменении системы иерархии социальной идентичности посредством анализа данных, собранных как через интервью, так и с помощью методики Куна-Макпартленда «Кто я». 

3.4. Изменение социальной идентичности мусульман под влиянием религиозной конверсии

Для выявления воздействия религиозной конверсии на социальную идентичность конвертита были использованы несколько методик: тест М. Куна и Т. Макпартленда для определения социальных идентификаций индивида с определенными сообществами, а также тест «семантический дифференциал», школа социальной дистанции Богардуса, проективные ситуации и метод «неоконченных предложений». 

Важно указать, что для выявления изменений в иерархической структуре социальной идентичности  конвертитов тест Куна-Макпартленда был проведен повторно (первый раз тест применялся в исследовании 2017 года на той же группе информантов). Рассмотрим результаты, полученные с применением данной методики, а также изменения в структуре идентификаций с перерывом в два года. 

Частота  использования выражений, характерных для разных социальных идентификаций, представлена в таблице идентификаций (приложение №5). В первую очередь, по частотности на первое место выступают категории религиозной идентичности: 15 из 20 информантов описывают себя в этой категории, а 12 – поставили на первое место. Вторым компонентом социальной идентичности, к которому принадлежат высказывания новообращенных, является семейно-родственная идентичность (14 информантов используют соответствующие выражения, а 9 указали их на первом месте). Данный результат отличается от полученного при использовании теста в 2017 году, где второе место по частоте использования выражений делилось между категорией гендерной идентичности, семейной и категорией «человек».
Третье место в равной степени отводится гендерной принадлежности ( называли 10 информантов)  и категории «человек» (11 информантов). Достаточно отстает от них профессиональная идентичность (7 информантов), категория личностных характеристик (6 информантов) и категория «дружбы» (4 информанта). Единичное упоминание выражений относится к этнической идентичности. Таким образом, сильных изменений в структуре социальной идентичности новообращенных мусульман с 2017 года по 2019 год не наблюдается, за исключением усиления семейно-родственных связей и семейных социальных ролей. 

Перед тем как переходить к интерпретации главного результата, необходимо напомнить  о высокой степени религиозности конвертитов мусульманского вероисповедания, участвующих в исследовании: это мусульмане с глубокими убеждениями, систематически читающие религиозную литературу и строго соблюдающие религиозные предписания.

Однако идентичность новообращенных до момента вступления в ислам можно охарактеризовать как состояние кризиса идентичности, то есть чувство внутренней несогласованности, разорванности собственного «я». Свое состояние в христианстве конвертиты описывали в категориях неопределенности: «чувствовала себя потерянной», «чувствовала  замешательство», «словно слепо следовала в ритуалах за старшими», «чувствовала недостаток знаний о религий и вере». Целостная личность рассматривает свою идентичность через единство и целостность своей индивидуальной жизни. Самоидентификация может проявляться в категории автобиографии, являющейся структурирующим звеном идентичности. На примере историй новообращенных можно проследить, что проблема самоидентификации возникает в момент описания периода, предшествующего конверсии: монолог прерывается,  информант использует большое количество пауз, с трудом подбирает слова для связки событий.

Информанты описывали свои главные ощущения, будучи представителем мусульманского вероисповедания, как «единение»,  «уважение к себе», «чувство безопасности», «спокойствие», «на своем месте». Это демонстрирует ситуацию стабильной социальной идентичности, выхода из идентификационного кризиса. Делая сознательный выбор, конвертит формирует себя и свою тождественность с определенным сообществом, образом жизни, казавшимися утерянными и неопределенными. Новообращенные демонстрировали описание положительного отношения к ним со стороны представителей мусульманского вероисповедания, что привело к гармоничному соотношению между представлениями о себе самим информантом и представлениями о нем других. Данный процесс формирует стабильность и непротиворечивость идентификации, ее целостность, что является показателем выхода из кризиса идентичности. Религиозная система знаний о мире, осознание себя в этой системе развивает чувство безопасности, защищенности  за счет создания альтернативы реального мира  в виде надежного упорядоченного мира религиозного.  

Лексический анализ речи информантов показал, что описание момента конверсии зачастую сопровождается следующими выражениями: «озарение», «осознание истины», «понимание». Это отсылает нас к пониманию религии по Веберу, как деятельности, объяснение которой возможно лишь исходя из понимания субъективных переживаний, целей и представлений человека. Использование таких словесных выражений демонстрирует восприятие религиозного обращения самими конвертитами как осмысленного действия, наполненного субъективными значениями.

Также использование таких слов и выражений, как «озарение», «свыше мне вот это пришло», «меня осенило», «почувствовала внутри желание, как бы голос», демонстрирует эмоциональный аспект религиозности новообращенных. Подобные языковые категории говорят о сверхъестественном, трансцедентном характере восприятия новообращенными своего религиозного перехода. Респонденты приписывают случившемуся с ними религиозному повороту божественный характер, чем самостоятельно усиливают и делают более устойчивым свое религиозное сознание. 

Анализу языковых форм соответствует упомянутая в первой главе коммуникативная модель, разрабатываемая у таких исследователей, как Б. Тайлора, А. Мосса, Р. Мэчелика и др. Данная модель рассматривает конверсию в качестве изменения картины мира и внутренних ориентаций человека, по-новому объясняющих реальность и меняющие идентичность индивида. Здесь важным является то, какие коммуникативные средства использует новообращенный для описания своей жизни и своего религиозного опыта. Коммуникативная модель дает нам понимание того, что для самого новообращенного значит религиозное изменение.

Основное изменение с принятием ислама связывалось  с отношением к себе и своей жизни, ощущением духовного роста. Внутреннюю духовную трансформацию системы ценностей респонденты сводят к таким качествам, как спокойствие, стыдливость, смирение, скромность, терпение, ответственность, уважение окружающих. Изменения своей жизни некоторые информанты (4 человека) описывали в категориях внешнего вида – покрытые части тела, платок. 

Значимым результатом лексического анализа языковых средств можно считать утверждение о «возвращении» в ислам,  а не его принятие. 40% конвертитов утверждают о возращении человека к первичной религии при переходе в ислам, «к религии своих праотцов». Устойчивое осознание этого демонстрирует один из информантов: «Тут всё просто объяснить. Я сразу был рожден мусульманином, потом вышел из ислама и совершил ошибку, но вовремя ее понял и  потом снова вернулся. Вы должны осознать, что тоже были рождены мусульманкой.» (информант 5). Факт изначальной причастности к исламу демонстрируют и другие: «Я уже была мусульманкой на день принятия ислама, просто я не знала об этом» (респондент №7) , «Мне кажется, я всегда была мусульманкой» (респондент №12).
Стоит разобрать подробнее несколько пунктов, согласно выявленным результатам:  

1.доминирование в структуре социальной идентичности компонента религиозной принадлежности;

2. структура мусульманской идентичности с её ключевыми компонентами: семейная идентичность, гендерная идентичность и категория «человека».

1.Доминирование в структуре социальной идентичности компонента религиозной принадлежности

Частота указаний выражений, относящихся к религиозной категории, демонстрируют  лидирующую позицию религиозной идентичности. Как было отмечено выше, этой категории придают 1-2 место в списке «Кто я» 12 информантов.   Это представлено посредством прямого указания на конфессиональную идентичность («муслим», «мусульманка», «мусульманин»), а также через выражения, характерные непосредственно для догм и предписаний ислама («махди», «раб Аллаха» и «Творение Всевышнего»).

В примерах последних идентификационных характеристик демонстрируется первая ступень к процессу потери личностной идентичности и ее замены на социальную (групповую) идентичность – в данном случае, на принадлежность к мусульманскому сообществу (умме).  Приведем высказывание одного из информантов, характеризующего чувство единства как главной черты уммы: «Все перед Богом равны. Отличие только в объеме знаний и степени богобоязненности. Мы все представляем собой нечто единое, братское, другими словами - умму. Ислам, в отличие от Православия, исповедуют по всему миру, люди самых разных народностей, рас. И все мы ощущаем свое единство и духовное родство. Это придает нам силу». Концепция идентичности Г. Тэджфела определяет социальную идентичность в противовес личностной как социально-поведенческую форму, при которой социальное поведение обусловлено групповым членством, а не индивидуальными характеристиками. При выборе решения жизненных проблем и выборе действий, как показало исследование, информанты руководствуются мусульманскими нормами и предписаниями( «при любом вопросе я обращаюсь к Богу», « в Коране я нахожу выход из любой ситуации»), соответствующими умме, а не личными установками, опытом, помощью близкого социального окружения. 
Обращаясь к концепции множественной идентичности С. Роккаса и М. Брюера, ситуацию доминирования религиозной идентичность  можно рассмотреть через один из видов отношений между идентичностями – преобладание. Преобладание предполагает при нескольких значимых для человека идентичностях доминирование одной идентичности над другой или другими. Как мы указали выше, результаты демонстрируют лидирующую позицию идентификаций с категорией религиозной идентичности. Этот элемент идентичности доминирует в иерархии идентификаций. На примере 12 респондентов, поставивших религиозную категорию на первое место, можно предположить  актуализации их религиозной идентичности независимо от контекста и характера ситуации. Но для подтверждения данных выводов недостаточно теста Куна-Макпартленда -  необходимо проводить дополнительные социально-психологические исследования, поэтому эти утверждения носят демонстрационный характер.
Религиозная идентичность после принятия ислама напрямую считалась информантами (треть от общего количества) продолжением идентичности до конверсии, что подтверждается в их утверждении о «возвращении» в ислам,  а не его принятие. Почти половина опрошенных считают, что принимая ислам, человек возвращается к своей первичной религии, «к религии своих праотцов». Устойчивое осознание этого положения демонстрирует один из информантов: «Я родился мусульманином, потом вышел из него, а потом опять вернулся. Вы поймите, вы тоже родились мусульманкой. Есть хадис» (информант 5). Характер предопределения своего перехода в ислам и своей мусульманской религиозности показывают и другие: «Я уже была мусульманкой на день принятия ислама, просто не подозревала об этом» (респондент №7) , «Я мусульманка. И я не чувствую что когда-то ей не была. Мне, кажется, будто это было всегда» (респондент №12).

Повышение роли религиозной идентичности в системе социальной идентичности также говорят данные об участившихся религиозных практиках, совершаемых новообращенными: посещение мечети, ежедневные молитвы и чтение священных текстов.  Интерес к религии значительно повысился, что повлекло за собой регулярное чтение священных текстов, в некоторых случаях получение религиозного образования, изучение арабского языка.
2. структура мусульманской идентичности с её ключевыми компонентами: семейная идентичность, гендерная идентичность и категория «человека».

Мы уже говорили о таких характеристиках ислама, как тотальность и всеохватность. Приведем яркую цитату мусульманки, принявшей ислам 6 лет назад: «Жизнь в исламе - это жизнь, которая не просто три часа в день я с Аллахом, а потом без… нет! Вся жизнь направлена на желание приблизиться к совершенству посредством послушания законам ислама» (информант №15). При этом в тесте Куна-Макпартленда респондентка указала следующий идентификационный ряд: «человек, женщина, мать, дочь, мусульманка, учитель, друг, помощник, советчик». Самоидентификация с религиозной общностью в названной категории «мусульманка» стоит на четвертом месте, уступая категории «человек», гендерной идентичности и принадлежности к семейно-родственным связям, хотя интервью показало высокую степень религиозности респондента. Это один из многих примеров, подтверждающий позитивное взаимодействие религиозной идентичности с другими элементами социальной идентичности. 

В данном исследовании религиозная самоидентификация взаимодействует с гендерной идентичностью, принадлежностью к семейной и родственной группе. Гендерная идентичность в мусульманской религиозности неотделима от семейно-родственных связей: женщина наделена особыми качествами и гендерно обусловленными ролями жены, матери, дочери, в то время как мужчина берет на себя ответственность за семью и выполняет свою роль. Тесная связь религиозной идентичности с семейно-родственными отношениями обусловлена высокой ролью семьи в воспроизводстве исламских ценностей. Семья и близкие родственники – это первые учителя и наставники, которые впервые знакомят ребенка с каноническими текстами, а позже контролируют их заучивание, транслируют религиозные предписания, обучают религиозным практикам и обрядам.  В семье мы проходим первичную социализацию, в том числе религиозную. В исламе большое значение играет ежедневная деятельность, ведь повседневные практики приближают верующего к образу идеального мусульманина.
Особое изменение к себе после принятия ислама отметили все респонденты женского пола, указывая на переосмыслении ценности семьи, родственных связей, уважении и любви к себе и др. Восприятие по-новому себя как женщины, переосмысление значимости женской роли связано с особым положением женщины в исламе. Показательна цитата одной из респонденток: «Я полюбила всем сердцем свою женскую роль – роль хозяйки. Я стала себя уважать! Как бы это странно не звучало. Любая девушка скажет, что себя уважает. Но истинное уважение к себе – это нечто другое. Сформировалось иное отношение к мужчинам. Теперь каждый из них для меня как брат» (респондент №13).
Здесь необходимо еще раз отметить один из институтов модели исламского общества – институт религиозного образования, который представлен в виде уммы
. Чувство принадлежности к мусульманской общине является основополагающим для формирования элементов идентичности у мусульманина. Ислам демонстрирует коллективную идею, направленность на общность, что объясняет почти полную потерю индивидуальной идентичности некоторых респондентов: все ответы на тест «Кто я?» соответствовали категории религиозной идентичности.

В анкетном опросе более половины опрошенных на вопрос «что объединяет людей мусульманского вероисповедания ?» ответили «образ жизни». Ислам – это не просто вера и определенные убеждения, это, прежде всего, картина мира, определяющая ежедневные практики верующего.

Обращаясь к концепции множественной идентичности С. Роккаса и М. Брюера, на основе полученных данных можно предположить о наличии таких видов отношений между идентичностями, как пересечение и преобладание. При пересечении человек ассоциирует себя с одной конкретной группой или общностью, члены которой сочетают несколько его идентичностей. Результаты данного исследования демонстрируют несколько идентичностей, почти не различающихся по степени значимости для половины информантов: религиозная, гендерная идентичность и идентификация с социальной ролью в семье. Данные идентичности могут пересекаться, образуя единую идентификацию одновременно с тремя группами. То есть, респондентки, которым соответствует подобная иерархия идентичностей, идентифицируют себя с группой женщин мусульманского вероисповедания, обладающие статусом жены или матери. 


Что касается профессиональной идентичности, то она фигурировала у 7 респондентов, что не говорит о ее высоком положении в иерархии идентичностей, но отмечает в некоторых случаях ее актуальный характер. Это объясняется особым отношением в исламе к работе и труду: труд является обязанностью члена мусульманской общности и воспринимается как усилие для приближения к Богу.

Стоит отметить, что этническая идентичность в самоопределении новообращенных не фигурировала вовсе, и лишь один информант обозначил себя в категории национальной идентичности. Данные результаты говорят о том, что для участвующих в исследовании русских, белорусских и украинских мусульман гражданская и этническая принадлежность при конструировании единой системы самоопределения находятся на периферии социальной идентичности. Эти результаты актуальны, как для женщин, так и для мужчин. 

Таким образом, религиозная идентичность не является обособленной, а связана с различными идентичностями новообращенного – гендерной, профессиональной, идентификацией с семейно-родственными связями и др. Осознание человеком принадлежности к мусульманскому сообществу способствует чувству безопасности, защищенности, уверенности в будущем и стабильности, что во многом опирается на исламский термин религиозной общины - умму. Для мусульманской идентичности принципиально важно ощущение единства и сплочённости, поэтому ощущение принадлежности к умме занимает центральную роль в формировании единой цельной идентичности конвертита. В результате религиозного обращения происходит трансформация социальной идентичности, при которой конвертит, ориентируясь на исламские нравственные ценности в повседневной жизнедеятельности, перестраивает идентификации в Я-образе согласно религиозным убеждениям и представлениям мусульманина о себе и реальности вокруг, что составляет ценностное ядро верующего. 


Религиозная толерантность конвертитов
Для определения социальной дистанции, то есть степени близости или отчужденности представителей мусульманского вероисповедания с христианским сообществом, была применена шкала Э. Богардуса. Данная методика способствует выявлению степени социального и психологического принятия мусульман той религиозной группы, членами которой они являлись до вступления в ислам.

Новообращенным мусульманам было предложено ответить на вопрос, готовы ли они видеть христианина в качестве соседей, друзей или членов семьи.  Подавляющее большинство согласны видеть христианина в качестве соседей и друзей (75% - 15 информантов). Тем не менее, результаты исследования свидетельствуют о том, что половина новообращенных мусульман не готовы принять христианина в семью в качестве близкого родственника, партнера по браку. Не было отмечено и предпочтения жить в городе с преимущественно мусульманским населением. Однако половина новообращенных отметили желание проживать в голоде, где большинство жителей христиане. 100% информантов согласны проводить совместный досуг с представителями христианского вероисповедания. Большинство информантов (15 из 20) в качестве близких знакомых имеют как мусульман, так и христиан. 
Ответы на вопросы о маркерах мусульманской идентичности демонстрируют, что почти 100% информантов (18 из 20) на вопрос, можно ли считать мусульманкой женщину, если она не носит хиджаб, ответили положительно. Хиджаб  - не является обязательным маркером для мусульманки. Половина новообращенных не считают обязательным для мусульманки ношение буркини (мусульманского закрытого купальника), и всего 25% (5 из 20) информантов исключают ношение открытого купальника обычного типа для мусульманки. Все новообращенные не считают бороду и хадж в Мекку обязательными элементами для мусульманина. 

Половина опрошенных не считает ношение крестика обязательным для христианина и 80% информантов не считают регулярное посещение церкви и  осознание необходимости паломничества в Иерусалим обязательными элементами христианской идентичности. 

Метод «неоконченных предложений» позволил получить информацию о представлениях новообращенных о мусульманской идентичности, о том, как конвертиты сами определяют представителя мусульманской религиозности. Отличие мусульманина от других людей новообращенные видят в «покорности Богу», «твердой вере в Бога». Это совпадает с характеристикой непосредственно верующих людей, которых, по мнению информантов, объединяет вера – «вера в Бога», «надежда на Бога», «покорность Богу» и т.д. Практикующий мусульманин, по мнению конвертитов, отличается, прежде всего, «соблюдением обязательств, возложенным Богом» в виде пятикратной молитвы, ритуалов, ношением бороды, соблюдения запрета на алкоголь. 

Однако, по мнению новообращенных настоящий мусульманин должен соответствовать главным качествам человека:  «быть нравственным», «стремиться к миру», «заниматься только своими делами и не лезть в чужие». «помогать другим людям, любого вероисповедания», «быть в первую очередь человеком», «быть обычным человеком». Представление о мусульманине тождественно представлению о человеке как таковом. Это также подтверждают ответы о важнейших параметрах для мусульман. Важнее всего для мусульманина , по мнению конвертитов, «быть нравственным и богобоязненным», «совесть», «чистота помыслов».
Эмоционально-личностное отношение к ингруппе мусульман и аутгруппе христиан определялось с помощью теста «сематический дифференциал», в котором было предложено оценить представителей группы по семи парам противоположных эмоционально-оценочных прилагательных: терпимый – нетерпимый, уступчивый – упрямый, вежливый – грубый, спокойный – агрессивный, неназойливый – навязчивый, приятный – неприятный, интересный - скучный. В результате, общее эмоциональное отношение опрошенных к двум группам (к мусульманам и к группе христиан) определяется как положительное в равной степени к ингруппе и аутгруппе. Средние показатели (информанты отметили «3») получили у обоих групп парные категории «терпимый- нетерпимый», «спокойный – агрессивный», «интересный – скучный». И христиане, и мусульмане представляются конвертитами мусульманского вероисповедания достаточно вежливыми, неназойливыми, но упрямыми. Таким образом, можно утверждать о высоком уровне религиозной толерантности новообращенных мусульман и о низкой социальной дистанции к представителям христианского вероисповедания.

Заключение
Данная работа посвящена изучению трансформационных изменений социальной идентичности в контексте религиозной конверсии. Феномен религиозного обращения представляет собой длительный процесс изменения религиозности в форме перехода от неверия к вере или перехода от одной религии к другой, сопровождающийся глубокими эмоциональными переживаниями и изменением системы ценностей. В работе последовательно представлены теоретико-методологические основания изучения социальной идентичности, а также представлены результаты эмпирического исследования о ее трансформации в контексте смены религиозной принадлежности на примере перехода христиан в ислам. 


Для проведения эмпирического исследования было опрошено 20 конвертитов, перешедших из христианства в ислам с целью проверки следующей гипотезы: в условиях смены религиозной принадлежности наблюдаются трансформационные изменения в системе социальной идентичности новообращенного.
Основная гипотеза подтвердилась посредством проверки частных теорий на основе эмпирического исследования, последняя из которых была опровергнута: 
1. На примере религиозной конверсии 20 мусульман подтвердилось изменение  восприятия себя в системе религиозного видения мира и увеличение степени религиозной осознанности в виде более активной религиозной позиции и участившихся религиозных практиках;

2. В результате религиозной конверсии новообращенные приобщались к религиозным сообществам, усиливали контакты внутри религиозных групп, при этом снижая внерелигиозные связи, что повлияло на осмысление себя как части коллективной идеи
3. Принадлежность к мусульманской конфессии демонстрирует высокий уровень религиозной толерантности новообращенных и низкую социальную дистанцию к представителям христианского вероисповедания. 

В ходе работы было выявлено, что процессу религиозной конверсии предшествует кризис социальной идентичности, выраженный в чувстве внутренней несогласованности, разорванности собственного «я». Религиозная идентичность после принятия ислама напрямую считалась информантами продолжением идентичности до конверсии. Идентичность рассматривается новообращенными не через единство и целостность своей индивидуальной жизни, а посредством деления автобиографии на период до и после конверсии.

Также в ходе научного исследования выявлено, что в результате конверсации религиозная идентичность конвертитов занимает лидирующую позицию в системе иерархий социальной идентичности. Информация, полученная методом интервью, в ряде случаев демонстрирует элементы потери личностной идентичности и ее замены на социальную (групповую) идентичность – в данном случае, на принадлежность к мусульманскому сообществу (умме).  
Стоит отметить, что религиозная самоидентификация тесно взаимодействует с гендерной идентичностью, принадлежностью к семейной и родственной группе. Тесная связь религиозной идентичности с семейно-родственными отношениями обусловлена высокой ролью семьи в воспроизводстве исламских ценностей. А гражданская и этническая принадлежность при конструировании единой системы самоопределения находятся на периферии социальной идентичности.
Полученные данные позволили сделать следующие выводы о социокультурных предпосылках и структурной составляющей процесса религиозной конверсии:
1. Основной чертой, объединяющей большинство информантов до формального момента вступления в ислам, стало восприятия себя как человека верующего, что обуславливает последующее развитие религиозного сознания.
2. Религиозная конверсия – это реакция на эмоциональный кризис, выражающийся в общих характеристиках: тревожности, неопределенности, сомнениях в себе и страхом. Сравнение ислама и христианства в идеологическом смысле  становится решающим шагом к смене религиозной ориентации.
3. Религиозное обращение как событие в большинстве случаев имеет место на подготовительном этапе ко взрослой жизни в возрасте от 15 до 25 лет.

4. Были выявлены социокультурные предпосылки религиозного обращения, сгруппированные следующим образом: внутренние религиозные факторы (духовные мотивы, стремление к трансцендентному, потребность в непротиворечивой картине мире), внешние религиозные факторы (религиозный характер социального контекста, религиозность родителей, опыт взаимодействия с представителями иной религии), внутренние факторы светского характера (жизненные проблемы, трагические ситуации, события в жизни, ресурсные преимущества), внешние факторы светского характера (отношения с родителями и значимыми близкими в детстве, социальный опыт, предшествующий обращению).
5. Независимо от места проживания главным фактором для большинства респондентов, определяющим первое знакомство и первые знания об исламе, было наличие в социальном окружении «этнических» мусульман, то есть по национальности своей традиционно исповедующие ислам, что повлияло на осмысление допустимого «другого» видения мира;
6. Принятие ислама все информанты ассоциируют с объяснением несостоятельности христианства. Были обозначены первостепенные идеологические аспекты мусульманства, которые у всех информантов являются преимуществами перед христианством и определяют их выбор мусульманской религиозности: рационализм ислама, единобожие, неизменность и традиционность ислама, универсальность и всеобъятность ислама, отсутствие христианской укорененности, положение женщины в исламе.
7. Респонденты приписывают случившемуся с ними религиозному повороту божественный характер, чем самостоятельно усиливают и делают более устойчивым свое религиозное сознание. Также стоит указать, что участвующие в исследовании новообращенные настаивали на собственном и самостоятельном выборе религии без вмешательства верующих знакомых, друзей, религиозных групп, которые, тем не менее, в каждом случае присутствовали. 

Таким образом, в результате религиозного обращения происходит трансформация социальной идентичности, при которой конвертит, ориентируясь на исламские нравственные ценности в повседневной жизнедеятельности, перестраивает идентификации в Я-образе согласно религиозным убеждениям и представлениям мусульманина о себе и реальности вокруг. Религиозное обращение представляет долговременный, многоуровневый процесс осознанной трансформации личности по причине возникновения внутренней тяги к поиску истины в рамках религиозного видения мира, что ведет за собой трансформацию социальной идентичности через изменение иерархии ее элементов.
Для более детального изучения трансформации социальной идентичности под воздействием религиозной конверсии в дальнейшем предполагается провести исследование на выявление иерархии элементов социальной идентичности, где в качестве контрольной выборки будут христиане со сходными половозрастными характеристиками. Можно предположить, что в этом случае религиозная идентичность не будет выступать в качестве доминирующей, что свидетельствует об особом влиянии конверсации на социальную идентичность новообращенных, принявших ислам. Следовательно, религиозное обращение меняет систему ценностей верующего и способствует изменению иерархии Я-образов в сторону доминирования религиозной идентичности. 

Дальнейшая разработка темы об особенностях влияния религиозной конверсии на социальную идентичность имеет хорошие перспективы и ставит перед нами дополнительные вопросы, появившиеся в процессе проведения исследования. При указанной в работе высокой роли уммы в жизнедеятельности мусульманина требуется подробное изучение влияния религиозной общины на систему социальной идентичности, что может дать ответы на причинные факторы появления экстремистских настроений в мусульманской среде и распространения радикального ислама. При каких социально-психологических условиях происходит потеря личностной идентичности и ее полная замена на религиозную? Как меняется исламская идентичность в рамках современного общества? Применима ли в действительности концепция евроислама? Эти и многие другие вопросы демонстрируют необходимость в дальнейших исследованиях по данной проблематике.
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Приложение 1.  Список информантов
Информант 1 (ж, 35 года, Украина. Религиозная конверсия в 30 лет)

Информант 2 (ж, 25 года, республика Дагестан. г. Хасавюрт. Религиозная конверсия в 18 лет)

Информант 3 (ж, 35 года, г. Иркутск. Религиозная конверсия в 25 лет)

Информант 4 (м, 25года, Казахстан, г. Алматы. Религиозная конверсия в 15 лет)

Информант 5 (ж, 38 лет, г. Москва. Религиозная конверсия в 21 год)

Информант 6 (ж, 57 лет, г. Тула. Религиозная конверсия в 40 лет)

Информант 7 (м, 31 лет, Казахстан, г. Астана. Религиозная конверсия в 25 лет)

Информант 8 (м, 37 лет, Украина, г.Житомир. Религиозная конверсия в 24 года)

Информант 9 (ж, 23 год. Украина,г. Харьков. Религиозная конверсия в 20 лет)

Информант 10 (м, 37 лет, Украина, Луганская обл. Религиозная конверсия в 30 лет)

Информант 11(ж, 34 года, Белоруссия. Религиозная конверсия в 30 лет)

Информант 12 (ж, 20 лет, Белоруссия, г. Гомель. Религиозная конверсия в 15 лет)

Информант 13 (ж, 30 лет. Республика Дагестан. Религиозная конверсия в 17 лет).
Информант 14 (ж, 28 лет. Москва. Религиозная конверсия в 24 года)

Информант 15 (ж, 34 года, Турция, г. Анкара. Религиозная конверсия в 25 лет)

Информант 16 (ж, 39лет. Г. Фрязино, Московская обл. Религиозная конверсия в 37 лет)

Информант 17 (м, 34 года, г. Санкт-Петербург. Религиозная конверсия в 24 года)
Информант 18. (ж, 36 лет, Санкт-Петербург. Религиозная конверсия в 22 года)

Информант 19 (ж, 19 лет, Белоруссия, г. Минск. Религиозная конверсия в 17 лет)
Информант 20 (м, 36 лет, Белоруссия, г. Могилев. Религиозная конверсия в 35 лет)
Приложение 2. Гайд интервью.
Задайте себе вопрос «кто я?» и отвечайте на него быстро, как будто самому себе, в той последовательности, в которой ответы приходят Вам в голову. Не исправляйте свой список, даже если при вторичном прочтении какой-то ответ покажется Вам странным, нелогичным. Ограничьте свои ответы только именами существительными. Свои ответы пишите в столбик, располагая их друг под другом. На выполнение задания дается примерно 2 минуты.

Блок № 1. (период до принятия ислама)
1. Расскажите, пожалуйста, немного о себе. Где обучаетесь/обучались? Чем занимаетесь в настоящее время?
2. Какой вы национальности? 
3. До принятия ислама важно ли было, какой национальности будет ваш будущий муж, близкий друг?
4. Ваши родители верующие? 
5. Если да, то они православные/атеисты или другое? 
6. До того, как вы заинтересовались исламом, вы сами были верующим/ атеистом/ безразличным к религии? 
7. Придерживались ли вы положений, требований, догм, соответствующих христианству? 
8.  Насколько много времени вы уделяли религиозным практикам (молитвы, походы в церковь, посты и т.д.)?
9. Попробуйте вспомнить, как проходил ваш типичный день до вступления в ислам: чему уделялось много времени, было ли хобби, увлечения?
10. Как вы разрешали конфликты, трудные ситуации: обращались ли к близким?
11. Придерживались ли вы традиций вашей национальной культуры (сохранение традиционного для вашей культуры языка, обычаи, праздники)? 
12.  Как вы познакомились с исламом и как впервые узнали, что представляет собой ислам? 
13.  Вспомните, в связи с чем у вас впервые возникло желание принять ислам?
14.  Как и при каких обстоятельствах вами было принято решение принять ислам? 
15.  Опишите момент принятия ислама, что вы чувствовали в этот момент?
Блок № 2 (исламская традиция)
1. Чем лично для вас ислам предпочтительнее христианства?
2. Как долго и насколько глубоко вы изучали ислам до его принятия?
3. Помимо Корана приходилось ли вам читать какую-либо другую литературу на эту тему? 
4. Принимаете ли Вы для себя все требования шариата в отношении к женщине? (хиджаб, подчинение мужчине, многоженство и др.) 
5. Как, на ваш взгляд, традиционность ислама соотносится с современностью?

6. Какие причины на ваш взгляд привлекают некоторых русских принять ислам?
Блок № 3 (после религиозной конверсии)
1. Есть ли у вас знакомые из числа русских мусульман? 
2. Вы познакомились с ними до или после принятия ислама?
3. Как ваша жизнь изменилась после принятия ислама ?
4. Как сегодня вы относитесь к жизненным трудностям, как разрешаете конфликты?
5. Как изменилось ваше поведение после принятия ислама? Изменились ли ваши ежедневные занятия, предпочтения? Как обычно вы проводите время?
6. Какие качества характера, на Ваш взгляд, ислам воспитывает в верующих?
7. Как отнеслись к вашему выбору родители? Поддержали ли Вас в вашем выборе друзья?
8. Важно ли для Вас чтобы ваш близкий друг, будущий муж был мусульманином? 
9. Если вы полюбите не мусульманина , будете ли Вы настаивать на принятии им ислама? 
10. После принятия ислама поменялось ли ваше представление о себе как о женщине/мужчине?
Приложение 3. Транскрипт интервью

Информант №13 (ж, 30 лет. Республика Дагестан. Приняла ислам в 17 лет).
И: Добрый день. Спасибо, что согласились рассказать свою историю. Расскажите немного о себе, о своей семье. Ваши родители верующие? 

 
Р: Своих родителей я никогда не воспринимала как людей верующих. Также и они про себя не говорили в подобном ключе. Отец и мать никогда не разговаривали ни про Бога, ни про религию, ни вообще про духовную сторону жизни человека и смысл жизни. Отец увлекается книгами по философии, эзотерике, дзен-буддизму.

 
И: То есть они православные/атеисты, или Вы отнесете их к другой группе?

Р: Ближе к 50 годам родители решили принять крещение. Им казалось, что это привнесет в их жизнь нечто хорошее, новое. Было несколько походов в храм, были куплены иконы. Но более никаких изменений в нашей жизни в связи с христианством не произошло. Я, кажется, единственная в семье, кто выучил «Отче наш». Родители не считают себя атеистами, но и про свое православие не упоминают теперь. Для них принадлежность к христианству скорее дань культуре предков. 

И: До того, как вы заинтересовались исламом, вы сами были верующим/ атеистом/ безразличным к религии?

 
Р: С самого раннего детства я осознавала себя верующей. Я была убеждена, что Бог есть, что необходимо искать путь к Нему.

И: Придерживались ли вы положений, требований, догм, соответствующих христианству? Насколько много времени вы уделяли религиозным практикам (молитвы, походы в церковь и т.д.)? 

Р: Вместе со своими родителями крещение приняла и я. Это была первая попытка найти себя в определенной религиозной системе. Я очень надеялась, что моя семья измениться, станет духовнее и чище. Однако, я не сразу видимо поняла церковные догматы. Ведь я не верила в Иисуса (мир ему) как в Бога, Творца. Для меня этот, несомненно великий человек, оставался творением Божьим. Я не молилась на его икону, как и на иконы святых. Мои мольбы всегда были обращены к небесам, потому что нутром я и тогда понимала, что Всевышний Творец Возвышен и над небесами, нет ничего и никого подобного Ему. В общем, Христианство не дало мне ответ, кто же такой Иисус, какова его роль перед человечеством.

До крещения я относилась к Православию намного лучше, чем после. После нескольких посещений церкви, я поняла, что это совсем не то, что я искала. Меня отпугивали молитвы, обращенные по сути к людям-творениям, поклонение мощам. Последней точкой стало то, что при монастыре нам предложили купить землю с могилы какого-то праведника. Уже точно не помню, но кажется, нам даже советовали принимать ее внутрь. В церкви мне становилось плохо даже физически от заупокойной атмосферы и запаха ладана.
И: Какой вы национальности? До принятия ислама важно ли было, какой национальности будет ваш будущий муж, близкий друг?

Р: Я русская, однако по маме у меня имеются еврейские и польские корни. Мама всегда росла с осознанием, что она русская. Папа русский. До Ислама я себя считала «человеком мира», довольно либеральным в национальном вопросе, мне абсолютно не важно было, кем будет мой будущий супруг по нации. В этом плане я была продуктом современных СМИ, общества.

И: Придерживались ли вы традиций вашей национальной культуры (сохранение традиционного для вашей культуры языка, обычаи, праздники) ?

Р: Свою семью, родственников, окружение, одноклассников я воспринимала всегда как неких граждан, а не представителей народа. Я понимала, что наше общество уже утратило самобытность, истинную русскую культуру. Меня это угнетало. Я росла в семье, где нет никакой русской специфики, соответственно свою культуру я плохо знала. Какие-то знания о русских традициях дала лишь школа. С представителями Кавказа, или татарами я знакома не была, но по обрывочной информации, я понимала, что у них в этом плане дела обстоят намного лучше, и мне это очень импонировало, вызывало уважение.

И: Как вы познакомились с исламом и как впервые узнали, что представляет собой ислам?

Р: Ближе к 15 годам у меня начался активный духовный поиск. Я понимала, что вот-вот окажусь на пороге взрослой жизни, но до сих пор не знаю, с чего ее начать. В первую очередь я стала читать книги, имеющиеся у своего отца. Все книги по эзотерики несли мысль «что бог внутри тебя, ты сам есть бог». Эта установка была мне непонятна и отталкивала. Хотя отдельными мыслями я начала проникаться. В следствии них у меня пропал интерес к учебе, мне казалось, что все это мирское, обыденное и недостойно внимания истинного аскета. Именно к жесткому аскетизму, отречению от всех желаний, призывал буддизм. Настроение мое было подавленным, ведь в книгах утверждалось, что путь есть, есть люди, которые чего-то добились на духовном поприще, а мне так и не удалось извлечь эти истины. В какой-то момент я поняла, что это тупиковый путь. Мое сердце становилось все более пустым, я отдалялась от людей, теряла энергию и интерес к жизни, а к Богу так и не приближалась. Да и потом пришло осознание, что к Богу-то все эти восточные практики и не ведут. Для них, кажется, вообще не существует такой категории. Еще с детства мне запомнились картинки библейских пророков. Была у нас на полках книга «Библия для детей», очень красочная, с блестящими плотными страницами. Пророки эти были уважаемыми людьми, мудрыми, выдержанными, достойными, надеявшимися лишь на Бога. Этот образ был очень близок для меня. Эти люди и в правду были искренне верующими, кроткими ищущими довольства Бога. Я подсознательно ощущала, что религию и надо искать ту, которая уходит корнями на Ближний Восток. Попробовала изучать Иудаизм, все-таки имелись корни. Но очень быстро разочаровалась, узнав, что свой религиозный круг они замыкают лишь на своей нации, полукровок не любят и не принимают. Я подумала, что истинная религия непременно должна быть доступна для любого творения Божьего, независимо от происхождения. 
Об Исламе задумалась случайно. В двухтысячные годы резко заговорили об Исламе в свете террора. Была агрессивная пропаганда против этой религии. Я ничего не знала об Исламе, но была убеждена, что это неправда. Как-то мне попалась передача с празднования исламского праздника по ТВ. Мне очень понравился образ имама, который вещал с минбара. Речь его была спокойной, одежда очень простая, чистая, но в тоже время благородная, внешний вид соответствовал моему представлению о мужественности. В мечети я заметила полное отсутствие изображений. Мне передалась атмосфера, которая присутствовала в ней.

И: Вспомните, в связи с чем у вас впервые возникло желание принять ислам?

Р: У меня появилось желание узнать Ислам лучше. Но книги, которые мне попадались не давали никакой информации. Стиль изложения был светский, не затрагивалась абсолютно духовная, внутренняя составляющая Ислама. Но как-то раз в обычном книжном магазине мне попалась книга об Исламе, написанная англичанкой, принявшей Ислам. Она перевернула мое сознание. С каждым положением Ислама я была согласна на сто процентов. Очень многие вещи встали на свои места, особенно поразило отношение мусульман к Иисусу. Ответ был найден! Это пророк, посланный Всевышним, который, как и все его предшественники утверждал, что Бог Один, и следует поклоняться лишь Ему, что спустя время его проповедь была искажена, и христиане стали ставить его наряду со Всевышним и поклоняться ему. 
И: Как и при каких обстоятельствах вами было принято решение принять ислам?

Р: Мне удалось побывать в мечети своего города. Я заранее подготовилась, надела хиджаб. Мне не хотелось оттуда уходить, снимать платок. Наконец я ощутила глоток свежего воздуха, ту самую чистоту, к которой стремилась. Не зря в Исламе есть слова «чистота – половина Веры», как внешняя, так и внутренняя. 

И: Чем лично для вас ислам предпочтительнее христианства?

Р: Ислам - сильная религия, в ней чувствуется дух, потенциал и пассионарность. Если мусульмане будут действительно придерживаться своей веры, то они многое могут изменить и исправить в мире. Только в Исламе сохранилось истинное понимание Единобожия: что есть лишь Один Бог, и все молитвы, поклонение должны быть посвящены Ему, а не святым-посредникам.
Существенный плюс то, что о жизни Пророка Мухаммада (мир ему и благословение Аллаха) сохранено очень много подробной информации, у нас есть реальная возможность следовать его примеру. Также сохранена в деталях жизнь его сподвижников (апостолов), многих ученых Ислама. Но самое важное Коран – писание, которое дошло до нас в неизменном виде. У него не бывает разных редакций и трактовок. Он сохранен на том языке, на котором был ниспослан. Его возможно выучить наизусть, в отличие от Библии, что кстати тоже способствовало его сохранению так, как раньше большинство мусульман учили Писание наизусть. 
В Исламе нет посредников между верующими и Богом. Нет касты, прослойки духовенства. Подобное бывает только в тех ситуациях, когда люди искажают Ислам в угоду своих желаний. Но в чистом Исламе этого нет. У нас есть ученые, но они выступают как передатчики знаний, уважаемые наставники, а вовсе не как сакральные фигуры, к которым надо относится с придыханием. И это честно. Все перед Богом равны, отличаемся мы лишь по уровню знания и богобоязненности. Мы единая умма. Ученые не скрывают от простых людей знания, не выстраивают барьеры, которые бы отделяли их от простолюдинов (как например это происходит в католичестве или буддизме).

Ислам, в отличие от Православия, исповедуют по всему миру, люди самых разных народностей, рас. И все мы ощущаем свое единство и духовное родство. Это придает нам силу. Ислам - религия, способная объединить людей. Особенно это демонстрируется в Хадже. Где люди действуют синхронно и творят молитву на одном языке.

Ислам - единственная религия, способная отстоять институт семьи под натиском либеральных свобод, Ислам стоит на защите семьи не только в идейном плане (как Православие), а на деле. Наиболее жесткое сопротивление блуду, различным извращениям и порокам оказывается именно в исламских общинах и странах.

Ислам сохраняет народы, их здоровье, противостоит на деле пьянству. Что особенно актуально для русских, которые гибнут от алкоголя и сигарет больше, чем на войне. Тоже касается и абортов, вопроса демографии в целом. 
 
И: Как долго и насколько глубоко вы изучали ислам до его принятия?

Р: Около года-двух. Но у меня было не так много информации на тот момент к сожалению. 
И: Помимо Корана приходилось ли вам читать какую-либо другую литературу на эту тему?

Р: В те годы, когда я пришла к Исламу, еще не был развит интернет, интернет-магазины, я никого лично не знала из мусульман, не было возможности изучить Ислам досконально. Книг было мало. Но этого хватило, чтобы понять решающие вещи для меня.

И: Принимаете ли Вы для себя все требования шариата в отношении к женщине? Хиджаб, подчинение мужчине, многоженство и др.

Р: Я считаю, что во всем должен быть порядок. Над нами-людьми есть Бог, Он дает нам путь, законы. В обществе должен быть правитель, из числа верующих, как гарант исполнения этих законов в обществе. В каждой семье должен быть также главный, который был следил за своими близкими, за их религиозным, духовным развитием. Конечно на эту роль больше всего подходит мужчина, он менее склонен по своей природе к эмоциональности, стрессоустойчив. Его привлекают подвиги, свершения, у мужчины роль преобразителя общества. А женщина, в свою очередь, нуждается в сильном мужчине, который позаботится о ней, с которым смело, без тревог, можно будет рожать детей. Муж-отец в Исламе имеет очень много обязательств перед семьей. Его главенство обусловлено прежде всего ответственностью, которая ложится на его плечи. В то же время женщина освобождена от этого, ей легче раскрыть свою природную женственность, истинную роль. 
Хиджаб защищает женщину от лишних взглядов. Окружающие люди не могут оценить ее по фигуре и внешним данным. В центре становится уже непосредственно ее личность и душевные качества. Мусульманку воспринимают как сестру, как драгоценную жемчужину, сокрытую от взоров. Я действительно стала ощущать себя уютнее и защищеннее в хиджабе, чем без него. Ко мне проявляется уважение, со мной соблюдается необходимая дистанция, никто не фамильярничает и не пытается познакомиться. Но мудрость хиджаба я осознала сразу, как прочитала об этой обязанности, вмененной всем мусульманкам Всевышним. Ведь с детства у меня остались воспоминания о христианских праведниках, (как мужчинах, так и женщинах) из Библии, их тела были значительно закрыты одеждами так, что невозможно было разглядеть их фигуры, даже взять пример Марию, мать Иисуса (мир им обоим). 
Многоженство, конечно, самое непростое из всего, что нужно принять женщине. Но и с этим проблем не возникло. Мудрость дозволенности этого положения тоже мне была ясна. Мужчины и в правду очень отличаются от женщин, многим из них действительно мало одной женщины. Часто они заводят любовниц. Женщины, как правило, сидят на пороховой бочке, переживают заранее, что муж может уйти к другой, портят нервы себе и отношения с мужем своей ревностью. Иногда мужчины делаю свой выбор в пользу любовницы, иногда в пользу жены. Многоженство позволяет мужчине не делать тяжелый выбор между женщинами, которые ему дороги. Жена, не оказывается обманутой или брошенной, а вторая – получает такие же права и статус, а главное ее дети будет расти в полноценной семье. Но мусульмане не сравнивают вторых, третьих, четвертых жен с любовницами. Потому как мужчина не может с ними иметь отношения до брака. Он обязан также заключить брак, объявить об этом браке знакомым, родственникам, родным. Мусульманин не играет с чувствами своих жен, он заботиться о них одинаково. Каждая живет отдельно и может даже не контактировать с другой женой вообще. Многоженство, возможно, даже некий подарок женщине. Когда появляются дети, женщине чаще хочется больше времени уделять себе, отдыху. Если у мужчины имеется хотя бы две жены, то нагрузка первой жены уже снимается. Имеется в виду не только уход за мужем, но и возможность не так часто рожать, да и помощь родителям мужа, если таковая требуется, тоже делится пополам. Если в случае с любовницами, мужчина может их менять, то вторую жену уже не поменяешь, с ней также приходится жить, делить быт, с ней также имеются свои проблемы, бытовые трудности. Поэтому мусульманин видит перед собой совершенно двух земных женщин, находящихся в равных позициях, а не так, что жена – уставшая домохозяйка, а любовница – легкая на подъем модель, с которой он видится от случая к случаю, разбавляя серые будни.

 И: Какие причины на ваш взгляд привлекают некоторых русских принять ислам?

Р: Я думаю, что те же моменты, которые я обозначила уже выше А так В целом – это духовный голод, осознание неразрешимости и тупиковости развития нашего обществ и в культуры. Принятие Ислама – как некий протест всей грязи, разврату.

И: Есть ли у вас знакомые из числа русских мусульман? Вы познакомились с ними до или после принятия ислама?

Р: Я сначала приняла Ислам, затем уже потихоньку стала знакомиться с мусульманами вообще. В своем городе я не успела найти знакомых, так как через какое-то время сменила место жительства. Большинство знакомых русских нашла через интернет. У меня сложилось впечатление, что на многих исламских ресурсах большое преобладание именно русских мусульман, особенно женщин. Правда, сейчас уже и мужчины не отстают, тоже активно приходят в Ислам. Также, живя на Кавказе теперь, у меня немало знакомых русских в Исламе, переехавших в этот регион. Есть одна русская семья, местная, принявшая Ислам. Насколько я знаю, в моем городе родном, тоже немало теперь мужчин русских мусульман. К сожалению, мы все разбросаны по большой стране. Уже в каждом регионе страны, вплоть до Владивостока есть русские в Исламе. 

И: Как ваша жизнь изменилась после принятия ислама ? 

Р: Очень сильно изменилась! Если до Ислама, я не знала, кто я и зачем живу, с каждым днем теряя интерес к жизни, то после Ислама стала лучше учиться, вообще серьезнее относится к знаниям (религиозным и общим). У меня был неустойчивый эмоциональный фон от пустоты и перенесенных проблем в семье, то после вхождения в Ислам, я смогла избавиться самостоятельно от всех страхов, переживаний, плохих воспоминаний. Чем больше у меня становилось знаний об Исламе, тем лучше я становилась. Ислам научил меня ответственности, настоящему пониманию ценность семьи, родственных связей. Сейчас я совершенно по-иному отношусь к своим родителям. И даже старые обиды мне не мешают. По-другому воспринимаю свой долг перед ними. Любое добро и усилие, которое я делают для них, или для родителей мужа – для меня самой как подарок, это делает меня счастливой. И вообще добро, оказанное любому человеку. Ислам научил меня бережно относится ко времени, видеть свою жизнь в виде некого проекта: в котором есть место для Бога, семьи, знаниям, помощи окружающим.
Также Ислам примирил меня с рутиной. Меня не воспитывали как хозяйку. Стремление ею стать у меня было конечно. Но именно благодаря Исламу, я полюбила всем сердцем свою женскую роль. Ислам в принципе учит любого человека трудолюбию, тогда как современное общество прививает полное отвращение к нему, а также презрение к простому человеку труда, (домохозяйке в том числе), объявляя его несостоявшимся. Мусульманин же, напротив, понимает, что наша земная жизнь – это не еще не Рай, чтобы заслужить Вечную обитель надо трудиться, как в мирском плане, так и в духовном. Не нужно ожидать, что жизнь должна быть непременно протекать в удовольствиях. И брак, и семья, и дети, быт, работа, поклонение в конце концов – это прежде всего труд. И если правильно относится к этим вещам, то от обыденности можно получать настоящее счастье.

И: Как отнеслись к вашему выбору родители ?

Р: Противоборства не было. Хотя и не были в восторге. По началу им было непривычно, что я молюсь, надеваю хиджаб. Почему-то им казалось, что я упускаю свою молодость, какие-то шансы. Им хотелось, чтобы я жила обычной студенческой жизнью, ездила по странам. Но теперь, мне кажется, мама стала лучше понимать мой выбор, уважать мои ценности. 
И: Поддержали ли Вас в вашем выборе друзья?

Р: В связи с переездом многие связи оборвались. У меня не было много подруг. Две из них не изменили ко мне своего отношения, продолжаем общаться.

И: Важно ли для Вас чтобы ваш близкий друг, будущий муж был мусульманином? Если бы полюбите не мусульманина , будете ли Вы настаивать на принятии им ислама?

Р: Через два года после принятия Ислама я вышла замуж за мусульманина. Русских мусульман я на тот момент не знала вообще, на меня случайно сам вышел и предложил замуж мусульманин-кавказец, он искал именно русскую мусульманку в жены. У нас с ним оказались одинаковые взгляды на все. Я бы не смогла полюбить немусульманина – это я точно знаю. Потому, что после принятия Ислама серьезная девушка уже не будет допускать общения с другим полом, соответственно не возникнут чувства и привязанность. Тем более истинная любовь возможно только с тем, с кем ты полностью солидарен во взглядах. А остальное – это эмоции и пустые иллюзии.

И: После принятия ислама поменялось ли ваше представление о себе как о женщине/мужчине ?

Р: Да!!! Я стала себя уважать! Как бы это странно не звучало. Любая девушка скажет, что себя уважает. Но истинное уважение к себе – это нечто другое.

Сейчас у меня растет дочь, и я ее учу следующему: нужно иметь дистанцию и субординацию по отношению к лицам мужского пола, держать надо себя с достоинством, скромно, одеваться элегантно, но соблюдая все нормы Шариата. Не она должна стремиться привлечь к себе внимание мужчины, это он должен добиваться ее. Каким путем? Путем старания ради нее. Несерьезные кандидаты в мужья сразу отсеиваются, когда девушка действительно скромная и воспитанная, когда за ее спиной есть отец, братья и другие родственники. То есть мусульманку, растущую с такими установками, не сможет обмануть любой проходимец, воспользовавшись ее неопытностью и наивностью, я сейчас про брак говорю. Для женщины мусульманки не стыдно выдвигать какие-то требования кандидату. Даже брачный договор – вещь нормальная для мусульман. Если молодые не общаются наедине, то и нет чувств, на которых можно играть юноше, все можно обсудить на более трезвую голову в присутствии старших и опытных людей. Речь не идет о меркантильности или богатствах. Речь идет о разных вещах: согласен ли жених на то, чтобы девушка доучилась в ВУЗе, к примеру; насколько серьезен, образован юноша, как он относится к своей семье, маме и т.п.

Для большинства русских девушек, к сожалению, нормой стало бросаться в омут чувств и отношений, до конца не разобравшись в человеке, насколько он подходит. Нормальным стало менять мужчин. Девушки не слушаются старших, а потом разгребают последствия сами. За них не кому заступить порой. Очень мало осталось семей, где отец что-то решает. Многие не воспринимают своих дочерей как объект опеки, защиты и заботы в принципе. Мол они сами большие и деловые, чтобы разобраться во всем. В этом я и вижу обнищание института семьи среди русских. Еще многие наши женщины очень боятся показаться меркантильными, в итоге часто оказываются в ситуации, когда начинают тянуть всю семью, самого мужчину в придачу на себе. А мусульманка с детства знает свои права и обязанности мужа по финансовой стороне. Также у меня сформировалось иное отношение к мужчинам. Теперь каждый из них для меня как брат, в большинстве случаев я просто не имею с мужчинами никаких контактов. Но когда подобное случается, в магазине и других общественных местах, я проявляю уважение. Например, я отхожу в сторону, если идут мужчины, не жду их внимания и того, что они обязаны меня пропускать. Я заранее вижу эти ситуации и лучше обожду. Например, если заходит в подъезд мужчина, то я жду, пока он поднимется в лифте сам, только через пару минут захожу в дом сама.

В Исламе мужчина – это вожак, поэтому женщины должны уважительно относится к своим мужьям, сыновьям, поддерживать в них эту лидерскую природу, а не подавлять. Это все идет на руку, грубо говоря, самим женщинам. Мужчины в свою очередь чувствуют, что все под их контролем, что их уважают, им легче становится проявлять свою активность, а также покровительскую природу, заботливость в отношении своих близких.
И: Спасибо большое за вашу заинтересованность в обсуждаемом вопросе. Было приятно с вами общаться. 

Приложение 4. Анкетный опрос
1. Последовательно оцените представителя мусульманского вероисповедания с помощью следующих нескольких противоположных пар эмоционально-оценочных прилагательных, выбрав в каждой из пар место, занимаемое данным человеком, и подчеркнув цифру, отражающую свое эмоциональное отношение к нему. 

· терпимый 54321 нетерпимый 

· уступчивый 54321 упрямый 

· вежливый 54321 грубый 

· спокойный 54321 агрессивный 

· неназойливый 54321 навязчивый 

· приятный 54321 неприятный 

· интересный 54321 скучный 

2. Последовательно оцените представителя христианского вероисповедания с помощью следующих нескольких противоположных пар эмоционально-оценочных прилагательных, выбрав в каждой из пар место, занимаемое данным человеком, и подчеркнув цифру, отражающую свое эмоциональное отношение к нему. 

· терпимый 54321 нетерпимый 

· уступчивый 54321 упрямый 

· вежливый 54321 грубый 

· спокойный 54321 агрессивный 

· неназойливый 54321 навязчивый 

· приятный 54321 неприятный 

· интересный 54321 скучный 

3. Возможно ли для Вас лично принять представителя христианства как близкого родственника (например, партнера по браку): 

· да, это не может стать препятствием для вступления в брак 

· нет 

· мне все равно

4. Отметьте наиболее подходящую характеристику, относящуюся к Вашим друзьям или близким знакомым: 

· христиане 

· мусульмане 

· и мусульмане, и христиане 

· неверующие 

· я не знаю

5. Возможно ли для Вас лично принять представителя христианства как близкого друга: 

· да 

· нет 

· мне все равно

6. Вы бы предпочли жить в городе, где большинство жителей мусульмане: 

· да 

· нет 

· мне все равно

7. Вы бы предпочли жить в городе, где большинство жителей христиане: 

· да 

· нет 

· мне все равно

8. Вы согласны, чтобы люди христианского вероисповедания проводили с Вами совместный досуг, отдых: 

· да 

· нет 

· мне все равно 

9. Вы принимаете ситуацию, при которой христиане могут стать друзьями ваших братьев, сестер, ближайших родственников: 

· да 

· нет 

· мне все равно

10. Вы согласны, чтобы христиане устраивали своих детей учиться в школу, где учатся (будут учиться) ваши дети: 

· да 

· нет 

· мне все равно 

11. Как вы думаете, что объединяет людей мусульманского вероисповедания ?

· традиции

· территория

· история

· образ жизни

· другое:____________________________________

12. Можно ли считать человека мусульманином/мусульманкой, если верующий (нужное подчеркнуть): 

· не носит хиджаб (да, нет, трудно сказать)

· женщина купается в купальнике обычного типа (да, нет, трудно сказать) 

· мужчина не носит бороду (да, нет, трудно сказать)

· верующий не проделал хадж в мекке (да, нет, трудно сказать) 

13. Можно ли считать человека христианином/христианкой, если верующий (нужное подчеркнуть): 

· не носит крест (да, нет, трудно сказать)

· не постится (да, нет, трудно сказать)

· посещает церковь нерегулярно с большими перерывами (да, нет, трудно сказать)

· не считает совершение паломничества в Иерусалим необходимостью (да, нет, трудно сказать). 

14. Закончите следующие предложения так, как считаете нужным: 

· От других людей мусульманина отличает … 

· Мусульманин должен … 

· Практикующий мусульманин отличается от непрактикующего тем, что… 

· Будучи христианином, я чувствовал … 

· Всех верующих людей объединяет… 

· Среди мусульман я чувствую … 

· Всех мусульман объединяет … 

· Мусульманином я называю … 

· Важнее всего для мусульманина … 

· Мусульманин никогда … 

· Я не могу назвать мусульманином того…

Приложение 5. Таблица идентификаций по тесту «Кто я?»
	№ п/п
	Идентификационные категории
	Респонденты, назвавшие категорию  (количество человек ) 100% = 20 человек
	Респонденты, указавшие категорию на 1-2 место  (количество человек)

	1.
	Религиозная (конфессиональная идентичность)
	15
	12

	2.
	Человек
	11
	9

	3.
	Гендерная идентичность
	10
	8

	4.
	Семейная идентичность (мама, жена, дочь и др)
	14
	9

	5.
	Профессия, учеба, род деятельности
	7
	2

	6.
	Позитивные личностные характеристики («помощник», «доброта»,  «советчик», «заботливая») 
	6
	1

	7.
	Друг, подруга
	4
	0

	8.
	Национальная идентичность
	1
	1

	9.
	Коллега
	1
	0

	10.
	Часть этого мира
	1
	0
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