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Изучение культуры любого человеческого сообщества предполагает 

знакомство с действующими в этом сообществе правовыми нормами. Если речь 

идет о сообществе мусульман, то необходимым является знание исламского 

права.  

Настоящее пособие (и соответствующий лекционный курс) фокусируется на 

рассмотрении норм обычного права разных мусульманских народов, и частично – 

на историческом взаимодействии обычного права с исламским. 
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ВВЕДЕНИЕ 

 

Изучение культуры любого человеческого сообщества подразумевает – помимо всего 

прочего – знакомство с действующими в этом сообществе правовыми нормами. Если речь идет 

о сообществе мусульман, то необходимым, естественно, является знание так называемого 

мусульманского права – особенно если принять во внимание тот факт, что ислам по самой 

своей сути претендует на регулирование практически всех сторон жизни своих адептов, 

включая правовую. Мусульманское право – в его теории и практике – достаточно хорошо 

изучено российскими и зарубежными исламоведами, и каждый, кто желает получить о нем 

представление, может без труда это сделать, обратившись к соответствующим исследованиям
1
. 

В действительности же правовая ситуация в мусульманском мире не определяется одним 

лишь мусульманским правом и характеризуется как правовой плюрализм, что означает 

сосуществование в одном социальном поле двух или более правовых систем. Нет 

необходимости останавливаться здесь на сущности концепции правового плюрализма, истории 

ее возникновения и развития – об этом рассказывается не в одной научной работе, включая 

написанные на русском языке
2
. Достаточно будет сказать, что в настоящее время в 

большинстве мусульманских стран действуют одновременно три правовые системы: 

мусульманское право, обычное право, или обычай (адат), и государственное законодательство, 

использующее в большинстве случаев европейский законодательный опыт. Воздействие этих 

трех систем на правовую ситуацию в разных мусульманских странах и регионах имеет разные 

пропорции: от преобладания мусульманского права (например, в нынешних Саудовской 

                                                           
1
 См. напр.: Сюкияйнен Л.Р. Мусульманское право. Вопросы теории и практики. М.: Наука, 1986; Сюкияйнен Л.Р. 

Шариат, фикх, исламское право: проблема соотношения // Ars Islamica: в честь Станислава Михайловича 

Прозорова / сост. и отв. ред. М.Б. Пиотровский, А.К. Аликберов. М.: Наука, 2016. Мутаххари М. Правовой статус 

женщины в исламе. СПб., 2010; Мусульманское право. Библиографический указатель по мусульманскому праву и 

обычному праву народов, исповедующих ислам. М.: Изд. дом Марджани, 2010; Керимов Г.М. Шариат: закон 

жизни мусульман. Ответы Шариата на проблемы современности. СПб.: ДИЛЯ, 2009; Вайсс Б. Дж. Дух 

мусульманского права. Усул ал-фикх. СПб.: ДИЛЯ, 2008; Messick, Brinkley. The Calligraphic State: Textual 

Domination and History in a Muslim Society. Studies on Muslim Societies, 16. Berkeley: University of California Press, 

1993. 

2
 См. напр.: Бабич И.Л. Эволюция правовой культуры адыгов (1860-1990-е годы). М., 1999; Бобровников В.О. 

Мусульмане Северного Кавказа. Обычай, право, насилие. Очерки по истории и этнографии права Нагорного 

Дагестана. М., 2002; Мисроков З. Х. Адат и шариат в российской правовой системе. исторические судьбы 

юридического плюрализма на Северном Кавказе. М., 2002; Бочаров В.В. Неписанный закон: Антропология права. 

СПб.: Изд-во РХГА, 2012. 
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Аравии и Иране) до безраздельного господства светского государственного законодательства (в 

Турции, в Урало-Поволжском регионе России, в бывшей НДРЙ). 

Необходимо отметить, что три указанные правовые системы не являются «чуждыми» одна 

другой. Мусульманское право формировалось в течение веков не без учета обычаев разных 

мусульманских народов. При этом усиление влияния мусульманских законоведов в разных 

регионах в разные периоды истории порой вносило изменения в существующие у населения 

этих регионов обычаи. Почти все ныне действующие государственные законодательства 

мусульманских стран, сложившиеся лишь в ХХ веке, в той или иной степени вобрали в себя 

нормы мусульманского права
3
. А эти государственные законодательства, в свою очередь, могут 

влиять на изменение некоторых норм обычного права. 

Настоящее учебное пособие, предназначенное для подготовки востоковедов профиля 

«История и культура ислама», а также специалистов в смежных областях востоковедения, не 

ставит своей задачей ознакомление учащихся со всеми тремя из вышеупомянутых правовых 

систем и механикой их взаимодействия. В программе подготовки специалистов по истории и 

культуре ислама имеются отдельные дисциплины, посвященные как мусульманскому праву, 

так и современным законодательствам мусульманских стран. Настоящее же пособие (и 

соответствующий лекционный курс) фокусируется на рассмотрении норм обычного права 

разных мусульманских народов, и частично – на историческом взаимодействии обычного права 

с мусульманским. Последнее отражено, в частности, в самом заглавии пособия, где 

присутствует словосочетание «адат и шариат», а не просто «адат». Впрочем, это 

словосочетание использовано лишь как дань устоявшейся в российской литературе традиции; 

более уместным здесь было бы словосочетание «адат и фикх». 

Прежде чем перейти к рассмотрению правовой ситуации у разных мусульманских народов 

необходимо сделать небольшой экскурс в раннюю историю взаимодействия обычного и 

мусульманского права – помимо всего прочего, и для объяснения некоторых ключевых 

терминов, используемых в обеих правовых системах. 

Как известно, в начале VII века н.э. в результате пророческой деятельности Мухаммеда 

(570-632), жителя аравийского поселения Мекка, возникла новая монотеистическая религия – 

ислам. После смерти Мухаммеда полученные им божественные откровения были письменно 

зафиксированы и составили Коран – священную книгу всех мусульман, адептов ислама. 

Одновременно началась письменная фиксация хадисов – свидетельств очевидцев о делах и 

речах Мухаммеда. Совокупность хадисов составила Сунну – предание о Пророке. 

                                                           
3
 См. напр.: Сапронова М.А. Государственный строй и конституции арабских республик. М.: Муравей, 2003; 

Бочаров В.В. Неписанный закон: Антропология права. СПб.: Изд-во РХГА, 2012. С. 319-321. 



СП
бГ
У

6 
 

Аравийские язычники, которые в массовом порядке начали принимать ислам еще при 

жизни Мухаммеда, оказывались в ситуации правового плюрализма: с одной стороны, 

продолжал действовать уже сложившийся у них с древности правовой обычай – адат (араб. 

ʻада), с другой – уже вступало в силу формирующееся мусульманское право – фикх, 

базирующееся на содержащихся в Коране и Сунне принципах шариата – учения о «правильном 

пути». Эта ситуация естественным образом породила дискуссию о том, можно ли использовать 

обычное право в качестве одного из источников формирующегося мусульманского права. С той 

или иной степенью интенсивности эта дискуссия продолжалась на протяжении всего 

Средневековья, и до сих пор ее нельзя считать завершенной. Дело в том, что хотя в 

теоретическом плане обычное право так и не было признано мусульманскими законоведами в 

качестве одного из источников мусульманского права, на практике оно всегда играло важную 

роль в формировании и функционировании различных аспектов мусульманского права у всех 

мусульманских народов. К обычаю обращались не только в тех правовых ситуациях, о способе 

разрешения которых невозможно было найти информацию ни в Коране, ни в Сунне. Порой 

приверженность местному обычаю была настолько сильной, что брала верх над мусульманской 

практикой подражания деяниям пророка Мухаммеда, зафиксированным в Сунне. В ходе 

дискуссий многие нормы обычного права признавались легитимными и в том или ином виде 

инкорпорировались в мусульманское право. 

Поскольку ислам в целом не предусматривал коренного изменения правовой практики 

аравитян, можно сказать, что Мухаммед не имел намерений полностью упразднять действие 

адата. Ему явно была чужда идея создания какого-либо исчерпывающего свода законов; он 

лишь стремился научить своих последователей тому, как следует (и как не следует) поступать в 

жизни для того, чтобы в день Страшного суда человек смог получить Божье прощение и 

попасть в Рай. Поэтому те нормы обычного права, которые не противоречили базовым 

принципам его вероучения, Мухаммед оставлял без изменения. Не считая нескольких 

серьезных инноваций в области отношений между полами и положения женщины, общий 

характер отношений в родоплеменном аравийском обществе с приходом ислама не претерпел 

существенных изменений. Соответственно, в разных разделах исламского права можно видеть 

массу примеров того, как Мухаммед сам санкционировал легитимность того или иного 

действующего обычая. 

Так, в области мусульманского уголовного права, отличающегося известной 

схематичностью, принципы наказания (кисас) за совершенное преступление и материальной 

компенсации (дийа) за пролитую кровь были заимствованы из правовой практики арабов, 

существовавшей до появления ислама. Ислам лишь внес изменения, касающиеся адекватности 

возмездия, а также предписал виновнику выполнять искупительные богоугодные действия 
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(каффара). В Коране сказано: «Мы предписали им: душу за душу, око за око, нос за нос, ухо за 

ухо, зуб за зуб» (5:49), «Кто будет убит несправедливо, за того право мести. Мы предоставили 

родственнику его: но этот не должен преступать меры в отмщении за убийство» (17:35), 

«Верующему не подобает убивать верующего, разве только по ошибке. Кто по ошибке убьет 

верующего, тот обязан дать свободу рабу верующему и бесспорно заплатить полную пеню за 

убитого родственникам его, если они не обратят ее в милостыню. Если этот будет из народа 

враждебного вам, и верующий, то на том обязанность дать свободу рабу верующему. Если тот 

будет из народа, который в союзе с вами, то на этом обязанность бесспорно заплатить полный 

выкуп за убитого родственникам его и дать свободу рабу верующему. Но кто не мог этого, тому 

– поститься два месяца, сряду один за другим, принося покаяние Богу (4:94). Согласно 

мусульманскому праву, в случае убийства человека его родственники могут убить лишь самого 

убийцу или одного из его родственников, либо согласиться на получение от последних 

материальной компенсации. Ни степень влиятельности сторон конфликта, ни общественный 

статус убитого не могут – в отличие от того, как это было до ислама, – служить основанием для 

нарушения указанного принципа. 

В области мусульманского семейного права Пророк одобрил многие практики, 

существовавшие до ислама, упразднив лишь те, которые он счел не соответствующими 

здравому смыслу. Поскольку принципы доисламского обычая, касавшиеся брака, отношений 

между полами в целом, а также правового статуса союза между мужчиной и женщиной, были 

не вполне четкими и ясными, ислам придал этой сфере характер, в большей степени 

отвечающий общественным и индивидуальным потребностям аравитян. Например, Пророк 

счел недопустимыми такие ранее распространенные среди аравитян явления как полиандрия, 

внебрачные сексуальные отношения, убийство новорожденных девочек, безосновательные 

разводы, и наоборот, узаконил многоженство, а также выплату махра – имущества выделяемого 

мужем жене при заключении брака. 

Сохранение многих принципов доисламского обычая можно видеть и в других разделах 

мусульманского права. Так, в наследственном праве – хотя круг лиц, претендующих на 

наследство, расширился – сохранился патриархальный характер раздела наследства, при 

котором мужчине достается большая доля, чем женщине. В коммерческое и договорное право 

были инкорпорированы многие нормы доисламского обычая, связанные с торговлей и 

землепользованием в Мекке и Медине. 

После смерти Пророка, в период правления так называемых «праведных халифов»: Абу 

Бакра, Омара, Османа и Али, обычай продолжал играть заметную роль в формировании 

мусульманского права. В это время в результате арабо-мусульманских завоеваний 

дополнительным источником для мусульманского права становятся обычаи и 
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административно-правовые практики завоеванных и исламизированных народов Передней 

Азии и Северной Африки. Целесообразность легитимации этих «чужих» обычаев и 

административно-правовых норм рассматривалась праведными халифами по большей части с 

точки зрения предполагаемой общественной пользы (маслаха), которую они способны были 

принести. 

К середине IX в. мусульманское право было основательно конкретизировано и 

кодифицировано в трудах основателей четырех мазхабов, то есть, правовых толков: Абу 

Ханифы (699-767), Малика ибн Анаса (713-795), Мухаммеда аш-Шафиʻи (767-820) и Ахмеда 

ибн Ханбала (780-855). Помимо Корана и Сунны двумя другими официальными источниками 

этого права послужили иджмаʻ – согласное мнение авторитетных богословов, и кийас – 

суждение по аналогии. При этом роль обычая в качестве самостоятельного источника права 

ортодоксальные мусульманские правоведы почти перестали признавать – на том основании, что 

обычай – «не от Бога», то есть, не проистекает из Корана и Сунны. Тем не менее, в реальных 

правовых ситуациях обычай продолжал играть заметную роль, особенно в практике 

применения уже сложившихся законов. Абу Ханифа, например, рассматривал обычай в 

качестве одного из оснований своей концепции «предпочтительного решения» (истихсан), 

применяемого в том случае, если суждение по аналогии оказалось несостоятельным. Малик ибн 

Анас полагал, что обычаи разных народов должны учитываться при формировании 

законодательства, причем наиболее авторитетными в этом отношении он считал обычаи 

жителей Медины. Аш-Шафиʻи и Ибн Ханбал уделяли обычаю меньшее внимание, однако 

полностью его также не игнорировали. 

Последователи основателей мазхабов высказывали более определенные мнения 

относительно правовой значимости обычая. Согласно некоторым свидетельствам, известный 

ханафитский правовед Абу Йусуф (731-804) утверждал, что в его мазхабе обычай учитывается в 

первую очередь – особенно если не удается найти соответствующего случаю юридического 

предписания. Другой ханафитский правовед, Мухаммед ибн ал-Хасан аш-Шайбани (749-805) 

ввел ряд юридических правил, в которых обычай занимает важное место: «установленное 

обычаем [легитимно, так же] как установленное [юридическим] текстом» (ас-сāбит би-ль-ʻурф 

ка-с-сāбит би-н-насс), «принятое согласно обычаю [легитимно, так же] как предписанное 

[юридическим] текстом» (ал-маʻрȳф би-ль-ʻурф ка-ль-машрȳт би-н-насс), «обычай может 

ограничивать [применение] общего правила» (ал-ʻāда муʻтабара фӣ такйӣд мутлак ал-калāм) 

и пр. Из этих правил видно, что в ханафитском мазхабе обычай мог становиться источником 

права – в тех случаях, относительно которых в имеющихся юридических текстах ничего не 

говорилось. Кроме того, существующий обычай мог оказывать влияние на практику 
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применения какого-либо общего юридического положения. Правила, сформулированные аш-

Шайбани, получили самое широкое признание в кругах мусульманских правоведов. 

Маликитские правоведы также признавали правовое значение обычая. В частности, они 

считали, что обычай жителей Медины обладает бóльшим юридическим весом, чем хадис, 

имеющий источником лишь одного свидетеля. Известный маликитский правовед Абу Исхак 

аш-Шатиби (1320-1388) полагал, что местный обычай, если он не противоречит духу ислама, 

может учитываться при применении закона. Он различал два типа обычаев: «законные обычаи» 

(ал-ʻавāʼид аш-шарʻиййа), одобряемые священными текстами, и «существующие обычаи» (ал-

ʻавāʼид ал-джāрийа), оценки которых в священных текстах не содержится. Обычаи первого 

типа имеют правовую силу, поскольку соответствуют шариату, а обычаи второго типа являются 

просто «дозволенными» (мубах). Аш-Шатиби также считал, что целесообразность следования 

обычаю определяется его общественной пользой, и что местные обычаи должны учитываться 

при установлении норм, напрямую не связанных с религиозной сферой. Другой маликитский 

правовед, Ибн Фархун (1319-1396) утверждал, что в процессе законотворчества не учитывать 

обычаи просто невозможно. В частности, муфтий, выполняющий свои обязанности в чужих для 

него краях, должен знать местные обычаи и при вынесении решения принимать их в расчет. 

Шафиитские правоведы также отдавали обычаю должное. Ал-Маварди (972-1058) 

утверждал, что обычай, так же, как и здравый смысл, должен использоваться в процессе 

судопроизводства. Ал-Хатиб ал-Багдади (1002-1071), подобно Ибн Фархуну, считал, что 

муфтий должен хорошо разбираться в обычаях – иначе он может вынести ошибочную фетву. 

Ас-Суйути (1445-1505) признавал обычай в качестве источника права и указывал на 

возможность его практического использования в правовых вопросах. Основываясь на фразе из 

хадиса «То, что мусульмане считают хорошим, является хорошим в глазах Аллаха», ас-Суйути 

утверждал, что имеется огромное число правовых вопросов, которые можно решить, 

обратившись к обычаю. 

Отношение ханбалитских правоведов к обычаю особенно ясно высказано в сочинениях Ибн 

Кудамы (1147-1223). Один из самых известных юристов-ханбалитов, Ибн Кудама признавал 

обычай в качестве источника права и подкреплял многие свои правовые решения обращением к 

обычаю. Другой ханбалитский правовед, Наджм ад-Дин ат-Туфи (ум. 1316) упоминал обычай в 

числе выделенных им девятнадцати источников закона. 

Из вышесказанного становится ясным, что представители всех четырех правовых толков 

придавали обычаю юридическую силу не только в тех случаях, на которые не было указаний в 

других источниках права (Коран, Сунна, прецеденты). Поскольку правовые установления 

Корана и Сунны допускают разные интерпретации, их практическое исполнение всегда 

зависело от действующих в конкретное время в конкретном сообществе обычаев. Многие 
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установления Корана просто не могут быть исполненными без принятия в расчет обычая. 

Например, положение о том, что мусульманин обязан обеспечивать свою семью, может 

выполняться только с учетом того, ЧТО ИМЕННО в данном сообществе считается нормальным 

обеспечением, то есть, исходя из существующего в этой сфере обычая. Поэтому мусульманские 

юристы во все периоды развития мусульманского права были просто вынуждены в своей 

профессиональной деятельности учитывать существующие обычаи и общественные практики. 

Имеются и примеры того, как мусульманское право инкорпорировалось в обычное право. 

Например, по данным российских кавказоведов, во время исламизации Северного Кавказа во 

второй половине XVIII в. отдельные законы шариата заносились в письменные своды местного 

адата без каких-либо пояснений относительно их происхождения и в последствии уже 

рассматривались как часть местного правового обычая. 

Насколько же велика роль обычая в правовой практике разных мусульманских народов? 

Для ответа на этот вопрос уместно будет процитировать известного специалиста по 

антропологии права В.В. Бочарова: «Ряд наций и этнических групп, принявших ислам в 

качестве религии (догматики и культа), в регулировании взаимоотношений индивидов 

продолжали придерживаться прежних социальных нормативов, прежде всего обычаев, которые 

прямо противоречили мусульманскому праву. Бедуины многих районов Аравии, берберы 

Северной Африки или исламизированные народы Тропической Африки в своих внутри- и 

межплеменных отношениях ревностно отстаивали приоритет обычаев и сопротивлялись 

попыткам распространить на них мусульманское право как систему юридических норм. 

Подобный дуализм наблюдается вплоть до настоящего времени. В Йемене мусульманское 

право традиционно применялось только в городах, а на территориях занятых племенами 

господствовали старые доисламские обычаи. Живучесть племенных обычаев в противовес 

мусульманскому праву подтверждается наличием судов обычного права в ряде мусульманских 

стран. Подобные суды наряду с судами кади сохранялись до конца 50-х годов в Ираке и до 

начала 70-х годов в НДРЙ, до сих пор они функционируют в Иордании, где действует 

законодательство, признающее племенные обычаи источником права»
4
. 

Сказанное В.В. Бочаровым нуждается в некотором уточнении. По всей видимости, на 

протяжении всей мусульманской истории не было вообще ни одного исповедующего ислам 

этнического или иного сообщества, которое в правовой сфере руководствовалось бы 

исключительно нормами мусульманского права. Пока фикх находился в стадии разработки, о 

его исключительном применении не могло быть и речи, а уже оформившись в мазхабы, он 

оказался не вполне отвечающим задачам практического судопроизводства. Известный 

                                                           
4
 Бочаров В.В. Неписанный закон: Антропология права. СПб.: Изд-во РХГА, 2012. С. 312-313. 



СП
бГ
У

11 
 

специалист по мусульманскому праву Л.Р. Сюкияйнен пишет: «Положения идеального фикха, 

сформировавшегося в первые века ислама, быстро устарели и часто подменялись либо светским 

правом, либо обычаями. Данное положение было особенно характерно для таких отраслей и 

институтов как уголовное право, налоги, торговые сделки, организация и деятельность 

государственного механизма»
5
. 

Материал, излагаемый в Первой части учебного пособия, которую читатель держит в руках, 

дает студенту представление об общих и локальных чертах адата мусульманских народов 

Ближнего и Среднего Востока, о характере взаимодействия у этих народов адата и фикха на 

разных исторических этапах. Этот материал представляет собой обобщение данных, собранных 

многими отечественными и зарубежными специалистами по обычному и мусульманскому 

праву. Первая и вторая главы, написанные соответственно М.Н. Суворовым и З.А. 

Джандосовой, посвящены праву двух народов – арабов и паштунов, в жизни которых адат и 

фикх играют огромную роль до сегодняшнего дня. Третья глава, написанная Д.В. Улановой, 

посвящена правовой ситуации в Османской империи – одной из крупнейших мусульманских 

держав Средневековья. 

Иностранные социальные, религиозные и правовые термины передаются в пособии с 

помощью упрощенной транслитерации (без диакритических значков и обозначения долготы 

гласных звуков) и выделены курсивом. При этом транслитерационные значки для арабских 

звуков «хамза» (ʼ) и «айн» (ʻ) опускаются, если эти звуки находятся в начале слова; в остальных 

позициях они сохранены. Все это не относится к тем терминам, которые уже получили в 

русском языке устойчивое написание (например: шариат, адат, фикх, факих, мазхаб, фетва, 

муфтий, кади(й) или кази(й), алимы или улемы, шура, кисас, дийа, хадд, калым, махр или 

мехр)
6
; они в этом написании и передаются и курсивом не выделены. 

  

                                                           
5
 Сюкияйнен Л.Р. Мусульманское право. Вопросы теории и практики. М.: Наука, 1986. С. 97. 

6
 Именно в этом написании они представлены в Википедии. 
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ГЛАВА 1. АДАТ И ШАРИАТ У АРАБОВ 

 

Идеология арабского родоплеменного общества 

 

Как уже было сказано во Введении, арабы стали первым в Евразии мусульманским 

народом, в истории которого сформировалась ситуация правового плюрализма, заключающаяся 

в параллельном действии двух правовых систем: адата, то есть обычного права, и шариата.  Об 

адате говорили «так ведется от предков», о шариате – «так заповедал Аллах». Хотя две 

системы по-разному оценивали отдельные правовые ситуации, на практике они были 

достаточно близки, поскольку, во-первых, шариат вобрал в себя многие существовавшие до 

ислама нормы обычного права, а во-вторых, установления ислама за много веков 

существенно повлияли на трансформацию норм обычного права. 

Что касается обычного права, то у арабов, как и у других народов, сохраняющих черты 

родоплеменного строя, оно базируются на идеологии преданности своему ʻасабу – кровным 

родственникам, роду, племени, то есть на идеологии ʻасабиййи, как она называется по-

арабски, включающей, помимо всего прочего, особую заботу о сохранении личной 

репутации, чести (ʻирд, шараф) в глазах сородичей. 

Вот что пишет о социальной организации арабских кочевников, бедуинов, известный 

исследователь бедуинского общества Лотар Штайн: «Самой маленькой социальной единицей 

племени является семья, живущая в отдельном шатре. Несколько родственных семей, то есть 

сыновья одного человека, их жены и дети, составляют семейную группу, которая проживает на 

одной стоянке, совместно перекочевывает и ведет хозяйство. Возможно, уже очень давно 

появилась индивидуальная и семейная собственность на скот, что способствовало 

возникновению значительных имущественных различий. Самый старый и опытный человек в 

этом сообществе являлся его главой. Несколько семейных групп объединяются в подразделения 

племени, из них в свою очередь образуются более мелкие родственные группы, в совокупности 

составляющие племя. Бедуины дали этим формированиям собственные имена, которые весьма 

отличны от района к району. Члены племени, как правило, определяют свою общность 

происхождением от одного и того же предка, стоявшего во главе их генеалогической системы и 

часто дающего племени имя. Каждый бедуин чрезвычайно гордится чистотой происхождения. 

Лишь тот, кто может проследить все звенья “цепи” своих предков на протяжении многих 

поколений, считается “асилом”, то есть расово чистым, благородным, совершенным»
7
. 

                                                           
7
 Штайн Лотар. В черных шатрах бедуинов. М., 1981. С. 23. 



СП
бГ
У

13 
 

Идеологию ʻасабиййи и базирующиеся на ней принципы бедуинского обычного права 

достаточно красноречиво охарактеризовал «отец социологии» Ибн Халдун (1332-1406) в 

своей знаменитой «Мукаддиме». «У бедуинских ˂…˃ племен, – писал он, – от враждебных 

действий людей друг против друга удерживают племенные вожди и старейшины, ибо во 

всех душах существуют по отношению к ним уважение и почет. Их лагерные стоянки 

защищаются против внешних врагов защитниками племени: это их самые мужественные 

мужчины и юноши, которые известны среди них своей смелостью. Но их защита и их 

оборона сильны только тогда, когда они обладают асабиййей и имеют единое 

происхождение. Ибо благодаря этому их воодушевление становится крепче, и они 

становятся сильнее, потому что готовность каждого помочь своей родне и своей асабиййе 

особенно важна. Сострадание кровным родственникам и готовность им помочь, которые 

вложил Аллах в сердца своих слуг, присущи человеческой природе, и благодаря им 

осуществляются помощь и поддержка, и поэтому усиливается страх врагов перед ними… 

О том, что асабиййа существует только вследствие связи через происхождение или 

благодаря подобному соединению: 

Это происходит оттого, что кровная связь является естественной среди людей, исключая 

совсем немногих. Из этой связи происходит готовность помочь родным и кровным 

родственникам, когда они притесняемы, или когда им грозит гибель. Ибо человек чувствует 

себя задетым, если родственник притесняем или если с ним враждебно обращаются, и 

человек хочет встать между ним и бедами и несчастьями, которые его постигли; это 

естественно для людей со времени их появления. Когда родство двух помогающих друг 

другу людей очень тесное, так что между ними возникает единение, то такая связь является 

явной, и тогда она одна вызывает помощь благодаря своей очевидности. Если же родство 

несколько более дальнее, то кажется, что какие-то связи утрачиваются, но родство все же не 

забывается. Это ведет к тому, что человек помогает родственникам, так как факт родства 

известен. Ибо человек хочет избежать позора, на который он себя обрекает, когда плохо 

обращаются с кем-нибудь, кто связан с ним каким-либо родством. 

К этой группе связей принадлежат также клиентела и клятвенные отношения. Ибо 

готовность помочь своему клиенту и клятвенному товарищу возникает из неудовольствия, 

которое испытывает душа человека, когда с его соседом, родственником или человеком, 

связанным с ним каким-либо образом, несправедливо обращаются. Это происходит из-за 

связи, которая возникает из отношений клиентелы, точно или почти так же, как связь через 

родство. Отсюда ты поймешь смысл слов Мухаммада – да благословит его Аллах и да 

приветствует: “Изучайте вашу генеалогию, которой вы связываете себя с вашими 

родственниками”. Это означает, что польза родства состоит только в этой связи, которую 
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кровное родство обусловливает так, что возникают взаимная поддержка и готовность к 

помощи. Все, что выходит за пределы этого, не нужно, ибо генеалогия – это фикция без 

действительного содержания, и ее польза заключается только в этой связи и объединении. 

Если родство ясно и очевидно, оно приводит людей к их естественной готовности помочь, 

как мы это говорили. Когда же связи по родству оказываются лишь сведениями, 

оставшимися от отдаленных времен, то польза от них пропадает, а их изучение становится 

бесполезной и запрещенной игрой. Из этого соображения происходит пословица: 

“Генеалогия – это знание, которое не приносит пользы, и невежество, которое не приносит 

вреда”. Это означает: если родство неясно и становится своего рода наукой, то бесполезно 

задумываться над этим – и изглаживается готовность помощи, к которой ведет асабиййа. И 

тогда там не содержится больше никакой пользы»
8
. 

С полным текстом пособия можно ознакомиться, обратившись в СПбГУ., таким 

образом, указывал на то, что принципы ʻасабиййи нашли свое отражение в священных 

текстах ислама, на которые опирается шариат. В действительности же, эти принципы уже в 

первые века ислама распространялись не только на реальное кровное родство, но и на 

политические связи, привычно подкрепляемые генеалогическим обоснованием. 

Ибн Халдун не случайно говорил об ʻасабиййи как присущей именно бедуинам, то есть 

арабским кочевникам (хотя ее принципам следуют и оседлые арабские племена). Дело в 

том, что с древности и вплоть до 20-х годов ХХ века бедуинское общество оставалось 

крайне замкнутым – прежде всего, по причине труднодоступности населяемых им 

пустынных территорий, и поэтому влияние на него мусульманского духовенства, 

локализованного в районах оседлого проживания, было крайне незначительным. Известны 

случаи, когда бедуины сами старались избежать подобного влияния: например, в XVIII-XIX 

вв. населявшие Неджд племена шаммар и ʻанейза постепенно переместились в Сирийскую 

пустыню и иракское междуречье – помимо всего прочего, из-за растущего влияния в 

Неджде ваххабитов. В результате всего этого мусульманская идея о том, что любой человек, 

к какому бы племени он ни принадлежал, несет персональную ответственность не столько 

перед соплеменниками, сколько перед единым, общим для всех Творцом, не получила у 

бедуинов заметного распространения. Соответственно, и предписания шариата никогда не 

определяли бедуинское правовое сознание в такой степени, в какой его определял обычай, 

базирующийся на ʻасабиййи. 

                                                           
8
 Цит. по: Бациева С.М. Бедуины и горожане в Мукаддиме Ибн Халдуна // Очерки истории арабской культуры V – 

XV вв. М., 1982. С.330-332. 
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Установление начиная с 1920-х годов границ между арабскими государствами, 

«разрезавших» исконные бедуинские пастбища, стало первым шагом к упадку кочевого 

скотоводства, переходу бедуинов к оседлости и более тесного их общения с мусульманским 

духовенством. И хотя все бедуины ныне считают себя истинными мусульманами, их 

представление о мусульманской доктрине, этике, ритуале и правовых нормах остается, как 

правило, весьма поверхностным. В частности, бедуинское обычное право в их сознании – 

это и есть мусульманский закон
9
. 

Бедуинам мы и уделим здесь первостепенное внимание при рассмотрении норм 

обычного права арабов и исторического взаимодействия последнего с шариатом, а также с 

современными государственными законодательствами. Термин «бедуины» мы будем 

использовать в его широком значении, включающем не только арабов-кочевников, но и их 

оседлых потомков, сохранивших свою традиционную культуру. 

 

Правовое сообщество и источники права 

 

В некоторых бедуинских сообществах Ближнего Востока практически все стороны жизни 

регламентируются – или регламентировались до самого недавнего времени – исключительно 

нормами обычного права, в других же обычное право является не единственной действующей 

правовой системой. В регулировании отдельных жизненных сфер современные бедуины могут 

отдавать предпочтение шариату, для которого существуют отдельные судебные органы, и все 

чаще бедуины становятся – вольно или невольно – субъектами государственного 

законодательства. 

Два типа правонарушений рассматриваются бедуинами исключительно в рамках обычного 

права: «кровные» (убийство и нанесение телесных повреждений) и преступления сексуального 

характера. Суды шариата занимаются делами по разводам, опеке, иждивению и наследованию. 

При этом правила наследования по шариату отличаются от правил наследования в обычном 

праве. По шариату доля сына в наследстве в два раза превышает долю дочери: «Бог в 

отношении детей ваших заповедует вам: доля сыну равна доле двух дочерей» (Коран 4:11). В 

обычном же праве дочь не получает практически ничего. Поэтому после раздела наследства по 

нормам обычного права бедуинки теперь иногда подают жалобы в суды шариата. 

Государственное же законодательство считается среди бедуинов более эффективным в 

рассмотрении таких современных типов правонарушений как, например, подделка банковских 

чеков. 

                                                           
9
 Abu-Rabia, Aref. Paternity Suits in Tribal Society in the Middle East. Р. 31. 
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В тех регионах Ближнего Востока, где бедуины составляют значительную часть населения, 

они являются единым правовым сообществом. Иначе говоря, они подчиняются более или менее 

одинаковым законам, имеют общепризнанные процедуры для разрешения своих внутренних 

конфликтов и признают друг друга – как на индивидуальном, так и на групповом уровне –

субъектами права. Даже в случае серьезного конфликта между двумя группами бедуинов 

представители обеих сторон относятся друг к другу как к законным обладателям определенных 

прав и обязанностей. 

Во многих случаях люди, не являющиеся бедуинами, также становятся членами этого 

правового сообщества. Например, в тех регионах Ближнего Востока, где бедуинское население 

является преобладающим, оседлые жители небольших поселений в своих внутренних 

взаимоотношениях и в своих отношениях с бедуинами всегда опирались в значительной 

степени на законы бедуинского обычного права. 

Действие обычного права у бедуинов основано не на территориальном, а на социальном 

принципе. Человек, не являющийся бедуином, не может быть защищен этим правом лишь на 

том основании, что он по какой-либо причине оказался на территории, контролируемой 

бедуинами. «Чужаки» на этой территории, как правило, не имеют вообще никаких прав: 

бедуины могут безнаказанно их ограбить или превратить в рабов. Для того, чтобы обеспечить 

себе защиту, чужак должен установить соответствующие отношения с человеком, обладающим 

правовыми полномочиями по предоставлению такой защиты. Это можно сделать, став, 

например, спутником (рафик) или протеже (джар) члена бедуинского племени, 

контролирующего соответствующую территорию. 

Основным источником бедуинского права являются обычаи, большая часть которых 

сложилась еще в глубокой древности, и которые, как было сказано выше, достаточно 

единообразны на обширных территориях Ближнего Востока. Единообразие это обусловлено, 

прежде всего, мобильностью бедуинов. Обычным делом является перемещение отдельных лиц, 

семей, родов и племен на весьма дальние расстояния; кроме того, иногда меняются и основные 

места дислокации бедуинских племен – как в результате мирных миграций, так и в результате 

войн. По этой причине бедуинские племена постоянно вступают в достаточно тесные правовые 

отношения между собой, так же, как и с оседлым населением, что не позволяет отдельному 

бедуинскому племени сформировать правовую систему, радикально отличающуюся от 

правовой системы остальных племен. 

Урегулирование конфликтов у бедуинов является публичной процедурой, и принятое по 

конкретному делу решение, как правило, становится прецедентом, то есть получает силу 

источника права. В тех бедуинских сообществах, где решение принимается одним судьей, а 

точнее, одним арбитром, обычно существует специализация: одни арбитры занимаются делами, 
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связанными с физическим насилием, другие – вопросами оскорбления чести и т.д. Там, где 

существует практика специализации, наиболее авторитетными арбитрами по конкретному виду 

конфликтов являются представители конкретного рода или племени. Так, например, в западной 

Аравии и в прилежащих районах на протяжении многих поколений верховными арбитрами в 

«кровных» конфликтах были представители племени билий; к северу же от этого региона 

верховными арбитрами по делам, связанным с  оскорблением чести, являются представители 

племени масаʻид. Решения, принятые такими арбитрами, имеют очень высокую прецедентную 

ценность. Бедуины из разных племен обращаются к этим арбитрам для разрешения сложных 

конфликтов, что способствует поддержанию единообразия правовых норм во всем регионе. 

Бедуинское племя может установить тот или иной закон путем принятия соответствующего 

решения на собрании влиятельных членов племени. В частности, именно таким образом 

населяющее Синайский полуостров племя ахайват в третьей четверти ХХ века установило ряд 

правил, касающихся назначения арбитров. Бывает так, что племя принимает целый пакет 

законов, – в этом случае речь идет, конечно, не столько о введении новых законов, сколько о 

детализации и подтверждении существующих правовых обычаев. Например, среди членов 

племени ауляд-али, населяющего египетскую часть Ливийской пустыни, распространено 

представление о том, что их законы были приняты на некоем собрании, состоявшемся когда-то 

в местечке ал-Хакфа в Мармарике. В этом конкретном случае сформулированные законы 

сохранились в устной форме; в других случаях бедуины предпочитали фиксировать принятые 

законы письменно. 

В принципе, ничто не мешает любому бедуинскому роду или племени изменить свои 

законы. Так, например, в 1961 году главы двадцати пяти влиятельных родов (буйȳт), 

представляющих разные племена окрестностей Мерса-Матрух в Египте, видоизменили закон (в 

сторону его смягчения), позволяющий любому молодому человеку контролировать вопрос 

выдачи замуж дочери его дяди по отцу (т.е. своей потенциальной невесты, согласно обычаю). 

Впрочем, масштабы изменения правовых норм ограничены и консерватизмом самого 

бедуинского общества, и собственными правовыми обязательствами тех, кто стремится эти 

нормы изменить, и необходимостью согласования норм разных групп внутри единого 

бедуинского правового сообщества. 

Три правовые системы: обычное право, шариат и государственное законодательство 

взаимодействуют между собой самым различным образом. Например, в ходе ХХ века на жизнь 

племени ауляд-али ощутимое влияние стало оказывать египетское государственное 

законодательство. Например, в некоторых случаях обвиняемые в убийстве бедуины 

задерживались полицией и представали перед государственным судом, в связи с чем встал 

вопрос о том, какой в подобных случаях должна быть дийа, выплачиваемая согласно нормам 
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обычного права. Некоторые кровные группы (значение этого понятия будет объяснено ниже) 

договорились о том, что если убийца задержан полицией, его кровная группа должна выплатить 

кровной группе убитого половину той суммы, которая требуется согласно обычаю в случае 

убийства. Вторая же половина выплачивается только в том случае, если убийца выходит на 

свободу в добром здравии. В ходе двадцати последующих лет эта договоренность превратилась 

в норму обычного права всего племени ауляд-али. 

Обычное право всех бедуинских сообществ в той или иной степени подверглось влиянию 

мусульманского права. Например, бедуины Синайского полуострова и прилежащих районов 

называют обычно-правового арбитра словом «кади», обозначающим шариатского судью. 

Бедуины, населяющие египетскую часть Ливийской пустыни, полностью заимствовали из 

мусульманского права классификацию видов телесных повреждений. Впрочем, влияние это 

является по большей части поверхностным. В тех случаях, когда мусульманское право 

оказывает заметное влияние на жизнь бедуинов, это является не результатом проникновения 

его элементов в обычное право, а его использованием в качестве самостоятельной правовой 

системы. 

Нормы обычного права, в свою очередь, оказали влияние на содержание государственного 

законодательства некоторых стран. Так, например, законодательство Иордании 

предусматривает смягчение приговора за убийство, если убийство было вызвано 

необходимостью защиты чести и согласно обычному праву может вообще не считаться 

преступлением. 

 

Индивидуальные и коллективные права 

 

Наиболее широкими правами в бедуинском обществе обладают мужчины. Некоторые 

бедуинские сообщества строго придерживаются принципа равенства всех мужчин перед 

законом, другие же этому принципу не следуют. Это проявляется, например, в размере дийи. У 

большинства бедуинских племен Ближнего Востока дийа, выплачиваемая за любого взрослого 

члена племени, одинакова; в племенах иракского междуречья дийа, выплачиваемая за 

представителя шейхского рода, выше, чем дийа за обычного человека; во многих местах это 

правило распространяется и на потомков Пророка Мухаммеда; в некоторых регионах имеются 

социальные группы низкого статуса, за представителей которых выплачивается дийа гораздо 

меньшего размера. 

Правовой статус женщин от региона к региону может сильно различаться, однако он всегда 

ниже, чем статус мужчин. В некоторых регионах женщины настолько бесправны, что если даже 

женщина фактически имеет какую-либо собственность (скажем, несколько коз), она не 
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признается владелицей этой собственности, поскольку эта собственность в любой момент 

может быть у нее отобрана либо ее опекуном, либо мужем (в зависимости от того, как эта 

собственность попала в ее руки). В этих регионах женщина не может выступать в суде ни в 

качестве истца, ни в качестве ответчика; она не может самостоятельно давать показания, это 

делает за нее ее опекун, который в случае необходимости подтверждения ее свидетельств 

приносит клятву или проходит ордалию. Власть опекуна над женщиной практически ничем не 

ограничена. Он может безнаказанно избить женщину и даже убить, по крайней мере, если она 

не замужем. Там, где женщины-бедуинки имеют бóльшие права, это часто объясняется 

неарабским культурным влиянием (например, у бедуинов Западной Сахары, Судана). Реальной 

собственностью бедуинки часто являются ее ювелирные украшения, однако большинство 

бедуинов настолько бедны, что это не имеет никакого практического значения. Рост влияния 

шариата на жизнь бедуинов, как правило, ведет к повышению правового статуса женщины. 

Во многих бедуинских районах размер дийи за женщину составляет лишь половину дийи за 

мужчину, однако на Синае и в Палестине, где правовой статус женщины является достаточно 

низким, дийа за женщину, тем не менее, превышает дийу за мужчину в четыре раза (при 

условии, что преступление совершено мужчиной). Однако в случае ранения женщины 

материальная компенсация передается не ей, а ее опекуну (который по своему желанию может 

затем передать деньги пострадавшей). 

Бедуины, как правило, объединены в группы, выступающие в правовом поле в качестве 

единого актора, обладающего определенными правами и обязанностями. Один или несколько 

членов такого объединения действуют в качестве его представителей во взаимоотношениях с 

другими объединениями и отдельными лицами. В бедуинском обществе существуют два 

основных типа правовых объединений: территориальная группа и кровная группа. О них речь 

пойдет ниже. 

Разница между частным лицом и правовым объединением в бедуинских сообществах четко 

обозначена в действующем праве. У бедуинов Синая, например, при судебном разбирательстве 

или при заключении договора всегда понятно, является ли та или другая сторона частным 

лицом (или несколькими частными лицами) или объединением. В то же время, каждое частное 

лицо является членом одного или более объединений, чья основная задача заключается в 

поддержке своих членов в случае их конфликта с внешними акторами. 

Можно привести следующий пример. Два человека вступают в конфликт из-за верблюда: 

каждый из них утверждает, что верблюд принадлежит ему. Верблюды почти повсеместно 

являются частной собственностью, и поэтому с правовой точки зрения конфликт этот является 

конфликтом между двумя частными лицами. Однако в поддержку каждого из двух 

конфликтующих сразу выступает группа, к которой он принадлежит. Если конфликтующие 
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принадлежат к разным племенам, то можно предположить, что каждый из них сумеет получить 

поддержку всего своего племени или значительной его части. Однако более вероятно, что 

каждый из них получит поддержку небольшой группы членов своего племени, так что ситуация 

будет почти такой же, какой она могла бы быть, если бы конфликтующие принадлежали к 

одному племени. Как бы то ни было, этот конфликт, формально являющийся конфликтом 

между двумя частными лицами, на самом деле будет в той или иной степени конфликтом 

между группами, часто – соответствующими объединениями. 

В бедуинском обществе особое значение придается кровно-родственным связям по 

мужской линии – прежде всего, в вопросах права и политики. Права и обязанности мужчины и 

женщины в отношении своих родственников по отцовской линии существенно отличаются от 

их прав и обязанностей в отношении остальных родственников, и каждый член бедуинского 

общества – кроме рабов (сейчас их уже нет), «пришлых» и т.п. – принадлежит к патрилинейной 

родственной группе (или к нескольким включающим одна другую патрилинейным 

родственным группам). Принадлежность к таким группам составляет основу индивидуальной 

идентичности; кроме того, эти группы тесно связаны с обоими типами правовых объединений: 

территориальной группой и кровной группой. 

 

Территориальная группа 

 

Территориальная группа – это достаточно крупное объединение бедуинов, которое 

контролирует определенную территорию (на Синае – билад, в Хиджазе – муваррада, в 

Ливийской пустыне и на Киренаике – ватан, в Омане и Судане – дар), – не столько в смысле 

собственности, сколько в политическом смысле. В самом простом случае, примером которого 

может служить племя ахайват на Синае, территориальная группа считает себя единственной 

властью, действующей на соответствующей территории, что признают и соседние племена 

(хотя иногда возникают споры относительно точных границ этой территории). Члены такой 

территориальной группы имеют приоритетное право на использование любых ресурсов, 

находящихся на этой территории. Самым важным ресурсом могут быть пастбища, однако 

имеются и другие, например, право прохода через эту территорию. Если на территории 

имеются сельскохозяйственные земли, чужакам будет крайне затруднительно стать их 

владельцами. Такие земли часто принадлежат территориальной группе в качестве коллективной 

собственности и распределяются между ее членами; если же они являются частной 

собственностью, то обычно существуют правовые механизмы, позволяющие территориальной 

группе не допускать их отчуждения. 
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Каждая группа бедуинов либо считает определенную территорию своей собственностью, 

либо входит в состав большей группы, считающей эту территорию своей собственностью. В 

контролируемом бедуинами районе фактически каждый клочок земли – или, по крайней мере, 

каждый водный источник – считается принадлежащим той или иной группе. Обычно границы 

между такими «владениями» четко определены, но даже в этом случае члены бедуинского 

племени вовсе не «привязаны» к своей территории. Очень часто существует различие между 

территорией, на которой племя кочует, и территорией, которую племя считает своей; первая 

всегда существенно обширнее второй. Если две соседствующие группы бедуинов 

поддерживают между собой хорошие отношения, ни одна из них не будет препятствовать 

членам другой группы пересекать общую границу – например, с целью транзита или в поисках 

лучших пастбищ. Территория, на которой племя кочует, может включать земли, населенные 

оседлыми жителями; в этом случае для использования пастбищ требуются отдельные 

договоренности. 

Группа бедуинов, контролирующая определенную территорию, может позволить другим 

группам временно занять часть этой территории. При этом они вступают в отношения 

покровителей и покровительствуемых, практическая реализация которых может быть самой 

различной. Покровительствуемые группы могут быть оседлыми или кочевыми; часто, хотя и не 

всегда, они имеют более низкий социальный статус, чем покровители, и вынуждены платить 

последним соответствующую дань (хувва) или предоставлять какие-либо услуги. 

Территориальные группы могут сильно отличаться в организационном отношении. У 

бедуинов Ближнего Востока, о которых мы в основном и ведем здесь речь, постоянным 

лидером территориальной группы обычно является член рода, представители которого 

традиционно занимают этот пост, образуя своего рода династию, в то время как у бедуинов 

Северной Африки некоторые территориальные группы не имеют единого постоянного лидера. 

У бедуинов Северной Африки – в отличие от большинства ближневосточных племен – часто 

встречаются территориальные группы, члены которых отчетливо осознают, что не имеют 

общей родословной. 

 

Кровные преступления и кровная группа 

 

Бедуинское общество не имеет специальных органов поддержания правопорядка. Личную 

безопасность бедуина, а также безопасность его жен, детей и имущества обеспечивают группы, 

к которым он принадлежит. Этот факт всесторонне учитывается обычным правом. Одним из 

базовых принципов обычного права является то, что группа, поддерживающая человека, 

одновременно несет ответственность за его проступки. В контексте таких правонарушений как 
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убийство и нанесение телесных повреждений эта ответственность может быть реализована либо 

в виде отмщения (саʼр), либо в виде материальной компенсации – дийи. Для обоих вариантов 

существуют тщательно выработанные правовые нормы. 

Предположим, два бедуина, Ахмед и Касем, принадлежат к двум разным группам, которые 

можно условно назвать «группами отмщения». Если Ахмед убьет Касема, тогда с точки зрения 

обычного права любой член группы Касема получает право убить любого члена группы 

Ахмеда. Результатом такого отмщения будет «снятие претензии» группы Касема к группе 

Ахмеда или, говоря по-другому, «погашение кровного долга» группы Ахмеда перед группой 

Касема, возникшего после убийства Ахмедом Касема. Интересно, что всю эту ситуацию 

бедуины склонны рассматривать как нарушение паритета (мизан) чести двух групп и его 

последующее восстановление (накаʼ). Но подробнее о значении концепции чести в бедуинском 

обществе мы скажем ниже. 

Длительные вендетты, какие имели место, скажем, в традиционных обществах Южной 

Европы, для бедуинского общества нехарактерны. После ответного убийства конфликт, как 

правило, заканчивается. 

Швейцарский арабист Ж.-Ж. Гесс так определяет сущность бедуинской кровной мести: 

«Кровная месть является у бедуинов силой, которая сдерживает в определенных пределах 

враждебные действия, бои и войны между ними. Поскольку этот ужасный обычай принес так 

много несчастий целым поколениям и охватил столь широкие слои населения, сами бедуины 

озабочены тем, чтобы не подвергнуть себя и свои семьи кровной мести. С одной стороны, во 

время грабительских набегов и опустошений стараются по возможности щадить жизнь врага; с 

другой стороны, если дело все-таки дошло до кровопролития, предпринимаются попытки к 

примирению. Дело рассматривается сперва шейхом, а потом судьей, который приговаривает 

виновного к уплате компенсации. Если он уклоняется от этого, то вся его семья оказывает на 

него сильнейшее давление, потому что если он не согласится уплатить требуемое возмещение, 

то не только он сам, но и каждый мужчина из его семьи может стать жертвой кровной мести, а 

каждое новое убийство повлечет за собой новую месть и искупление»
10

. 

Таким образом, большинство конфликтов, порожденных убийством, разрешается не путем 

отмщения, а путем материальной компенсации – после того, как группа убитого согласится на 

перемирие. Это обусловлено тем, что все, кто напрямую не вовлечен в конфликт, предпочитают 

мирное урегулирование, а также тем, что обычное право включает такие институты как 

предоставление убежища с целью предотвращения дальнейшего насилия. Если во время 

конфликта каждая из сторон нанесла противнику телесные повреждения, то конфликт обычно 
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 Цит. по: Штайн Лотар. В черных шатрах бедуинов. М., 1981. С. 123. 
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заканчивается тем, что менее пострадавшая сторона выплачивает оговоренную компенсацию 

более пострадавшей. 

Компенсацию, однако, не следует считать ни наказанием для совершившего преступление, 

ни денежным возмещением ценности жизни или здоровья пострадавшего в глазах его 

родственников, хотя такие оценки сущности компенсации не лишены оснований. В 

действительности, кровная компенсация – это плата за ущерб, наносимый чести родственников 

пострадавшего в результате их отказа от права мести. 

Мувафак ас-Серхан, иорданский бедуин из рода ал-хубаб племени ас-серхан, рассказывает 

о последовательности действий, которые в наше время происходят в иорданском бедуинском 

поселении после убийства
11

. Эти действия включают: эвакуацию (джилва) семьи убийцы, 

обязательство (ʻатва) стороны убитого временно воздержаться от мести, арбитраж (джаха), 

выплату компенсации за пролитую кровь (мейда) и заключение мира (сулха). Вот как это 

происходит. 

Согласно обычаю родственники жертвы (точнее, члены его «группы отмщения») имеют 

право сразу же отомстить, убив одного из родственников убийцы (если не могут найти самого 

убийцу), и поэтому местная полиция – как только она получает информацию о произошедшем 

убийстве – безотлагательно эвакуирует родственников убийцы в безопасное место, под защиту 

шейха племени. Одновременно полиция добивается согласия стороны убитого воздержаться от 

мести в течение трех и одной трети суток. Затем уже шейх племени уговаривает сторону 

убитого на более длительное перемирие, необходимое для организации арбитража между двумя 

сторонами в менее напряженной обстановке. После этого кто-либо из уважаемых членов 

племени берет на себя роль гаранта безопасности и защиты (кафил ад-дафаʻ) семьи убийцы 

(подробнее о институте гарантов см. ниже). Любая агрессия по отношению к родственникам 

убийцы будет считаться оскорблением чести гаранта, что повлечет за собой тяжелые правовые 

последствия для нарушителя. В период перемирия шейх добивается от стороны убитого 

разрешения для женщин, детей и стариков семьи убийцы вернуться в свои жилища. 

Все последующие действия направлены на организацию арбитража, что может занять 

недели и даже месяцы, поскольку арбитражную группу должны составить уважаемые люди, 

чьи кандидатуры удовлетворяли бы обе стороны конфликта. Когда такая группа собрана, шейх 

приказывает установить черный шатер, в котором и происходит арбитраж. Конечная цель 

арбитров – заключение мира между сторонами конфликта. Мир может быть заключен, если обе 

стороны будут удовлетворены размером предлагаемой дийи, и именно эту задачу решают 
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 Al-Serhan M., Furr A.L. Tribal customary law in Jordan // South Carolina Journal of International Law and Business. 

Vol. 4. Issue 2, Spring (1-1-2008). Pр. 24-27. 
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арбитры, используя традиционные приемы. Сторона убитого может запросить 100 тыс. 

иорданских динаров. Арбитры попросят скидку во славу Всевышнего – эта скидка будет самой 

большой. Затем последуют еще просьбы о скидках: во славу Пророка Мухаммеда, во славу 

короля Иордании и, наконец, в качестве жеста уважения в адрес самих арбитров. Однако далеко 

не всегда сторона убитого соглашается ощутимо снизить размер требуемой суммы. После 

достижения согласия сторон относительно размера суммы деньги выплачиваются либо сразу, 

либо через оговоренный промежуток времени. Во втором случае кто-то из членов племени 

берет на себя роль гаранта (кафил ал-вафаʼ) выполнения стороной убийцы своего 

обязательства. Далее следует ритуал заключения мира. Стороны конфликта обмениваются 

рукопожатиями, все вместе пьют кофе в шатре, затем сторона убийцы угощает арбитров 

обедом, и наконец, происходит подписание мирного договора – обеими сторонами, арбитрами и 

представителем сил государственной безопасности. Так вершится бедуинское правосудие в 

сегодняшней Иордании. 

Интересно, что после завершения арбитража сторона пострадавшего в некоторых случаях 

сама может объявить о снижении размера дийи или вообще от нее отказаться – опять же «во 

славу Пророка» или других благословенных лиц. По мнению одного иракского племенного 

шейха, «иногда лучше просто простить – ведь когда-нибудь тебе тоже потребуется прощение 

других»
12

. 

Размер дийи всегда зависит от обстоятельств совершения преступления. Если речь идет об 

убийстве, то принимается во внимание не только характер отношений между убитым и 

убийцей, но также и то, было ли убийство намеренным или нет, было ли оно вызвано 

самозащитой или нет, пытался ли убийца скрыть свое деяние или нет, через какое время после 

совершения преступления он признался, и тому подобное. Существуют определенные правила, 

на основании которых стороны договариваются о характере и размере компенсации. В 

некоторых бедуинских районах есть специальные эксперты (на Синае – кассас, в Ливийской 

пустыне – наззар), которые помогают сторонам определить размер компенсации в каждом 

конкретном случае. 

Те, кто берет на себя выплату компенсации, и составляют кровную группу (хамса
13

, также 

на Синае – дамавиййа, в северо-восточной Аравии – каддабат ал-джанбиййа или каддабат ал-
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 Carroll, Katherine Blue. Tribal Law and Reconciliation in the New Iraq // The Middle East Journal. Vol. 65. Number 1. 

Winter 2011. P. 13. 
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 Группа называется хамса, что на арабском означает «пять», поскольку традиционно считается, что в нее входят 

все мужчины, имеющие в пятом поколении общего предка по мужской линии. Согласно данным Мувафака ас-

Серхана в современной Иордании хамсу составляют лишь мужчины, имеющие общего предка в третьем 

поколении. 
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ʻаса или массакат ал-ʻаса, в Ливийской пустыне и на Киренаике – ʻумараʼ ад-дам, в Ираке – 

ваддайа, в мусульманском праве – аулийаʼ ад-дам). Члены такой группы имеют друг перед 

другом обязательство участвовать в любой компенсации за пролитую кровь, выплачиваемой 

лицам, не являющимся членами этой группы, в результате действий одного из членов группы. 

Соответственно, если один из членов этой группы получает дийу, все остальные члены группы 

имеют право получить из нее свою долю. 

Членами кровной группы могут быть только мужчины. Пополнение группы новыми 

членами происходит либо по рождению (сын члена группы, достигнув совершеннолетия, 

становится членом группы), либо по договоренности с действующими членами. Численность 

группы может быть самой разной. У бедуинов Ливийской пустыни и Киренаики численность 

такой группы может доходить до нескольких сотен человек, а у бедуинов центрального Синая 

она обычно составляет 10-15 человек. Численность групп может существенно варьироваться 

даже в рамках одного племени. 

Особенностью кровной группы у бедуинов является то, что ее члены часто бывают связаны 

соглашением, кровным договором (на Синае – мдама, в Ливийской пустыне и на Киренаике – 

ʻамар ад-дам). Это соглашение регламентирует, помимо всего прочего, распределение между 

членами группы долей компенсации – как, при ее выплате, так и при ее получении. Например, у 

бедуинов Синая виновный (часто вместе со своими ближайшими родственниками по мужской 

линии) должен выплатить треть, а остальные две трети распределяются поровну между всеми 

членами группы. При этом доля компенсации, выплачиваемая виновным, не обязательно равна 

доле компенсации, получаемой пострадавшим. Помимо деталей, касающихся выплаты дийи, 

кровный договор может содержать и другие договоренности, например, связанные с 

подконтрольной группе территорией. 

Процедура заключения кровного договора может сопровождаться клятвой на Коране, 

подписанием соответствующего документа, ритуальным забоем животного и другими 

действиями. У бедуинов Азии кровный договор чаще всего заключается в форме 

трехстороннего контракта, где третьей стороной является гарант соглашения. Маленькая 

кровная группа может быть частью большой кровной группы. Так, например, члены племени 

ахайват на Синае заключили в начале 1970-х годов кровное соглашение, охватывающее все 

племя. Соглашение регламентировало действия членов племени в случае конфликта с другим 

племенем, но совершенно не касалось действия многочисленных кровных групп в случае 

внутриплеменных конфликтов, гораздо более частых. В целом, племя ахайват следует правилу, 

согласно которому в случае убийства членом одного племени члена другого племени племя 

убитого  – при прочих равных – имеет право убить в отмщение любого члена племени убийцы. 

В то же время, племя ахайват имеет устные соглашения с некоторыми соседними племенами, 
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согласно которым конфликт, вызванный убийством или нанесением телесных повреждений 

представителем одной стороны представителю другой стороны, должен урегулироваться так, 

как это было бы в случае принадлежности виновника и пострадавшего к одному племени, то 

есть на уровне кровных групп виновника и пострадавшего, а не на уровне двух племен. 

В большинстве бедуинских сообществ человек может быть членом более чем одной 

кровной группы, но только если эти группы входят одна в другую. Поскольку принадлежность 

человека к определенной кровной группе имеет очень большое общественное значение, 

процедуры вступления в группу и выхода из нее регламентируются тщательно выработанными 

правилами, которые обеспечивают – помимо всего прочего – широкую огласку смены 

человеком кровной группы. 

Довольно часто членам кровной группы приходится участвовать в выплате компенсации, 

требуемой с одного из ее членов, который совершил не «кровное» преступление, а частный или 

гражданско-правовой проступок. Исключением в этом плане всегда являются правонарушения 

сексуального характера – за них виновник должен платить сам; также исключением может быть 

нападение на представителей государственной власти или что-либо подобное. Эти исключения, 

однако, не упраздняют ответственности кровной группы перед пострадавшей стороной. Так, 

например, если член одной группы совершит действия сексуального характера в отношении 

дочери члена другой группы, то вся первая группа несет ответственность. Тот факт, что 

согласно правилу первой группы ее члены не обязаны участвовать в выплате компенсаций за 

подобного рода правонарушения, второй группой во внимание не принимается. Претензии 

группы пострадавшего распространяются на всю группу правонарушителя. Если группа 

пострадавшего требует материальной компенсации, а правонарушитель не хочет или не может 

ее выплатить, то его группа должна собрать и выплатить требуемую сумму. Позже, по мере 

возможности те, кто внес свою долю в сумму компенсации, могут истребовать у 

правонарушителя возмещения своих расходов. 

Кровная группа и группа отмщения, как правило, являются одной и той же группой, однако 

в тех сообществах, где кровные группы достаточно большие, только часть кровной группы 

действует в качестве группы отмщения. 

Кровные группы тесно связаны с родственными группами. В самом простом случае 

кровная группа состоит из всех взрослых мужчин, связанных родством. Однако довольно часто, 

особенно если группы являются большими, члены одной родственной группы могут состоять в 

разных кровных группах и в одной кровной группе могут оказаться представители разных 

родственных групп. Дело в том, что бедуины – как уже было сказано выше – не считают права 

и обязанности членов кровной группы проистекающими исключительно из кровного родства. 

Там, где существуют кровные договоры, эти права и обязанности базируются с точки зрения 
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права на контракте (возможно, за исключением лишь отношений между братьями, отцами и 

сыновьями, которые не требуют контракта). 

Все это вовсе не уменьшает значения родственных связей по мужской линии. Маленькая 

кровная группа, состоящая почти исключительно из родственников по мужской линии, 

характеризуется – или, по крайней мере, должна характеризоваться – особой сплоченностью, 

коренящейся не столько в договорных отношениях, сколько в кровном родстве. Ее члены, как 

правило, активно поддерживают друг друга в любом конфликте, и их обязанности по 

отношению друг к другу не ограничиваются лишь теми, которые оговорены в кровном 

договоре. В качестве аналогии здесь можно привести заключение брака в западном обществе: в 

соответствующем законе много говорится о взаимоотношениях супругов, но идеальный брак – 

это не тот брак, в котором супруги поддерживают друг друга только в случаях, оговоренных 

законом. 

  

Брак, семья и наследование 

 

Во многих бедуинских сообществах исключительным правом выдачи девушки замуж 

обладает ее опекун, то есть ее ближайший взрослый родственник (отец, брат, дядя), который 

обычно – особенно если это ее первое замужество – не интересуется ее личными желаниями на 

этот счет. Так дело обстоит, в частности, у бедуинов Синая, южного Ирака, Ливийской 

пустыни; такая же практика была и в тех бедуинских племенах Африки, где девочек 

традиционно выдавали замуж до достижения ими половой зрелости. В других сообществах, 

например, в северо-аравийских племенах шаммар и ʻанейза личному мнению девушки 

уделяется гораздо большее внимание. 

Даже в том случае, когда опекун обладает безграничной властью над своей опекаемой, его 

самоуправство в отношении девушки может сдерживаться другими родственниками по 

мужской линии. В целом, бедуины очень неохотно отдают девушку замуж за представителя 

другой родственной группы, и во многих бедуинских сообществах существуют или ранее 

существовали правила, позволяющие молодому человеку тем или иным способом влиять на 

замужество своей двоюродной сестры по отцу, являющейся его потенциальной невестой. 

Во всех бедуинских сообществах Ближнего Востока дозволена полигамия. Заключение 

брака происходит в виде заключения договора между опекуном девушки и женихом. Обычно 

требуется махр, но часто происходит просто обмен невестами, не требующий никаких выплат, 

то есть «обменный брак», запрещенный шариатом. Махр, как правило, передается не самой 

девушке, а ее опекуну, что также является нарушением норм шариата. 
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Во многих бедуинских сообществах молодая семья почти сразу устанавливает собственный 

отдельный шатер. Установка шатра является символом независимости вновь созданного 

«домохозяйства», однако в действительности очень часто оно остается привязанным к 

«домохозяйству» отца жениха. Например, в племени ал мурра в юго-восточной Аравии молодая 

семья, даже имеющая отдельный шатер, остается фактически частью семьи отца жениха. 

Создав семью, мужчина получает важные права на свою жену (в частности, на продукты ее 

труда и на рождаемых ею детей), однако ее правовые связи с ее родственниками по отцу 

остаются во многих отношениях более прочными, чем правовая связь с мужем. Если женщине 

причинен какой-либо ощутимый вред, или она сама причинила кому-то вред, то, как правило, 

во всех дальнейших правовых процедурах действовать вместо нее будет не муж, а ее опекун. И 

если женщину признают виновной, то компенсацию за нее будут выплачивать ее родственники 

по мужской линии. Показательно, что если указания, даваемые женщине мужем, противоречат 

указаниям опекуна, она почти наверняка подчинится опекуну. 

Власть мужа над женой имеет определенные границы. Обычно ему дозволяется бить жену, 

но не до степени нанесения увечий. Он имеет право по собственному желанию дать ей развод, 

но во многих случаях женщина может представить это так, что муж вынужден был дать ей 

развод, – по крайней мере, если опекун ее поддерживает. Именно опекун является главным 

защитником женщины в случае плохого отношения к ней со стороны мужа, и именно у опекуна 

женщина находит пристанище, если хочет получить от мужа развод. В некоторых сообществах, 

если опекун не может или не хочет защитить женщину от самоуправства мужа, на ее сторону 

может встать другой человек, обладающий значительным общественным авторитетом. В тех же 

местах, где подобная практика отсутствует (например, на Синае), женщина может невольно 

оказаться «между молотом и наковальней», то есть не получать сострадания ни от мужа, ни от 

опекуна. 

В случае развода женщина обычно возвращается в семью опекуна. Рожденные ею дети 

принадлежат их отцу и его родственникам по мужской линии, которые стремятся как можно 

скорее забрать их у разведенной матери. Это обстоятельство часто заставляет женщину жить с 

плохим мужем, с которым в случае отсутствия детей она постарались бы расстаться. В 

некоторых племенах Аравии бывает так, что разведенная женщина, имеющая детей, 

продолжает жить в одном «домохозяйстве» с отцом детей, своим бывшим мужем. Если 

женщина становится вдовой, то обычно ей дают возможность не расставаться с детьми, хотя на 

это может потребоваться согласие и родственников ее мужа, и ее собственных. Наиболее 

принятый выход для овдовевшей женщины – стать женой брата покойного мужа, но бывают и 

другие варианты. 
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Практически во всех бедуинских сообществах правонарушение сексуального характера в 

отношении женщины рассматривается как оскорбление чести ее родственников по мужской 

линии. Понятие правонарушения сексуального характера может иметь весьма широкую 

трактовку и включать в себя даже легкое словесное заигрывание. Тот факт, что женщина не 

противилась подобным действиям, не может служить оправданием для правонарушителя, но 

может уменьшить размер требуемого возмещения. Кроме того, женщину, не отличающуюся 

целомудрием, могут просто убить ее родственники по мужской линии. Это противоречит 

нормам шариата, определяющим иное наказание за такого рода поведение: «Любодеицу и 

любодея подвергайте телесному наказанию, давая каждому из них по сто ударов. Сожаление о 

них не должно овладеть вами при заповеданном от Бога, если вы стали верующими в Бога и в 

последний день. Несколько человек из верующих должны присутствовать при наказании их» 

(Коран 24:2). Эта кораническая заповедь никогда не оказывала, однако, ни малейшего влияния 

на бедуинский обычай. 

Замужество женщины, как правило, не меняет существенным образом ее положение в 

плане правонарушений сексуального характера. Согласно обычному праву супружеская измена 

является, в первую очередь, оскорблением чести опекуна женщины, а также ее родственников 

по мужской линии. Там, где существует такое правило, муж может не получить вообще 

никакого возмещения (например, на Синае и в районах к востоку от него), или получить 

возмещение только после развода (как обычно происходит в племенах иракского междуречья); 

или (как в Ливийской пустыне) он в любом случае получит возмещение, но сумма будет 

довольно скромной. 

Нуклеарная семья (муж, жена, неженатые и незамужние дети) почти повсеместно служит 

основой «домохозяйства» и в качестве таковой является важнейшим элементом социально-

экономической организации племени. Однако с точки зрения обычного права семья как 

правовой актор практически не существует. Обычное право учитывает только связь между 

мужем и женой и связь между отцом и детьми. Нуклеарная семья не является каким-либо 

объединением, и там, где родственные связи по мужской линии играют особенно большую роль 

(например, на Синае), обычное право не придает практически никакого значения отношениям 

между матерью и детьми. 

Собственность от одного поколения к другому переходит постепенно. В некоторых 

сообществах существует обычай дарить каждому ребенку (и мальчикам, и девочкам) при его 

рождении несколько коз или овец, а потом при возможности – еще некоторое их количество; в 

других сообществах такой подарок делается не при рождении, а позже в детстве. С течением 

времени фактическое владение ребенком этими животными (и их потомством) становится 

более заметным. Сыну при женитьбе и, реже, дочери при замужестве отец дарит еще несколько 
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коз, овец или верблюдов. Когда мужчина умирает, его жена согласно обычному праву не 

получает никакого наследства. Дочерям может кое-что перепасть, однако, как уже говорилось 

выше, практически вся собственность покойного (особенно земля, если таковая имеется) 

делится между его сыновьями, обычно в равных долях. 

 

Арбитраж 

 

Арбитражный процесс у бедуинов Синая, Сирийской пустыни и Аравийского полуострова 

достаточно единообразен. Прежде всего, он отвечает условиям общества, не имеющего 

центральной власти. Арбитражное разбирательство происходит только по согласию обеих 

сторон конфликта. Важную роль – хотя и не всегда заметную – в этом играют кровные группы. 

Человек может быть не склонен защищать себя в судебном порядке, но вынужден согласиться 

на арбитраж из страха, что в противном случае кровная группа его оппонента может прибегнуть 

к насилию. И даже если его самого не страшит насилие, то оно может страшить других членов 

его кровной группы. А поскольку поддержка членов кровной группы для человека чрезвычайно 

важна – не только в конкретном конфликте, а в жизни вообще, – то если они потребуют, чтобы 

он согласился на арбитраж, отказаться ему будет очень трудно. 

Обе стороны конфликта сначала договариваются о точном определении предмета (или 

предметов) арбитража, о том, кто из них будет истцом (талиб), и кто ответчиком (матлуб) по 

каждому из предметов, и о том, кто будет выполнять функцию арбитра. Одновременно стороны 

договариваются о двух запасных арбитрах – по одному для каждой стороны. Если одна из 

сторон будет не удовлетворена решением первого арбитра, она может потребовать, чтобы дело 

было рассмотрено ее запасным арбитром. Когда все эти вопросы решены, назначается день 

арбитража. Обе стороны берут на себя обязательство не возобновлять тяжбу, после того как 

арбитраж будет завершен. Все эти договоренности получают правовую силу путем заключения 

трехстороннего соглашения, о котором мы скажем ниже. 

Пригласить на роль арбитра стороны конфликта могут любого уважаемого человека, но 

обычно выбор делается из нескольких человек, являющихся признанными мастерами 

арбитража – либо в силу их большого арбитражного опыта, либо в силу того, что они были 

назначены арбитрами советом старейшин племени. Как было сказано ранее, существуют 

отдельные роды и племена, представители которых традиционно выполняют роль 

специализированных арбитров и считаются высшей арбитражной инстанцией (манха) по делам 

конкретного типа. Решения, вынесенные арбитрами, как правило, становятся прецедентами; в 

то же время, арбитр имеет лишь ту судебную власть, которую ему дают стороны конфликта. 
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От арбитра требуются особые личные качества. Например, «способность говорить 

убедительно и оставаться спокойным среди общего гнева, держать в памяти племенные 

прецеденты (размеры предыдущих кровных компенсаций или межплеменные соглашения о 

размерах компенсаций за те или иные виды правонарушений), обращаться к установлениям 

религии и фактам истории для обоснования принимаемых решений – это те качества, которые 

иракцы считают необходимыми для шейхов, участвующих в урегулировании конфликта»
14

. 

Арбитраж обычно происходит в жилище арбитра, в присутствии обеих сторон, их групп 

поддержки и других пожелавших присутствовать людей. Процесс имеет состязательный 

характер; каждая из сторон может быть представлена поверенным (кабир). От каждой стороны 

арбитр получает плату (ризка или рузка), которую по завершению арбитража проигравшая 

сторона возмещает выигравшей. Истец делает официальное заявление (худжжа), ответчик 

делает ответное заявление, и арбитр официально их резюмирует. Далее следует неформальная, 

часто весьма бурная дискуссия, в которой может участвовать любой присутствующий. Арбитр 

предоставляет возможность высказаться всем желающим, затем останавливает дискуссию. 

После этого он озвучивает свое решение (хакк) – либо в пользу истца, либо в пользу ответчика. 

Каждая из сторон должна сразу же официально заявить, согласна ли она с решением 

арбитра, или желает, чтобы дело было рассмотрено ее запасным арбитром. В итоге, дело может 

быть последовательно рассмотрено тремя арбитрами, но как только решения двух из них 

совпадают, арбитраж считается завершенным. 

Роль арбитра заканчивается вынесением решения; выполнение этого решения – 

исключительно дело двух сторон. Однако невыполнение арбитражного решения всегда 

рассматривается как оскорбление чести арбитра. В этом случае те, кто не выполняет решение, 

становятся изгоями: их никуда не приглашают, с ними перестают иметь дела, что в условиях 

традиционного общества является тягчайшим наказанием. Если же после получения дийи 

сторона истца, тем не менее, совершит акт мести по отношению к стороне ответчика, ей 

придется заплатить дийу, в несколько раз превышающую обычную (в Ираке – в четыре раза). 

При этом остальные члены кровной группы имеют право отказаться от участия в выплате.  

Обычное право бедуинов отличается рационализмом. Хотя во многих бедуинских 

сообществах существует вера в колдовство, сглаз и другие сверхъестественные явления, эти 

поверья редко приводят к тяжбам – в противоположность, например, обычно-правовой 

практике народов субсахарской Африки. По мере возможности судебные решения базируются 

на рациональных доказательствах: свидетельских показаниях, следах ног, письменных 
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документах и тому подобном. К клятве (индивидуальной или коллективной) бедуины 

прибегают лишь в том случае, когда рациональные доказательства отсутствуют. То же самое 

можно сказать об ордалиях, среди которых наиболее употребительной является бишʻа (или 

балʻа). Суть этой ордалии заключается в том, что проходящая ее сторона конфликта (обычно 

ответчик) прикасается языком к раскаленному на огне железному предмету – если на языке не 

остается ожога, считается, что человек давал правдивые показания. 

У бедуинов Азии в случае победы истца арбитр может приговорить ответчика к тому, 

чтобы тот выплатил истцу компенсацию, или приговорить его к условной компенсации 

(например, к публичному отказу от своих слов, оскорбивших истца), или к этим обоим видам 

компенсации одновременно. Приговор ответчику может быть и более суровым – например, 

развестись с женой или передать истцу права собственности на земельный участок. Часто 

компенсация бывает весьма существенной, порой – просто смехотворной, так что выигравший 

истец иногда просто отказывается от присужденного в его пользу возмещения. 

Ответчик может быть приговорен даже к физической экзекуции, которая, как правило, 

является условной и смягчается до денежной выплаты истцу. У племен иракского междуречья, 

и возможно, только у них существовала широкая практика компенсации в виде одной или 

нескольких девушек, которые передавались победившим в качестве невест; в других 

бедуинских сообществах подобная компенсация имела место только в случае убийства. И хотя 

эта практика известна всем бедуинам, она, по-видимому, нигде не была широко 

распространенной. 

Относительно этого обычая Л. Штайн пишет: «На первый взгляд обычай отдавать девушку 

может показаться варварским, но идея, лежащая в основе этого обычая, имеет известную 

логичность. Девушка в результате брака даст в семье убитого начало новой жизни, которая 

заменит навсегда ушедшую жизнь, и радость, вызванная ростом семьи, заставит постепенно 

забыть старую вражду. Девушка, данная в “уплату”, выполняет, таким образом, важную роль 

носительницы мира»
15

. 

Практика штрафа, налагаемого на правонарушителя авторитетным лицом, 

предположительно существовала только в тех сообществах бедуинов Азии, где имелся сильный 

лидер. Например, в некоторых племенах иракского междуречья шейх мог налагать штрафы, 

приговаривать к плетям, отправлять в ссылку и даже заключать правонарушителя в тюрьму. 
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Честь, договор и защита 

 

Коммерческая деятельность в бедуинском обществе развита слабо, и насколько можно 

судить по имеющимся данным, контракты по сделкам, таким как продажа, аренда и найм 

(например, пастухов или издольщиков) практически не входят в сферу интересов обычного 

права. В целом, они обычно представляют собой неформальные соглашения, которые не ведут к 

каким-либо действиям правового характера. 

Контракты, однако, существуют не только в коммерческой сфере. Так же, как и в других 

социумах, где центральная власть слаба или просто отсутствует, контракт является важным 

элементом правовых процедур и политики. Выше уже было сказано, что отношения между 

членами кровной группы часто – а возможно даже, всегда – регулируются контрактом, и что во 

многих бедуинских сообществах конфликт может быть разрешен только при наличии 

соответствующего соглашения между его сторонами. В том случае, когда подобное соглашение 

имеет силу правового обязательства, его можно назвать контрактом. 

Соглашения – и, возможно, контракты – являются также важным элементом формирования 

широких политических объединений. Самое упрощенное представление о политической 

организации бедуинов сводится к тому, что все бедуинские политические объединения, не 

основанные на подчинении сильных слабым, являются группами родственников по мужской 

линии. Согласно этому представлению, объединение (временное или постоянное) нескольких 

групп по политическим соображениям, происходит исключительно на основании родства по 

мужской линии. Это представление, хотя все еще достаточно популярное, не отражает 

истинного положения дел. Не вдаваясь в рассуждения о причинах заключения бедуинами 

политических союзов, можно только сказать, что многие из таких союзов не имеют традиции, 

утверждающей общности их родословия. Напротив, бедуины считают такие союзы 

основанными на соглашении – часто заключенном в форме контракта – между представителями 

разных групп. Эти группы, в свою очередь, обычно являются либо группами родственников, 

либо состоящими из групп родственников, либо тесно связанными с группами родственников. 

Наиболее известной формой контракта правового и политического характера является уже 

упомянутый выше трехсторонний контракт, широко распространенный у бедуинов Азии. 

Основой этого контракта является ручательство личной честью. Функция гаранта (дамин, мн. ч. 

думанаʼ или кафил, мн. ч. куфалаʼ), который является третьей стороной контракта, заключается 

в гарантии выполнения обязательства, взятого на себя первой стороной по отношению ко 

второй. При этом гарант как бы передает второй стороне «на хранение» свою личную честь, 

которая должна быть возвращена после того, как первая сторона исполнит свое обязательство. 

Интересно, что о чести гаранта принято говорить так, будто это некий физический объект. 
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Гарант говорит, что передает свою честь второй стороне, и та отвечает, что принимает его 

честь. Если первая сторона не спешит выполнить свое обязательство, то гарант обязан либо 

заставить ее выполнить это обязательство, либо выполнить его за нее (или, если это 

невозможно, предложить второй стороне компенсацию ущерба). Если же гаранту это не 

удается, вторая сторона может просто «уничтожить» его честь. Это делается путем «очернения 

лица» (тасвид ал-ваджх) гаранта; наиболее распространенный способ – размахивать черным 

флагом и кричать «Да очернит Аллах лицо такого-то!» То же действие обычно совершается по 

отношению к человеку, обвиняемому в каком-либо другом позорном деянии. 

Примечательной чертой трехстороннего контракта является тот факт, что если сторона, по 

отношению к которой взято обязательство, имеет возможность применить самые жесткие 

санкции по отношению к гаранту, то никаких инструментов влияния на сторону, взявшую 

обязательство, у нее нет. Именно по этой причине для формирования контракта необходим 

гарант – в отличие от контрактов, известных в современных правовых системах, в которых 

поручительство не является обязательным элементом. 

Поскольку личная честь в бедуинском обществе является одной из высших ценностей, 

трехсторонний контракт нарушается очень редко и применяется в правовой сфере постоянно. 

Он используется не только при формировании кровных групп и в заключении соглашений на 

арбитраж, но также в огромном числе других видов правовых ситуаций, включая передачу прав 

на что-либо, межплеменные соглашения и даже разводы. У бедуинов Синая трехсторонний 

контракт является самым распространенным документом в области права, и то же самое, 

видимо, можно сказать о других сферах человеческих отношений, в которых он применяется. 

Примечательно, однако, что в области коммерции он почти не используется. 

В трехстороннем контракте гарант гарантирует, что нечто произойдет (или не произойдет); 

его личная честь при этом является средством, придающим его возможности гарантировать это 

правовую силу. Имеются и другие институты, характерные для общества, в котором 

центральная власть слаба или просто отсутствует, действующие аналогичным образом. Личная 

честь ставится на карту, когда человек предоставляет защиту, скажем, гостю или протеже 

(джар, таниб, назил, дахил или рабʻ), и когда он выполняет роль сопровождающего в пути, 

особенно на территории своего племени. В этом контексте, так же, как в контракте, личную 

честь бедуины Азии называют «лицом» (ваджх). Защита может охватывать скот и 

неодушевленные объекты: пастбища, верблюдов, которые могут быть конфискованы или 

угнаны, и тому подобное. Правонарушение в отношении подзащитного лица (или владельца 

подзащитного объекта) одновременно является правонарушением в отношении лица, под 

защитой которого они находятся, так что правонарушителю придется платить компенсацию 

обоим. Человек, не выполняющий своих обязательств такого рода, – например, оказавшийся не 
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способным защитить подзащитного (или, что еще хуже, причинивший ему вред) – навлекает на 

себя несмываемое бесчестье. 

Среди бедуинов Синая в том случае, когда мужчина не способен выполнить свою функцию 

либо гаранта, либо защитника, либо охранителя целомудрия женщин своей семьи, страдает 

один и тот же вид чести, называемый ʻирд. Это обстоятельство представляется характерным 

вообще для всех бедуинов Азии. В Африке, по имеющейся информации, дело может обстоять 

несколько иначе. Например, в Ливийской пустыне ʻирд может пострадать только от 

недостойного поведения женщин семьи; неспособность же оказать защиту, предположительно, 

наносит вред некому другому виду чести, возможно, обозначаемому словом шараф. 

По-видимому, во всех бедуинских сообществах в случае оскорбления мужской чести (в 

широком смысле этого слова) с виновника требуется возмещение, однако в разных сообществах 

эта практика имеет свои локальные особенности. По информации Мувафака ас-Серхана, 

возмещение за оскорбление чести называется в Иордании «обелением лица» (табйид ал-

ваджх). Ас-Серхан также рассказывает, что если какой-либо человек постоянно оскорбляет 

честь других людей, то его родственники, вынужденные постоянно выплачивать возмещение 

пострадавшим от его поступков, могут публично отречься от него, объявив ему ташмис, что 

можно перевести как «выдворение на солнце», то есть лишение крова и защиты. Этим 

заявлением они отказываются как от выплаты возмещений за его поступки, так и от мести или 

получения компенсации в случае его убийства
16

.  

На Синае и в прилегающих районах есть особый тип арбитра, называемый маншад, 

который занимается всеми видами оскорбления чести – ʻирд, и только ими. Это может быть 

причинение вреда чьему-либо протеже, правонарушение сексуального характера, распускание 

слухов, несправедливо порочащих честь женщины, предоставление невесты, не являющейся 

девственницей, клевета или несправедливое «очернение лица». Штраф, который накладывает 

маншад (и который также называется маншад), почти всегда бывает весьма ощутимым. 

Оскорбление чести здесь четко отделяется от других типов ущемления человеческого 

достоинства (таких как словесные оскорбления или побои без нанесения телесных 

повреждений), штрафы за которые обычно незначительны. 

У бедуинов иракского междуречья, а также юго-западной Аравии любой штраф, 

присуждаемый за нанесение ущерба чести и достоинству называется хашм. Однако хашм может 

присуждаться и за правонарушения, не имеющие прямого отношения к чести. У бедуинов 

Ливийской пустыни и Киренаики подобные штрафы имеют разные названия: кабара, маʻтаб, 
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ʻатаб; точно не известно, какой из этих терминов обозначает штраф, связанный с 

оскорблением чести. 

Кабара и хашм (в отличие от маншада) могут присуждаться за какое-либо правонарушение 

в дополнение к другим видам компенсации. Так, например, у племен, населяющих район 

среднего течения Евфрата, если мужчина убил женщину, он выплачивает такую же дийу, как и 

за мужчину, в дополнение к которой он должен выплатить хашм, который может представлять 

собой девушку (передаваемую в качестве невесты пострадавшей стороне) или денежную 

выплату (составлявшую в 1930-х годах эквивалент 10 фунтов стерлингов). 

 

Обычное право оседлого населения и правовой плюрализм (пример Йемена) 

 

Обычное право оседлого арабского населения, живущего по соседству с бедуинами, мало 

отличается от обычного права последних. Некоторые исследователи считают, что оседлое 

население Ближнего Востока значительную часть установлений своего обычного права 

заимствовало у бедуинов
17

. Однако речь здесь, по всей видимости, может идти не столько о 

заимствовании, сколько об общем происхождении этих установлений – особенно, если 

согласиться с известной гипотезой о том, что кочевничество как альтернатива земледелию 

сформировалось в пустынях Аравии в результате вытеснения туда части населения из более 

благодатных земледельческих районов (по мнению Т.Э. Лоуренса – из горного Йемена
18

). Те 

немногие различия, которые мы видим в обычном праве бедуинов и оседлого населения, 

связаны с отсутствием или наличием в них некоторых «экономических» разделов (например, 

связанных с цеховым ремесленным производством, морскими промыслами и т.п.), а также с 

более гетерогенным составом оседлого населения, определяющим более сложный характер 

правовых отношений. Помимо этого, можно говорить о том, что жизни оседлого населения во 

все времена в гораздо большей степени был присущ правовой плюрализм – из-за наличия 

центральной власти, которая часто отвергала обычное право – пусть даже формально – и 

пыталась насадить либо исламское право, либо – в Новейшее время – законодательство 

светского или смешанного характера. В этом отношении очень показательным примером 

является Йемен. 

Главными акторами и хранителями обычного права (называемого по-разному: ʻада, ʻурф, 

шарʻ ал-манʻ, манʻ, ахкам ал-аслаф, силф ал-кабаʼил) в Йемене всегда были представители 

социальной страты племен (кабаʼил, ед. ч. кабили). Владея землей и оружием, кабаʼил были 
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 См. напр.: Stewart, Frank H. Customary Law among the Bedouin of the Middle East and North Africa // Nomadic 

Societies in the Middle East and North Africa. Ed. D. Chatty. Leiden, 2005. P. 241. 
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 Lawrence T. E. Seven Pillars of Wisdom. Wordsworth Editions Ltd. Hertfordshire, 1997. P. 18. 
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самой влиятельной общественной силой; они и по сей день сохраняют свою силу и влияние, 

имеют многочисленных представителей в высших органах власти
19

. Предпоследний президент 

Йемена Али Абдаллах Салех, будучи спрошенным, далеко ли его страна продвинулась на пути 

от трайбализма к государственности, сказал: «Государство существует в рамках племен, а 

йеменский народ является объединением племен»
20

. 

Йеменские племена имеют совершенно такую же социальную организацию и такую же 

коллективную идеологию (называемую в Йемене кабйала или кабвала), основанную на 

ценности родственных связей по мужской линии и личной чести, какие характерны для 

бедуинского общества. Идеалы кабйалы выражаются и транслируются от поколения к 

поколению в устной племенной поэзии, которая является одним из самых ярких явлений 

традиционной йеменской культуры и, одновременно, одним из инструментов реализации 

обычного права
21

. 

Об определяющей роли ʻасабиййи в обычном праве современных племен Йемена пишет 

М.А. Родионов: «Все члены племенного общества подчиняются предписаниям обычного 

права, утверждающего принципы взаимопомощи и взаимозависимости. Из этих принципов 

вытекали обычаи кровомщения и ответственности за кровь, заботы о предках и потомках 

(знание племенных генеалогий, уважение к прошлому и к старшим, абсолютный запрет вне- 

и добрачных связей для женщин) и т.д. Обычным правом регулировались также 

межплеменные отношения (набеги, стычки, разрешение конфликтов и заключение 

союзов)»
22

. У йеменских племен, таким образом, мы видим абсолютно то же самое, что и в 

бедуинском обществе. 

                                                           
19

 В сегодняшнем Йемене к племенной страте себя относят более 70% граждан. Об этом см.: al-Zwaini, Leila. State 

and Non-State Justice in Yemen. Paper for the Conference on the Relationship between State and Non-State Justice 

Systems in Afghanistan. 10-14 December 2006, Kabul, Afghanistan. United States Institute of Peace. Р. 2. 

20
 Dresch P. Tribes, government, and history in Yemen. Oxford, 1989. Р. 7. 

21
 О роли поэзии (и особенно жанра замиль) в урегулировании конфликтов и защите индивидуальных и 

коллективных прав см.:  Родионов М.А. Демоны слов на краю Аравии (Общество и стихотворство Хадрамаута). 

СПб.: Изд-во «Наука», 2009. С. 32-43; Родионов М.А. Этнография Западного Хадрамаута. Общее и локальное в 

этнической культуре. М., 1994. С. 156-181; Суворов М.Н. Аль-ʻУрр и Самар чествуют гостей. Праздничная поэзия 

из Йафиʻ (Йемен). СПб.: Фонд восточных культур, 2003; Суворов М.Н., ал-Аудали А.К. Йеменский замил: хроника 

мнений // Россия и арабский мир: Научные и культурные связи. Вып. 7. СПб., 2000. С. 56-62; Caton S. Peaks of 

Yemen I summon: Poetry as a Cultural Practice in a North Yemeni Tribe. Univ. of California, 1990. Р. 160-178; Miller 

F.W. Inscribing the Muse: Political Poetry and the Discourse of Circulation in the Yemeni Cassette Industry. A dissertation 

submitted in partial fulfillment of the requirements for the degree of Doctor of Philosophy (Anthropology) in the University 

of Michigan, 2001 (ms). 

22
 Родионов М.А. Мурувва, асабийа, дин: к интерпретации ближневосточного этикета // Этикет у народов 

Передней Азии. М., 1988. С. 61. 
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Испокон веков йеменские племена занимались земледелием и были фактически 

«привязаны» к земле. Известно, что они населяли районы их нынешнего обитания, по крайней 

мере, на протяжении десяти прошедших столетий, о чем свидетельствуют совпадающие 

названия племен и населяемых ими территорий  Пригодная к обработке земля всегда 

представляла главный – если не единственный – источник благосостояния племени, и 

территориальный вопрос в межплеменных отношениях был постоянным источником 

конфликтов. По сути дела, вся история Йемена представляет собой непрерывную борьбу 

племен и династий за установление контроля над плодородными землями. По этой причине 

вопросам, связанным с территорией племени, в йеменском обычном праве уделяется гораздо 

больше внимания, чем в бедуинском. Каждая племенная группа имеет строго фиксированную 

территорию (билад, ватан) в рамках территории племенного подразделения, входящей в 

территорию племени. Члены племени несут полную ответственность за все, что происходит на 

их территории. Поэтому охрана границ (забн ал-худуд) является первейшей обязанностью 

каждого взрослого члена племени. В племенах говорят: «Кто перешел твою границу – тот будто 

влез на твою женщину» (ман шалла хадд-ак мисла-ма ракаб марʼат-ак). 

Территория племени включает возделываемую землю (мал, мн. ч. амвал) и пастбища (файш 

мн. ч. фуйуш). Пастбища считаются общественной собственностью, но на деле контролируются 

конкретными племенными группами. Что касается возделываемой земли, то она является 

частной собственностью, как правило, индивидуальной. Владелец земли, однако, ограничен в 

возможности ее продажи «правом соседа» (джувара), согласно которому он должен 

предложить ее сначала своим соседям и соплеменникам, чтобы она не вышла из состава 

территории племени (то же правило действует и у бедуинов). Это фактически совпадает с 

известной исламской концепцией преимущественного права на покупку (шуфʻа). На практике 

же каждый конкретный случай продажи земли обычно вызывают дискуссию правового 

характера. Примечательно, что в Йемене земля всегда стоит на одном из первых мест в списке 

объектов (называемых муʻавварат), нарушение неприкосновенности которых навлекает на их 

владельца позор (в список входят также женщины, жилища, урожай, и в целом, все то, что 

может подвергнуться внешним притязаниям). С землей в Йемене тесно связано и представление 

о чести, обозначаемой все тем же словом ʻирд. Порой случается, что земля (чаще пастбища) 

передается одной стороне другой в качестве дийи; иногда это даже приводит к перемещению 

границы между племенными секциями, что невозможно ни при каких других обстоятельствах. 

С собственностью на землю теснейшим образом связана собственность на воду; они 

практически неразделимы. Согласно шариату, у воды не может быть собственника. Однако в 

случаях совместного использования водного источника (колодца, ручья, паводкового потока) 

для орошения сельскохозяйственных угодий действовали детально выработанные правила 
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справедливого распределения воды между пользователями. Юридическая сложность этой 

сферы заключалась, помимо всего прочего, в сильном дроблении земельных наделов, в их 

дисперсном и последовательном расположении (особенно при террасном земледелии). Для 

того, чтобы все участки получили свою долю воды, обычно требовались согласованные 

действия всех их владельцев. М.А. Родионов, изучавший водное право в йеменской провинции 

Хадрамаут, пишет: «Фикх, дающий социально-нормативную регламентацию общим этико-

догматическим положениям шариата, не разработал четких принципов мусульманского 

водопользования. Поэтому в Хадрамауте высоко ценились мнения (фатава) шафиитского 

авторитета Ибн Хаджара ал-Хайсами (ум. 1566), решавшего этот круг вопросов, опираясь на 

здравый смысл и на обычную практику (ʻада). Под ʻада понималась повторяющаяся практика, 

принятая при жизни не менее чем двух поколений, в которой не было перерывов. Так, если 

обычай разрешал удерживать воду на своем участке, не делясь с другими, Ибн Хаджар считал, 

что надо оценивать свою долю исходя из потребностей земли, типа выращиваемой культуры и 

времени года»
23

. Здесь, таким образом, мы видим яркий пример того, как нормы обычного 

права превращались фактически в законы, освященные авторитетом мусульманского богослова. 

Весьма развитое водное право, в котором соединились элементы обычая и мусульманского 

фикха, является тем разделом йеменского права, который практически отсутствует в праве 

бедуинов. 

Среди племен в Йемене традиционно жили семьи, не являющиеся (или не считающиеся) 

племенными. По своему происхождению, социальному престижу и социальным функциям эти 

семьи подразделялись на несколько слоев, или страт. 

На высшей ступени этой иерархии находилась страта духовных лидеров – сада (ед.ч. 

сеййид), по преданию ведущих свое происхождение от Пророка Мухаммеда. Женщины из 

семей сāда не могли выходить замуж за кабаʼил; мужчины-сада также редко брали жен из 

кабаʼил, сохраняя высокую степень эндогамности в своей среде. Семьи сада, находясь в силу 

своего происхождения вне системы межплеменных отношений и обладая большим духовным 

авторитетом, часто занимались посредничеством в разрешении межплеменных конфликтов. 

Считалось, что они обладают достоинством (фадл) и мудростью (хикма), позволяющими им 

находить верное решение при урегулировании любой сложной ситуации. Сада создавали и 

поддерживали зоны общественной безопасности (хаута, хиджра) вокруг своих родовых 

гробниц, где не действовали племенные законы, в том числе, закон кровной мести. Эти 

сакральные места предназначались для молитв, торговли и разрешения споров. Помимо 

посредничества сада всегда занимались религиозно-образовательной деятельностью, 
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 Родионов М.А. Этнография Западного Хадрамаута. Общее и локальное в этнической культуре. М., 1994. С. 147. 
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распространением мусульманской этики, ритуалов и правовых норм. Духовная власть сада 

соединялась с их экономическим весом. Зачастую они получали десятину от своих клиентов – 

племен; в некоторых районах Йемена, например в Хадрамауте, сада являлись крупными 

землевладельцами. 

В качестве самостоятельного общественного слоя в Йемене некоторые исследователи 

выделяют также семьи религиозно-административных деятелей среднего уровня (в разных 

районах: кудат, фукахаʼ, машаʼих), в большинстве случаев имеющих племенное 

происхождение, но часто стоящих над системой племенных отношений. Предположительно 

этот общественный слой пополнялся за счет племенных семей, снискавших особый военный, 

административный или духовный авторитет среди своих соплеменников. Многие такие семьи 

являлись потомками святых и праведников; в этом случае могилы их предков играли ту же 

общественную роль, что и гробницы сада. Традиционно многие представители этого слоя 

выполняли роли шариатских судей, занимавшихся вопросами заключения брака, развода, 

наследования; также они составляли различного рода контракты для кабаʼил, большинство 

которых были неграмотны. 

В отличие от сада, кудат, фукахаʼ и машаʼих, имевших высокий социальный статус, семьи 

ремесленников, мелких торговцев, людей, занятых в сфере бытовых услуг, профессиональных 

музыкантов и т.п. (в разных районах: бани-хумс, мазайина, давашин, дуʻафаʼ, масакин, кирван, 

субйан, хирсан, хавик и пр.), считались низкими стратами, «обслуживающими» кабаʼил и 

находящимися под их защитой. Представление о «слабости» этих семей во многом связывалось 

не только с их «низким», неплеменным происхождением, но и с тем фактом, что они обычно не 

владели землей и потому были экономически зависимыми от кабаʼил. Кроме того, 

представителям подобных семей не разрешалось владеть оружием. 

На самом дне йеменской социальной иерархии находилась (и до сих пор находится) страта 

потомков чернокожих рабов (в разных районах: ахдам, ʻабид), представители которой 

занимались различной «грязной» работой и считались фактически «неприкасаемыми». 

Вышеперечисленные социальные страты или слои, не входящие в систему племенных 

отношений, проживали на племенных территориях, выполняли необходимые племенам 

общественно-экономические функции и находились под защитой племен. Они входили в общее 

понятие хиджра, означающее в Йемене все заповедное, неприкосновенное, находящееся под 

защитой. Существовавшие между этими стратами и кабаʼил отношения защиты в обмен на 

услуги регулировались нормами обычного права и закреплялись – зачастую в письменном виде 

– в соответствующих договорах. В частности, убийство или ранение представителя какой-либо 

из таких страт (исключая, возможно, ахдам) рассматривалось как оскорбление чести племени, 
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под защитой которого пострадавший находился. Размер требуемой дийи в этом случае 

возрастал в несколько раз. 

Таким образом, можно сказать, что все оседлое население Йемена составляло единое 

правовое сообщество, подчиняющееся нормам обычного права, очень сходного с бедуинским. 

Существуют свидетельства того, что установления обычного права стали фиксироваться в 

Йемене письменно с начала XVIII века. Одним из наиболее ранних подобных документов 

считается свод обычно-правовых установлений, действовавших в северойеменском районе 

Барат, населенном племенами зу-мухаммед и зу-хусейн, входящими в племенное 

объединение бакиль. Рукопись, содержащая этот свод, датируется 1715 годом. Итальянский 

исследователь Э. Росси в 1940-е годы приобрел в Йемене несколько рукописей, излагающих 

нормы обычного права, одну из которых под названием «Книга пояснений к обычному праву» 

он перевел
24

. 

Процедуры разрешения конфликтов в Йемене, как правило, сопровождаются составлением 

соответствующих протоколов (мараким), которые затем хранятся у шейха племени, наряду с 

брачными контрактами и документами о наследовании имущества. Эти протоколы 

рассматриваются как прецеденты, на основании которых принимаются решения по другим 

аналогичным делам. 

В переведенной Э. Росси «Книге пояснений к обычному праву» перечисляются типы 

обязательств защиты, нарушение которых навлекает на нарушителя «черный позор» (ʻайб 

асвад). Это обязательства по отношению к просящему убежища (джар), спутнику в дороге 

(рафик), протеже (дамим), гостю (дайф), союзнику (халиф), побратиму (муʼахи), кровному 

родственнику, родственнику жены, представителю духовного сословия. 

Все нормы бедуинского права, касающиеся прав мужчины и женщины, территориальных и 

кровных групп, кровных преступлений и правонарушений сексуального характера, сущности и 

содержания арбитража, правил компенсации и т.п., присущи и обычному праву Йемена. Так же, 

как у бедуинов, два типа правонарушений рассматриваются исключительно в рамках обычного 

права: кровные (убийство и нанесение телесных повреждений) и преступления сексуального 

характера. Так же, как у бедуинов, практикуются противоречащий шариату «обменный» брак и 

лишение женщин наследства. Последняя практика обычно объясняется тем, что если женщина 

выйдет замуж за представителя другого племени, то принадлежащая ей земля в итоге перейдет 

под контроль другого племени, что недопустимо. 

В процессе обычно-правового урегулирования конфликта в Йемене важную роль играет 

оружие, символизирующее у кабаʼил личную честь. Так, например, если человек нанес другому 
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телесное повреждение, он должен немедленно передать его кровной группе винтовку, 

называемую «винтовкой справедливости» (бундук ас-саваб) или «винтовкой терпения» (бундук 

ас-сабр). Этот жест означает, что человек признает свою вину и предоставляет пострадавшей 

стороне право поступить с ним по справедливости. Если же винтовка не передана, 

пострадавшая сторона имеет право сразу начать мстить. Она оставляет за собой это право, если 

отказывается принять винтовку. 

Перед началом арбитража обе стороны конфликта передают арбитру свои кинжалы (иногда 

также стрелковое оружие), которые называются ʻадал или ʻадала. Этот жест символизирует 

готовность сторон подчиниться решению арбитра; по завершению арбитража оружие 

возвращается владельцам. 

Существуют разные уровни компетенции йеменских обычно-правовых арбитров. Лейла аз-

Звайни выделяет три уровня: 

1. ̒ Акил (мн. ʻуккал) или хазик (мн. хуззак) – глава племенного подразделения, 

рассматривающий только случаи семейных конфликтов, связанные с правом на 

собственность и не ведущие к существенному материальному или моральному ущербу; 

2. Шейх (мн. машаʼих) – глава племени, рассматривающий случаи убийств, 

вооруженных нападений, грабежа, территориальные конфликты, нарушение 

безопасности рынков, а также те сложные дела, которые на его рассмотрение может 

передать ʻакил; 

3. Марага – высший арбитражный авторитет, на рассмотрение которого передаются 

особо значимые и сложные дела, урегулировать которые не удается шейхам, такие, 

например, как урегулирование крупных межплеменных вооруженных конфликтов. В 

необходимых случае марага правомочен создавать новые установления в обычном 

праве. В 1997 г. в Северном Йемене имелось 25 арбитров, имеющих эту квалификацию. 

Размер дийи в разных районах Йемена и в разные исторические периоды был неодинаков. 

По информации П. Дрэша, изучавшего обычное право в северных районах Йемена, стандартная 

дийа традиционно составляла там 800 серебряных талеров Марии Терезы (эта монета имела до 

середины ХХ века имела хождение по всей Аравии), что примерно равнялось стоимости 160 

коров; в конце 1960-х годов дийа составляла 60 тыс. йеменских риалов, а позже достигла 120 

тыс. йеменских риалов
25

. На размер дийи – помимо обстоятельств убийства и характера 

отношений между преступником и жертвой – влияло общественное положение убитого. 

Например, при убийстве сеййида, султана или шейха племени размер дийи вырастал в 

несколько раз; типичным было увеличение в 4 (марбаʻ), 11 (махдаш) и 44 (марбаʻ ал- махдаш;  
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упоминается в литературе без конкретных примеров) раза. Также размер дийи повышался, если 

убийство было совершено в общественном месте, входящем в понятие хиджры. К таким местам 

относились рынки, главные дороги, территории, прилегающие к мечетям и гробницам святых.  

Помимо дийи часто выплачивалось и подобие моральной компенсация (хашм, ʻайн ад-

дийа). Эта моральная компенсация всегда требовалась, если была выявлена особая 

злонамеренность совершенного преступления или если убитый и его семья занимали 

неординарное положение в обществе. Предназначалась эта выплата для того, чтобы склонить 

родственников убитого отказаться от мести и принять дийу. В случае нанесения телесных 

повреждений помимо компенсации часто предусматривалось нечто вроде пособия (ʼирш) на 

время нетрудоспособности раненого. Обычно после урегулирования конфликта арбитрами 

проигравшая сторона, помимо оговоренной компенсации, приводила к дому выигравшего 

определенное количество голов скота (называемого в этом случае ʻакира), где его забивали, 

чтобы приготовить угощение для выигравшей стороны и арбитров. ʻАкира использовалась и во 

многих других случаях, например, при обращении одной стороны к другой за помощью или с 

просьбой о предоставлении убежища. 

С целью предотвращения ранений и убийств обычное право в Йемене требовало 

компенсации и за агрессивные действия, способные привести к пролитию крови. Например, 

если во время ссоры человек выхватывал кинжал, перезаряжал винтовку или стрелял из нее, 

даже не причинив при этом вреда оппоненту, он должен был заплатить ему 75 талеров. Если же 

пуля случайно попадала в дверь или окно дома, то стрелявший должен был заплатить его 

хозяевам 400 талеров. 

Кроме того, в Йемене существовали нормы, касающиеся возмещения вреда, причиненного 

сельскохозяйственным объектам. Например, если в ходе конфликта человек срубал на участке 

своего противника деревья (кофейные, катовые
26

, фруктовые, финиковые пальмы), то при 

разрешении конфликта арбитры могли постановить вырубить соответствующее количество 

деревьев на его собственном участке. Если же правонарушитель уничтожал посевы зерновых, 

то арбитры выбирали на его земле засеянный участок соответствующей площади, урожай с 

которого он должен был передать пострадавшему. Разрушение каналов и стенок террасных 

полей оценивалось в 20-30 талеров. Если же подобное разрушение губило урожай на участке, 

обидчик должен был возместить стоимость предполагаемого урожая. Если случалась потрава 

посевов скотом, то хозяин скота должен был возместить ущерб в соответствующем размере 

после сбора урожая. 
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Зейдитские имамы, с перерывами правившие большей или меньшей частью Северного 

Йемена с конца IX в. до 1962 г., стремились к установлению в правовой сфере безраздельного 

господства шариата и формально осуждали обычное право, обозначая его кораническим 

термином тагут (см.: Коран 5:60, 16:36), понимаемым как некое идолопоклонство, 

противостоящее исламу. На деле же известная гибкость как обычного права, так и 

мусульманского фикха позволяла этим двум правовым системам не входить в противоречие по 

подавляющему большинству правовых вопросов. По-видимому, наиболее серьезные 

противоречия вызывала племенная практика блокирования дорог, которая согласно обычному 

праву была не более чем охраной границ племенной территории, а с позиций фикха 

рассматривалась как одно из правонарушений, за которые полагалось наказание (хадд). Двумя 

другими противоречиями – очевидно, гораздо менее значимыми с точки зрения зейдитской 

власти – были браки по обмену и лишение женщин полагающейся им доли наследства. 

Известно, в частности, что имам Йахйа (правил с 1904 по 1948 г.) даже узаконил лишение 

женщин земли, положенной им по наследству в соответствии с шариатом. Противоречия между 

шариатом и обычным правом отражены в позднесредневековых зейдитских сочинениях, 

однако, судя по всему, они имели больше теоретический характер, чем практический. 

Реальное подавление всех обычно-правовых институтов, а вместе с ними и институтов 

исламских, имело место в Южном Йемене (Народной Демократической Республике Йемен) в 

1970-80-е годы. Южнойеменский леворадикальный режим, взявший на вооружение теорию 

классовой борьбы и научный атеизм, объявил эксплуататорами и мракобесами всех 

представителей традиционной власти – султанов, шейхов, племенных и шариатских судей, 

мусульманских священнослужителей. Все они в начале 1970-х годов либо были 

репрессированы, либо бежали из страны. Все общественные племенные и религиозные 

институты стали считаться реакционными пережитками прошлого, был принят закон, 

запрещающий кровную месть, люди стали опасаться открыто говорить о своей племенной 

принадлежности, многие перестали посещать мечеть. В Конституции НДРЙ 1970 года и ее 

доработанной версии 1978 года не было практически никаких следов обычного и 

мусульманского права, за исключением признания ислама государственной религией (в Ст. 

47)
27

. Принятый в 1974 г. закон «О семье» легитимизовал все варианты межконфессиональных 

браков, упразднил стратовый принцип брачных соответствий, исключил возможность 

«неравного» по возрасту брака, ввел фактический запрет на полигамный брак, сделал 

невозможным развод по желанию лишь одного супруга, предписал оставлять детей на 

воспитание матери после развода. 
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Правда, все эти попытки упразднения прежних правовых систем и построения секулярного 

гражданского общества оказались в конечном итоге несостоятельными. В январе 1986 года в 

Южном Йемене вспыхнула гражданская война, в числе причин которой были и межплеменные, 

клановые противоречия. После войны, унесшей почти 20 тысяч жизней, в НДРЙ начался 

отчаянный поиск иного вектора развития; все большее число представителей власти видели 

выход в объединении с Северным Йеменом (Йеменской Арабской Республикой). 

Йеменская Арабская Республика, как стал называться Северный Йемен после свержения в 

1962 г. власти зейдитских имамов, представлял собой традиционалистское государство, в 

котором постепенно формировалось государственное законодательство, вбиравшее в себя в 

разных пропорциях элементы шариата, обычного права, некоторые нормы законодательств 

Египта и других арабских стран, принципы международного права. В этом законодательстве, 

например, был узаконен принцип компенсации за пролитую кровь, причем в Уголовном 

кодексе подробно излагалось, какой размер дийи требуется за разные виды телесных 

повреждений.  

После объединения в 1990 г. двух частей страны в единое государство – Йеменскую 

Республику, на территории бывшей НДРЙ стали довольно быстро возрождаться племенные и 

религиозные институты. Южнойеменское общество в целом стало подстраиваться под 

общественную и правовую ситуацию, сложившуюся в северной части страны. Самой яркой 

чертой общественной жизни объединенного Йемена в этот период стала интенсивная 

исламизация государственных и общественных институтов, которая в ЙАР шла по 

нарастающей еще с конца 1970-х годов. Исламисты в ЙАР к середине 1980-х годов уже 

контролировали студенческие союзы и некоторые военные подразделения, а к концу 

десятилетия – государственный Консультационный совет. Принятая в год объединения Йемена 

новая Конституция объявляла шариат «основным источником» законодательства; в 

инициированной исламистами в 1994 г. поправке к Конституции было сказано, что «шариат 

лежит в основе всех законов»
28

. 

Одновременно с принятием Конституции в 1990 г. была учреждена единая система 

государственных судов. Интересно при этом, что в отсутствии судов шариата государственные 

суды фактически «поделились» своими полномочиями с традиционными обычно-правовыми 

институтами. В 1992 г. был принят Закон об Арбитраже, сделавший законным урегулирование 

конфликтов путем обычно-правового арбитража, при условии соблюдения установленных 

законом правил и процедур. Результаты арбитража предписано было регистрировать в 
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государственных судах. Неизвестно, какой была степень соблюдения упомянутых правил и 

процедур на практике, и как часто результаты арбитража регистрировались в государственных 

судах; известно только, что до сих пор не менее 80% всех конфликтов в Йемене урегулируется 

именно обычно-правовыми методами. Кабаʼил, как правило, не видят ничего 

предосудительного или странного в параллельном существовании двух правовых систем. 

В 1997 г. в Закон об Арбитраже была внесена поправка о том, что все решения арбитров 

должны соответствовать установлениям шариата. Таким образом, шариат, а не государственное 

законодательство, стал тем высшим законом, на который следовало ориентироваться даже 

обычно-правовым институтам. Учитывая тот факт, что племенные арбитры также обычно 

считают шариат мерилом и эталоном справедливости выносимых решений, можно сказать, что 

он стал своего рода «связующим звеном» (пускай символическим) между государственным 

законодательством и обычным правом. 

А в 2004 г. в Йемене начался затяжной вооруженный конфликт между силами 

правительства, в среде которых чрезвычайно сильны были позиции исламского 

фундаментализма, и сторонниками зейдитского духовного лидера сеййида Хусейна аль-Хуси. 

Характеризуя этот кровопролитный конфликт, унесший уже многие сотни человеческих 

жизней, С.Н. Серебров писал, что его новизна для Йемена «состоит в наличии признаков 

воинствующего исламизма в действиях как восставших, так и правительства», и что «впервые в 

современной истории Йемен стал ареной столкновений, имеющих сектантские корни»
29

. В 

условиях этого религиозно-политического конфликта, который после хуситского «переворота» 

2015 года и военного вмешательства арабских коалиционных сил перешел в разряд 

международных, внутреннее примирение в Йемене может быть достигнуто, по-видимому, 

только при помощи обычно-правовых институтов, не имеющих отношения ни к политике, ни к 

религиозным взглядам. 

 

Динамика правового плюрализма в арабском мире: ХХ век и далее 

 

В ходе XIX-XX веков государственные власти в большинстве регионов арабского мира 

сумели поставить бедуинов под свой контроль. Государство часто не спешит, часто делает 

тактические уступки, иногда даже пытаться использовать бедуинов для решения собственных 

задач, но его долгосрочной целью, бесспорно, является разрушение бедуинской политико-

правовой системы. С некоторыми бедуинскими институтами справиться оказалось несложно. 
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Рабство, межплеменные войны, взимание дани (хувва) с оседлого населения – всего этого уже 

нигде нет, за исключением, может быть, регионов, охваченных гражданской войной. 

Установления обычного права, касающиеся упомянутых институтов, вышли из употребления и 

поэтому не были ними здесь рассмотрены. Ушла в прошлое и практика передачи стороне 

противника девушек в качестве компенсации (в Иордании она была запрещена Законом о 

племенных судах в 1936 году). 

Государственная власть всегда стремилась искоренить кровную месть, и если в одних 

регионах это сделать удавалось (например, среди части бедуинов Алжира в первой четверти ХХ 

века и в Южном Йемене в 1970-80-е годы), в других заметного успеха не было. Кровная месть и 

многие другие практики укоренены в бедуинской культуре очень глубоко, и государственные 

служащие, которые имеют дело с бедуинами, прекрасно это знают. Можно сказать, что 

государства, которым удалось поставить бедуинов под свой контроль, использовали три 

различных подхода к обычному праву. 

Первый представляет собой решительное и бескомпромиссное наступление. Нечто 

подобное было испробовано в разные периоды истории в разных регионах Ближнего Востока, 

например, ваххабитами – в Саудовской Аравии, марксистским режимом – в Южном Йемене, 

баасистским правительством в 1960-е гг. – в Сирии. Однако эти случаи можно отнести скорее к 

разряду исключительных. 

Второй подход можно назвать основным в арсенале колониальных властей. С начала ХХ 

века колониальные власти в азиатской части арабского мира издавали постановления о 

создании специальных судов обычного права в тех районах, где это казалось удобным. В 

третьей четверти века эти суды были по большей части упразднены. Судьями в таких 

государственных судах обычного права были представители местного населения, и их решения 

базировались в основном на традиционном праве соответствующего района. Тем не менее, 

процессуальные действия, принятые в этих судах, были по большей части новыми и чуждыми 

местным традициям. Такие суды обычного права с 1916 г. активно действовали в Ираке, и в 

посвященных этой стране научных работах не всегда легко понять, идет ли речь о 

традиционных правовых процедурах или о внедренных государственной властью. 

Государственные суды обычного права, с одной стороны, отдавали должное обычному 

праву, но с другой, имели механизмы, позволявшие государственным чиновникам оценивать и, 

если нужно, видоизменять принятые судьями решения. Именно таким образом, например, 

иракские племена были в конце концов приучены решать свои конфликты исключительно с 

помощью выплаты денежной компенсации, а не путем передачи стороне соперника девушек в 

качестве невест. 
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Третий подход заключается в неформальном сосуществовании государственных властей и 

обычного права. Этот подход характерен для Египта, Израиля, Иордании, Йемена и, возможно, 

в какой-то степени и для других арабских стран. Первейшей заботой государственных 

служащих в этом случае является сохранение общественного порядка. Они не испытывают 

потребности в увеличении количества гражданских исков, подаваемых в государственные суды, 

и вполне удовлетворены, если гражданские дела урегулируются с помощью обычно-правовых 

процедур. Даже в случае уголовного преступления они не всегда настаивают на передаче дела в 

государственный суд, при условии, что все фигуранты дела – бедуины, или просто являются 

акторами обычного права, как йеменские кабаʼил. 

В подобных случаях власти заботятся лишь о том, чтобы получать информацию о всем 

происходящем, для чего присылают, например, своего представителя, который просто 

отслеживает переговоры сторон, а иногда даже способствует их продвижению. Если результат 

обычно-правового арбитража кажется властям разумным, то далее они либо вообще не 

предпринимают никаких действий, либо государственные судебные органы учитывают этот 

результат в своих действиях. Фактически, это можно назвать неофициальным вариантом 

второго подхода. 

В результате растущего влияния государства в самом обычном праве происходят 

изменения. Выше уже говорилось о новой норме в обычном праве племени ауляд-али, 

связанной с ситуацией, когда убийца задерживается властями. Этот же вопрос 

регламентируется положениями иорданского обычного права, принятыми в 1970-е годы, с 

учетом того, что государственный суд может вынести преступнику смертный приговор. Другие 

новые нормы в обычном праве ауляд-али касаются разрешения конфликтов, связанных с 

практикой контрабанды, и с наймом адвокатов для бедуинов, имеющих дело с 

государственными органами правопорядка. 

Обычное право претерпело некоторые изменения и в результате глобальных экономических 

изменений. У ауляд-али, например, появился закон относительно дорожно-транспортных 

происшествий; этой теме уделяется большое внимание и в упомянутых выше положениях 

иорданского обычного права. Некоторые арбитры у ауляд-али стали экспертами в современной 

коммерческой деятельности, а в иорданских положениях содержатся правила выплаты дийи в 

том случае, если у жертвы имелась рабочая страховка. 

Порой может сложится впечатление, что какие-то изменения в обычном праве вызваны 

изменениями в системе общественных ценностей. Как уже было сказано выше, некоторые 

группы бедуинов Ливийской пустыни договорились о смягчении закона, позволяющего любому 

молодому человеку контролировать вопрос выдачи замуж дочери его дяди по отцу. Известно, 

что аналогичные изменения произошли и в обычном праве бедуинов Ирака и Иордании. В двух 
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положениях иорданского обычного права 1970-х годов просматривается желание уменьшить 

ответственность кровной группы в случае правонарушений сексуального характера; в еще 

одном, однако, выражена противоположная тенденция. 

Те, кто писал в конце ХХ века об обычном праве племени ауляд-али, отмечали, что оно 

продолжает оставаться важным элементом жизни племени; то же самое можно сказать о других 

бедуинских племенах Египта, Израиля, Палестинской автономии и Иордании, а также об 

оседлых племенах Йемена. Из других арабских стран Ближнего Востока также периодически 

приходит информация, подтверждающая действие там норм обычного права. Значительная 

часть населения арабского мира до сих пор не согласна с некоторыми принципами, на которых 

базируется государственное законодательство, особенно касающимися таких преступлений как 

убийство и нанесение телесных повреждений. Кроме того, многие договоренности, связанные с 

деятельностью, которую бедуины считают законной, вообще не признаются государственным 

законодательством. Это касается не только нелегальной деятельности (например, контрабанды), 

но также некоторых вопросов личного статуса (например, «обменного» брака) и владения 

землей. Наконец, даже будучи вовлеченными в конфликт, который в принципе можно 

урегулировать в государственном суде, бедуины часто предпочитают свою собственную 

систему как более оперативную, более дешевую и более честную. 

Неожиданную для многих эффективность, способность решать серьезные проблемы в 

современных, причем, крайне сложных обстоятельствах обычное право продемонстрировало в 

2008 г. в Ираке. Во время правления Саддама Хусейна, особенно в 1970-80-е годы, применение 

обычно-правовых процедур было ограничено лишь сельскими районами. Однако после 

свержения Саддама Хусейна и последовавшего за этим периода хаоса, вылившегося в 2006-

2007 годах в противостояние суннитских и шиитских вооруженных радикалов, обычное право 

оказалось единственной надеждой на улучшение ситуации. Когда в начале 2008 г. в Багдаде 

был восстановлен элементарный уровень безопасности, племенные шейхи начали настоящий 

«марафон» арбитражных урегулирований (фасил) конфликтов предыдущих лет. При крайней 

слабости нового иракского государства, и особенно органов юстиции, неудивительным было то, 

что племенное право вышло на первое место. Сами шейхи утверждали, что причиной 

эффективности обычного права в той сложнейшей обстановке стало то, что «трайбализм не 

связан ни с политикой, ни с религией, ни с сектантством»
30

. После массовых убийств, 

осуществлявшихся обеими сторонами конфликта, и невозможности последующей 

идентификации личности убийц, нехарактерной для мирного времени, шейхам приходилось 
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прибегать к упрощенному арбитражу, чтобы найти правильные – и столь нужные людям – 

решения: 

«В 2006 году произошел вооруженный конфликт в [название опущено] между шиитским и 

суннитским племенами. Часть суннитов была членами Аль-Каиды, а часть шиитов – членами 

Армии Махди
31

. В этом межконфессиональном конфликте 67 человек были убиты, более 100 

ранены, многим семьям пришлось бежать, сгорело много домов, были разрушены фермы, 

уничтожено иное имущество. Это была настоящая катастрофа. Два племени обратились к 

племенным судьям, чтобы те урегулировали конфликт. Трое судей организовали арбитраж, 

просидели там три дня, выслушивая свидетелей, и пришли к выводу, что с учетом сложности и 

особой жестокости этого конфликта, два племени должны примириться, просто простив друг 

другу всё содеянное и забыв все взаимные обвинения. Все согласились, и арбитраж перетек в 

пир, на котором все чествовали решение арбитров и старались восстановить всеобщее 

взаимопонимание»
32

. 

Таким образом, в нынешних условиях политико-конфессионального конфликта, 

охватившего значительную часть Ближнего Востока, подобный над-конфессиональный и вне-

политический примирительный потенциал институтов обычного права представляется 

гарантией того, что это право в том или ином виде продолжит действовать на протяжении 

большей части ХХI века. 

 

Контрольные вопросы 

 

1. Истоки и характер правового плюрализма в арабском мире. 

2. Источники арабского обычного права. 

3. Права личности в арабском обычном праве и шариате: сходство и различия. 

4. Типы правовых объединений у арабских племен. 

5. «Кровные» конфликты и их урегулирование в арабском обычном праве. 

6. Концепция чести и обязательства защиты в арабском обычном праве. 
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ГЛАВА 2. АДАТ И ШАРИАТ У ПАШТУНОВ 

 

Общие сведения о паштунах 

 

Паштуны (пуштуны, пахтуны, инд. патаны, самоназвание паштанэ/пахтанэ) – 

крупнейший по численности народ восточно-иранской ветви индоевропейской языковой семьи, 

говорящий на языке пашто (пушту) и насчитывающий в настоящее время около пятидесяти 

миллионов человек. Паштуны – мусульмане ханафитского мазхаба. 

Проживает этот народ в Афганистане (по всей территории страны, но особенно плотно на 

юге и юго-востоке) и в Пакистане (прежде всего, на северо-западе страны: в «Зоне племен» 

(Федерально управляемые племенные территории), в провинции Хайбар-Пахтунхва и в 

Белуджистане). Афгано-пакистанская граница проходит по этнической территории паштунов 

(часто называемой Паштунистаном) и, несмотря на свою известную прозрачность, делает их 

разделенным народом. В настоящее время паштуны составляют от 40 до 60 % населения 

Афганистана (точное их число установить пока невозможно) и являются самой крупной 

этнической группой страны. В Пакистане паштуны являются второй по численности 

этнической группой после панджабцев и составляют более 15% населения. Кроме того, 

политические потрясения и войны последних сорока лет стали причиной интенсивной 

эмиграции из региона, в результате чего образовалась паштунская диаспора в других странах.  

Под этническим названием «афганцы» паштунские племена появляются в письменных 

источниках с III в., однако их заметное присутствие в региональной политике начинается с XV 

в. К тому времени существовал уже и топоним Афганистан, означавший не государство, а 

территорию обитания афганцев (т.е. паштунов). Центром территории, населенной афганцами-

паштунами, были Сулеймановы горы и окружающие их области. Афганские династии не раз 

правили государствами Северной Индии, а в первой половине XVIII в. афганцы-гильзаи 

(династия Хотаки), чье независимое владение существовало с 1709 г. с центром в Кандагаре, на 

несколько лет установили свое правление в Иране.  

Национальное афганское государство существует с 1747 года, когда после развала иранской 

империи Надир-шаха в ее восточной части возникла империя Дуррани, в которой паштуны, 

прежде всего племя абдали (дуррани) были правящей этнической группой. Паштуноцентризм 

этого государства выражался в опоре на паштунские племена и в сохранении паштунских 

племенных институтов; ханы паштунских племен, особенно горных, обладали полной властью 

на своих территориях. В XVIII в. империя Дуррани охватывала гораздо бóльшую территорию, 

чем нынешняя Исламская Республика Афганистан, особенно далеко простираясь в восточном 

направлении. В XIX в. восточные области обитания паштунских племен попали под косвенное 
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управление Британской империи, наследником которой на этой территории и стал Пакистан. И 

в Британской Индии, и в Пакистане горные паштуны так называемой «Зоны племен» неизменно 

сохраняли свой полунезависимый статус и находились на особом положении с точки зрения 

юрисдикции. 

Централизованное государство Афганистан в его нынешних границах сложилось к концу 

XIX в., в период правления эмира Абд ар-Рахмана (1881-1901). Термины афганец, афганский 

стали все чаще обозначать не этническую, а национальную принадлежность, и сегодня 

афганцами считают себя все граждане многонационального Афганистана, а не только паштуны. 

Несмотря на раздел территории паштунов между Афганистаном и Британской Индией, 

зафиксированный в 1895 г. проведением Линии Дюранда, по которой сейчас и проходит 

граница между Афганистаном и Пакистаном, этот народ сохраняет свою общую идентичность. 

Этому способствовала как прозрачность границы, так и полунезависимое положение горных 

племен по обе ее стороны, обусловленное их проживанием в труднодоступных районах, где 

государству трудно их контролировать. По сей день большинство горных паштунов по обе 

стороны афгано-пакистанской границы ведут традиционный образ жизни, оставаясь как бы вне 

государства. Традиционный уклад сохраняется и у давно оседлых паштунов равнин, хотя и в 

более размытой форме. Главным цементирующим фактором сохранения общей идентичности 

является сохранение у всех паштунов не только общего языка, но и паштунвали – 

объединяющего их комплекса традиций и обычаев, социально-этического и в известной 

степени юридического неписаного кодекса, который для краткости или для упрощения часто 

называют кодексом чести. Паштунвали служит средством саморегуляции жизни паштунских 

племен. Все люди, соблюдающие паштунвали, являются паштунами. Юридическая 

составляющая паштунвали, тесно связанная с кодексом чести, – это и есть обычное право 

паштунов, их адат. 

 

Идеология паштунского племенного общества 

 

Паштуны считают себя происходящими от одного предка и потому связанными общим 

духом (кауми рух), напоминающим им об общем происхождении и необходимости 

внутриплеменной солидарности. Они сохраняют патрилинейное родоплеменное деление 

(реальная кровнородственная связь на уровне семей и родов, но скорее мифическая на уровне 

племен), являются мусульманами и стараются соблюдать паштунвали (пашто кавэл – букв. 

«делать пашто»). Последнее лежит в основе их мировоззрения и является одним из важных 

критериев этнической самоидентификации. Недостаточно говорить на пашто, чтобы считаться 

паштуном. Задача каждого паштуна – максимально хорошо «делать пушту», т.е. соблюдать все 
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нормы и принципы паштунвали, и тем приближаться к образу идеального паштуна. 

Паштунвали – регулятор социальной жизни паштунов и обоснование их образа жизни, в 

котором по сей день главенствует обычай.  

Вместе с тем ислам тоже играет в жизни паштунского общества важную роль. Ислам 

является частью паштунвали: идеальный паштун обязан быть мусульманином и уважать 

шариат. Поэтому каждый паштун – паштун, поскольку соблюдает паштунвали, и одновременно 

мусульманин, поскольку верит в Аллаха и почитает Коран и шариат. По легенде, предок всех 

паштунов, храбрый воин Кайс принял ислам непосредственно от пророка Мухаммеда, после 

чего получил имя Абд ар-Рашид и титул малика, то есть правителя. У Абд ар-Рашида было три 

сына – Сарбун, Гаргашт и Балтан, которые считаются прародителями трех ветвей, к которым 

относят себя большинство паштунских племен. Паштуны считают, что ислам был для их 

общего предка просветлением, и относятся к религии с соответствующим почтением. Это, 

однако, не мешает им сохранять многие обычаи, которые являются доисламскими. 

Паштунвали как совокупность понятий, ценностей, норм, традиций и обычаев в глазах 

паштунов важнее ислама. Отношения паштунвали с мусульманским правом сложны и в 

некоторых сферах (в частности, в сфере общественного положения женщины) даже 

конфликтны. Представление о том, что шариат и паштунвали относятся к различным 

персональным сферам (соответственно «божественной» и «общественной»), является 

упрощением, ведущим к недооценке роли шариата. Шариат так же, как и паштунвали, 

регулирует межчеловеческие отношения и устанавливает этические правила. Паштуны часто 

апеллируют к легенде о первопредке всех паштунов Кайсе, якобы принявшем ислам и 

получившем титул малика от самого пророка Мухаммада, для подтверждения того, что 

паштунвали тесно связан с исламом. 

Использование паштунвали в качестве механизма саморегуляции жизни общества 

способствовало независимости паштунских племен от государства и «настоящие паштуны» 

очень гордятся этой независимостью. Одним из основных принципов паштунвали является 

принцип автономии личности, подразумевающий сохранение достоинства и самоуважения 

каждого человека, его независимость и свободу, а также незыблемость его личных прав. Этот 

принцип распространяется также на семью, род и племя. Стремление к свободе и 

независимости каждого индивида, сегментов общества и общества в целом, при наличии 

традиций и обычаев, позволяющих отстаивать независимость и улаживать конфликты, 

нарушающие гармонию общества, приводит к фактической независимости этого общества от 

государства. Для паштунов характерен «антигосударственный национализм», т.е. национализм, 

который требует не столько автономного государства, сколько общества без государства. 
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Паштуны выступают за сохранение вне- или безгосударственного состояния, за сохранение 

«общества без государства». 

Поскольку паштуны, бывшие кочевники, уже прочно перешли на оседлость, у них 

отсутствуют элементы идеализации кочевого образа жизни. Земледелие в сознании паштунов 

настолько сильно потеснило скотоводство, что земля превратилась в одну из трех главных 

ценностей, защита которых является для них священной. Эти три ценности – золото, женщина и 

земля (перс. зар, зан, замин), и именно покушение на эти святыни чаще всего приводит к 

конфликтам и войнам. В случае покушения на землю конфликт может иметь масштабный 

характер, при котором речь уже идет о защите родины (ватан). 

 

Социальная организация паштунов 

 

В прошлом паштуны были кочевниками и полукочевниками, и скотоводство в их хозяйстве 

преобладало над земледелием. Сейчас подавляющее большинство ведет оседлый образ жизни и 

занимается земледелием. С точки зрения уровня оседлости и связанного с нею все большего 

отхода от кочевых традиций паштуны условно делятся на две большие группы, именуемые нанг 

и каланг. К первой относятся преимущественно полуоседлые горные племена, сохранившие 

традицию и обычное право в полной мере и находящиеся вне контроля государства, а ко второй 

– оседлые паштуны, подпадающие под юрисдикцию государства, налогообложение и т.п. У них 

также применяется обычное право, однако с известными ограничениями. 

Для всех паштунов, включая условную группу каланг, характерно родоплеменное деление. 

Это деление на малые и большие группы – расширенные семьи (кахол), подроды (пларина или 

пларганей), роды (хель) и племена (каум, табар, таифа, кабила) – делает паштунское общество 

сильно сегментированным. Патрилинейная родоплеменная структура имеет коническую форму, 

т.е. расширенные семьи образуют род, группа родов – племя, группа племен – племенное 

объединение. Одна группа отличается от другой наличием общего предка (на верхних ярусах 

конуса – скорее мифического). 

Малые группы существуют автономно, однако в случае необходимости (например, во 

время войны) они объединяются в бóльшую группу. Группа пларина включает несколько 

расширенных семей, связанных общим предком, например, прадедом. Несколько пларина 

образуют хель, занимающий, как правило, одну деревню (калай) и пользуются общей мечетью, 

мельницей и водой. Большие хели живут сразу в нескольких деревнях. Между малыми 

группами (семьями и родами) постоянно происходит соперничество, соревнование за статус. 

Харакетерно соперничество с кузенами (обычно из-за прав на землю). При этом в группах 

пларина и хель сохраняется кровнородственная связь, а взаимоотношения индивидов, 
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расширенных семей и родов определяются кровным родством. Наследование и родство по отцу 

очень важно, и статус человека определяется статусом его отца и других предков по отцовской 

линии. С желанием сохранить «чистоту крови», а не только с экономическими причинами 

связана и типичная для паштунов эндогамия, распространение кросс-кузенного брака и 

левирата. Большие группы (племена) занимают достаточно четко определенную территорию, 

что отражается в топонимике. 

Часто к паштунским сообществам применяется термин каум, имеющий более широкое 

значение, чем просто род или племя. «Как и другие концепты групповой идентичности, каум 

выражает идентичность как довольно кумулятивную или полиморфную черту, которая может 

быть представлена в виде совокупности фрагментарных характеристик типа общего 

происхождения, языка, культуры, общей истории, обычаев, образа жизни, религии, соседских 

отношений и т.п. Поэтому каум является очень эластичным термином, который может быть 

понят как “племя”, “клан” или просто как “группа”. Размер группы может различаться, но само 

слово каум указывает на то, что среди всех черт идентичности приоритет отдается общему 

происхождению»
33

. 

Власть в племенах сосредотачивается не в определенном месте или человеке (например, 

хане), а образует своего рода сеть из властных центров (каумов), существующих независимо от 

государства. Каждый паштун принадлежит своей расширенной семье и/или своему кауму, 

являющимися его группой солидарности, и идентифицирует себя с ними. Эта сеть требует 

постоянных усилий для её поддержания, а власть лидеров зависит от консенсуса каума. В 

современном паштунском обществе каум является скорее территориальной, нежели родовой 

группой, будучи чаще всего группой близко расположенных деревень, однако паштуны, 

живущие на этой территории, чаще всего принадлежат к одному роду (хелю). 

В паштунском обществе отсутствует строгая иерархия. Однако выделяются вожди и 

старейшины – ханы, малики и спинжири (букв. «седобородые»). И если спинжири завоевывают 

своей авторитет возрастом, жизненным опытом и знанием обычаев, то ханы и малики получают 

его благодаря генеалогии (сын хана становится ханом) и патронажу. Каум, таким образом, 

является одновременно родом и клиентеллой. «С давних времен в афганских племенах тот 

получает больше влияния и обретает власть, кто больше дает, раздает, распределяет ˂...˃ и тем 

самым обретает больше сторонников – клиентов»
34

, т.е. тот, кто больше «кормит» (традиция 

ханского кормления). Хан кормит людей (в том числе в буквальном смысле, через традицию 
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 Rzehak, Lutz. Doing Pashto: Pashtunwali as the Ideal of Honourable Behaviour and Tribal Life Among the Pashtuns. – 

Afghanistan Analysts’ Network, 2011, P.11. 

34
Лалетин Ю.В. Племя и государство в Афганистане: идеальный тип (модель) политсистемы ряда стран Западной 

Азии. С.16. 
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гостеприимства) и выступает посредником – как в их спорах между собой, так и в конфликтах с 

другими каумами и государством. Задача хана – объединять ряд каумов в более или менее 

единое социальное поле. Поскольку такого рода авторитет завоевывается ханским кормлением, 

то в кауме может быть несколько ханов.  

Маликами у западных паштунов называются ханы, признаваемые государством в качестве 

руководителя племени в той или иной деревне и выполняющие в этом смысле 

административные функции. Однако у восточных паштунов (в Пакистане) маликами называют 

глав племен-нанг, а ханами – лидеров племен-каланг в оседлых районах. В прошлом ханом 

именовался именно глава племени, однако теперь так называется любой влиятельный человек, 

патрон и посредник, а в некоторых случаях даже любой землевладелец. Аналогично и термин 

малик зачастую применяется ко всякому уважаемому человеку. Власть хана и малика зависит 

от согласия каума, в котором все мужчины подчеркнуто равны. Завоевав авторитет в качестве 

патрона, хан может и потерять его. Демократический принцип самоуправления паштунского 

социума проявляется и в сохранении и очень большом значении общего собрания – джирги (см. 

ниже). Равенство не отменяет закон почитания старших и подчинения младших старшим. 

Долгое сохранение родоплеменного деления у паштунов, вероятно, связано с традицией 

кочевания, которое осуществляется, как правило, небольшими родственными группами. 

Паштуны рассматривают свои хели и каумы, в их мужской части, и как вооруженные отряды, 

всегда готовые к бою. Ханы и малики в минуту опасности становятся военными командирами
35

, 

приказы которых не оспариваются. Каждый боеспособный мужчина носит оружие, а мужеству 

и доблести придается огромное значение. Оружие является обязательным и служит важным 

средством социального уравнивания. Паштунские племена, таким образом, остаются 

вооруженными военно-политическими союзами. 

Для любого паштуна связь с родом или племенем чрезвычайно важна не только с 

организационной и идентификационной точки зрения, но и потому, что она включает его права 

на землю и собственность, а также обеспечивает ему определенный социальный статус, 

выражающийся и в личностных характеристиках (благородство, гордость, храбрость и честь). 

Племенные традиции паштунов столь сильны, что само афганское государство в первые два 

века своего существования опиралось на них. Монарх считался старшим из ханов, а ханы 

сохраняли фактическую независимость. Период с конца XIX в. до середины 1970-х годов был 

временем усиления государственного вмешательства в жизнь племен и попыток 

распространить на них государственную юрисдикцию. Однако после Апрельской революции 

                                                           
35

 Это не значит, что в афганском конфликте последних десятилетий все полевые командиры были ханами или 

маликами. Среди авторитетных командиров были и люди, чей авторитет базировался на других факторах, 

например, высшем образовании или религиозном статусе. 
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1978 года и начавшейся войны племена полностью вернулись к саморегулированию, а их 

вооруженные формирования стали участвовать в противостоянии. 

 

Правовой плюрализм 

 

В Афганистане существует правовой плюрализм: одновременно действуют 

государственное законодательство, исламское право и обычное право. В Афганистане 

считается, что государственная правовая система больше подходит для раcсмотрения 

финансовых и коммерческих дел, преступлений и нарушений государственных чиновников, а 

также уголовных дел, тогда как исламское и обычное право – для рассмотрения дел 

гражданских. Однако, в последние десятилетия из-за войны и гражданского противостояния 

государственная правовая система оказалась нарушенной, и теперь не только гражданские, но и 

уголовные дела, вплоть до убийства, чаще всего рассматриваются не в государственных судах. 

Государственная судебно-правовая система опирается на Конституцию и законы. Хотя 

государство (Исламская Республика Афганистан) стремится установить монополию одного 

правового органа на всей территории, эта система находится в состоянии строительства. Она 

действует преимущественно в городах (но и там далеко не в полном объеме) и в тех районах, 

куда государственная власть в состоянии «добраться». Эта система очень зависит от 

политической стабильности и уровня безопасности в стране. Государственные суды в сельской 

местности (в паштунских и непаштунских районах) не обладают надлежащей материальной 

базой и инфраструктурой, а судьи и прокуроры не имеют должного доступа к существующим 

законодательным актам и правовым материалам. Квалифицированных судей и прокуроров не 

хватает. Государственные судебные органы находятся под влиянием местных авторитетов, во 

власти которых останавливать их угрозами или иными способами и прямо или косвенно влиять 

на принимаемые ими решения. 

Слабость государственной судебно-правовой системы в удаленных от городов районах 

приводит к господству там адата и инструмента джирги (у паштунов) и шариата и инструмента 

шуры (у таджиков, узбеков и др.). Адат и шариат при этом не просто сосуществуют, а 

находятся во взаимодействии и взаимосвязи. Шура является таким же консультативным 

органом, как и джирга. В непаштунских районах мусульманские богословы и законоведы 

(улемы) учитывают местные традиции и обычаи при вынесении решений и советуются с 

лидерами общин. В паштунских районах улемы участвуют в джирге, выступают посредниками 

и заступниками, помогающими примирению сторон и предлагают решения на основе 

мусульманского права в тех случаях, когда решение по обычному праву не устраивает 

спорящие стороны. 
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Хотя обычное право не обладает кодифицированными законами, оно является не только 

привычным, но и удобным для паштунов, и подавляющее большинство дел решается в его 

рамках. Причины этого положения – слабость государственной власти и государственной 

правовой системы, а также традиционно полуавтономный статус паштунских племен и их 

проживание на территориях, контролируемых полевыми командирами или талибами. В ведении 

государственных судов остались тяжбы в сфере бизнеса и финансов, преступления, 

совершенные государственными чиновниками и т.п. 

Несмотря на то, что формально шариат имеет более высокий статус, этот статус не дает ему 

реального приоритета в афганской судебной практике, и шариат чаще всего уступает обычному 

праву, особенно в вопросах, касающихся семьи. Это делается ради поддержания консенсуса 

внутри группы (каума) и между разными группами и достигается за счет относительно более 

высокого, по сравнению с улемами, авторитета арбитров, выходящих из племенной среды – 

ханов, маликов и спинжири. Это связано с тем, что люди не уверены в достаточной 

компетентности местных улемов, а именно в уровне их подготовки и знании тонкостей 

мусульманского законодательства (политический кризис в стране, продолжающийся более 

четырех десятилетий, сказался, в том числе, и на уровне мусульманского образования). Кроме 

того, арбитры из племенной среды считаются более беспристрастными. 

Главное противоречие между адатом и шариатом заключается в том, что адат больше 

озабочен компенсацией для потерпевшего, чем наказанием виновного, а шариат наоборот. При 

этом мусульманское право позволяет делегировать наказание виновного государству. Согласно 

же обычному праву, компенсация ущерба не требует вмешательства государства, поскольку это 

– дело чести человека, причинившего ущерб. 

И адат, и шариат оказывают влияние на государственное законодательство. В 

функционировании афганского государства большую роль играют традиционные для паштунов 

консультативные советы разного уровня, в том числе собираемая по важным случаям 

(например, с целью обсуждения и принятия новой конституции) общенациональная Лойя 

Джирга. Консультативные советы (шура и джирга), в которых принимают участие и 

паштунские старейшины (лидеры племен), и улемы, и политические лидеры других этнических 

групп страны, – это инструмент обычного права. В то же время государственное 

законодательство подчеркивает ведущую роль ислама и шариата в государственной правовой 

системе. В Конституции 2004 года
36

, как и в предыдущих афганских конституциях, указано, что 

ни один государственный закон не должен противоречить шариату. В целом, государственная 

правовая система нацелена на объединение обычной и исламской правовых традиций в рамках 

                                                           
36

 Текст Конституции 2004 г. http://mykpzs.ru/konstituciya-islamskoj-respubliki-afganistan-2004-rus/  [10.11.2016]. 

http://mykpzs.ru/konstituciya-islamskoj-respubliki-afganistan-2004-rus/
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конституционного порядка, определяемого гражданскими кодексами и осуществляемого 

формальными судами. 

 

Правовое сообщество и источники права 

 

Правовая ситуация в Афганистане исторически определялась двумя правовыми системами: 

мусульманским правом (шариатом и фикхом) и обычным правом. Обеспечение 

функционирования мусульманского права было задачей шариатских судей, казиев (от араб. 

кади – судья). Суды казиев существовали в афганских городах до конца XIX в. Эмир Абд ар-

Рахман, проводя политику централизации власти, сделал ислам главной идеологией своего 

правления и придал шариату приоритетный статус по сравнению с адатом. Основным 

источником права с этого времени и по сей день является мусульманская правовая доктрина 

ханафитского мазхаба. 

В условиях Афганистана ислам не только обеспечивает духовные нужды людей, но и 

служит объединяющей силой и источником права для этнически разобщенного населения. 

Шариат пользуется большим влиянием среди оседлого населения, не имеющего выраженного 

родоплеменного деления и действенного обычного права (прежде всего, у таджиков – второй по 

величине этнической группы в стране).   

Источником обычного права у паштунов является паштунвали, о котором будет подробнее 

рассказано ниже. 

Государственное законодательство представляет собой совокупность новых и старых 

нормативных актов, источниками которых служат зарубежные законодательства, 

мусульманское право и обычное право. Впервые государственное законодательство было 

разработано в период правления Амануллы-хана (1919-1929); тогда же была принята первая 

конституция (в 1923 г.). Эта конституция (как и все последующие) признавала ислам 

государственной религией страны, однако ставила государственное законодательство в один 

ряд с шариатом. Например, в ст. 21. говорилось: «Все тяжбы в судах будут решаться в 

соответствии с принципами шариата и общего гражданского и уголовного законодательства», а 

статьи 50-57, посвященные государственному судопроизводству, не содержали никакого 

упоминания шариата. Ст. 71, однако, говорила о том, что в процессе законодательства будут 

тщательно учитываться требования законов шариата
37

. Конституция Надир-шаха (1931) также 
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 Текст Конституции 1923 г. (http://www.afghan-web.com/history/const/const1923.html) 
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подчеркивала, что ислам и ханафитский мазхаб являются государственной религией, и все 

афганские подданные равны перед священным шариатом и перед законами государства. 

Дальнейшая кодификация государственных законов происходила в 1960-70-х годах при 

Захир-шахе (1933-1973). Вплоть до 1960-х годов в стране не существовало кодифицированного 

гражданского, уголовного и уголовно-процессуального законодательства, что затрудняло 

вытеснение адата государственным правом. Правовые отношения в этих сферах регулировались 

законами шариата, вобравшими в себя многие принципы адата, а также отдельными 

нормативными актами, принятыми государством. В 1964 году была принята либеральная 

Конституция, провозгласившая всеобщее равенство и буржуазные свободы. Ст. 97 этой 

конституции декларировала независимость судебной власти и создала единую иерархическую 

правовую систему. Была принята и единая система законов (процесс кодификации продолжался 

до сер. 1970-х гг.). Вместо прежних шариатских и государственных судов были внедрены 

унифицированные суды (Верховный Суд, Высший апелляционный суд, провинциальный суд, 

первичный суд, специализированные суды). Конституция 1964 провозгласила государственное 

право высшим правом в стране. После это шариатские законы были исключены из судебной 

практики, за исключением тех случаев, которые выходили за рамки государственного закона 

(ст. 102)
38

. Это положение перекочевало в республиканскую Конституцию 1976 г., принятую 

при президенте Мухаммеде Дауде (1973-1978)
39

. В том же году был принят Гражданский 

кодекс, схожий с гражданскими кодексами арабских стран (Сирии, Египта, Иордании и др.). 

Этот кодекс регулировал и брачно-семейные отношения, и вопросы собственности и 

наследования, т.е. сферу, которая традиционно находилась в ведении шариата и обычного 

права. При этом Ст.1 Гражданского кодекса Афганистана гласила, что в случае, если закон 

содержит определенное положение, практика религиозной юриспруденции не разрешается, но 

если соответствующего положения нет, то суд должен выносить вердикт в соответствии с 

шариатом, «в соответствии с основополагающими принципами ханафитской 

юриспруденции»
40

.  

Во время правления Народно-Демократической партии Афганистана (1978 – 1990) была 

сделана попытка внести существенные изменения в законодательство (например, ограничить 

выкуп за невесту), однако она оказалась неудачной. В то же время в Афганистане произошла 

сильная политизация ислама, вызванная джихадом против советского военного присутствия. 

Затянувшаяся на несколько десятилетий война привела к коллапсу государственной правовой 
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системы и, соответственно, ко всеобщему и повсеместному возвращению к адату и шариату. В 

1992 г. муджахедами было создано Исламское Государство Афганистан, и религиозный 

авторитет, видный теолог Б. Раббани занял пост руководителя государства. Это могло бы 

усилить шариатский элемент в правовом поле, однако этого не произошло, поскольку 

политический кризис и гражданская война в стране продолжались.  Государственное право 

продолжало фактически отсутствовать. 

Талибы, утвердив свою власть в Афганистане, создали в 1996 г. теократический режим и 

переименовали страну в Исламский Эмират Афганистан. Мусульманское право, причем в его 

строгой интерпретации, было провозглашено единственным действующим правом. На деле, 

однако, талибы продолжали учитывать адат и использовать его. 

Система государственных унифицированных судов, от Верховного Суда до первичных и 

специализированных судов, созданная после принятия Конституции 1964 г., сохранилась до 

наших дней с небольшими изменениями (хотя, как уже говорилось, область ее деятельности 

ограничена). Нынешняя государственная судебно-правовая система (внедряемая после 2001 г., 

когда был сокрушен режим талибов) ориентируется на египетское и западные (особенно 

французское) законодательства. Во главе этой системы стоит верховный судья. Верховный Суд 

отвечает за защиту прав граждан, общее управление судебно-правовой системой, назначение и 

смещение судей и выполнение Конституции, а также за то, чтобы государственный закон не 

противоречил законам шариата. В Конституции также говорится, что в тех областях, которые 

не затрагиваются современным законодательством, следует применять законы ханафитского 

мазхаба. 

Что касается паштунов Пакистана, то, согласно Конституции страны, на «Зону племен» 

(Федерально управляемые племенные территории, разделенные на семь племенных «агентств» 

и шесть приграничных регионов) не распространяется юрисдикция пакистанских судов и они 

управляются непосредственно федеральным правительством на основании принятого еще во 

время британского колониального правления акта, именуемого «Урегулирование преступлений, 

совершенных в пограничной зоне» (The Frontier Crimes Regulations). Согласно этому акту, 

каждое из «агентств», в которых проживают паштунские племена, управляется политическим 

агентом, назначаемым из центра и обладающим всей исполнительной и юридической властью. 

В настоящее время «Зона племен» находится под контролем талибов. Паштуны, живущие в 

провинции Хайбер-Пахтунхва и других, находятся под юрисдикцией пакистанских судов, 

действующих в соответствии с государственным законодательством. 
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Паштунвали 

 

Как уже было сказано выше, источником обычного права у паштунов является неписаный
41

 

свод или комплекс ценностных представлений, моральных и этических норм и обычаев – 

паштунвали, или кодекс чести паштунов. Паштунвали определяет этническую идентичность 

паштунов, поддерживает социальный порядок и гармонию в обществе и одновременно 

содержит определенные правовые установления. Это не просто кодекс мужественного 

поведения и закон кровной мести (как его иногда понимают в узком смысле), а гораздо более 

широкий свод этических правил «жизни по-паштунски». Основными принципами паштунвали 

являются справедливость, гостеприимство, прощение, самоуважение, любовь, терпимость, 

отмщение и социальная гармония. Этих принципов должен придерживаться каждый паштун, 

чтобы заслужить в своем кауме честное имя, получить его уважение, поддержку и защиту. В 

паштунвали имеется ряд высоко почитаемых принципов. Центральные среди них – честь 

индивида и каума, боевой дух и храбрость, равенство и уважение к старшим, совместное 

принятие решений, сила воли и искренность, компенсация и возмездие, щедрость и 

гостеприимство и гордость. Человек, воплощающий в себе эти ценности и делающий все 

возможное, чтобы соответствовать им, уважительно именуется гайратманом и представляет 

собой идеального паштуна. 

Паштунвали можно условно разделить на две сферы – морально-нравственную (этическую) 

и юридическую (правовую). В этической составляющий выделяются несколько главных 

принципов: 

Нанг/нанга – честь. Это центральная этическая концепция, которая включает в себя защиту 

прав каждого человека и прав того племени, к которому он принадлежит, ибо эти две 

идентичности неразрывно связаны. Поэтому в глазах своих соплеменников каждый паштун 

стремится быть честным, соблюдающим паштунвали. Сохранять честь (или лицо) чрезвычайно 

важно. Одни действия помогают заслужить честь, другие лишают чести и приносят позор. 

Правила поведения основаны на дихотомии чести и позора. Поскольку заслужить честь могут 

только мужчины, а лишить человека чести своим поведением могут как мужчины, так и 

женщины, то целый ряд норм направлен на предотвращение потери чести женщины. Честь 

может быть демонстративно подтверждена только через социальные практики, такие, 

например, как гостеприимство, поддержание сплоченности общества, соблюдение гендерных 
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 Паштунвали веками передавался изустно; многие его принципы встречались в паштунской литературе начиная с 
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границ. Нанг можно рассматривать как положительную репутацию, которая складывается 

годами, но может быть быстро потеряна. Человек должен защищать свою честь, чтобы 

сохранять достоинство и уверенность в себе, потому что только такой человек (нангйалай) 

может поддерживать честь своей группы. 

Намус (букв. «честь, репутация, добродетель») – честь женщины. Для поддержания нанга 

важна, помимо всего прочего, честь женщины. Любое оскорбление, нанесенное женщине 

пуштуна, роняет его нанг и требует от него немедленного исправления этого положения. 

Покушение на честь женщины всегда становится причиной конфликта. В пашто слово намус 

обычно используется для обозначения именно женской добродетели – целомудрия, чистоты, 

порядочности. Честь женщины столь важна для паштуна, что под словом намус иногда 

понимают и саму женщину, вернее, всех женщин, находящихся под защитой мужчины (жена 

или жены, мать, дочери, незамужние или овдовевшие сестры). Честь женщины взаимосвязана с 

честью мужчины и всегда находится под мужской защитой. Защита чести женщины означает, в 

частности, обеспечение ее кровом и заботой. Кроме того, поскольку женщину оберегают как от 

устного, так и от физического оскорбления, её обрекают на затворничество (парда): прятать 

женщин от людей необходимо для того, чтобы сохранять их намус, а следовательно, и нанг 

защищающего их мужчины и всего его рода. Сохранение левирата у паштунов также 

объясняется намусом: это необходимо для сохранения чести вдов. 

Сахават – щедрость. Щедрость всячески поощряется: от идеального паштуна ждут, чтобы 

он делился тем, что у него есть (за исключением чести, разумеется), и не требовал отдачи. 

Мелмастийа – гостеприимство. Это лучший способ демонстрации щедрости. Как уже 

говорилось, щедрый и гостеприимный человек сильно поднимает свой авторитет в кауме. У 

каждого авторитетного человека есть гостевая комната или отдельное помещение для гостей, 

именуемое худжрой. Гостеприимство демонстрируют не только ханы, но и бедные люди. 

Обычай требует, чтобы особое отношение к гостю сохранялось три дня, после чего он 

становится как бы членом семьи и получает ту же пищу, что и все остальные. Гостю невежливо 

отказываться от угощения и уходить без разрешения хозяина, а хозяин, в свою очередь, должен 

кормить и занимать гостя, не спрашивая, кто он, и зачем пришел. С принципом гостеприимства 

связана и обязанность предоставления убежища (панах кавэл), поскольку хозяин обязан 

защищать любого человека, находящегося в его доме. Убежище может быть предоставлено 

даже врагу, а хозяин может выступать в качестве посредника между беглецом и его 

преследователями. Обычай хамсайа (букв. «сосед») – это распространение принципов 

мелмастийа и панах кавэл на целую деревню (беглец, спасаясь от преследователей, просит 

убежища у старейшины другой деревни, и если деревня принимает его в качестве хамсайа, то 

она обязана обеспечить ему защиту и все необходимое для его жизнеобеспечения. Обычай 
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лохай варкавэл (букв. «предоставление котла») – это защита отдельного человека или группы 

людей от врага. Желающие «получить котел» символически преподносят потенциальным 

покровителям козу или овцу – принявшие это подношение обязаны предоставить просителям 

покровительство и защиту). Обычай баландра (другое название ашар) заключается в 

предоставлении помощи тем, кто нуждается в ней (например, при строительстве дома), и 

угощение тех, кто оказал помощь. Бадрага – это проводы гостя, а также сопровождение беглеца 

или гостя вооруженной группой для обеспечения его безопасности. Все овышеупомянутые 

обычаи вытекают из базового принципа гостеприимства. 

Мусават – равенство.  Все паштуны равны как братья, что не исключает социального 

неравенства, разницы в возрасте или статусе. Паштуны равны друг другу по достоинству и 

чести и потому обязаны уважать честь и достоинство друг друга. Этот принцип сочетается с 

обычаем почитания старших (дэ мэшрано манэшт): хотя все паштуны равны, младшие 

почитают и уважают старших и прислушиваются к их мнению. Под «старшим» (мэшр) в 

паштунвали подразумевается старший не только по возрасту, но и по положению и авторитету. 

Последние зависят от множества факторов (женат ли человек, есть ли у него дети, есть ли своя 

земля, каков его военный и жизненный опыт, имеет ли он образование). В традиционном 

обществе наибольшим авторитетом пользовались ханы, малики и спинжири, однако в 

последние десятилетия на первые роли выдвинулись и военные лидеры – полевые командиры. 

К другим принципам морально-этической сферы относятся: сабат – преданность своей 

семье и лояльность своему кауму; итбар – доверие к устным соглашениям в финансовых, 

торговых и прочих вопросах; имандари – стремление «правильно» думать, говорить и делать, 

истикамат – вера в Аллаха. 

Чрезвычайно важными для паштунвали являются такие принципы, как тура, меранэ и 

гайрат.  

Тура (букв. «меч») – это требование физической храбрости, отваги, готовности сражаться 

лицом к лицу с врагом и держаться до последнего. Отдельный человек или род, проявившие 

храбрость и стойкость в бою, получают почетное прозвание турйалай. Эта характеристика 

идеального паштуна хорошо известна, так как паштуны славятся воинской доблестью и много 

раз в истории проявляли ее в борьбе с врагом. Но тура распространяется и на обычную жизнь, 

вне критической ситуации войны: каждый обязан мужественно защищать честь своей семьи и 

всего каума. Человек, проявивший трусость, считается опозоренным и приравнивается к 

«рогоносцу». Понятие меранэ означает комплекс таких важных в повседневной жизни 

«мужских» качеств как сила воли, упорство, настойчивость в достижении цели, надежность, 

преданность, искренность, абсолютная правдивость и верность данному слову. 
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Наиболее сложным концептом паштунвали является гайрат – многозначное понятие, 

означающее гордость, самоуважение и достоинство, но также рвение и усердие (в защите 

личной чести и чести своего каума), храбрость и мужество, возмущение и гнев. Гайрат 

включает в себя большинство ценностных установок паштунвали и обладающий им 

гайратман, по сути, и является тем самым идеальным паштуном, который правильно «делает 

пашто». 

 

Принцип бадал и юридическая сфера паштунвали – нарх 

 

Совершаемое против нанга преступление считается оскорблением, требующим отмщения. 

Принцип бадал (букв. «возмещение») означает обязательность возмещения за ущерб и 

воздаяния за доброе дело. Это требование обязательной компенсации за любое действие, 

застрагивающее другого человека (за пределами семьи). Нельзя не благодарить за добро и 

нельзя спускать зло. И если ты не можешь сделать этого сам, это должны сделать твои 

родственники.  Из принципа бадал вытекает и кровная месть («кровь за кровь»), Отмщение за 

членовредительство или убийство может совершить любой мужчина из рода (хеля) 

пострадавшего и в любое время, пока преступник жив. Согласно традиции, оскорбление 

должно быть смыто кровью, причем если по какой-то причине невозможно пролить кровь 

виновного, следует пролить кровь его ближайшего родственника. Обязанность отомстить 

называется пор («долг»). Это ведет к кровной войне, которая может длиться несколько 

поколений. Старики, женщины, дети и духовные лица исключаются из круга кровников. 

Паштунвали разрешает кровную месть, поскольку она отражает его дух как кодекса чести. В то 

же время, в паштунвали имеются действенные механизмы для прекращения кровной мести, 

примирения сторон, обеспечения компенсации потерпевшей стороне, восстановления 

равновесия чести. «Паштунвали – пример системы негосударственных норм и институтов, в 

которых главными механизмами решения проблем являются самопомощь и непринудительный 

арбитраж. Важно иметь нормы и институты, которые могут координировать частное поведение 

и снижать насилие»
42

. Когда общепринятая норма оказывается нарушенной, каум чувствует 

ответственность за восстановление нарушенного равновесия чести и поэтому принимает 

необходимые меры. Преступления, затрагивающие весь каум, отличаются от преступлений, 

затрагивающих отдельные семьи и небольшие хели. 

В паштунвали входит особая юридическая составляющая – нарх (букв. «цена»). Нарх – это 

совокупность традиционных способов урегулирования конфликтов и прекращения кровной 
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мести. Она состоит из «набора метаправил относительно легальных субъектов конфликта и 

легальных способов их разрешения. Это культурная система, которая канализирует и тем 

самым ограничивает частное насилие»
43

. Нарх – это основанный на принципах паштунвали 

механизм решения конфликтов разного уровня и восстановления утраченной чести и, 

соответственно, равновесия чести в обществе. Это механизм, но не регламент. Паштунвали не 

регламентирует правила для каждого конфликтного случая или каждого непредвиденного 

обстоятельства, и, более того, у разных племен могут быть в ходу разные обычаи и разные 

способы решения конфликтов. Поэтому можно говорить о том, что бывает нарх такого-то 

племени. Знатоков нарха (обычно из числа спинжири) называют нархи.  

Модель решения конфликтов включает в себя этапы предоставления убежища, 

испрашивания прощения и заступничества с целью прекращения или предотвращения кровной 

мести; в сложных случаях для примирения сторон требуется созыв джирги – в данном случае, 

особого собрания арбитров, уполномоченного спорящими или враждующими сторонами 

решить их конфликт. Как правило, разрешение конфликтных ситуаций, при фактическом 

проигрыше одной из противоборствующих сторон, желающей при этом сохранить не только 

жизнь, но и лицо, происходит с помощью личного посредничества третьего лица (заступника) и 

сопровождается многократными извинениями, вербальными признаниями бессилия 

проигравшего. Использование заступничества третьего лица, при соблюдении всех 

сопутствующих правил, обычно гарантирует пощаду и предотвращает кровную месть. 

Этап предоставления убежища – это обычай нэнавата/нэнавати (букв. «вхождение в 

убежище»). Виновный, спасающийся от кровной мести, ищет убежище у человека, 

принадлежащего к роду врага, и таким образом признает свое поражение и ищет прощения. 

Этот обычай базируется на принципах мелмастийа и панах кавэл. «Даже нарушителя закона 

или убийцу следует защищать до тех пор, пока ситуация не будет выяснена, и не будет принято 

решение по ней»
44

. В качестве третьих лиц (заступников) выступают лица, исключаемые из 

круга кровников: духовные лица, спинжири и женщины. Иногда приходу виновного в дом 

родственника жертвы предшествует приход духовного лица (муллы), одного или в 

сопровождении других заступников. Они несут с собой Коран, чтобы подтвердить свои добрые 

намерения и желание заключить мир, и предлагают хунбаха (букв. «плату за кровь») – деньги 

или их эквивалент (как правило, в виде скота), в качестве компенсации за причиненный ущерб. 

Практика компенсации называется саз (т.е. «урегулирование»).  
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Нархом определяется размер хунбаха, зависящий от величины ущерба. Базовой единицей 

при определении «платы за кровь» служит средний валвар (калым)
45

 в данной местности. 

Например, согласно нарху ахмадзаев (одно из паштунских племен), в случае убийства мужчины 

плата составляет два валвара или один хун. У этого обычая есть рациональное объяснение: 

семья убитого сможет уплатить валвар за какую-нибудь девушку, а та затем сможет родить 

сына, который заменит убитого. За преднамеренное убийство полагается уплатить два хуна. За 

убийство женщины выплачивается компенсация в размере половины хуна (т.е. одного среднего 

валвара).  Размер компенсации за членовредительство таков:  один глаз – ½ хуна, два глаза – 1 

хун; нос – ½ хуна; одно ухо – ½ хуна, два уха – 1 хун; язык – 1 хун; каждый выбитый зуб – 1/10 

хуна; одна нога – ½ хуна, две 2 ноги – 1 хун;  одна рука – ½ хуна, две руки – хун (плата может 

немного измениться в зависимости от того, какой именно руки лишился человек, левой или 

правой); пальцы одной руки – 1 хун, пальцы обеих рук – 2 хуна; гениталии – 2 хуна, если они 

были отсечены до момента смерти человека, и 1 хун, если уже после смерти (в таком случае 

убийца платит 2 хуна).  Если человек был ранен в ногу или руку, но может пользоваться ими, то 

плата составляет ¼ хуна. Оплата производится деньгами или скотом.  

Поскольку в основу определения «платы за кровь» положен средний размер валвара 

(калыма), для семей, неспособных найти такую сумму, существует и другой способ 

компенсации – выдача одной или двух девушек детородного возраста (две девушки – это 1 хун, 

одна девушка – ½ хуна) в семью жертвы в качестве жен, способных родить сыновей и тем 

компенсировать потерю. Можно уплатить 1 хун за убийство мужчины таким образом: 1девушка 

и ½ хуна деньгами или скотом. Этот обычай называется свара или бад.   

В случае прелюбодеяния (по взаимному согласию) убивают и мужчину, и женщину. За 

убийство прелюбодея компенсация составляет ½ хуна. В случае изнасилования мужчине 

отрезают ухо или гениталии. Оно считается тяжким преступлением и требует большой 

компенсации: четыре копии Корана и 2 хуна (эквивалентных четырем девушкам по обычаю 

бад).   Компенсация за похищение замужней женщины велика и составляет 3,5 хуна. 

Если муж ранит или убивает жену, то тесть требует от него соответствующую 

компенсацию. Если вдова выходит замуж за человека из другого хеля (вместо того, чтобы 
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 Доисламская практика уплаты калыма женихом или его семьей опекуну (обычно отцу или брату) невесты 

широко распространена у всех народов Афганистана. У паштунов калым называется валвар и понимается как 

право опекуна (отца или брата) взять у жениха деньги или иное имущество в качестве платы за невесту. Треть 

валвара обычно уходит на приданое невесте, треть остается семье невесты, а треть покрывает расходы на свадьбу. 

Размер валвара зависит от договоренности между сторонами жениха и невесты и социального статуса семей. Тем 

не менее, в каждой местности можно определить (приблизительно) средний размер валвара, по которому и 

исчисляется «плата за кровь». 
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выйти замуж за одного из родственников покойного мужа по обычаю левирата и тем самым 

сохранить для рода мужа свой фертильный потенциал), то ее новый муж считается похитителем 

и присуждается к уплате компенсации по обвинению в оскорблении хеля вдовы.  

Уплата компенсации является последним этапом обычая нэнавата, после которого кровная 

месть прекращается, стороны примиряются и инцидент считается исчерпанным. 

 

Механизм обычно-правовой системы 

 

Живущие родоплеменными группами паштуны обладают острым чувством общинных 

связей и социального порядка. Честь и достоинство, как и бесчестье и позор индивида связаны с 

честью и позором всего его каума (семьи, рода, деревни). За преступление одного человека 

несет ответственность вся его семья, а иногда и весь род. Нарушение социального кодекса и 

традиционных обычаев встречает резкое неприятие каума, поскольку затрагивает всех. Позор 

одного человека ложится тенью на других, а обязательное требование возмещения (бадал) 

может потенциально привести к эскалации насилия. Любое, самое малое преступление, 

затрагивающее честь человека, нарушает равновесие чести между отдельными людьми и 

группами в обществе. Паштунский адат базируется на принципе восстановления 

справедливости и равновесия чести, и его главной целью является не наказание преступников, а 

решение конфликтов ради сохранения общественного порядка и гармонии в кауме. Все 

принципы паштунвали направлены на поддержание мира и гармонии в обществе. При 

возникновении проблем и конфликтов, нарушающих мир и гармонию, у паштунов принято 

обсуждать их коллективно и вместе искать способы решения этих проблем и конфликтов.  

В тех случаях, когда конфликт, вызванный нанесением одним человеком ущерба другому 

человеку, не удается сразу решить с помощью обычая нэнавата, для его решения созывается 

общественный суд – джирга.  Извинение, прощение, определение компенсации и примирение – 

это методы, традиционно применяемые паштунской джиргой. 

Как уже было сказано выше, в современном Афганистане, где старая формальная правовая 

система была разрушена в годы гражданского противостояния, а новая находится в стадии 

становления и функционирует только в крупных городах, около 90% всех конфликтов, тяжб и 

преступлений разбирается в негосударственных судах. В т.н. «Зоне племен» в Пакистане этот 

процент, очевидно, доходит до ста. Традиционно разрешение конфликтов и принятие решений 

осуществляется советом (совещанием). 

У паштунов таким советом является джирга. Механизм джирги используют и другие 

этнические группы, а паштунская джирга может разбирать дела не-паштунов. В областях, где 

проживает в основном не-паштунское население, используют похожие на джиргу советы типа 
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шура (или шура-и ислахи); иногда и у паштунов такого рода консультативное совещание носит 

название шура. Источником права для джирги любого уровня является обычное право. В 

современном Афганистане именно негосударственный суд – т.е. джирга/шура – решает 

вопросы, связанные с семьей, землей, собственностью и уголовными преступлениями. 

Поскольку государственная правовая система часто оказывается не в состоянии положить 

конец конфликту и вынести справедливое решение, афганцы предпочитают суд по адату. 

Государственные суды зачастую обращаются за помощью к джирге или передают джирге дела, 

которые, как они полагают, находятся не в их компетенции. 

 

Джирга 

 

В паштунском обществе требование совместного обсуждения спорных проблем 

институциализировано в традиции джирги. В принципе, любое собрание мужчин-паштунов, 

созываемое для разрешения общей проблемы, называется джиргой. Женщины и дети 

традиционно в ней не участвуют. В большинстве случаев джирга созывается стихийно, в случае 

необходимости, и ее состав определяется кругом лиц, затронутых возникшей проблемой. Когда 

джирга созывается на уровне деревни, формальное право участвовать в ней имеет любой 

взрослый мужчина, имеющий собственное домохозяйство и кусок земли. В других случаях 

собираются только старейшины рода/деревни (ханы, малики, спинжири), живущие в деревне 

улемы, другие авторитетные люди. В зависимости от характера решаемой проблемы джирга 

может быть консультационным советом, частью механизма по урегулированию конфликтов 

или, в случае уголовных преступлений, судом. Во всех случаях решения принимаются 

консенсусом, т.е. обсуждение продолжаются до тех пор, пока не иссякнут все возражения 

против принимаемого решения. С этим решением должны согласиться все участники джирги. 

Бывает, тем не менее, что джирга заседает долго, но так и не выносит решения. В таких 

случаях созывается новая джирга (в другом составе) или вызываются посредники. Сторонники 

определенной позиции могут заранее уполномочить кого-то из участников джирги озвучить их 

позицию. При обсуждении того или иного вопроса старейшины используют все свое 

красноречие, используя пословицы, упоминая прецеденты или читая наставительные нотации. 

Джиргу обычно проводят в михманхане (другое название худжра), т.е. гостевом доме, в мечети 

или под открытым небом, на площади.   

Выделяются три уровня джирги: местный, племенной и общенациональный. Марака 

действует на локальном уровне, племенная джирга (кауми-джирга) на племенном и Лойя 
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джирга
46

 (т.е. «большая джирга») – на национальном. Иногда термины марака и джирга 

используются как взаимозаменяемые. «Разница между маракой и джиргой в том, что марака 

расследует и решает проблемы малой значимости. Члены мараки – это старейшины отдельных 

семей (пларина) одного хеля. Джирга же рассматривает и решает проблемы большой важности 

и состоит из старейшин разных хелей»
47

. Таким образом, марака имеет дело с 

малозначительными, менее серьезными конфликтами и уголовными преступлениями, на 

местном уровне (внутри деревни или между деревнями) и действует в контексте одного хеля. 

Она состоит из маракачийан, включающих старейшин и улемов, использует нарх и выносит 

окончательное решение (прикра или тарун), нацеленное на удовлетворение обеих сторон 

конфликта. Обычно перед началом мараки читают айаты Корана, а заканчивают ее молитвой. 

Неповиновение прикре наказуемо штрафом либо изгнанием из общины. Если одна из сторон не 

удовлетворена решением, она может обратиться к другой мараке. Если будет доказано, что 

марака неправильно применила нарх, марака должна уплатить пострадавшему от этого 

компенсацию (таван). 

Кауми-джирга похожа по механизму на мараку, но решает вопросы, связанные с 

социальным порядком на межплеменном уровне, и занимается более серьезными и важными 

делами. Состав участников (джиргамаран), источник права (паштунвали), процедура (чтение 

Корана и молитва в начале и конце заседания джирги, равное участие всех присутствующих в 

обсуждении, вынесение решения по достижении консенсуса) и вынесение окончательного 

решения роднят племенную джиргу с маракой. Тем не менее, кауми-джирга является более 

структурированным институтом с более квалифицированными участниками и популярными в 

регионе религиозными лидерами; ее отличает и более строгое применение нарха. Разбор дела 

происходит примерно так же, как и на мараке, но с той разницей, что окончательное решение 

достигается на основе общего консенсуса, нацеленного не столько на решение конкретного 

конфликта, сколько на восстановление социального порядка в племени (между хелями), а 

иногда и между племенами. Если прикра не удовлетворяет стороны или джирга распускается, 

она может быть созвана еще два раза (всего три), и третье решение является окончательным. 

Любой свободный мужчина, член племени, может принять участие в кауми-джирге, что 

придает ей демократический характер, подчеркивая принцип общественного равенства. 
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 Лойя джирга – по сути, национальная ассамблея, которая созывается для обсуждения вопросов 

общенациональной важности и достижения общенационального консенсуса. Лойя джирга обычно собирается для 

обсуждения и принятия решений относительно социальной и политической перспективы национального единства 

и суверенитета и состоит из глав родов и племен, важных общественных фигур, политиков и видных улемов. 
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Существует практика, называемая мачилга. Она заключается в передаче обоими 

участниками конфликта равной суммы денег участникам джирги до вынесения решения. Если 

решение джирги не оспаривается ни той, ни другой стороной, то мачилга либо возвращается 

участникам конфликта, либо (чаще) остается у членов джирги. Мачилга считается возмещением 

расходов на топливо, еду и мобильную связь во время процесса.  «Старейшины – джиргамаран 

– иногда берут мачилгу в виде денег и делят между собой. Иногда они намеренно затягивают 

вынесение решение, чтобы не возвращать деньги. Когда же приходит время возвращать их, 

оказывается, что деньги съедены или потрачены на бензин для их машин. Но люди лучше 

заплатят 2000 афгани старейшинам, чем 10000 афгани государству»
48

. У участников тяжбы 

обычно есть деньги, чтобы заплатить мачилгу. 

Выполнение решения джирги – обязательно. Существуют особые механизмы принуждения 

тех, кто не сумел вовремя вернуть долг или уплатить бадал: барамта или бота – увод скота или 

кого-то из детей или родственников должника и их удержание до тех пор, пока вся сумма долга 

или компенсации не будет выплачена; кроме того, джирга формирует своего рода полицию – 

лашкар или арбаки, которая обеспечивает выполнение решений джирги. Неподчинение 

решению джирги влечет за собой наказание – например, поджег дома виновного или изгнание 

его из деревни. 

В ходе джирги всегда возникает вопрос о том, применять ли для вынесения решения «силу 

нарха» (нарх вак), т.е. требовать установления точного объема ущерба и точной компенсации 

согласно обычаю (см. выше о размерах компенсаций по нарху), либо применять «малую силу» 

(тойя варай вак), т.е. более широкие положения паштунвали о «бадал», которые позволяют 

искать альтернативные способы компенсации. Участники джирги часто предпочитают тойя 

варай вак по той причине, что нарх, с его конкретными положениями по установлению фактов и 

объема ущерба и размеру компенсаций, определяемому размером калыма в данной местности, 

ближе к решению государственного уголовного суда и практике наказания, тогда как тойя 

варай вак предлагает возможности для проведения переговоров и достижения устраивающего 

обе стороны компромисса, необходимого для подлинного примирения. В случае убийства, тойя 

варай вак считается предпочтительным, поскольку уплата денег (и/или скота) или передача 

участка земли семье убитого воспринимаются как альтернатива обычаю бад (передача одной 

или двух девственниц семье убитого), которому следует нарх. В прошлом, поскольку 

компенсационные платежи были очень существенными, только состоятельные люди могли 

избежать бада. В настоящее время этот обычай изживает себя. В то же время, нарх более 

благосклонно относится к показаниям свидетелей, позволяя тем просто поклясться на Коране, 

                                                           
48

 Linkages Between State and Non-state Justice System in Eastern Afghanistan, P.17. 



СП
бГ
У

78 
 

тогда как тойя варай вак требует допроса свидетелей и не считает клятву надежным способом 

установления фактов.  

Почему люди предпочитают джиргу государственному суду, даже в городах? Джирга – 

более открытый процесс, менее подверженный коррупции. Для джирги характерно быстрое (от 

нескольких часов до 2–3 дней) принятие решения и независимость участников от официальных 

органов власти. Авторитет джирги добровольно признается всеми сторонами, и джирга 

собирается для каждого конкретного случая. Если участники джирги проявят пристрастность 

или согласятся принять взятку, то они потеряют авторитет и их больше никогда не пригласят 

участвовать в джирге. 

Один и тот же человек может принимать участие и в государственном, и в обычном суде. 

Большинство судей и прокуроров происходят из влиятельных семей и являются влиятельными 

старейшинами своих кланов и племен, поэтому их часто приглашают для участия в джирге в их 

родном уезде. 

 

Кровные преступления и кровная группа 

 

Согласно паштунвали и принципу бадал кровные преступления требуют кровавой платы за 

кровь – ответного убийства убийцы или кого-нибудь из его ближайших кровных родственников 

(кровная месть). Обычай кровной мести, как ведущий к неостановимому процессу взаимного 

истребления, сосуществует с механизмами примирения сторон через прямое извинение 

(нэнавата), заступничество и компенсацию, либо компенсацию, определяемую решением 

джирги. Кровной группой является не хель, а расширенная семья (кахол). Виновная семья 

должна передать семье жертвы определенное число овец или эквивалентную сумму денег в 

качестве компенсации (хунбаха). Если семья жертвы согласна решить дело без кровной мести, 

то убийство, согласно традиционному нарху, может компенсироваться также передачей 

пострадавшей стране двух девственниц. Этот упоминавшийся выше обычай и называется бад. 

Девушки могут быть выданы замуж за кого-то из родственников жертвы (в рамках хеля), но 

могут и остаться на положении служанок (и наложниц).  

Практика бад является устаревшей и полностью заменена либо предложениями земли и 

денег, либо схожим обычаем, при котором семья жертвы требует у семьи обидчика уплаты 

цены приданого и брачных издержек за ту девушку, которую семья жертвы выберет из 

собственной  общины – хеля. 
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Брак, семья и наследование 

 

Основные противоречия между шариатом и адатом у пуштунов лежат в гендерном вопросе. 

Ислам предоставляет женщинам равный статус с мужчинами и наделяет их конкретными 

правами, включая право наследования земли и имущества и право на развод. С точки зрения 

шариата, паштунвали ущемляет права женщин. С паштунской точки зрения, женщина не может 

иметь равных прав с мужчиной; в женщине сосредоточена честь мужчины, и ее затворничество 

и полная социальная изоляция абсолютно необходимы для сохранения чести. 

Уделяя огромное внимание принципу чести-нанг, связанному с честью-намусом женщин, 

паштунвали игнорирует многие из тех прав женщин и девушек, которыми те обладают по 

шариату. Все решения в паштунском обществе, в том числе, решения о заключении брака, 

традиционно принимают мужчины. Обращаясь к джирге, женщина делает это через 

родственника-мужчину, который сопровождает ее и помогает ей. Защищая честь женщины, 

мужчина выводит ее за рамки социальной жизни, заставляя сосредоточиться на закрытой от 

посторонних глаз домашней жизни – ведении хозяйства и воспитании детей. Преступления 

против женщин чаще всего считаются частными и семейными делами. С точки зрения шариата, 

права женщин также нарушаются, когда дело касается наследования, брака и собственности. 

Среди конфликтов, рассматриваемых в обычных судах, вопросы брака, развода и прав 

женщин на наследство занимают второе место после конфликтов из-за собственности. В этих 

вопросах мусульманское право особенно сильно противопоставляется обычному. 

Шариат и адат (паштунвали) по-разному смотрят на вопрос о способности женщины 

самостоятельно давать согласие на брак. В паштунвали согласия женщины не требуется. Если 

девушка идет против воли семьи и отказывается выйти замуж за того, кого ей выбрали 

родственники в мужья, семья обращается к джирге, требуя обязать дочь подчиниться 

родителям. 

Противоречит нормам шариата и лишение женщины права наследовать собственность. 

Согласно мусульманскому праву, женщины могут наследовать собственность своих умерших 

родственников-мужчин, хотя и в меньших долях, нежели наследники-мужчины. В паштунвали 

только мужчины имеют право собственности. Женщины не настаивают на своих правах 

(положенных им по шариату) на наследование имущества из страха перед общественным 

осуждением. В тех случаях, когда женщины все же настаивают на своих правах, они 

наталкиваются на отрицательную ответную реакцию. «В одном случае две дочери попытались 

заговорить о своем праве на наследство, в Пактии, и получили отказ со стороны местной шуры. 
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Одна из дочерей покончила с собой после того, как большая часть земли была передана другим 

родственникам-мужчинам с целью установления примирения в рамках большой семьи»
49

. 

Противоречит паштунвали и государственное законодательство. В Гражданском кодексе 

1977 года (формально еще действующем) минимальный брачный возраст для афганских 

девушек установлен в 15 лет. Кроме того, этот кодекс разрешает женщинам выбирать себе 

мужа без согласия отца и регулирует многоженство, требуя от мужа не только справедливого 

отношения ко всем женам, но и предъявления причин, по которым он вынужден взять еще одну 

жену. Кроме того, женщина имеет право подать на развод, если ее муж берет вторую жену; если 

он неизлечимо болен; если он отсутствует без важной причины более трех лет; если он 

несостоятелен как муж; если он приговаривается к тюремному заключению на срок более 

десяти лет. Несмотря на эти законные права, статус женщин в афганском обществе нисколько 

не изменился. Права женщин на развод значительно более ограничены по сравнению с правами 

мужчин. Семейных судов нет, женщины не знают о своих конституционных правах. Но даже 

если бы и знали, они не могут прийти в суд одни, без сопровождающего их мужчины. 

Преступления против женщин также часто считаются частным делом и игнорируются 

полицией. Женщины, против которых совершены преступления, особенно жертвы 

изнасилования, боятся обращаться в полицию или в государственный суд из чувства стыда и 

нежелательных последствий (например, необходимости пройти определенное обследование для 

доказательства изнасилования), а также из опасения, что их самих обвинят в провоцировании 

преступника на незаконные действия сексуального характера. 

Домашнее насилие обычно не считается преступлением. Паштуны считают все семейные 

проблемы частными и не хотят привлекать к ним внимание государственной юридической 

системы. Полиция и суд зачастую не принимают от женщин жалобы на домашнее насилие. 

Даже в серьезных случаях полиция и формальный суд предлагают, чтобы дело рассматривалось 

негосударственным судом (джиргой или шурой) или попросту отправляют пострадавших 

женщин домой, для воссоединения с мужем. В случае требования женщиной развода домашнее 

насилие не рассматривается в качестве серьезного основания для развода. Также 

государственный уголовный суд практически не рассматривает случаи изнасилования. Одной 

из главных причин этого является отсутствие криминалистического инструментария для 

расследования подобных дел. В качестве свидетельств принимаются показания свидетелей и 

проверка девственности (весьма унизительный для пострадавшей акт). Иногда жертв обвиняют 

в сексуальных домогательствах по отношению к насильнику. Многие женщины в таких 

ситуациях во избежание нескончаемого унижения кончают жизнь самоубийством. 
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Принудительный брак и ранний брак, по государственному законодательству, считаются 

преступлениями, однако паштуны не рассматривает их в качестве таковых. Женщины и 

девушки, бегущие из дома, чтобы избежать принудительного брака, домашнего насилия и иных 

проблем в семье, преследуются, и их «преступление» приравнивается к прелюбодеянию (зина) 

и наказывается соответствующим образом. Преследование и наказание женщин за 

прелюбодеяние широко распространено.  

Самым серьезным источником местных конфликтов в Афганистане является право на 

собственность. Конфликты из-за собственности на землю, споры из-за границ земельных 

владений и их атрибуции (т.е. записи с упоминанием имени владельца), разрешения на 

строительство на земельных участках и т.п. бывают столь жестокими, что могут приводить к 

физическому надругательству одного из спорящих над другим и даже убийству. Другой 

постоянной причиной конфликтов является раздел наследства – особенно при передаче земли 

членам одной семьи (близким родственникам) в тех случаях, когда воля покойного неизвестна 

или оспаривается. 

 

Роль улемов в разрешении конфликтов в неформальном правовом поле 

 

Среди всех правовых вопросов, при решении которых специально обращаются к Корану и 

Сунне, помимо сугубо ритуальных вопросов, преобладает семейное право. К улемам 

обращаются за советом при разрешении вопросов, связанных с браком, разводом и 

наследованием, а также в вопросах, связанных с урегулированием землепользования и 

водопользования, для освидетельствования соглашений. Кроме того, духовные лица часто 

приглашаются в качестве посредников и заступников при примирении враждующих сторон, т.е. 

их просят убедить кого-то простить те или иные обиды. 

Паштуны, как и большинство афганцев, считают, что улемы настроены на служение 

обществу больше, чем любой другой тип публичной фигуры, и поэтому по проблемам местного 

характера следует регулярно консультироваться с ними. Однако в последнее время престиж 

улемов снизился, потому что их авторитет часто связывался с их участием в политике. 

Паштуны предпочитают приглашать для участия в джирге не улемов, которых они считают 

связанными с государством и политикой, а своих старейшин. «Когда дело доходило до решения 

вопросов на неформальном уровне, к улемам относились с осторожностью или временами 

вообще откровенно игнорировали, и они все больше и чаще рассматривались как участники 

формального правового поля»
50

. Улемы считаются более предвзятыми и корыстолюбивыми по 
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сравнению с племенными старейшинами. Кроме того, отмечается их недостаточная ученость 

(реальность в условиях Афганистана) и, как следствие, недостаточная осведомленность в 

вопросах шариата. При вынесении решения афганские улемы гораздо чаще ссылаются на 

Коран, чем на Сунну или иджму, «не говоря уже о существующих правовых разработках и 

интерпретациях, представляющих целые столетия интеллектуального развития. Мусульманское 

право, превалирующее на неформальном уровне, превращается в подобие “народного шариата” 

˂...˃ Ислам, практикуемый в Афганистане, ˂…˃ оказывается почти неузнаваемым для 

образованного мусульманского ученого. Помимо веры в Аллаха и Мухаммеда как Посланника 

Аллаха, большинство [улемов] связаны с местными доисламскими обычаями»
51

. 

Достижение консенсуса в обычном праве зависит от относительного авторитета людей, 

участвующих в разрешении спора. Состав участников джирги влияет на конечный результат. 

 

Племенные соглашения 

 

В племени или между племенами часто заключаются соглашения, устанавливающие 

дополнительные или более конкретные правила поведения племен в той или иной 

политической или военной обстановке, рассмотрения споров и отношений с государственными 

органами. Некоторые из этих соглашений существуют в устной форме, другие – в письменной, 

за подписью старейшин. Для обеспечения действия этих соглашений, так же как для 

обеспечения выполнения решения джирги, создают своего рода временную полицию – арбаки. 

Например, один такой контракт, заключенный в 2009 г. в провинции Пактия, в племени салама-

хель, содержал 24 положения, 14 из которых относилось к таким социальным явлениям, как 

браки и похороны, другие касались непозволительных действий (например, стрельбы в воздух), 

уголовных преступлений и правил решения споров. Соглашение устанавливало большие 

штрафы (в размере до 100000 афгани) за выращивание, контрабанду и потребление наркотиков, 

грабежи и похищения, запрещало решать споры не на джирге, а «в драке». Другой договор, 

заключенный между несколькими деревнями, запрещал бандитизм и помощь повстанцам и 

контрабандистам
52

. 
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Динамика правового плюрализма 

 

Несколько афганских правительств в течение двадцатого века пытались объявить 

отдельные практики адата противоречащими мусульманскому праву (особенно в отношении 

прав женщин) и принимали соответствующие законы. Даже талибы, с их особыми трактовками 

шариата, первое время считали, что некоторые обычаи (в частности, практика бад) 

противоречат исламскому праву. Были также запрещены левиратные браки – на том основании, 

что вдовы имеют право сами выбирать себе мужей вне зависимости от того, принадлежат ли 

последние к клану покойного мужа. В более позднее время, уже находясь не у власти, талибы, 

однако, признали приоритет паштунвали. В частности, в 2010 году ими были изданы «Военные 

правила для муджахедов», согласно которым любые конфликты, за разрешением которых 

местное население обращается к талибам, должны рассматриваться сначала джиргой, и только 

в том случае, если джирга окажется не в состоянии вынести решение, дело должно быть 

передано в шариатский суд. 

Талибы используют паштунвали и для увеличения численности своих бойцов. «Есть 

некоторые паштунские племенные традиции, которые играют важную роль при наборе бойцов. 

˂...˃ Племенные лидеры вынуждали семьи ˂…˃ уважать паштунские племенные традиции и 

отправлять мужчин призывного возраста в армию племени (лашкар). Если бойцы умирают или 

ранены, их должны заменить члены семьи, например, брат, сын или племянник ˂...˃ Кровная 

месть или бадал является важным мотивом вербовки и вступления в повстанческие группы. 

Бадал ˂…˃ предусматривает необходимость восстановления чести в результате гибели людей, 

а беспорядочные убийства граждан иностранными войсками, уничтожение имущества и 

проведения оперативно-розыскных операций в домах и на территории частных владений 

порождают жажду мести. На юге местное население часто называет повстанцев, которые 

руководствуются бадалом, маджбури (вынужденными сторонниками) Талибана в отличие от 

мактаби (приверженцев идеологии)»
53

. 

В настоящее время в паштунских районах Афганистана (а также в «Зоне племен» в 

Пакистане) подавляющее большинство конфликтов решается в негосударственном правовом 

поле, с помощью механизма джирги, на основе общих принципов паштунвали и ее правовых 

норм – нарха. Процесс мало меняется, если в него вовлекаются улемы. Основой для принятия 

решений остается паштунвали. Только по особой просьбе участников спора посредники могут 

выносить решение на основе шариата. Такие просьбы редки и обычно мотивированы выгодой 
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(например, женщина пытается получить в наследство землю, что возможно по шариату, но 

невозможно по адату). Улемы обычно подчеркивают сходство между шариатом и паштунвали, 

а не их различие. «Хотя при талибах шариат стал на некоторое время более влиятельным, 

улемы признают, что с тех пор вернулись к паштунскому обычному праву»
54

. 

В настоящее время наметилась слабая тенденция к усилению роли улемов в решении 

конфликтов и споров в рамках обычного правового поля. Как показало специальное 

исследование
55

 о соотношении адата и шариата в современном Афганистане, само присутствие 

улемов на джирге приветствуется ее участниками, которые «готовы к изменению ситуации с 

превалированием обычного права и выразили желание решать споры в соответствии с 

исламским законодательством, в том случае, если они будут обучены ему, особенно в 

отношении прав женщин»
56

. 

Улемы обладают высшим авторитетом в отношении закона и морали и могут сыграть 

важную роль в проведении правовых реформ. Это предполагает, что они должны быть хорошо 

образованными и сведущими в мусульманском праве, особенного во всем, что касается 

семейного и брачного права. «В условиях Афганистана следует не только улучшить 

образование улемов но и создать механизмы, обеспечивающие их независимость от 

политического и финансового контроля со стороны государства», – считает эксперт
57

. Когда 

улемы станут играть важную роль в негосударственных судах, важнейшей задачей станет 

координация шариатских и обычных судов с государственной судебной системой. 

 

Контрольные вопросы 

 

1. Причины преобладания адата над шариатом у паштунов. 

2. Причины сложности внедрения государственной правовой системы в Афганистане. 

3. Морально-этические принципы паштунвали. 

4. Методы предотвращения кровной мести у паштунов. 

5. Характеристика трех типов джирги. 
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6. Перспективы правового плюрализма в Афганистане. 
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ГЛАВА 3. ПРАВОВАЯ СИТУАЦИЯ В ОСМАНСКОЙ ИМПЕРИИ (1299-1922) 

 

Эволюция правовой системы в Османской империи 

 

История Османской империи (1299-1922) насчитывает более шестисот лет. Это 

государство образовалось в Малой Азии и с первых десятилетий своего существования 

развивалось в тесном контакте и взаимодействии с крупнейшими европейскими и азиатскими 

странами своего времени. После завоевания Балкан и Византии, включая захват 

Константинополя в 1453 г., и масштабного завоевания арабских стран к началу XVI в. 

Османская империя превратилась в мощную державу, владеющую обширными территориями в 

Европе, Азии и Африке. 

Господствующей религией Османской империи с самого момента ее основания был ислам 

ханафитского мазхаба, который приняли еще турки-сельджуки, предшественники османов, в IX 

веке. Османы более глубоко освоили ислам в качестве идеологической и правовой системы, 

сделав его своей государственной религией (в XVI в.), при этом дополнив положения 

исламского права законами, вводимыми и разрабатываемыми султанами – канунами, которые 

представляли собой в большей степени светское законодательство, часто  назывались 

османским правом и создавались на основе обычного права
58

. 

Вопросы структуры, основы и характера правовой системы Османской империи 

считаются наиболее дискуссионными темами среди исследователей, которые пытаются 

ответить на вопрос: как соотносились обычное право и шариат в рамках правовой системы 

Османского государства в различные исторические периоды? Здесь существует множество 

различных позиций: от утверждений, что османская правовая система является полностью 

исламской, до предположений, что она представляет собой совершенно оригинальную систему 

права с весьма ограниченным использованием элементов исламского права.  

В российской науке, как правило, выделяют три основных этапа в правовой истории 

Турции. Первый этап (до 1839 г.) отмечен господством исламского права. Второй этап (1839–

1918 гг.) ознаменовался попытками реформировать исламское право с учетом европейского 

опыта. Чертой третьего этапа (после кемалистской революции 1920–1923 гг.) стала 

деисламизация правовой системы и вестернизация турецкого права. 

В целом, с основанием Османского государства не возникло принципиально новой 
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системы права. Османы унаследовали правовую структуру, действовавшую до того времени с 

небольшими различиями в других тюркско-исламских государствах
59

. На протяжении всех 

шести столетий существования Османского государства в систему вносились изменения и 

необходимые дополнения.  

Тем не менее, в основе правовой системы Османского государства лежало сочетание 

светского закона, частично основанного на обычном праве, и шариата. Принимая, адаптируя и 

используя исламское право, османы упорядочивали и дополняли его в соответствии с 

конкретными историческими условиями и общественными реалиями. Для этого они 

пользовались полномочиями, предоставляемыми исламским правом правителю для введения 

законов и норм по своему усмотрению
60

. Когда постепенно, с течением времени, количество 

канунов и отдельных указов (фирманов) султанов достигло значительного количества, после 

тщательной ревизии эти документы сформировали документальную базу светского 

законодательства. Таким образом, право в государстве развивалось в двух направлениях – в 

исламском праве и в светском законодательстве, которое складывалось на основе канунов. 

Термин канун мог означать как отдельно взятый закон, так и светское законодательство в 

целом. 

В отечественной историографии считается, что в той или иной мере законодательная 

деятельность имела место при всех османских правителях. Указы первых султанов: Османа I 

(1299–1326), Орхана (1326–1359), Мурада I (1359–1389), Баязида I (1389–1402) дошли до нас 

главным образом в изложении османских хроник. Лишь из сочинений летописцев и позднейших 

записей законоведов известно, что Османом I были установлены правила взимания рыночных 

пошлин и объявлен закон о порядке раздачи тимарных
61

 владений, а при Орхане, в 1328 г., было 

принято решение о чекане собственных монет (акче), о введении особой одежды (в частности, 

белых колпаков) для военных ленников (сипахи), «чтобы можно было видеть различия между 

ними и простолюдинами», о создании иррегулярного пехотного войска яя (пехоты) и 

мюселлемов (конницы), содержавшихся на жалованье в военное время и распускавшихся по 

деревням для занятия земледелием по окончании войны. 

Султан Мурад I, по совету бейлербея
62

 Румелии Тимурташ-паши, уточнил порядок 
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 Например, в государстве Ильханидов (XIV в.), в государстве Сельджукидов (IX-XI в.). 

60
 Подобный «либерализм» в вопросах законотворчества в первую очередь характерен для ханафитского 

мазхаба. 

61
 Тимар (осм.) – земельное владение в Османской империи, выдаваемое за несение военной службы. 

Тимары просуществовали до отмены военно-ленной системы в 1839 г. 

62
 Бейлербей (осм.) – наместник, подчинявшийся непосредственно султану. В Османской империи 

существовало два бейлербейства (административно-территориальных единицы) – Румелийское и Анатолийское. 
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наследования тимаров и исполнения их владельцами военно-ленных обязанностей, а также 

законодательно зафиксировал положение, принятое еще Пророком Мухаммедом, об отчислении 

в пользу казны 1/5 стоимости доставляемой турецкими завоевателями военной добычи, и в том 

числе пленных, определив цену каждого пленного-раба в 25 акче. 

При султане Баязиде I была установлена такса для кадиев за написание ими свидетельств, 

прошений и тому подобных документов, а также за исполнение различных судебных 

обязанностей. 

Указанные выше и многие другие постановления первых османских султанов, по-

видимому, оставались в разрозненном, не систематизированном состоянии, по крайней мере, до 

второй половины XV в. Издание нормативно-правовых актов по административно-финансовым, 

земельным и уголовным вопросам, а также касающихся судебного процесса, как уже 

отмечалось выше, имело место практически при всех османских султанах, но только Мехмед II 

Фатих (1432-1481) систематизировал их и ввел в действие в виде двух сводов законов. Один из 

них содержит три части: 1) табель о рангах, 2) основы придворного церемониала и правила 

назначения сановников и их детей на государственные должности, 3) несколько статей о 

наказаниях за уголовные преступления, определение содержания сановным лицам и их 

титулатуру. Составителем этого канун-наме (свода законов) значится Лейси-заде Мехмед ибн 

Мустафа. 

Наряду со сводом законов, составленным Лейси-заде, существовал неизвестно кем 

составленный ранее и сохранившийся в копии 1488 г. другой кодекс Мехмеда II, значительно 

отличающийся от первого по содержанию, структуре, стилю, по своему архаичному языку. Этот 

канун-наме практически охватывает наиболее существенные вопросы социально-

экономических и правовых отношений того времени. Несмотря на фрагментарность его текста, 

в нем выделены следующие разделы: 1) о наказаниях за прелюбодеяние, 2) о наказаниях за 

драку и убийство, 3) о налогах и торговых пошлинах, 4) о кочевниках (юрюках), 5) о налогах и 

пошлинах, взимаемых с немусульман (кафиров). 

Наибольшую известность приобрела законодательная деятельность Селима I (1512–1520) 

и Сулеймана Законодателя (Кануни) (1520-1566). Во время правления второго из них шейх ул-

ислам
63

 Абу Су‘уд-эфенди (1490-1574) составил сборник фетв по различным отраслям 

исламского права и подготовил к изданию сборник султанских указов. Важнейшее значение 

имело издание Селимом I указа об обязательном применении ханафитского мазхаба всеми 

судьями и муфтиями Османской империи. 
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 Шейх ул-ислам – верховный муфтий,  старейшина ислама; с XVI в. глава мусульманского духовенства, 

назначавшийся султаном Османской империи. Первым шейх ул-исламом империи был Молла Шемс-уд-дин 

Фенари (1424–1431). 
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Зафиксированные в законах правовые нормы далеко не всегда и не в полной мере 

отражали подлинный характер их реализации. Наличие многочисленных толкований и 

подтверждений (фетв), которые давались в виде ответов на вопросы шейх ул-исламами (Ибн 

Кемаль (1468-1533)
64

, Абу Су‘уд и др.), относящихся к периоду Сулеймана I, свидетельствует о 

существовавшей в то время постоянной потребности у государства сдерживать всеми 

средствами стремление местной знати к сохранению и даже расширению частноправовых 

отношений, т.е. к уклонению от выполнения публично-правовых предписаний
65

. Видимо, 

именно поэтому настойчивому толкованию и разъяснению подвергались чаще всего вопросы, 

связанные с условиями обработки, наследования и раздела земли, реализацией ренты, 

сохранением зависимости земледельца и т.п. 

Османские государственные деятели, формируя законодательный фундамент государства 

в центре и в провинции, сумели гармонично соединить перенятые ими от прежних тюркских 

государств традиции с исламским наследием, заимствованным от Омейадов, Аббасидов, 

Сельджукидов и мамлюков, и приспособить их к своему времени и условиям. Кульминацией 

этого законодательного процесса стало принятие в 1869-1877 гг. «Маджаллы» – гражданского и 

процессуального кодекса Османской империи, оказавшего большое влияние на формирование 

законодательств и других мусульманских государств. 

С упразднением Османской империи и образованием в 1923 г. Турецкой республики 

начался новый период правовой истории Турции. Этот период ознаменовался изменением всей 

правовой структуры государства и на государственном уровне переходом на полностью светское 

законодательство. 

 

Разработка и применение кануна 

 

Появление в Османском государстве наряду с исламским правом законов на основе урфа 

тесно связано с политическими, административными и правовыми условиями, в которых 

находилось государство. 

Кануны, как уже упоминалось выше, представляли линию светского законодательства, 

разработка которого разительно отличалася от разработки норм исламского права. В отличие от 
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 Ибн Кемаль (Кемальпаша-заде Ахмед Шемседдин) (1468–1533) – талантливый историк, поэт и ученый. 

Известны его переводы комментариев Корана, книг религиозного содержания, а также фетвы, например, сборник 

его фетв «Мухиммат» (осм. «Самое важное»). В 1525 г. Ибн Кемаль был назначен на пост шейх ул-ислама и 

оставался на этом посту вплоть до своей смерти в 1533 г. 

65
 Публичное право (общественное) – совокупность отраслей права, регулирующих отношения, связанные с 

обеспечением общего (публичного) или общегосударственного интереса. 
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божественной природы исламского права, движущим фактором для разработки кануна стала 

феодальная структура османского государства.  

Основной особенностью османской административной и фискальной системы была 

децентрализация сбора налогов и распределение доходов между феодальными владениями, в 

обмен на военную службу. Основными категориями населения в экономическом плане были 

налогоплательщики (в большинстве представленные земледельцами – райяты) и те, кто эти 

налоги получал, как правило, представители сословия аскери (досл. «военные»), в которое 

входили феодалы и административные служащие, получавшие деньги из казны. Получалось, 

что разрабатывая кануны и составляя канун-наме правительство пыталось регулировать 

отношения между феодалами и налогоплательщиками. Система исламского права не могла 

предложить в этом плане готовой схемы. 

Кануны часто создавались с опорой на существующую традицию, возводя эту традицию в 

статус закона. Например, как отмечает Колин Имбер, свод законов Бурсы, составлявший 

предисловие к кадастровой переписи 1486 года, представляет один из первых образцов 

детального и систематизированного кануна. Основу закона, как гласит название книги, 

составляет «практика», а свод законов – это «описание действующих канунов, которые 

действуют в настоящее время и признают “традиционные” налоги, на которых основываются 

османские регистры и указы султана».
66

 Таким образом, эта формулировка подчеркивает 

значение традиции и практики в качестве основы канунов, а также их значение в качестве 

источника легитимности султанского законодательства.  В «Книге законов султана Селим-хана 

присутсвует несколько показательных положений. В разделе, которое называется «О кровной 

мести» говорится следующее: «Если кто-нибудь убьет человека и ему за это отомстят, – штрафа 

нет. Если же не отомстят или, когда будут мстить, убийства не произойдет, то [с убившего] 

пусть возьмут штраф: с богатого – 400 акче, со средним достатком – 200 акче
67

, с бедного – 50 

акче».
68  

В области публичного права, в частности, и в основных принципах организации 

государственной власти, в административном, уголовном, налоговом сборниках, шариатское и 

обычное право выступали вместе, хотя доля урфа в них выше. Например, в дополнение к 

шариатским налогам (текалиф-и шерие), количество которых было весьма ограничено, в случае 

необходимости получения дополнительных финансовых поступлений вводились и собирались 
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 Imber C. Ebu’s-su’ud. The Islamic Legal …., P. 43. 

67
 Акче (осм.) – мелкая серебряная монета, стоимость которой постоянно изменялась. При первоначальной 

(1328 г.) пробе 90% и весе в 6 кыратов, или 1/4 мискаля (1,154 г), она к середине XVII в. имела пробу 50%, а вес 1 

кырат. При полном обесценении акче в 1687 г. была заменена новой монетой, называвшейся “куруш”. 

68
 Книга законов султана Селима I / Пер., коммент. А.С. Тверитиновой. М.: Изд. «Наука», 1969.  
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многочисленные налоги в соответствии с обычным правом (текалиф-и орфие). Так, например, 

свод законов 1460 года, дошедший до нас, согласно преамбуле, лишь в списке XVI в., гласит: 

«Саларлик
69

 следует взымать с издольщика в рамере одного бушеля
70

 с каждого 40-го бушеля, 

согласно “традиции”».
71

 

Поскольку кануны часто составлялись с применением урфа, в Османской империи не 

существовало одного, общего для всей страны закона (особенно в сфере земельного и 

налогового законодательства), а законы готовились и издавались на местах в соответствии с 

обычаями каждого региона. Закон, подготовленный для каждой области (санджака), заносился 

в виде предисловия в налоговые реестры (тахрир дефтери)
72

. Со временем эти законы 

сводились разными султанами воедино. Правовые нормы областей или провинций собирались в 

отдельные сборники. Например, известность получили «Свод законов» Софьялы Али Чавуша 

(XVII в.), труд Айни Али-эфенди под названием «Законы Османской державы по краткому 

изложению в реестре государственного совета» (Каванин-и Ал-и Осман дер Хуляса-и Мезамин-и 

Дефтер-и Диван) (XVII в.), труд Хезарфена Хусейн-эфенди «Краткое изложение основ 

Османского государства» (Тельхис-ю-ль Бейан фи Каванин-и Ал-и Осман) (XVII в.), Канун-наме 

Тевкии Абдуррахман-паши (XVIII в.) Эти канун-наме сыграли важную роль в 

функционировании османской правовой системы. 

В разработке и подготовке канунов в Османском государстве важная роль принадлежала 

имперскому совету (диван-и хумаюн), куда входили опытные государственные деятели, годами 

занимавшие высшие государственные должности, и особенно знатоки, составители законов 

(нишанджи), ответственные за разработку подобных законов. Выработанные правовые 

положения отправлялись на утверждение султану, после чего приобретали силу закона. 

Поскольку нишанджи, называвшиеся также муфти-и канун
73

, выбирались из улемов, 

знатоков исламского  права, а в заседаниях диван-и хумаюн, принимали участие два таких лица 

как кади-аскеры
74

 Румелии и Анатолии, то можно предположить, что еще на стадии подготовки 

канунов большое внимание уделялось соответствию их нормам шариата. Это было необходимо, 

помимо всего прочего, и для поддержания османским правителем своего статуса халифа, 
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 Саларлик – налог на зерновые, равен 1/40 урожая. 

70
 Бушель – мера ёмкости, равная 36,3 л. 

71
 Imber C. Ebu’s-su’ud. The Islamic Legal ….,  P. 43. 

72
 В налоговые реестры, так как здесь говорится о сфере земельного  и налогового законодательства. 

73
 Mуфти-и канун (осм.) – знаток кануна. 

74
 Кади-аскер (осм.) – должность верховного судьи по военным и религиозным делам, введённая в 

Османской империи в середине XIV столетия. В 1481 году в империи были учреждено две должности кади-аскера. 

Решениям румелийского кади-аскера подчинялись европейские владения султана, а анатолийского кади-аскера – 

азиатская и африканская части государства. 
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повелителя всех правоверных, который османские правители получили после завоевания 

священных городов Мекки и Медины во времена правления Селима I. Помимо нишанджи и 

кади-аскеров за соответствием канунов нормам шариата следили шейх ул-ислам, кадии, муфтии, 

представлявшие все вместе знатоков шариата (эхл-и шер‘). Время от времени шейх ул-исламы 

выступали против принятых султаном законов. Так, шейх ул-ислам Абу Су‘уд-эфенди со 

словами: «На противоречащее шариату решение не может быть воли султана», – открыто 

выразил свое несогласие с тем, чтобы немусульмане, не являвшиеся, согласно 

капитуляционным договорам, подданными Османской империи, могли свидетельствовать в 

османских судах
75

. Даже если на подобные возражения не было мгновенной реакции, практика 

применения законов противоречащих букве шариата, прекращалась. Подобное совмещение 

кануна и исламского права (для исполнения норм обычного права, например, не создавались 

отдельные суды, для этих целей приспосабливались суды шариатские) имело, несомненно, 

позитивное значение для функционирования столь обширного и многонационального 

государства как Османская империя.  

Султаны издавали законы и сводили их воедино, прежде всего, для того, чтобы 

прекратить произвол местных властей. Военно-управленческая элита (эхл-и урф) стремилась 

назначать наказания, налоги, устанавливать денежные штрафы по своему усмотрению. В 

текстах многих канун-наме кадиям и представителям эхл-и урф настоятельно рекомендуется 

действовать в соответствии с османским законом. Так, в законе санджака Малатья, 

составленном в 1540 г., сказано: «[Те, кто являются] эхл-и урф, не смеют преступать данный 

закон». Там же прописано, что с лиц, нарушивших данный закон, будет взиматься денежный 

штраф в размере, установленном законом, но никак не более того
76

.  

Османские султаны до XVI в. старались не устанавливать каких-либо правил в тех 

областях, которые были детально разработаны в исламском праве (прежде всего, в праве 

личного статуса (ахвал-и шахсийе)), а при издании законов в других сферах стремились к тому, 

чтобы они не противоречили основополагающим принципам шариата. Шейх ул-исламы, в свою 

очередь, контролировали соответствие канун-наме исламскому праву. При рассмотрении 

полномочий шейх ул-ислама в источнике
77

 отмечается, что в XVII в. он «обладал абсолютными 

полномочиями представителя, назначенного лично султаном, чтобы выслушивать и решать все 

конфликты по нормам шариата и кануна»
 78

 

Время от времени возникали ситуции конфликта принципов обычного права с нормами 
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исламского права. Разрешение таких ситуаций достигалось либо путем вынесения 

соответствующей фетвы, либо путем внешней демонстрации отсутствия конфликта – с 

помощью подбора соответствующей терминологии. Можно привести привести следующий 

пример из сферы уголовного права. В Османском государстве часто наказания на основе 

канунов были настолько суровы, что исламским правом они не могли быть одобрены. По 

законам Баязида II (1481–1512) и Сулеймана I Кануни, человека, пытавшегося ограбить 

государственную казну, осуждали на казнь – в назидание другим; в случаях убийства можно 

было вынести фетву о смертной казни убийцы, не дожидаясь требования о возмездии (кисас) со 

стороны родственников жертвы. Вообще, после XVI в. с ростом активности и влияния эхл-и 

шер‘ (знатоков шариата и исламского права) некоторые статьи сводов законов были изменены 

на основании их несоответствия исламскому праву. Нишанджи, вносившие поправки, писали 

так: «Действуют законы шариата, а законы урфа нет»
79

.  

На протяжении османской истории эхл-и шер‘ и эхл-и орф пребывали в состоянии то 

борьбы, то согласия. По мнению М.С. Мейера, изменения в соотношении светского 

законодательства (кануна) и шариата могут рассматриваться как внешнее выражение изменений 

в соотношении светской и духовной власти в османской политической системе, происходивших 

под влиянием различных традиций: арабо-персидской, тюрко-монгольской и византийской. 

Соответственно этому, Мейер выделяет: 1) явные изменения в соотношении примениния 

светского законодательства и исламского права во второй половине XV – первой половине XVI 

вв., характеризующиеся возросшей ролью кануна и умалением значения шариата, что связано с 

усилением власти султанов в период расцвета Османской империи; 2) нарушение 

установившегося соотношения во второй половине XVI–XVIII вв., когда в условиях кризиса, 

который переживала империя, именно религия использовалась как важнейшее средство 

сохранения единства и целостности империи, что приводило к усилению значения норм 

шариата и уменьшению масштабов применения светского законодательства
80

. 

В XVI в. в этом противостоянии одерживают победу эхл-и шер‘. Борьба между эхл-и шер‘ 

и эхл-и орф была не столько борьбой между двумя правовыми системами, сколько борьбой 

между представителями судейского корпуса и управленческой элитой. Отзвуком этой борьбы, 

которая велась то подспудно, то явно, являются слова Абу Су‘уда-эфенди, включенные им в 

фетву: «Если речь идет о деле по нормам урфа, эхл-и шер‘ не имеют к нему никакого 

отношения»
81

, и в другой фетве: «Те, кто на стороне эхл-и урф, не могут быть справедливы»
82

. 
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Эти фетвы высшего духовного  лица империи несомненно показывают, что на территории 

империи на практике обычное право было достаточно широко распространено. 

 

Основные правовые институты 

 

Сочетание в османском правовом поле светского законодательства, основаного в 

значительной степени на обычаях, и исламского права прослеживается и в системе 

функционирования основных правовых институтов. 

Основные социально-политические и экономические институты Османской империи как 

мировой державы сложились при Мехмеде II. Во времена Баязида II (1481–1512) они были 

упорядочены и получили четкую религиозно-правовую основу. В эпоху Селима I (1512–1520) и 

Сулеймана Кануни (1520–1566) государственные институты приобрели тот законченный вид, 

который на протяжении последующих веков считался в османском обществе образцом для 

подражания. 

Во главе империи стоял султан из рода Османа. Власть султана была политической и 

юридической осью государства. Согласно закону, султан был «устроителем духовных, 

государственных и законодательных дел», ему в равной степени принадлежали и духовно-

религиозные, и светские полномочия. Султан считался главой всех воинов. В качестве 

духовного главы мусульман-суннитов он имел неограниченное право карать своих подданных. 

Традиция и идеология налагали на власть султана моральные и политические ограничения: 

государю следовало быть богобоязненным, справедливым и мудрым. Однако несоответствие 

правителя этим качествам не могло служить основанием для неповиновения. 

Наиболее важным отличием власти турецкого султана от халифата было изначальное 

признание за ним законодательных прав; в этом отразилась тюркско-монгольская традиция 

власти (согласно тюркской политической доктрине, государство было только политической, а не 

религиозно-политической общностью народа; поэтому власть султана и духовных авторитетов 

сосуществуют при главенстве первого – «царство и вера»). 

Свои полномочия султан осуществлял совместно с имперским советом (диван-и хумайюн), 

состоявшим из крупнейших военачальников и авторитетных религиозных деятелей (кади-

аскеров). Следует подчеркнуть, что политические структуры Османской империи исходили из 

принципов единства власти (в противоположность принципу разделения властей) и 

коллективного руководства. Последнее подразумевало совместное обсуждение и принятие 

решений, считавшихся выражением воли всех мусульман и требовавших общего согласия, или 
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консенсуса (принцип шура, т.е. соборности, совета). Вследствие этого в Османской империи не 

было четкого размежевания между законодательной, исполнительной и судебной властью, а 

также между религиозными и административными функциями. Все они находились в одних 

руках, взаимно проникали и дополняли друг друга. Свое конкретное воплощение эти 

политические структуры находили в органах коллективного руководства – правящих советах 

(диванах), от имени которых осуществлялась власть на каждом уровне государственного 

управления. 

Гражданское управление – прежде всего, контроль за хозяйственной деятельностью и 

соблюдением принципов шариата, а также суды, школы, религиозный культ и 

благотворительность – находилось в руках эхл-и шерʻ. 

В рассмотрении уголовных дел с кадиями тесно сотрудничали такие представители эхл-и 

урф, как бейлербеи, сипахи (тяжелая кавалерия), субаши (военный чиновник, ответственный за 

поддержание порядка в своем районе). В разбирательстве преступлений, за которые 

применялись такие виды наказания, как кысас (кровная месть) и дийа (откуп), результат 

рассмотрениния дела зависел от сословия автора жалобы, если сторонами выступали 

государственные служащие. Бывали случаи, когда совершивших преступление сами субаши 

наказывали без решения суда или отпускали на свободу за определенную сумму денег. По этой 

причине в канун-наме и адалет-наме
83

 всегда подчеркивалась недопустимость наказания или 

освобождения кого бы то ни было без решения судьи. На протяжении существования 

Осмнаской империи кадии боролись с эхл-и урф, которые стремились вершить суд самлично. 

Борьба эта шла с переменным успехом. 

Судебная власть в целом формировалась отдельно от исполнительной. Несмотря на то, что 

представители судебной власти (кадии, кади-аскеры и даже шейх ул-ислам) назначались 

непосредственно султаном, они действовали независимо от местной администрации; местные 

власти старались не вмешиваться в их дела и не пытались сами вершить суд. На заседаниях 

диван-и хумаюн, а также на собраниях дивана в среду и пятницу, которыми руководил великий 

визирь, рассматривались среди прочего и правовые коллизии, что может выглядеть 

противоречащим только что сказанному, но на этих диванах, в отличие от обычных судов, 

присутствовало множество лиц, облеченных должностными полномочиями кадиев – кади-

аскеры, кадии разных районов Стамбула. 

В результате параллельного сосуществования судебной власти и исполнительной кадиям 

не приходилось соблюдать служебную субординацию в отношениях с эхл-и урф, в том числе и с 

наместниками областей и провинций (бейлербеями и санджакбеями). Иными словами, 
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принимая свои решения в правовом плане, кадии ни от кого не зависели. Им приходилось 

сотрудничать с разными государственными чиновниками, но в качестве независимых 

служащих. Обязанностью эхл-и урф было доставить обвиняемого в суд и привести в исполнение 

вынесенный ему приговор. Бейлербей или санджакбей иногда присутствовали на заседании 

суда при рассмотрении дел государственных служащих или военных, но в судебный процесс не 

вмешивались. 

Несмотря на то, что в османской правовой системе не существовало постоянной 

кассационной инстанции, султанский диван время от времени контролировал решения, 

принятые кадиями, и выступал как суд высшей инстанции. А в тех случаях, когда обычные суды 

были не склонны рассматривать какие-либо запутанные тяжбы и передавали эти тяжбы на 

рассмотрение в диван, он выступал как суд первой и последней инстанции. Вообще диван-и 

хумаюн был отчасти расчитан на подобные ситуации, так как членами его были два наиболее 

полномочных судьи – кади-аскеры Румелии и Анатолии. Судебными тяжбами занимался, как 

правило, кади-аскер Румелии, но когда по каким-то причинам он не мог делать этого, судебные 

дела, по просьбе великого визиря, заслушивал и решал кади-аскер Анатолии.  

Роль дивана была важной для справедливого разбирательства, особенно когда 

рассматривались уголовные дела по канунам султана (включавших положения обычного права), 

или в тех случаях, где сторонами выступали государственные служащие. С этой точки зрения 

диван-и хумаюн брал на себя функции судов мезалим (разбирающих дела о притеснении и 

угнетении населения), которые имелись и в других исламских странах. 

Бывало, что диван признавал решение кадия противоречащим закону, и тогда дело 

возвращалось на новое расследование в тот же или другой суд. В ходе судебного 

разбирательства диван, не вмешиваясь непосредственно в судебный процесс, иногда сообщал о 

своей позиции относительно этого дела. Однако, если окончательное решение принималось на 

заседании дивана, его следовало исполнить без промедления. Наряду с этим, диван-и хумаюн 

мог направлять для тщательного расследования специальных кадиев в районы, откуда 

приходило особенно много жалоб на творящиеся несправедливости. 

Служебные обязанности кади-аскера были гораздо более широкими, чем обязанности 

простого войскового судьи. Термин аскери у османов включал в себя и военных, и всех других 

государственных служащих, живших на жалование из государственной казны. Кади-аскеры 

занимались разбирательством судебных дел подданных, входящих в эту категорию. В законах 

была обозначена сумма вознаграждения, которую кади-аскер получал за раздел наследства, за 

ведение других дел. 

В качестве возмездия за большинство насильственных преступлений против личности 

(убийство, членовредительство, ранение, избиение) османский закон предусматривал 
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возможность кровной мести. Правом мести обладали ближайшие родственники пострадавшего. 

Отказ старшего из родственников от этого права автоматически означал отказ от него и для всех 

членов рода. Причиненную обиду можно было возместить материально – размер возмещения 

устанавливался в зависимости от достатка обидчика (богатый платил больше, бедный – 

меньше). За большинство других, не самых значительных, преступлений полагались телесные 

наказания – битье палками. Количество ударов назначал судья. Дополнительно взимался штраф, 

который соответствовал количеству назначенных ударов палкой: по 2 монеты за «палку»; 

иногда штраф заменял собой битье палками. Если преступление было насильственным, то 

наказание должно было приводиться в исполнение публично.  

Особыми объектами внимания законодателя были сексуальные преступления и воровство. 

В отличие от требований шариата, где за прелюбодеяние предписывалось наказывать 

побиванием камнями, османское право в этих случаях ограничивалось штрафами (богатый и 

здесь платил больше). Смягчающим обстоятельством считался некоторый мотив 

«вынужденности» преступления: холостой прелюбодей платил меньше женатого. В отношении 

кражи османский закон, напротив, был жестче. Даже если кто-либо был заподозрен к краже, 

предписывалось отрубать ему руку, либо, воткнув ему в руку нож, водить его по улицам. 

Наказания в виде членовредительства (отсечения руки) применялись и за преступления против 

власти. Такая категория преступлений была неизвестна шариату. Прежде всего, сюда 

относилась подделка указов, документов и судебных свидетельств. 

Яркий пример сосуществования обычного права, бытовавшего на практике, и исламского 

права можно наблюдать в области семейных отношений.  

Семейные и брачные отношения в Османской империи до XVI в. регулировались 

исламским правом, а не кануном. Начиная со второй половины XVI в., светская власть активно 

вмешивалась и пыталась контролировать эту область права (например, порядок регистрации 

или расторжения брака (тефрик)). Кроме того, в XV – XVI вв. в сознании османского народа 

были еще довольно сильны тюркские традиции, например, традиция калыма. Калын или калым 

– тюркское слово, обозначающее тюркскую традицию передачи выкупа за невесту семье.  

Все это усложняло задачу османским юристам, в частности Абу Су‘уду, который пытался, 

умело сплетая три эти правовые ветви воедино, рассматривать традицию и светское 

законодательство в рамках шариата.   

Мехр (ар. махр) – это имущество, выделяемое мужем жене при заключении равноправного 

брака. Мехр принадлежит только жене и обеспечивает ее в случае вдовства или развода по 

требованию мужа. Мехром может быть все, что имеет какую-либо стоимость, и на что может 
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быть распространено право собственности
84

. 

Мехр – это одна из неотъемлемых составляющих, как брачного контракта, так и 

ханафитского понимания брака. Сама система заключения брака предполагает обмен. Когда 

делается предложение («Я отдаю в жены свою дочь такому-то...»), предполагается, что какое-то 

имущество (в данном случае женщина) переходит в распоряжение (под опеку) мужчины. Мехр – 

имущество, переходящее от мужчины к женщине. В результате обмена женщина получает 

имущество, а мужчина женщину и (что самое главное) возможность законной близости с ней и 

рождения законных наследников.  

На практике мехр приобретал дополнительное значение. Он обеспечивал некоторую 

защищенность женщинам в ранних исламских обществах, в которых наблюдался высокий 

уровень смертности и частые разводы. Постепенно в мусульманском мире появилась традиция 

разделять мехр на: mehr-i mu'accel (осм.) – мехр, который выплачивается вперед, до заключения 

брака, и mehr-i müeccel (осм.) – мехр или часть мехра, выплачиваемые после заключения брака; 

если определенное время не было оговорено, то этот мехр выплачивается после смерти 

мужчины или после развода по его инициативе. 

Мехр, как уже отмечалось выше, это имущество выделяемое мужем жене. Он полностью 

принадлежит только женщине. Однако существовали и другие виды обмена собственностью 

при помолвке. Жених и невеста могли, например, обменяться подарками до или после 

заключения брака или жених мог преподнести подарок опекуну за невесту. Сложность состоит в 

том, что не понятно, как распоряжаться этой собственностью в случае расторжения помолвки 

или развода. 

Решая подобные вопросы, Абу Су‘уд часто отождествлял подарки и другие подношения с 

мехром: 

ВОПРОС: Зейд помолвлен с дочерью ‘Амра Хинд. Он посылает в качестве калыма 

некоторое количество денег и одежду. ‘Амр тоже посылает ему одежду: белье, рубашки и 

другие вещи, по цене равной его вещам. Через некоторое время, когда пара рассталась, имеет ли 

право Зейд забрать деньги и одежду, которые он послал вперед до свадьбы, назвав их калымом? 

ОТВЕТ: Калым – это mehr-i mu'accel. Это не подарок, за который следует посылать равный 

по цене подарок. Его необходимо платить.
85

 

Здесь Абу Су‘уд говорит об известной традиции. Калым он рассматривает как ту часть 

мехра, которую выплачивают до или во время заключения брака (mehr-i mu'accel). И так как 

после заключения брака он получает в обмен на свои вложения жену и возможность близости с 
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ней, то не имеет права требовать то, что он отдал,  обратно. Юрист также упрекает просителя в 

незнании, что такое калым. Если жених платит калым, то он не должен ждать ответного 

вознаграждения за него – ведь это платеж семье невесты. В этом заключается основное отличие 

традиции калыма от мехра. Мехр передавался и до сих пор передается только девушке. 

Независимо от того по традиции следовало или нет преподнести жениху равноценный калыму 

подарок или нет, Абу Су‘уд в данном случае пытается использовать традиционное понятие в 

рамках шариата. 

То же самое он делает и в следующей фетве: 

ВОПРОС: Если Зейд отказывается выдать свою дочь Хинд замуж за ‘Амра, не получив 

ağırlık
86

 в 300 акче, имеет ли право ‘Амр после свадьбы забрать у Зейда эти деньги? 

ОТВЕТ: Да, если было точно установлено, что ‘Амр не сможет жениться на Хинд, если не 

заплатит  300 акче. Тогда это будет не выкуп, а взятка.
87

  

Как и ранние ханафитские юристы, в случаях, когда опекун девушки требует калым за 

невесту условием свадьбы, Абу Су‘уд отождествляет такой калым со взяткой. Так как по 

шариату взятка не может быть предметом собственности, то деньги принадлежат жениху, а не 

опекуну. 

Еще одна форма передачи собственности – ergenlik
88

. Это такая форма обмена, когда 

невеста делает подарок жениху и взамен тоже получает от него подарок: 

ВОПРОС: На свадьбу Хинд подарила Зейду виноградник в качестве ergenlik, Зейд же 

подарил ей равный по стоимости кафтан. Через год они разошлись. Имеет ли право Хинд 

забрать этот виноградник у Зейда? 

ОТВЕТ: Да, имеет. Это взятка. Она должна отдать Зейду равное по цене имущество 

(ivaz)
89

. 
90

 

Если предположить, что  – ergenlik  символическая плата мужчине за  потерю свободы, 

побуждающая его вступить в брак, тогда подобный платеж будет рассматриваться как взятка и 

не будет принадлежать мужчине. Аналогичный принцип Абу Су‘уд применил и в решении 

следующего вопроса: 

ВОПРОС: Хинд дала своему мужу Зейду ergenlik. После смерти Хинд имеют ли право 
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другие наследники забрать у Зейда указанное имущество? 

ОТВЕТ: Да, это взятка.
91

  

Если рассматривать ergenlik как взятку, то жена остается единственным собственником 

этого имущества, даже если муж владеет и распоряжается им. Подаренное в качестве ergenlik 

имущество будет являться частью наследства, оставленного женой после смерти. 

Получается, что, по мнению Абу Су‘уда происходит не обмен собственностью как во 

время заключения брака, а смена владельца. Рассматривая как взятку, Абу Су‘уд расширяет 

границы юридической действительности традиционных брачных форм выкупа, которые 

большинством населения считались неотъемлемой частью брачного соглашения, пытаясь таким 

образом привести в соответствие местные обычаи и традиции с ханафитской доктриной. 
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