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N.A.  K r i n i c h n a y a .  Folk  notions  of  the  Russians  about  the  vivifyin g  properties 
of  plants 

The  article  examines  basic  functions  of  the  magic  grasses  and  herbs  used  by  sorcerers  in  their  daily  practice  of 

magic:  to  create  human  beings,  to  keep  their  body  and  soul  together,  to  endow  them  with  certain  supernatural  powers. 

In  the  hands  of  witch­doctors  grasses  and  herbs  help  people  blend  with  a  social  medium,  find  a desired  place  in  it  and, 

in  the  end,  assist  them,  according  to  the  notions  reflected  in  the  works  of  folklore,  in  obtaining  a happy  fortune. 
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ПОТОМК И  СВЯТЫ Х  В  СОВРЕМЕННО Й 
СРЕДНЕ Й  АЗИ И 

Избавленные  от  смерти  на  основании  слов  Маго­
мета:  «Почитайте  моих  потомков,  если  бы  они  и 
не  были  того  достойны,  этим  почтите  меня»  и 
основываясь  на  фанатической  преданности  на­
рода,  который  видит  в  них  чудотворцев,  они 
безбоязненно  вступают  в  борьбу  с  владетелями... 

Валиханоа  Ч.Ч.   Избранные  произведения. 

Какие  бы  изменения  ни  могло  принести  буду­
щее  ­  а  они,  вероятно,  будут  очень  значитель­
ными  ­  (...)  нет  сомнений,  что  сейиды  останутся 
влиятельным  элементом  мусульманского  обще­
ства... 

Serjeant R.B. The Saiyids of Hadramawt. 

Хорошо  известно,  что  в  мусульманском  общ естве  нет  свящ еннослужителей  и  ду­
ховенства  в  принятом  для  христианского  мира  понимании  этих  слов.  Лю ди,  совер­
ш аю щ ие  ритуалы  и  пиш ущ ие  догматические  тексты,  не  получают  специального 
посвящения  и не образуют  особого  сословия.  Повторю:  все  это  хорошо  известно,  хотя 
в  прессе,  в  рассуждениях  политиков  и  политологов,  даже  в  трудах  ученых  нередко 
приходится  сталкиваться  с почти  буквальным  перенесением  христианских  понятий  на 
представления  об исламском  мире. 

И  все­таки  упомянутое  правило  имеет  исклю чение,  которым  в  мусульманском  об­
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ществе  является  группа  потомков  пророка  Мухаммеда,  его  близких  и  дальних  род­
ственников,  других  мусульманских  святы х1.  Данная  группа  обладает  сословными  при­
знаками  не  просто  в  силу  обы чая,  а  согласно  хадисам,  т.е.  наставлениям  самого 
Пророка,  что  означает  как  бы  «законодательное»  их  закрепление.  Причем  такое  от­
ношение  к  указанной  категории  мусульман  разделяют  не только  ш ииты,  полагаю щ ие, 
что  в  роду  потомков  Мухаммеда  передается  особая  божественная  благодать.  По­
добная  норма  проникла  и  в  суннизм  ­  направление  ислама,  которое  формально  не 
признает  особые  права  потомства  Мухаммеда  на  духовную  власть  в  мусульманской 
общине.  Вот  как  бы ло  написано  на  могиле  одного  из  среднеазиатских  потомков  Про­
рока:  «Да  будет  известно  всем  лю дям,  что  поклон  и  уважение  сыновьям  посланника 
Аллаха  ­  это  Ваш  долг.  И  сказал  посланник  Аллаха,  да  благословит  его  Аллах  и 
приветствует,  кто  презирает  потомков,  (тот)  презирает  меня,  и  тот,  кто  презирает 
меня,  тот  безусловно  презирает  Аллаха.  И  тот,  кто  презирает  Аллаха,  тот  становится 
неверую щим  в бога,  кафиром.  Следовательно,  стало  ясно: тот,  кто  скажет,  что  он  сын 
сейида  (потомок  Мухаммеда.  ­  С.А.),  (то)  поклон  и  уважение  к  нему  становится 
обязательным  для  Вас...»2.  Очевидно,  что  надпись  цитирует  некий  хадис.  Похожие 
слова,  кстати,  упоминал  Ч.Ч.  Валиханов,  ссылка  на  которого  приведена  в  эпиграфе 
к  настоящей  статье. 

О  наличии  группы  потомков  мусульманских  святых  «ш ирокая  общ ественность», 
вклю чая  журналистов,  политиков  и  политологов,  не  догадывается,  а  специалисты, 
если  и  знаю т,  то  часто  игнорируют  это  обстоятельство.  Между  тем  в  больш инстве 
мусульманских  стран  потомки  святых  образуют  костяк  религиозной  верхуш ки  об­
щества,  а  во  многих  странах  представляют  собой  важную  часть  экономической  и 
политической  элиты.  Так,  к династии  потомков  Мухаммеда  принадлежат  короли  Ма­
рокко  и Иордании.  Потомками  Пророка  являю тся  президент  Ирана  Сейид  Мухаммед 
Хатами, духовный  руководитель  Ирана  аятолла  Сейид  Али  Хаменеи,  его  знаменитый 
предшественник  ­  аятолла  Рухолла  Мусави  Хомейни  (имам  Хомейни).  Иракский  руко­
водитель  Саддам  Хусейн  тоже  претендует  на  родство  с Мухаммедом.  По  материнской 
линии  к роду  потомков  Пророка  принадлежит  лидер  палестинцев  Ясир  Арафат.  Этот 
список,  в  который  я  вклю чил  имена  деятелей  лишь  последних  двух  десятилетий, 
можно  существенно  расш ирить  за  счет  влиятельных  лиц  из  второго,  третьего  и  по­
следующих  эш елонов  власти  мусульманских  государств.  К  примеру,  бывш ий  министр 
обороны,  а  ныне  министр  иностранных  дел  Малайзии  Сейид  Хамид  Альбар,  судя  по 
титулу  ­  «сейид»,  тоже  принадлежит  к  числу  потомков  Пророка.  Наконец,  можно 
упомянуть  еще  династию  Ага­ханов,  которы е,  будучи  потомками  Мухаммеда,  воз­
главляют  общину  исмаилитов  и одновременно  состоят  членами  «транснациональной» 
политической  элиты. Многие  представители  знати  мусульманских  стран,  которые  сами 
не  могут  похвастаться  святым  происхождением,  охотно  вступают  в  родство  с  по­
томками  святых. 

Общ ая  численность  потомков  святых  в  мусульманском  мире  достаточно  внуши­
тельна.  По  некоторым  оценкам,  например,  в современном  Иране  насчитывается  около 
600тыс.  потомков  Пророка3,  в Египте  ­  почти  4  млн.4  В  Британской  Индии  в  1931  г. 
был  приблизительно  1 млн. одних  только  потомков  Пророка  (не считая  потомков  дру­
гих святых)5;  к  сожалению,  точная  цифра  этой  категории  населения  в  государствах, 
которые  образовались  на  развалинах  Британской  Индии,  не  известна,  но,  очевидно,  к 
настоящему  времени  она  возросла  в несколько  раз. 

Представителей  святого  сословия  можно  встретить  и  на  территории  бы вш его 
СССР,  в тех  его  регионах,  где  живут  последователи  ислама6.  Потомки  мусульманских 
святых  есть  в Азербайджане7,  на  Северном  Кавказ е8 ,  были  они  в  прош лом  в  районах 
расселения  татар9 .  Добавлю,  что  к  потомкам  мусульманских  святых  относили  себя 
представители  таких  русских  княжеских  фамилий,  как  Урусовы  и  Ю суповы,  предки 
которых  переш ли  из  ислама  в  православие.  В  разных  регионах  данная  категория 
людей  имеет  свои отличия:  где­то ее  особый  статус сохранился  в полной  мере,  где­то  ­
почти  исчез  (как  у  татар).  К  сожалению,  полных  и  систематизированных  сведений 
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о  составе  этих  групп,  их  самосознании,  родословной,  особенностях  образа  жизни  в 
исторической  и этнографической  литературе  очень  немного. 

По  сравнению  с  другими  регионами  в  Средней  Азии  сословие  потомков  святых 
всегда  бы ло  довольно  многочисленным  и имело  серьезное  влияние  в общ естве.  Прав­
да,  известные  науке  среднеазиатские  материалы  в  основном  носят  исторический  ха­
рактер  и  дают  более  или  менее  полное  представление  о  некоторых  наиболее  из­
вестных  личностях  прош лого  времени.  Систематизированные  сведения  по  всем  груп­
пам святых  с анализом  их происхождения,  состава  и социальных  особенностей  имеются 
только  в специальной  монографии  этнографа  С М.  Демидова  по  Туркмении1 0. 

Что  касается  современности,  то  на  протяжении  последних  десятилетий  потомки 
святых  не  изучались  как  самостоятельный  объект  исследования.  Задача  ученых  до 
недавнего  времени  в  больш инстве  случаев  сводилась  к  тому,  чтобы  показать  фор­
мирование  в Средней  Азии  нового  социального  строя,  свободного  от  пережитков  фео­
дального  прош лого,  в  том  числе  и  от  почитания  мусульманских  святых.  О  сущест­
вовании  потомков  святых  специалистам,  конечно,  бы ло  известно.  Не  выдам  больш ой 
тайны,  если  скажу,  что  даже  среди  среднеазиатских  этнографов,  историков,  архео­
логов  их  встречается  немало.  К  их  числу  принадлежат,  например,  Т.  Агзамходжаев, 
З.Х.  Арифханова,  А.  Мухаммедходжаев,  И.  Мухиддинов,  Н.Н.  Негматов,  P.P.  Рахи­
мов,  Т.Х.  Таш баева,  Т.К.Ходжайов  и  др.  Тем  не  менее  идеологические  и  теоре­
тические  установки  заставляли  исследователей  обходить  эту  темой  стороной.  Гос­
подствовало  мнение,  что сложение  среднеазиатских  наций  «...сопровождается  утратой 
значения  сословного  деления...»". 

Наличие  в современной  Средней  Азии  особого  сословия  потомков  Пророка  (и  дру­
гих  мусульманских  деятелей,  имею щих  статус  святых)  бы ло  заново  «откры то»  в  на­
учных  публикациях  лишь  в  самое  последнее  время1 2.  Это  бы ло  обусловлено  прежде 
всего  пересмотром  взглядов  на  природу  среднеазиатского  общ ества,  в  котором  и  в 
наши  дни  многие  ученые  стремятся  выявить  «традиционные»  черты,  с тем  чтобы  до­
казать  отсутствие  в  нем  существенных  изменений  по  сравнению  с  досоветским  про­
ш лым.  Одним  из  аргументов  в пользу  такого  вывода  стали  наблю дения  над  судьбами 
потомков  святых.  Так,  по  мнению  этнографа  В.И.  Буш кова  и  востоковеда  Д.В.  Ми­
кульского,  «После  установления  в  Центральной  Азии  советской  власти  ...  именно 
"белая  кость"  (потомки  святых.  ­  С.А.)  стала  основой  государственного  и  партийного 
аппарата,  основой  местных  научных  кадров,  составила  костяк  национальной  творче­
ской  интеллигенции  ...  Сохранение  влияния  традиционной  элиты  ...  является  еще 
одним  показателем  традиционалистичности  современного  ... общ ества...»1 3.  Этнограф 
Р.Я.  Рассудова  высказала  мнение,  что  возвращение  потомков  святых  во  власть,  а  вме­
сте  с  этим  восстановление  «естественных  связей»  происходили  с  1950­1960­х  годов: 
«С этим  возрождается  традиция  династийного  и семейно­родственного  формирования 
профессионалов  в административном  и партийном  управлении,  в руководстве  крупны­
ми ирригационными  системами,  в области  юриспруденции.  И  она  по­прежнему  осущест­
вляется  "белой"  (святой.  ­  С.А.)  группой  населения.. .»1 4.  Этн ограф­туркмен овед 
Ю.М.  Ботяков  связал  возвращ ение  потомков  святых  во  власть  с  обретением  госу­
дарствами  Средней  Азии  независимости:  «Нет  оснований  сомневаться,  что  с  приобре­
тением  Туркменией  государственного  суверенитета...  группа  овлат  (овляды,  или 
святые. ­  С.А.)  восстановит  в полном  объеме  то  пространство,  которое  она  занимала 
в сфере  управления  и  власти...»1 5. 

На  мой  взгляд,  точка  зрения  о  «традиционности»  современного  среднеазиатского 
общества  страдает  излишней  категоричностью.  Безусловно,  по  сравнению  с  иссле­
дованиями  советского  времени,  когда  все  процессы  в Средней  Азии  рассматривались 
почти  исклю чительно  как  изживание  традиций  и борьба  с  ними,  подход  сегодняшних 
ученых,  более  внимательных  к  реальному  положению  дел,  ­  это  ш аг  вперед.  Однако 
понимание  «традиций»  исклю чительно  как  остатка  прош лого,  как  архаизма  является 
другой  крайностью.  На  самом  деле  «традиция»  ­  не  только  преемственность,  но  и 
творчество,  когда  историческое  наследие  переосмысляется  и  заново  входит  в  жизнь 
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лю дей.  В  этом  смысле  задача  изучения  социальной  роли  потомков  мусульманских 
святых  в современной  Средней  Азии  должна  состоять  не  столько  в  поиске  сходства  с 
прош лым,  сколько  в  попытке  объяснить,  как  это  прош лое  смогло  стать  частью  на­
стоящего. 

В  Средней  Азии  общ ество  в  позднем  средневековье  условно  делилось  на  два  со­
словия:  высш ее,  называвш ееся  ок­суяк,  что  в переводе  с тю ркского  означает  «белая 
кость»,  и низшее  ­  корана,  или  «чернь».  У  таджиков  и  узбеков  «белой  костью»  име­
новались  исклю чительно  потомки  мусульманских  святых,  тогда  как  у  казахов  и  кир­
гизов  к  числу  ок­суяк  причислялись  также  потомки  монгольского  завоевателя  Чин­
гисхана.  У  туркмен  потомки  мусульманских  святых  известны  под  именем  овляд 
(либо  от  араб,  аулийат  ­  «святые»,  либо  от  араб,  авлод  ­  «потомки»).  В  дальнейш ем 
речь  пойдет  о  той  части  элиты,  которая  была  связана  своим  происхождением  с  ис­
ламом. 

Все, что  касается  истории  происхождения  и нынеш него  положения  ок­суяк,  все  еще 
содержит  много  загадок.  Одна  из них ­  какую  долю  всего  населения  Средней  Азии  они 
составляю т.  Видимо,  немалую.  Правда,  точная  цифра  общ ей  их  численности  не 
известна.  Есть отдельные  данные  по некоторым  регионам.  В  1884 г.  в  Ура­Тю бинском 
р­не  (Ходжентский  у.  Самаркандской  обл.,  ныне  часть  Согдийской  обл.  Республики 
Таджикистан)  насчитывалось  3184  потомка  святых,  т.е. около  7,8%  всего  населения1 6. 
В  1902 г.  в Маргеланском  у. Ферганской  обл.  (ныне  часть  Ферганской  обл.  Республики 
Узбекистан)  1104 двора  ок­суяк  составляли  примерно 6  тыс.  чел., или  около  1,5%  всего 
населения'7.  В  середине  1920­х  годов  при  проведении  переписи  населения  в  бы вш ем 
Бухарском  ханстве,  было  выявлено  14 345  тю рков  ок­суяк  и 20 925  таджиков  ок­суяк, 
что  составляло  около  2,3%  всего  населения1 8.  Скорее  всего,  доля  «белой  кости»  во 
владениях  Бухары  в действительности  была  несколько  выш е, так  как  значительная  ее 
часть  не  была  отмечена  переписчиками1 9.  Есть  также  сведения,  что  в  конце  1920­х 
годов на территории  нынешней  Туркмении  бы ло  около  30 тыс.  представителей  святого 
сословия,  или примерно 4% всего  населения2 0. 

Еще  одна  загадка  ­  почему  реально  вместо  единого  сословия  ок­суяк  существовали 
несколько  автономных  групп,  каждая  из  которых  сохраняла  определенную  замкну­
тость, имела  свое  имя, свои особые  привилегии  в том  или ином  районе. 

В  Средней  Азии  сословие  ок­суяк  в  самом  общ ем  виде  делилось  на:  сейидов  (от 
араб,  саййид  ­  «вождь,  глава»)  и ходжей  (от  перс. х"аджа   ­  «господин»)2 1.  К  сейидам  в 
Средней  Азии обычно  относили  потомков  четвертого  «праведного»  халифа  Али  от  его 
брака  с  Фатимой,  дочерью  пророка  Мухаммеда.  Иногда  к  числу  сейидов  причисляли 
мнимых  потомков  третьего  «праведного»  халифа  Усмана  и  его  жены  Рукая,  также 
дочери  Мухаммеда,  хотя  известно,  что  внуки  у  Мухаммеда  бы ли  лишь  от  Ф ати мы2 2. 
В  отношении  ходжей  информация  противоречива.  В одних  источниках  говорится,  что 
ходжи  ­  это  потомки  халифа  Али,  за  исклю чением  тех  из  них,  кто  претендует  на 
происхождение  от  Пророка2 3 ,  в  других  утверждается,  что  ходжи  ­  это  потомки 
четырех  первых  хали фов2 4,  в  третьих  ­  что  ходжи  ­  это  потомки  арабских  завое­
вателей  и  многочисленных  сподвижников  Мухаммеда2 5.  На  самом  деле  по­своему 
правильны  все  три  точки  зрения.  В  образованных  слоях  среднеазиатского  общ ества 
были  распространены  представления  о  том,  что  ходжи  могут  иметь  предками  не 
только  халифов,  но  и других  известных  святых.  Однако  в  народном  сознании  ходжи 
были  связаны  почти  исклю чительно  с именами  Абу  Бакра,  Умара,  Усмана  и Али,  или, 
как  говорят  в  Средней  Азии,  чор­ёр,  т.е.  «четы рех  друзей»  Мухаммеда.  При  этом 
в  народе  исклю чительную  популярность  имел  халиф  Али,  «обнаружить»  родство  с 
которым  стремились  многие  претенденты  на  святость.  Интересно,  что  в Средней  Азии 
не  выделялись  особо  потомки  Аббаса,  дяди  Пророка,  между  тем  как  во  многих  му­
сульманских  странах  аббасиды,  к  которым  принадлежала  династия  халифов,  возглав­
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лявш ая  формально  исламский  мир  в  VIII—XII I  вв..  почитались  наравне  с  потомками 
четырех  «праведных»  халифов. 

Наряду  с делением  «белой  кости»  на  более  родовитых  сейидов  и  менее  родовитых 
ходжей  в  народе  бытовали  и  иные  оценки  знатности  той  или  иной  святой  группы.  В 
некоторых  регионах  Средней  Азии  можно  наблю дать  такое  лю бопы тн ое  явление, 
когда  своя,  местная  группа  «белой  кости»  в глазах  коренных  жителей  выглядит  более 
почетной,  чем  приш лая,  будь  последняя  даже  формально  знатнее.  Например,  но 
наблю дению  Н.Г. Маллицкого,  в округе  Таш кента:  «...как  ни  странно,  но  титул  "сайд" 
(сейид.  ­  С.А.),  по  местным  понятиям,  ниже  титула  "ходжа",  хотя  вообще  в  мусуль­
манском  мире  "сайд" есть самое  высшее  и почетное  родовое  название...»2 6. 

В  разных  регионах  существовали  и более  дробные  градации  «белой  кости».  Напри­
мер,  среди  туркменских  овлядов  наиболее  почетными  считались  ходжи,  потом  ишх 
(шейхи),  за  ними  шли  махтум  (махсумы),  сейит  (сейиды)  и  наконец  ата 21.  В  Фер­
ганской  долине  можно  услыш ать  о  том,  что  самые  знатные  ­  тура,  вторые  по  знат­
ности  ­  эшон  (ишаны),  третьи  ­  ходжи,  последние  ­  махсумы.  В  Ходженте  на  первом 
месте  стояли  тура,  затем  ­  ходжи,  сейиды, мирза2*.  Такая  народная  градация  нередко 
объяснялась  тем,  что  представители  более  низкой  группы  чаще  вступали  в  браки  с 
«черным»  народом  и соответственно  в больш ей  степени  «растратили»  свою  святость. 
Иногда  при  определении  знатности  учитывалось  родство  не  только  с  мусульманскими 
святыми,  но  и  с  великими  правителями  Средней  Азии.  Так,  группа  тура  обы чно 
считалась  наиболее  знатной,  так  как  ее  представители  по  мужской  линии  вели  про­
исхождение  от  мусульманских  святых,  а  по  женской  ­  от  Чингисхана.  Однако  иногда 
можно  встретить  мнение,  что  тура  ниже  по  своему  достоинству,  чем  сейиды  и  ходжи, 
поскольку  Чингисхан  должен  относиться  все­таки  к  «черни».  Есть  разногласия  у  ин­
форматоров  и  в  отнош ении  махсумов  и  мирза:  по  некоторым  сведениям,  это  скорее 
высшие  духовные  страты  «черного»  населения,  которые  имели  право  в  некоторых 
случаях  родниться  с «белой  костью ». 

Все  сказанное  усложняется  дополнительным  обстоятельством:  формально  один  че­
ловек  мог  носить  сразу  несколько  или  даже  все  из  названных  титулов­названий.  Он 
мог быть  «ходжой», потому  что иногда  этим титулом  ­  «господин,  грамотный  в  исламе 
человек»  ­  называли  всех  ок­суяк.  Он  мог  бы ть  в  то  же  время  «сейидом»,  т.е. 
потомком  Пророка,  и «турой», т.е. иметь родство  с потомками  Чингисхана.  Он  же  мог 
иметь  право  на  титулы  «иш ан»,  т.е.  суфийский  наставник,  и  «ш ейх»,  т.е.  хранитель 
священного  места.  Одновременно  его  могли  именовать  «махсумом»,  что  означает  «по­
томок  известного  мусульманского  деятеля»,  и  «мирзой»,  что  означает  «писец,  гра­
мотный  человек».  На  практике  в  народном  сознании  один  из  этих  титулов  тем  не 
менее  «поглощал»  другие  и превращался  в фамильное  имя. 

Численное  соотношение  между  разными  группами  «белой  кости»  по  всему  региону 
не  известно.  По  данным  1902  г.,  в  упомянутом  уже  Маргеланском  у.  бы ло  677  дворов 
ходжей,  343 двора  сейидов,  10 дворов  тура  и 74  двора  ш ейхов2 9. 

Одна  из  основных  загадок  истории  сословия  ок­суяк  ­  от  кого  они  на  самом  деле 
происходят.  Рассуждения  о  происхождении  «белой  кости»  основываю тся  на  представ­
лениях  самих  жителей  Средней  Азии,  и  в  частности  на  шаджара  ­  письменных  ро­
дословных,  которые  тщ ательно  записывались  и хранились3 0.  Больш инство  этих  родо­
словных  имеют  явно  подложный  характер,  особенно  в  той  своей  части,  которая  от­
носится  к  первым  векам  существования  ислама.  В  связи  с этим  встает  вопрос  о  том,  к 
каким  социальным  группам  реально  восходят  ок­суяк.  Казахская  исследовательница 
P.M.  Мустафина  убеждена  в  том,  что  они  ­  настоящ ие  потомки  арабских  завоева­
телей  Средней  Аз и и3 1.  Более  популярно  мнение  о  том,  что  среднеазиатские  святые 
происходят  от местных  суфийских  святых, их потомков  и даже, как  полагал  российский 
этнограф  В.Н.  Басилов,  от  их  последователей:  «С  варваризацией  суфизма  духов­
ное  родство  осмысливалось  как  физическое.. .»3 2.  Интересно  мнение  Д.В.  Микуль­
ского, согласно  которому  «...привилегированные  группы, образовавш иеся  из  приш лых 
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(арабов.  ­  С.А.),  соединились  с  элитарн ы ми  сословиями,  сущ ествовавш ими  в 
Центральной  Азии  прежде,  еще  в доисламскую  эпоху...»3 3.  Это  похоже  на  правду,  так 
как  пределу­ители  старой  домусульманской  знати,  которые  принимали  ислам,  в  глазах 
соплеменников  становились  арабами:  принятие  мусульманской  веры  бы ло,  в  частности, 
обязательно  связано  с  необходимостью  выучивать  молитвы  на  арабском  язы ке  и 
следовать  арабским  обы чаям.  Так  или  иначе,  надо  признать  тот  факт,  что  даже 
фиктивные  родословные  невозможно  бы ло  получить  без  всяких  на  то  оснований. 
Претендент  на  реальное  или  мнимое  родство  с  Мухаммедом  и  другими  мусуль­
манскими  святыми  должен  был  выделяться  из  общ ей  массы  и  бы ть  ею  признан  как 
носитель  особого  статуса. 

Независимо  от  того,  каким  бы ло  настоящ ее  происхождение  больш инства  средне­
азиатских  семейств  «белой  кости», очевидно,  что имелись  общественная  потребность  в 
существовании  культа  святы х3 4  и  своеобразная  система  «превращ ения»  в  потомков 
святых  многих  из  тех,  кто  поднимался  по  социальной  лестнице  вверх,  либо  тех,  кто 
попадал  сразу  на  высш ую  ступень  этой  лестницы  из  другой,  немусульманской  иерар­
хии.  В  одних  случаях  со  временем  складывались  фиктивные  генеалогии,  в  которых 
доказывалось  родство  с популярными  мусульманскими  святыми,  в других  действовал 
механизм  вступления  в брачные  сою зы  с уже  известными  семьями  сейидов  и  ходжей. 
Кстати,  именно  таким  способом  сейидами  стали  правители  Бухарского  эмирата,  Хи­
винского  и  Кокандского  ханств,  на  самом  деле  происходивш ие  из  знати  узбекских 
племен. 

В прошлом, до прихода  в Среднюю  Азию  русских, реальное  или  мнимое  сакральное 
происхождение  давало  право  сословию  ок­суяк  играть  заметную,  если  не  сказать 
клю чевую,  роль  в  жизни  среднеазиатских  народов.  Это  бы ло  обусловлено  тем,  что 
«белая  кость»,  и  только  она,  находясь  вне  родо­илеменных  и  общ инных  социальных 
структур  среднеазиатского  общества,  имела  возможность  выступать  посредником  меж­
ду  разными  группами3 5.  Из  представителей  ок­суяк  формировалась  когорта  толко­
вателей  права  и  судей,  которые  в  мусульманском  общ естве  играли  исклю чительно 
важную  роль.  Они  в обязательном  порядке  занимали  высш ие  административные  дол­
жности  в  военной  и  дипломатической  сферах  (были  посредниками  между  конфлик­
тую щими  племенами  и  правителями,  вели  переговоры,  улаживали  споры),  в  системе 
образования  (как  правило,  были  преподавателями  в  медресе)  и  финансового  управ­
ления.  Потомки  святых  выполняли  важные  функции  в  экономике  в  целом:  бы ли 
крупными  землевладельцами,  организаторами  ремесленного  производства,  торговцами 
(так  как  могли  пересекать  территории  разных  враждую щих  народностей  и племен,  не 
боясь быть  ограбленными  или убитыми), организаторами  строительства.  Велико  бы ло 
их  значение  в  освоении  новых  земель:  они  руководили  переселениями,  возглавляли 
ирригационное  строительство  и управляли  искусственными  водными  системами.  В  зна­
чительной  мере  из  сословия  «белой  кости»  рекрутировался  слой  ученых,  историков, 
медиков, философов,  поэтов,  каллиграфов  и т.д. 

Благодаря  своей  сакральной  природе  в  глазах  простых  лю дей  сословие  «белой 
кости»  бы ло  самым  тесным  образом  связано  с таким  явлением  в исламе,  как  ишанизм 
(поздний  суфизм).  В  принципе  лю бой  человек  мог  обрести  ту  или  иную  степень  су­
фийской  святости.  Однако  считалось,  что  высшая  святость  по  преимуществу  доступна 
лишь  для  привилегированного  сословия  ок­суяк.  Именно  из  сейидов  и ходжей  форми­
ровалась  почти  вся  верхушка  среднеазиатских  суфийских  братств. 

Согласно  сложившейся  традиции,  «белая  кость»  не  должна  была  претендовать  на 
светскую  власть.  В  конце  XVI I  в.  в  городе  Балх  (нынеш ний  Северный  Афганистан) 
восставшие  захотели  передать  бразды  правления  Салиху  Ходже  из  рода  святого  Му­
хаммеда  Парса,  ученика  Бахауддина  Накш банда  (XIV  в.),  основателя  суфийского 
братства  Накш бандия.  Салих  Ходжа  заявил  в  ответ:  «Я  был  по  своему  рождению 
ходжой и согласно отличительному  признаку отцов своих  проводил  жизнь  в  богомыслии 
дервишеского  состояния,  и у меня  никогда  не  бы ло  мысли  притязать  на  подобное  дело 
(светскую  власть.  ­  С Л. ) . . . »3 6 .  И  все  же  в  позднем  средневековье  в  н екоторых 
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целом,  а  затронули  лишь  ее  наиболее  родовитую  и  зажиточную  часть.  Поэтому, 
несмотря  на  гонения,  потомки  святых  смогли  сохранить  многие  свои  позиции  в  среде 
элиты. 

Некоторые  представители  «белой  кости»,  избежавш ие  репрессий,  продолжали 
действовать  в  сфере  религии.  Это  касается  официального  Духовного  управления 
мусульман  Средней  Азии  и  Казахстана,  во  главе  которого  с  момента  образования  в 
1944  г.  находился  муфтий  Бабаджон  Иш ан,  потом  его  сын  и  внук  (последнего 
отстранили  от  должности  муфтия  в  1989  г.).  Практи ч ески  все  Каз и яты  ­
республиканские  отделения  Духовного  управления  ­  также  возглавлялись  потомками 
святых.  Об  этом  говорят  факты  из  позднесоветского  времени4 4.  Так,  в  Таджикистане 
в  конце  1980­х  годов  во  главе  Казията  стоял  Ходжи  Акбар  Тураджон­зода,  а  в  состав 
Совета  улемов  входили  его  отец  Иш ан  Тураджон  и  брат  Сейид  Нуриддин  Тураджон­
зода,  а  также  Сейид  Абдулло  Нури,  Сейид  Аш раф  Абдалахад­зода,  Мухаммед  Сейид 
Ахмад­зода,  Хабибулло  Азамхон­зода4 5.  Руководителем  мусульман  Туркменистана  в 
конце  1980­х  годов  был  узбек  Насрулла  Ибадуллаев,  родственник  которого  Сейид 
Абдулла  Ибадуллаев  исполнял  обязанности  имама  в  г.  Таш ауз.  Главой  киргизского 
Казията  был  узбек  Юсупхон  Шакиров.  Неофициальные  служители  культа  также  в 
значительной  своей  части  были  из представителей  ок­суяк. 

Впрочем,  оставленное  государством  социальное  пространство  для  полноценной  ре­
лигиозной  деятельности  было  очень небольшим.  Оно  не  могло  «вместить»  всех  членов 
святого  сословия.  Поэтому  многие  из  тех  потомков  святых,  которые  не  бы ли  ре­
прессированы  в  1930­е,  влились  в  1940­1980­е  годы  в  светскую  элиту,  согласивш ись 
жить  по  новым  правилам,  которые  были  установлены  новой  властью.  Значительная 
часть  ок­суяк  сохранила  вплоть до настоящего  времени  свои  ведущие  позиции  в  сфере 
культуры,  образования,  науки,  медицины  и  т.п.  Так,  например,  в  1998  г.  из  28  ака­
демиков  и 46 членов­корреспондентов  Академии  наук  Республики  Таджикистан  самое 
меньшее  10 академиков  и 4 члена­корреспондента  принадлежали  к сословию  потомков 
святых.  К  ходжам  принадлежат  и  нынеш ний  президент  Академии  наук  Улмас  Мир­
саидов,  и его  предшественник  на  этом  посту  Собит  Негматуллаев.  Один  из  наиболее 
известных  культурных  деятелей  Таджикистана  Садриддин  Айни  был  из рода  потомков 
Сайфиддина  Бахарзи  (XII I  в.),  известного  суфия  из  братства  Кубравия.  Я  назову  еще 
несколько  фамилий  представителей  ок­суяк,  которые  прославили  культуру  и  науку 
Узбекистана  и  Таджикистана:  это  народные  артисты  СССР  Алим  Ходжаев  и  Сара 
Иш антураева,  народный  архитектор  СССР  Абдулла  Бабаханов,  лауреат  государ­
ственной  премии  СССР  в  области  науки  и  техники  А.  Ахрамходжаев,  народный 
артист  СССР  Асли  Бурханов,  являю щийся  потомком  бухарского  «верховного  судьи», 
и  т.д. 

Часть  ок­суяк  занималась  политикой,  несмотря  на  то  что  сущ ествовали  опреде­
ленные  ограничения  на  политическую  деятельность  для  выходцев  из  духовных  семей. 
Наиболее  известная  фигура  ­  Бузрукходжа  Усманходжаев  по  прозвищу  Иш ан­бува, 
который  боролся  с басмачами,  возглавлял  Ферганскую  обл., а потом  был  начальником 
Управления  эксплуатации  Больш ого  Ферганского  канала.  Его  сын  Ином  Усманход­
жаев  возглавлял  исполкомы  Наманганской,  а  затем  Андижанской  областей,  в  1978  г. 
стал  председателем  Президиума  Верховного  Совета  Узбекской  ССР,  а  после  смерти 
Шарафа  Рашидова  в  1983 г. ­  Первым  секретарем  ЦК  Компартии  Узбекской  ССР.  На 
этой  должности  он  находился  до  1988  г.  (его  арестовали  по  подозрению  во  взя­
точничестве).  Из  менее  известных  деятелей  можно  назвать  Мирзамахмуда  Мусаха­
нова.  В  1965­1970  гг. он  был  заместителем  председателя  Совета  министров  Узбекской 
ССР,  затем  работал  первым  секретарем  Таш кентского  обкома  КПСС;  его  отец  Мир­
зарахмат  Мусаханов  принадлежал  к  числу  первых  узбекских  револю ционеров  и  в 
1923­1924  гг.  был  народным  комиссаром  внутренних  дел  Туркестанской  Республики. 
Еще  один  представитель  «белой  кости»  ­  Асадулла  Ходжаев  ­  в  1960­1970­е  годы 
последовательно  занимал  должности  секретаря  Самаркандского  и Наманганского  об­
комов.  Таш кентского  горкома  КПСС.  Министром  культуры  и  председателем  Госу­
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дарственного  комитета  кинематографии  Узбекистана  был  Азизхон  Каю мов,  прадед 
которого  ­  Абдурахим  Мирза  ­  состоял  главным  писцом­конторщ иком  при  дворе  ко­
кандского  хана. 

Распад Советского  Сою за  и крах  коммунистической  идеологии  привели  к  изменению 
роли  ислама  в  Средней  Азии.  Произош ло  его  возвращ ение  с  периферии  в  центр 
общ ественной  жизни.  Это  в  свою  очередь  повлияло  на  положение  потомков  му­
сульманских  святых.  Многие  представители  ок­суяк  вернулись  в  политику,  сохранив 
свой  религиозный  статус:  это  были  неофициальные  служители  культа,  которые  по­
пытались  выдвинуть  лозунги  антикоммунистического  реванш а,  либо  бывш ие  работ­
ники  Духовного  управления  мусульман  Средней  Азии  и  Казахстана,  под  исламскими 
лозунгами  возглавившие  оппозиционные  движения.  Другая  часть  «белой  кости»  при­
шла  в политику  в качестве  светских  деятелей. 

Особенно  заметным  возвращение  «белой  кости»  в политику  было  в Таджикистане,  о 
чем  достаточно  подробно  написали  В.И.  Буш ков  и  Д.В.  Микуль ский4 6.  Так,  ру­
ководство  мусульманской  оппозиции  этой  республики  бы ло  представлено  в  основном 
выходцами  из  сословия  ок­суяк:  Сейид  Абдулло  Нури  ­  председатель  Движения  ис­
ламского  возрождения  Таджикистана  и руководитель  бывш ей  Объединенной  таджик­
ской  оппозиции  (ОТО);  Мухаммед  Шариф  Химмат­зода  ­  председатель  Исламской 
партии  возрождения  Таджикистана  (ИПВ Т);  Сейид  Ибрахим  Гадоев  ­  заместитель 
председателя  ИПВ Т;  Мулло  Сейид  Киемиддин  Гози  ­  один  из  ее  руководителей  и  ко­
мандую щий  «Народной  гвардии».  То  же  самое  можно  бы ло  наблю дать  и  в  местных 
организациях  ИПВ Т.  В  1999  г.  от  оппозиции  в  правительство  Таджикистана  вош ли: 
первый  зам.  министра  охраны  природы  Алихон  Латифи,  председатель  Таможенного 
комитета  (бывший  начальник  ш таба  вооруженных  формирований  ОТО)  Мирзоходжа 
Низомов,  председатель  республиканской  ассоциации  «Таджикмясомолпром»  Довуд­
ходжа  Исломов. 

Наиболее  яркая  фигура  таджикской  оппозиции  ­  Ходжи  Акбар  Тураджон­зода  (Ак ­
бар  Каххаров),  которого  обы чно  назы вают  не  по  имени,  а  по  родовому  титулу  ­
Тураджон­зода,  т.е.  «сын  дорогого  туры».  В  1988­1993  гг.  он  возглавлял  Казият  в 
Таджикистане.  Его  дед  Иш ан  Абдулкарим  был  родом  из Самарканда  и принадлежал  к 
суфийскому  братству  Кады ри я4 7,  или,  по  другой  версии,  Накш бан дия4 8.  Во  время 
гражданской  войны  Тураджон­зода  покинул  Таджикистан,  а после  примирения  властей 
и оппозиции  бывший  глава  мусульман  получил  должность  первого  вице­премьера  пра­
вительства. 

Кроме  исламской  оппозиции,  в  Таджикистане  действуют  еще  несколько  полити­
ческих  и  военизированных  группировок,  которые  иногда  назы вают  «третьей  силой». 
К  ним  относятся  прежде  всего  Движение  за  национальное  возрождение  Таджикистана 
во  главе  с бывш им  премьер­министром  Абдумаликом  Абдулладжоновым,  дед  которо­
го ­  мусульманский  богослов  Абдурахмон,  сын  Шейха  Мухаммеда  Султана  Маасуми  ­
принадлежал,  видимо,  к  группе  ходж ей4 9  или  даже  сейидов5 0.  Иногда  в  качестве 
«третьей  силы»  рассматривают  политические  и экономические  группировки,  связанные 
с  именем  уратю бинца  Сайфиддина  Тураева,  который  возглавляет  Конгресс  народов 
Таджикистана.  На  роль  «третьей  силы»  претендует  также  Коммунистическая  партия 
Таджикистана,  один  из  ее  лидеров  ­  Кораматулло  Олимов  тоже  является,  по­
видимому,  выходцем  из  ок­суяк  ­  его  отец  бы л,  по  некоторым  сведениям,  казием  в  г. 
Ура­Тю бе.  Наконец,  один  из «независимых»  полевых  командиров  Сейид  Мухтор  Еров 
после  гибели  братьев  Содыровых  возглавлял  группировку,  которая  вначале  была  на 
стороне  оппозиции,  потом  переш ла  на  сторону  правительства,  а  в  результате 
оказалась  неподконтрольной  ни тем, ни другим. 

В  рядах  правящ ей  ныне  в  Таджикистане  «кулябской  группировки»  тоже  можно 
найти  «белую  кость». Так,  больш ую  роль  играют  бывш ий  председатель  Комитета  на­
циональной  безопасности,  а  ныне  вице­премьер,  курирую щ ий  все  силовые  минис­
терства,  Сейидамир  Зухуров,  председатель  Комитета  по  охране  государственной  гра­
ницы  Сейиданвар  Комилов.  Известен  кулябец  Иззатулло  Хаёев, бывш ий  председатель 
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Совета  министров  Таджикской  ССР,  а  позже,  уже  при  президенте  Эмомали  Рахмо­
нове  ­  вице­премьер  и  глава  президентского  аппарата;  он  происходит  из  рода  Ходжа 
Исхака  Хутталани,  зятя  и  ученика  Сейид  Али  Хамадани,  известного  наставника  из 
суфийского  братства  Кубравия  (XIV  в.), его  могила  находится  в  Кулябе. 

Ходят  слухи, что  и сам  Эмомали  Рахмонов  ­  сейид:  есть  версия,  что  его  отец  родом 
из  селения  Ходжайи­Нур,  где живут  потомки  одного  из  родственников  Ходжа  Исхака 
Хутталани.  В данном  случае,  видимо,  возникла  народная  легенда  наподобие  истории  о 
благородном  происхождении  Саддама  Хусейна5 1.  В  этом  проявляется,  пусть  и  в  не­
сколько  деформированном  и абсурдном  виде,  прежний  механизм:  обладание  властью, 
богатством,  высоким  социальным  положением  объясняется  не столько  личной  удачей, 
сколько  действием  определенной  сакральной  силы,  которая  может  бы ть  доступна 
только  потомкам  мусульманских  святых.  Подобное  явление  имеет  «традиционные» 
корни  и  напрямую  связано  с  феноменом  «самозванства».  Впрочем,  такой  механизм 
легитимации  власти  служит  скорее  в качестве  дополнительного,  а  не  основного  фак­
тора  в политическом  устройстве  современного  Таджикистана. 

В  правительстве  Таджикистана  в  1990­е  годы  работали  и  другие  представители 
сословия  ок­суяк,  если  судить  по  характерным  титулам  в составе  их  имен  и  фамилий: 
министр здравоохранения  Аламхон  Ахмедов, министр  культуры  и председатель  партии 
«Иттиход»  Бобохон  Махмадов,  председатель  Комитета  по  управлению  госимущест­
вом  Матлубхон  Давлятов,  председатель  Комитета  по  делам  оборонной  промы ш­
ленности  Гаффорхон  Мухиддинов,  Чрезвычайный  и Полномочный  посол  в Австрии  и 
одновременно  постоянный  представитель  в  ОБСЕ  и  других  международных  органи­
зациях  Хамрохон  Зарипов. 

В  Узбекистане  борьба  между  группировками  происходит  подковерно,  поэтому  от­
крытой  информации  о  лицах,  которые  играют  важную  роль  в  политике  республики, 
мало.  Известно,  что  узбекский  президент  Ислам  Каримов  принадлежит  к  «простому» 
роду  (его  называют  таджиком  или  персом­ирони  из  Самарканда),  хотя  одним  из  его 
зятьев  стал,  по  некоторым  данным,  представитель  знатной  семьи  ок­суяк.  Тем  не 
менее  в  руководстве  Республики  Узбекистан  в  1990­е  годы  работали  вероятные 
потомки  святых:  Баходыр  Иш анов  ­  председатель  Конституционного  суда,  Санобар 
Ходжаева  ­  министр  социальной  безопасности,  Сейидмухтар  Сейидкасимов  ­  министр 
внутренних  дел,  Сейидахрор  Гулямов  ­  министр  высш его  и  среднего  специального 
образования,  Алиш ер  Азизходжаев  ­  бывш ий  вице­премьер,  отвечаю щ ий  за  культуру 
и  образование,  ныне  ректор  Академии  государственного  и  общ ественного  строи­
тельства  при  президенте  Узбекистана,  главный  идеолог  нового  государства. 

Мощ ная  мусульманская  оппозиция  внутри  Узбекистана  так  и  не  возникла.  По 
крайней  мере  подпольно  действую щие  группы  исламских  радикалов,  несмотря  на  все 
их  попытки  как­то  заявить  о  себе,  вряд  ли  до  недавнего  времени  можно  бы ло  назвать 
самостоятельной  и  единой  политической  силой.  И.  Каримов  довольно  жестко  рас­
правился  с  мусульманской  партией,  которая  возникла  в  конце  1980  ­  начале  1990­х 
годов.  Как  показывают  списки  репрессированных  мусульманских  деятелей,  среди  них 
бы ло  довольно  много  представителей  «белой  кости»:  бывш ий  имам­хатиб  Наманган­
ской  обл.  Умархон  Бузрукхонов,  бывш ий  имам­хатиб  наманганской  мечети  «Шейх­
Эшон»  Билолхон  Рустамов,  бывший  имам­хатиб  наманганской  мечети  «Ходжа­Амин» 
Довудхон  Ортиков,  бывш ий  имам  главной  наманганской  мечети  «Атауллахон»  Ко­
симхон  Солихонов,  бывш ий  член  совета  при  имам­хатибе  Наманганской  обл.  Одилхон 
Хожихонов,  бывш ий  таш кентский  имам  Обидхон  Аскаров,  а также  Ахмад  Турахонов, 
Ахмадхон  Атахонов,  Камолхон  Ахмедов  и  т.д.5 2 

Что  касается  военно­политической  оппозиции,  действую щей  за  пределами  Узбеки­
стана,  то  в  ее  рядах  тоже  есть  выходцы  из  сословия  «белой  кости».  В  частности,  не 
исклю чено,  что  к  сословию  ходжей  принадлежит  руководитель  военных  отрядов  Ис­
ламского  движения  Узбекистана  Джума  Намангани,  на  что  косвенно  указы вают  его 
фамилия  ­  Ходжиев ­  и название  селения,  в котором  он  родился, ­  Ходжа­киш лак. 

Среди  казахской  элиты  также  можно  найти  потомков  мусульманских  святых,  хотя 
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и не  в таком  количестве,  как  у узбеков  и таджиков.  Ходжами  являю тся  министр  юсти­
ции  Казахстана  Булат  Мухаммеджанов  и  его  двою родный  брат,  советник  премьер­
министра  Бектас  Мухаммеджанов,  а  также  руководитель  Агентства  по  кадрам  (в 
статусе  министра)  Алихан  Байменов.  К  ходжам  принадлежат  некоторые  лидеры  оп­
позиционных  партий  ­  например,  бывш ий  председатель  парламентского  комитета  по 
международным  делам,  бывш ий  посол  в  Китае,  руководитель  движения  «Азамат» 
Мурат  Ауэзов  (сын  известного  писателя  Мухтара  Ауэзова).  Есть,  безусловно,  пред­
ставители  потомков  мусульманских  святых  среди  туркменской  элиты,  но,  к  сожа­
лению,  достоверной  информацией  об  этом  я  не  располагаю.  Единственным  «ти­
тульным»  народом  в Средней  Азии,  в составе  которого  практически  нет  своих  ок­суяк, 
являю тся  киргизы5 3. 

Таким  образом,  в  высш их  эш елонах  власти  современных  стран  Средней  Азии, 
вклю чая  власть  политическую,  военную,  экономическую,  интеллектуальную,  сосло­
вие  потомков  пророка  Мухаммеда,  его  родственников  и  соратников,  других  святых 
играет  исклю чительно  важную  роль.  То  же  самое  можно  сказать  и  о  более  низких 
уровнях  власти ­  областном,  городском, районном  и даже  поселковом,  где  многие  клю­
чевые  места  нередко  занимают  выходцы  из «белой  кости». 

Все  сказанное  вы зы вает  закономерный  вопрос:  каким  образом  потомки  мусуль­
манских  святых  сумели  приспособиться  к  изменениям  в среднеазиатском  общ естве  и 
хотя  бы  отчасти  сохранить  свои  бы лые  позиции  в  нем?  Вряд  ли  можно  утверждать, 
что  это  произош ло  благодаря  «традиционализму»,  понимаемому  как  сохранение  всех 
прежних  устоев.  Почитание  потомков  святых  в  среде  рядового  населения  и  по  сей 
день  ­  массовое  явление,  оно  имеет  бесспорную  связь  с прош лым.  Однако  переносить 
из  прош лого  все  представления  об  ок­суяк  на  сегодняш нюю  жизнь  нельзя.  На  про­
тяжении  всего  колониального  и  советского  времени,  под  натиском  модернизации 
старые  формы  социальной  организации  постепенно  разруш ались  и  на  их  месте  вы­
страивалась  новая  социальная  структура.  Из  множества  мелких  локальных  общ ин, 
каждая  из  которых  вела  свой  особый,  замкнутый  образ  жизни,  постепенно  вырастало 
единое  социальное  пространство  с  общими  жизненными  стандартами.  Это  означает, 
что  отпадала  надобность  в посредниках  между  локальными  сообщ ествами,  т.е.  исче­
зала  социальная  ниша,  которую  в прош лом  занимало  сословие  «белой  кости».  Пропа­
дала  надобность  и  во  взглядах,  поддерживавш их  легитимность  этих  посредников, 
т.е. отпадала  нужда  в сакрализации  власти5 4. 

Уменьш ение  влияния  ислама  не  могло  не  сказаться  на  положении  сословия  «белой 
кости»  в  целом.  Религиозные  элементы  почитания  потомков  святых  постепенно  пе­
рестают  быть  доминирую щими  в сознании  лю дей  и трансформирую тся  в нормы  эти­
кета.  При  этом  тот  факт,  что  бывш ая  религиозная  элита  смогла  частично  сохранить 
свое  привилегированное  положение  в  секуляризованном  общ естве,  был  обусловлен 
тем,  что  современному  обществу,  вступившему  на  путь  глубинных  социальных  пе­
ремен, оказались  нужными  многие  социально­психологические  качества,  сформировав­
шиеся  у сословия  «белой  кости»  на  протяжении  веков. 

Среди  тех  качеств,  которы ми  в  прош лом  «белая  кость»  вы делялась  из  общ ей 
массы, можно  назвать,  в частности,  такие: 

1. «Белая  кость»  по­прежнему  использует  специальные  знаки  внешнего  отличия. 
Говорить  о  своем  благородном  происхождении,  как­то  подчеркивать  его,  считалось  в 
Средней  Азии  неприличным.  В  советское  время  принадлежность  к  святому  сословию 
могла  стать  поводом  к  репрессиям  или  преградой  для  политической  карьеры.  И  все­
таки  окружаю щ ие  по  косвенным  признакам  всегда  могли  узнать,  является  ли  тот  или 
иной человек  потомком  святых. 

В  прошлом  «белая  кость»  отличалась  от  простого  народа  благодаря  деталям  одеж­
ды,  прическам  и  т.п.,  а  также  особенностями  поведения.  Так,  по  сведениям  Адама 
Олеария,  который  посетил  Персию  в начале  XVI I  в., сейиды  подстригали  волосы  лишь 
в нижней  части  головы,  а остальные  отпускали  и заплетали  в косу  (тогда  как  простые 
персияне  должны  были  стричься); они носили  белую  одежду  и плоскую  обувь, не  пили 
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вина,  не  прикасались  к  собакам,  клялись  только  своим  рождением  (другие  персияне 
клялись  святыми,  в том  числе  потомками  Али )5 5.  В Средней  Азии  потомкам  Пророка, 
в  частности,  позволялось  носить  ш елковую  одежду,  что  для  простых  мусульман 
считалось  предосудительным  и даже  запретны м5 6. 

К  сегодняшнему  дню  из  внешних  знаков  отличия  сохранилась  целая  система  обя­
зательных  обращений  к  представителям  сословия  ок­суяк,  выделяю щ их  их  из  общ ей 
массы.  Так,  к  среднеазиатским  потомкам  святых  до  сих  пор  продолжают  обращ аться 
на  «Вы»,  даже  если  более  старший  обращ ается  к  младшему.  Кроме  того,  к  мужским 
именам  «белой  кости»  всегда добавляется  приставка­титул  хон  (хан). 

Одним  из  способов  выделения  «белой  кости»  являлось  употребление  специальных 
прозвищ.  Такая  традиция  восходит  к  представлениям  о  табуированности  настоящих 
имен  ишанов,  т.е.  запрете  произносить  их  вслух5 7.  Этнограф  О.А.  Сухарева  отметила, 
что  этикет  Средней  Азии  «...требовал  не  называть  человека,  особенно  почетного,  по 
имени,  вместо  него  употреблялось  либо  название  степени  родства,  либо  титул,  либо 
прозвищ е.. .»5 8.  Вместо  имен  обы чно  использовались  разного  рода  особые  титулы, 
основу  которых  составляли  арабские,  иранские  или  тю ркские  термины:  уже  упоми­
навшиеся  ходжа,  сейид,  тура,  ишан,  шейх,  а  также  хальфа,  шариф  (ашраф),  маулана, 
хазрат,  миан,  азизляр  (азизон)  и т.д.  Иногда  титулы  использовались  в  «удвоенной»  и 
«утроенной»  формах  (ходжа­ишан,  тура­иш ан,  турахан­тура,  иш ан­тура­ходжа)  или  с 
добавлением  суффикса  ­м,  который  означает  «мой»  (ходжам,  турам).  Известные  шпа­
ны  и  знатные  ок­суяк  носили  пы ш ные  прозвища,  в  которых  к  титулам  добавлялись 
возвеличиваю щие  характеристики  ­  «великий,  больш ой,  главный»:  бузрук,  катта,   ка­
лом,  агзам  и  т.д.  Позже,  в  эпоху  всеобщ ей  паспортизации,  многие  титулы  стали 
частью  имен  и  фамилий,  что,  кстати,  служит  чаще  всего  главным  источником  ин­
формации  о  родословной  того  или  иного  человка5 9.  Какая­то  часть  потомков  святых 
отказалась  от  титулов,  и лишь  в  последнее  десятилетие  появилась  мода  возвращ ать 
себе  почетные  прозвища,  подчеркивая  свое  знатное  происхождение. 

2.  «Белая  кость»  по­прежнему  достаточно  строго  придерживается  норм  эндо­
гамии.  Принцип  эндогамии  всегда  был  одной  из  важных  черт  привилегированного 
положения  сословия  ок­суяк.  На  мужчин  принцип  эндогамии  распространялся  лишь 
частично:  мужчина  из святого  сословия  должен  был  брать  себе  одну жену,  желательно 
первую,  из  сословия  «белой  кости»,  а  другие  жены  могли  бы ть  из  «черн и»6 0.  Это, 
кстати,  объясняет,  почему  среди  иш анов  бы ло  популярно  правило  майората,  когда 
отцу­ишану  наследовал  именно  старш ий  сын,  которы й,  как  правило,  происходил  от 
матери,  принадлежавш ей  к  «белой  кости»  или  к  наиболее  знатной  ее  прослойке.  На­
пример,  у известного  в  первой  половине  XVI  в.  святого,  главы  братства  Накш бандия 
Махдуми  Агзама,  который  положил  начало  знатным  духовным  фамилиям  «дахбедских 
ходжей»  и «кашгарских  ходжей»,  было  4 жены:  две  из  сейидских  семей  и две  из  семей 
светских  правителей;  при  этом  из  12 сыновей  только  четверо  ­  те,  которые  родились 
от  жен  из  сословия  «белой  кости»,  ­  получили  от  отца  иршад,  т.е.  право  заниматься 
суфийской  практикой6 1.  Похожим  образом,  видимо,  можно  объяснить  некоторые  «не­
понятные»  случаи,  когда,  например,  Ходжа  Ахрар  (известный  суфий  братства  Накш­
бандия  в  XV  в.)  передал  основную  часть  своего  наследства  и  духовный  статус  не 
старшему  сыну  Ходже  Мухаммаду  Абдаллаху,  как  положено  по  правилу  майората,  а 
младшему  сыну  Ходже  Мухаммаду  Яхъ е6 2.  Можно  предположить,  что  у братьев  были 
разные  матери  и  передача  титула  младш ему  сыну,  а  не  старш ему,  произош ла  не 
потому,  что  личные  качества  младш его  сына  больше  приш лись  по  душе  Ходжа  Ах­
рару6 3,  а именно  по причине  более  знатного  происхождения  матери  младш его  сына. 

При  определении  социального  статуса  того  или  иного  представителя  «белой  кости» 
всегда  «...учитывалось  происхождение  как  от  отцов,  так  и  по  материнской  линии...»6 4. 
Таджикский  писатель  и  ученый  С.  Айни  с  иронией  рассказывал  историю  о  «двусто­
роннем  аристократе»,  когда  бухарец  Абдулла  Ходжа  на  молитве  вставал  впереди 
своего  отца,  объясняя  это  тем,  что  его  отец ­  сейид  только  по отцу,  а он  сам  ­  по  отцу 
и по  матери6 5. 
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Кроме  того  действовало  правило,  согласно  которому  при  отсутствии  у святого  сы­
новей,  его  духовное  достоинство  и  имущество  переходили  по  наследству  к  потомкам 
по  женской  линии.  Так  бы ло  в  случае  с  известным  ферганским  суфием  из  братства 
Накш бандия  Лутфуллахом  Чусти  (или  Хазрати  Мауланом),  живш им  в  XVI  в.  и  счи­
таю щ имся  предком  «чодакских  ходжей»6 6,  а  также  в  случае  с  Ахмадом  Ясави  (или 
Хазрати  Султаном), живш им  в XI I  в. и считаю щимся  основателем  суфийского  братства 
Ясавия  (Султания)6 7. 

Что  касается  женщ ин,  то  строгое  соблю дение  принципа  эндогамии  для  них  всегда 
считалось  обязательны м,  т.е.  женщ ина  из  рода  ок­суяк  непременно  должна  бы ла 
выходить  замуж  за  мужчину  только  из  своего  сословия.  Исклю чения  из этого  правила 
в прош лом  были  очень  редкими  и  касались  в основном  возможности  выдать  девушку 
ок­суяк  за  представителя  светской  знати.  Но  даже  эти  браки  считались  неравными  и 
нередко  воспринимались  как насилие  со стороны  правителей, желаю щ их  присоединить 
к  имени своих детей  почетный  титул  потомка  святого. 

Причины,  по  которым  женщ ине  из  «белой  кости»  запрещ аю тся  браки  с  «чернью », 
формулировались  по­разному.  В  народе  запрет  объяснялся  тем,  что  женщ ина  более 
высокого,  более  «чистого»  происхождения  не  может  прислуживать  в  качестве  жены 
мужчине,  который  не  так  «чист», как  она,  ибо  ее  мужа  после  смерти,  по  поверью,  «не 
примет  з емля»6 8.  В  народе  также  считалось,  что  дети  от  такого  брака  будут  боль­
ными:  «...потомство  от  таких  смеш анных  браков  поражается  проказою  или  песью 
(болезнь  кожи.  ­  СЛ. ) . . . »6 9 .  Среди  ученых  популярна  более  рациональная  точка 
зрения:  потомки  святых  не  хотели  увеличивать  число  претендентов  на  привилегии 
и доходы, которые  имело это  знатное  сословие7 0. 

Вследствие  эндогамии  браки  между  близкими  родственниками  у  потомков  святых 
были  довольно  частыми.  Известно,  например,  что  один  из  представителей  «джуй­
барских  ходжей»  Таджаддин  Хасан  Ходжа  женил  трех  своих  сыновей  на  дочерях  свое­
го  брата  Абдал  Рахима  Ходжи,  одну  дочь  выдал  замуж  за  сына  того  же  Абдал  Ра­
хима,  другую  ­  за  сына  другого  своего  брата  Абди  Ходжа7 1. 

3.  «Белая  кость»  сохраняет  память   о широком  круге  клиентов  во  многих  регионах 
Средней  Азии  и  социальных  структурах   среднеазиатского  общества.  Каждый  му­
сульманин,  по  убеждению  жителей  региона,  должен  был  иметь  своего  духовного 
наставника  ­  пира  ­  из  числа  суфиев  (т.е.  «белой  кости»),  которы й,  как  правило, 
«доставался»  ему  по  наследству  от  отца  или  матери.  Духовных  наставников  имели 
все,  это  подтверждается  многочисленными  свидетельствами.  Историк  и  этн ограф 
М.С.  Андреев  писал  о  таджиках,  жителях  долины  Панджш ер  в  Афганистане,  так: 
«Все  панджш ирцы  состоят  мю ридами  того  или  другого  иш ана  и  не  "вручивших  свои 
руки",  т.е.  не  ставших  мю ридами,  там  не  имеется.. .»7 2.  По  сведениям  этн ографа 
Б.Х.  Кармыш евой,  не  иметь  пира  «...в  глазах  простых  лю дей...  бы ло  бы  равносильно 
отходу  от  мусульманства...»7 3. 

Обы чно  клиентами  пиров,  или  суфийских  наставников­мурш идов,  считались  по­
следователи  ­  мю риды,  которые  «дали  руку»  своему  пиру,  т.е.  приняли  специальное 
посвящение.  В  прош лом  в  больш ом  семействе  кто­то  один  обязательно  становился 
мю ридом.  Однако  связи  между  пиром  и  его  последователями  не  сводились  лишь  к 
взаимоотношениям  муршида  и мю рида:  «...нет  ни одного  туземца,  который  бы  не  имел 
духовного  наставника,  только  туземцев  следует  разделить  на  две  категории,  одни 
дали  свою  руку  ишану  (мю рид),  а  другие  по  каким­либо  причинам  сделать  этого 
не  могли  или  даже  своего  иш ана  в  глаза  не  видели,  но  говорят  так:  "мой  отец,  де­
душка  давали  руку  ишану  значит,  он  мой  пир  Таких  лиц  назы вают  "мухляс", 
"ихляс"...»7 4.  Иногда  выделяю тся  три  вида  отнош ений  между  духовным  наставником  и 
его  последователями:  первый  ­  последователь  «дает  руку»;  второй  ­  последователь  не 
налагает  на  себя  формальных  обязательств,  но  может  участвовать  в  радениях;  тре­
тий  ­  последователь  не  налагает  на  себя  никаких  формальных  обязательств7 5. 

В  литературе  упоминается  и  еще  одна  категория  клиентов,  которые  фактически 
имели  статус  рабов.  М.С.  Андреев,  который  обратил  особое  внимание  на  эту  кате­
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горию  последователей  иш анов,  заметил,  что  рабы  пиров  ­  это  потомки  настоящ их 
рабов,  купленных  когда­то,  либо  потомки  посвященных  ишану  по  обету7 6.  Известно, 
например, что  представители  восточнотуркестанской  этнографической  группы  долон,  к 
которым  другие  жители  Восточного  Туркестана  относятся  довольно  презрительно, 
«...составляют  особое  поколение  в Туркистане,  приближенное  к  хочжамам  (ходжам.  ­
С.А.),  пасли  лош адей  их,  и  вынаш ивали  орлов.. .»7 7,  иными  словами  «...были  вроде 
крепостных  лю дей  у ходжей...»7 8.  Иногда  внешним  признаком  такого  рабства  служила 
вдетая  в  ухо  серьга7 9. 

Почитатели  суфийских наставников  давали  нередко  своим  детям  имена,  которые, 
указывая на связь со святыми, как бы должны были служить оберегом для  них.  Позднее 
многие  такие  имена  превратились  в  фамилии: Хазрат­кул(ов)­  «раб  хазрата»,  Тура­
кул(ов)­  «раб туры»,  Пирим­кул(ов)­  «раб моего  пира»,  Пир­ниез (ов)­  «молитва  или 
жертва  пиру»,  Иш ан ­кул(ов)­  «раб  иш ана»,  Иш ан ­берды (ев)­  «иш ан  дал»,  Ходжа­
назар(ов)­  «взгляд ходжи», Ходжа­кельды (ев)­  «ходжа  приш ел»,  Ходжам­берды (ев)­
«мой ходжа  дал»  и т.д.  Имя  Нозир (жертва,  подарок) давали  детям,  которых  по  обету 
посвящали святым: они нередко считались приемными детьми  иш ан ов8 0. 

4.  «Белая  кость»  до  сих  пор  отличается  более  высоким  уровнем  грамотности   и 
тягой   к  получению  образования.  «Белая  кость»  в  силу  своего  духовного  статуса 
всегда  имела  более  высокий  уровень  образования,  чем  остальное  население.  Познание 
истины  и  просвещение  простого  народа  рассматривались  как  обязанность  и  даже 
миссия сословия  ок­суяк. 

Представители  святого  сословия  всегда  имели  дополнительные  источники  доходов, 
которые  освобождали  их от  необходимости  заботиться  о  своем  материальном  благо­
получии  и  позволяли  тратить  время  и  силы  на  получение  образования  и  интел­
лектуальную  деятельность.  Разумеется,  среди  потомков  святых  бы ло  немало  не  очень 
богатых  и даже  бедных  лю дей.  Тем  не  менее  благодаря  своим  привилегиям,  помощи 
родственников,  тяге  к  знаниям,  которая  культивировалась  в семьях  ок­суяк,  они  могли 
сравнительно  легко  вклю чаться  в  высшие  имущие  слои  и  административную  элиту. 
Это  хорошо  видно  на  примере  судьбы  уже  упоминавш егося  Садриддина  Айни,  отец 
которого  был  имамом  обычной  киш лачной  мечети  и одновременно  зарабатывал  себе 
на жизнь плотницким  ремеслом8'. 

В  числе  источников  дохода  сословия  «белой  кости»  были,  например,  вакуфы,  т.е. 
земли  или  предприятия,  пожертвованные  в пользу  разного  рода  мусульманских  учре­
ждений,  таких  как  святые  места  ­  мазары,  суфийские  обители  ­  ханака,  средние 
и  высшие  учебные  заведения  ­  медресе,  молельные  дома  ­  мечети  и  кари­хона.  Дохо­
ды  от  этих  вакуфов  освобождались  от  налогов  и  распределялись  между  потомками 
завещ ателя8 2.  Другим  источником  доходов  были  приношения  (назр,  нозир),  предназна­
чавш иеся  иш анам,  ш ейхам  и  их  потомкам:  «Благочестивые  туземцы,  приступая  к 
какому­нибудь  важному  делу,  ­  например,  к  постройке  дома,  к  торговой  операции, 
выполнению  подряда,  или  отправляясь  в  далекий  путь,  ­  приходят  к  ходжам  за 
благословением  и приносят  им  деньги...»8 3.  Бы ли  и  иные  принош ения:  обязательные 
подарки  (хак)  при  проведении  обрядов,  праздников,  обязательные  призы  на  спор­
тивных  соревнованиях  и т.д. 

В ажным  источником  доходов,  с  одной  стороны,  и  стимулом  к  образованию  ­  с 
другой,  были  религиозно­административные  должности,  которы е,  как  правило,  зани­
мали  сейиды  и ходжи8 4.  Известно  также,  что  отдельные  должности  в течение  долгого 
времени  находились  во «владении»  представителей  одной  и той  же  семьи  ок­суяк.  Так, 
например,  на  протяжении  многих  веков  в  Бухаре  высш ие  должности  духовенства 
распределялись  таким образом: должности  шейх­ул­исламов  и ходжа­калонов  занимали 
потомки  известного  суфия  Ходжа  Ислама  Джуйбари  (духовный  наставник  правителя­
шейбанида  Абдуллахана),  который  жил  в  XV I  в.  и  был  последователем  братства 
Накш бан дия8 5;  должность  накибов  принадлежала  потомкам  святого  Сейид­ата  (по 
легенде, духовный  наставник  золотоордынского  правителя  Узбекхана),  который  жил  в 
XII I  в.  и  был  последователем  братства  Ясавия8 6;  должность  кази­калонов  исполняли 
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ходжи  Миракон,  предки  которых,  породнивш ись  с  Аш тарханидами,  переселились  в 
Среднюю  Азию  в  XVI I  в .8 7  В  Фергане  долгое  время  особое  положение  занимали 
потомки  святого  Бурханиддина  Кы лы ча  (начало  XII I  в.):  «...члены  этого  рода  бы ли 
духовными  наставниками,  шейх­ул­исламами  и  казнями...»8 8. 

Лю бопы тно,  что  и  в  советское  время  сохранялись  своеобразные  формы  передачи 
должностей  по наследству:  во  главе  Духовного  управления  мусульман  Средней  Азии  и 
Казахстана  встал  сначала  Бабаджон  Иш ан8 9,  затем  его  сын  Зийауддин,  а  вслед  за  ним 
и его  внук  Шамсуддин. 

5.  «Белая  кость»  обладает  социальной  мобильностью,  подвижностью,  большей 
готовностью  к  изменению  своего  места  жительства.   Основная  часть  «белой  кости» 
жила  в  городах,  была  ближе  к  культурным  и политическим  центрам,  так,  например,  в 
Маргеланском  у.  в  1902  г.  самая  больш ая  группа  потомков  святых,  около  '/з  общ его 
их  числа,  жила  в  г. Маргелане  (где  она  составляла  около  4%  городского  населения)9 0. 
Остальные  2/з  жили  в  сельской  местности,  причем  больш инство  ­  в  старинных  и 
крупных  киш лаках  Маргеланского  у.  В  1884  г.  в  Ура­Тю бинском  р­не  примерно  'А 
всего  числа  ок­суяк  жила  в  г.  Ура­Тю бе  (где  она  составляла  около  8,4%  городского 
населения!)9 1. 

Представители  сословия  «белой  кости»  легко  снимались  с  места  и  переезжали  из 
одного  города  в другой  или  даже  в  сельскую  местность.  Подвижность  потомков  свя­
тых  была  обусловлена,  в  частности,  особенностями  иш анской  деятельности.  Бы ло 
правилом,  что  человек,  «...задумавший  сделаться  иш аном  ...  вы бирает  целью  путе­
шествия  город,  отстоящ ий  подальше  от  своего  местожительства,  хотя  бы  иш ан  (у 
которого  он мог  бы  получить  образование.  ­  СЛ.)  находился  и в его  родном  городе...», 
и  только  после  получения  разреш ения  от  своего  пира  новый  иш ан  мог  вернуться 
к  себе  обратно  и вести  суфийскую  практику9 2. 

Считалось,  что  каждый  сельский  населенный  пункт,  каждый  городской  квартал  и 
каждое  племя  или  его  подразделение  должны  иметь  своего  святого  из  числа  ок­суяк, 
который  живет  на  средства  местных  жителей  и  обучает  их  молитвам  и  морали: 
«Подобно  тому  как  отдельные  семейно­родственные  группы  оседлого  населения, 
а  порой  жители  целых  киш лаков  и даже  районов  из  поколения  в поколение  считались 
мю ридами  иш анов  определенного  иш анского  рода,  так  и  каждая  племенная  группа 
полукочевых  узбеков или ее  подразделение  были  наследственными  мю ридами  того  или 
иного  иш анского  рода...»9 3.  То  же  самое  бы ло  у туркмен:  «В  дореволю ционном  про­
ш лом  общество  почти  каждого  селения  кроме  официального  представителя  религиоз­
ного  культа  ­  муллы  ... стремилось  иметь  у себя  ишана  и несколько  семей  овляд...»9 4. 

Если  такого  святого  не  бы ло,  то  жители  стремились  «заполучить»  к  себе  хотя  бы 
одного  представителя  своего  пира, ибо  это  «приносило  почет»9 5.  Когда  святой  умирал, 
жители  киш лака  сообща  хоронили  его  и могила  святого  становилась  центром  местного 
кладбища  и местным  мазаром.  Если  у ишана  бы ло  несколько  сыновей  и  учеников,  то 
самый  старший  (или  наиболее  родовитый)  из  них  оставался  у могилы  отца  и  учителя, 
превращавш ейся  в  святое  место,  наделенное  вакуфами,  а  остальные  отправлялись  в 
другие  селения  искать  там  себе  новых  последователей. 

Для  «белой  кости»  никогда  не  существовало  государственных  или  этноязы ковых 
границ.  Они  находились  «над»  ними,  могли  легко  переезжать  из  одной  страны  в  дру­
гую,  зная,  что  их там  примут  с почетом.  Ведя,  согласно  легендам,  свое  происхождение 
от  арабов,  ок­суяк  принимали  язык  и  бы товые  обы чаи  той  группы,  среди  которой 
жили.  До  сих  пор  между  ними  можно  встретить  близких  родственников,  одни  из  ко­
торых  в паспортах  записаны, например, «узбеками»,  а другие  «таджиками». 

6.  «Белая  кость»  в  отличие  от   всего  остального  народа  пользуется  особой  сво­
бодой  поведения,  зачастую  не  ограниченной  нормами  патриархальной  морали.  Пред­
ставители  сословия  ок­суяк  не  были  стеснены  в  своем  поведении  и  могли  наруш ать 
общ епринятые  нормы  поведения  потому,  в  частности,  что  запрещ алось  не  только 
применять  к ним  многие  формы  наказаний,  но и оскорблять  их. Правитель  не  мог  без 
веских  причин  и без  согласия  других  ок­суяк  казнить  потомков  Пророка:  «Ходжи  или 
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сеиды  (сейиды.  ­  С.А.)  ...изъяты  во  всех  случаях  от  смертной  казни  и  от  телесного 
наказания...»4 6.  Одной  из  причин  такого  «либерального»  отнош ения  к  представителям 
«белой  кости»  была  философская  доктрина  суфизма,  которая  провозглаш ала,  что  су­
фий  ­  это  человек,  который  проходит  путь  очищ ения,  от  низш ей  стадии  (шариат), 
т.е.  соблю дения  обычных  религиозных  правил,  к  более  высоким  стадиям  познания 
божественной  истины,  когда  «...он  не  отвечает  за  свои  слова  и поступки  и  мог  делать 
и  говорить  вещи,  которые  в лю бом  другом  случае  сочли  бы  богохульством...»9 7.  При 
подобном  отношении  лю бые  сумасбродства  потомков  святых  или  потомственных  су­
фиев  «...принимаю тся  за  религиозное  исступление,  и  на  пьянство  и  разврат  их  ... 
смотрят  с  благоговением.  Основываясь  на  таком  авторитете,  молодые  ходжи  ш ата­
ются  по  улицам,  бьют  собак,  заглядывают  под  покрывала  женщ ин,  и  никто  не  осме­
ливается  их  останавливать...»;  что  бы  они  ни  делали,  жители  Средней  Азии  «...счи­
тают  их непогрешимыми,  как  католики  папу...»9 Х. 

В начале  данной статьи  был  поставлен  вопрос о соотнош ении  понятий  «традиция»  и 
«современность»  применительно  к  процессу  трансформации  мусульманской  элиты  в 
среднеазиатском  обществе  в  эпоху  модернизации.  В  российской  науке  эта  тема  уже 
исследовалась  на  примере  Ю жного  Йемена.  В  середине  XX  в.  в  Йемене  бы ло  около 
30 тыс.  потомков  Мухаммеда9 9.  В литературе  высказывалась  мысль,  что  культ  святых 
в  этом  арабском  регионе  ­  «...гибкая  и  подвижная  система,  способная  применяться  к 
практически  неограниченному  спектру  местных  условий...»1 0 0.  В  Народно­Демократи­
ческой  Республике  Йемен,  где государственной  идеологией  одно  время  был  социализм, 
развернулась  критика  культа  святых,  к  которой  присоединились  даже  н екоторые 
представители  святого  сословия"".  В  ответ  на  критику  защ итники  культа  святых 
сменили  свои  аргументы:  «Акцент  стал  делаться  не  на  святости  и  харизматических 
качествах  предков  сада  (сейиды.  ­  С.А.)  ...  а  на  их  вкладе  в  духовную  культуру, 
благотворительность...»1 0 2.  Положение  потомков  святых  стало  со  временем  опреде­
ляться  не  столько  их  религиозным  статусом,  сколько  другими  социальными  каче­
ствами:  «Аристократические  касты  мусульманской  суперэлиты  генерировали  актив­
ный  социокультурный  комплекс,  направленный  на  экспансию  вовне.  В  то  время  как 
культура  общин  и племен  ориентирована  прежде  всего  на  самих  себя,  на  поддержание 
самости,  культура  элиты  через  утверждение  избранности  обращ ена  на  общ ество  в 
целом.  Выражением  признания  этой  роли  в  традиционном  общ естве  являю тся  при­
вилегии,  которы ми  пользовались  сада  и  маш аих  (ш ейхи.  ­  С.А.)  ...  Это  свойство 
элитарной  культуры  на  новом  этапе  общ ественного  развития  облегчает  предста­
вителям  суперэлиты  ...доступ  к  современным  профессиям.  Сегодня  они  работают 
агрономами,  учителями,  геологами.  Среди  них  много  лиц  творческих  профессий,  вра­
чей,  функционеров  государственной  и партийной  элиты  Ю жного  Йемен а. . .»1 0 3.  Обра­
зованность  ­  это  главное  качество  потомков  Пророка,  которое  позволило  им  сохра­
нить  элитный  статус:  «Обучение  грамоте  способствовало  превращ ению  касты  в  наи­
более  образованную  часть  хадрамаутского  общ ества,  а  начиная  с  40­х  годов  (про­
ш лого  века.  ­  С.А.)  откры ло  им  доступ  к  государственным  постам....  Образование  же 
давало  сада  преимущества  в  эмиграции,  где  они  активно  занимались  торговлей,  по­
средническими  операциями,  операциями  с недвижимостью  и т.п.  . . . »1 0 4. 

Между  процессами  в  Южном  Йемене  и  Средней  Азии  можно  провести  явную  па­
раллель,  хотя  бы  потому,  что  в  том  и  другом  случаях  модернизация  общ ества  про­
водилась  под  лозунгами  социализма  и при  жестком  однопартийном  руководстве.  Раз­
личие  заклю чается  в  том,  что  Средняя  Азия  продемонстрировала  пример  государ­
ственной  политики,  направленной  на  еще  более  радикальную  ломку  старых  устоев 
жизни. 

В  средние  века  представители  сословия  ок­суяк  в  глазах  среднеазиатского  насе­
ления  были  наделены  сакральными  качествами,  благодаря  которым  они  выполняли 
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важные  социальные  функции  в политической,  хозяйственной,  культурной  жизни.  «Бе­
лая  кость»  не  входила  в локальные  (родо­племенные  и  общ инные)  социальные  стру­
ктуры  местного  общ ества,  а  находилась  вне  их,  «над»  ними,  вы полняла  роль  по­
средника  между  ними.  С  приходом  русских  в  Среднюю  Азию,  т.е.  с  началом  эпохи 
социальной  трансформации,  произош ло  существенное  изменение  законов, по  которым 
устроено  и функционирует  среднеазиатское  общество.  Локальные  социальные  струк­
туры  были  в  значительной  мере  разруш ены  или  модифицированы.  Соответственно 
пропала  необходимость  в сакральном  посреднике  между  локальны ми  сообщ ествами. 
В  значительной  мере  потеряли  свое  значение  суфийские  братства,  связи  между  пиром 
и  его  последователями.  Потеряли  свое  значение  генеалогии  святых,  духовные  посвя­
щения,  мистические  идеи.  Другими  словами,  представления  о  сакральности  происхо­
ждения  сословия  «белой  кости»  уступили  место  новым  предпочтениям  и  ценностям, 
новым  способам  борьбы  за  власть, новым  путям формирования  элиты. 

Социальная  трансформация  в  рамках  Российской  империи  и  затем  Советского 
Сою за  привела  к  тому,  что  в  общ естве  стали  особенно  цениться  такие  индивиду­
альные  качества,  как  мобильность,  образованность,  информированность,  умение  на­
ходить  контакты  с лю дьми.  Именно  представители  святого  сословия  оказались  наи­
более  подготовленными  социально  и  психологически  к  новым  требованиям  времени. 
Хорош ее  образование  и,  главное,  стремление  получить  его,  культивируемое  в  семьях 
ок­суяк,  близость  к  городским  центрам,  способность  легко  менять  свое  место  житель­
ства  и, наконец, особая  привилегия  не считаться  с общ ественным  мнением  и  наруш ать 
устоявшиеся  нормы  ­  все  это  давало  лучш ие  стартовые  возможности  в  эпоху  мо­
дернизации.  При  этом  многие  качества  потомков  святых,  сформированные  на  протя­
жении  веков, удачно  вписывались  в образ  советской  элиты  («номенклатуры»)  с  такими 
ее  чертами,  как  кумовство,  корпоративность  и т.п.  Здесь,  несомненно,  вы игры ш ны ми 
оказались  традиции  эндогамии  и прежних  связей  между  патроном  и клиентом,  которые 
стали  отчасти  основой для формирования  клановых  и земляческих  отношений. 

В  постсоветскую  эпоху  для  «белой  кости»  появились  другие  возможности  делать 
общ ественную  карьеру.  В  1991  г.  республикам  Средней  Азии,  неожиданно  оказав­
шимся  независимыми  государствами,  срочно потребовалась  «национальная»  идеология, 
которая  могла  бы  сплотить  население  в  условиях  экономического  и  политического 
кризиса.  Одним  из направлений  поиска  такой  идеологии  стало  превращение  известных 
исторических  персонажей,  в  том  числе  религиозны х,  в  «национальны х»  героев, 
выполнявших  миссию  создания  и укрепления  той  или  иной  среднеазиатской  «нации» 
(напомню,  что  потомки  святых  были  всегда  «внеэтничны»  и  не  принадлежали  к  ка­
кому­то одному  народу). Множество  книг  и газетных  публикаций  посвящались  святым, 
в  названиях  городских  улиц  появились  имена  мусульманских  деятелей,  еще  недавно 
считавшихся  «реакционерами»  и «религиозными  фанатиками»,  почти  ежегодно  стали 
отмечаться  ю билеи  смерти  и рождения  тех  или  иных  суфиев.  Соответственно,  их  по­
томки  получили  новое  обоснование  своего  высокого  общественного  статуса  в  качестве 
символа  «национальной»  преемственности. 

Конечно,  названные  выше  социально­психологические  качества  по  самой  своей 
природе  не  являю тся  наследственными,  а  поэтому  в  той  или  иной  мере  их  можно 
встретить  и у других  групп  населения  Средней  Азии.  Кроме  того,  надо  иметь  в  виду, 
что  многие  из  этих  качеств  постепенно  утрачиваю тся:  уже  не  очень  строго  соблю­
дается,  особенно  в  городах,  эндогамия;  образование  стало  доступным  для  значи­
тельного  числа  населения  и  т.д.  Тем  не  менее  соверш енно  очевидно,  что  у  «белой 
кости»  наблю даю тся  наиболее  насыщенная  концентрация  этих  качеств, уникальное  их 
сочетание,  которого  нет  больше  ни  у  кого,  и  как  раз  у  святого  сословия  процесс  их 
размывания  идет очень  медленно. 

Впрочем,  сказанное  нельзя  понимать  так,  будто  благодаря  своим  социально­пси­
хологическим  особенностям  все  представители  «белой  кости»,  а  их  в  Средней  Азии 
сегодня  должно  бы ть  около  0,5  млн.  чел.,  автоматически  вклю чаю тся  в  элиту.  Если 
бы  дело  обстояло  именно  таким  образом,  то  имелись  бы  все  основания  говорить  о 

78 



сохранении  «традиционализма»,  определенной  системы,  в  которой  статус  каждого 
человека  зависит  напрямую  от его  происхождения  и места  в традиционной  иерархии.  В 
действительности  же  надо, скорее,  говорить  об  особом  феномене  «габитус»,  который 
описал  известный  и модный  французский  социолог  П.  Бурдьё.  Ученый  определял  его 
так:  «...система  прочных  приобретенных  предрасположенностей,  структурированные 
структуры,  которые  порождают  и  организуют  практики  и  представления,  которые 
объективно  приспособлены  для  достижения  определенных  результатов,  но  не 
предполагают  сознательной  нацеленности  на  эти  результаты  и  не  требуют  особого 
мастерства.  Объективно  "регулируемые"  и  "регулярные",  не  являю щ иеся  при  этом 
никоим  образом  результатом  подчинения  правилам,  они  могут  исполняться  коллек­
тивно, не  будучи  продуктом  организую щего  действия  дирижера...»1 1 1 5.  «Габитус»  ­  это 
некая  заданная  схема,  детерминированная  не  столько  внеш ними  правилами,  как  в 
«традиционализме»,  сколько  индивидуальными  представлениями,  убеждениями,  цен­
ностями,  установками.  Все  перечисленное  ­  своего  рода  «символический  капитал», 
который  достался  по  наследству,  и  каждый  человек  может  использовать  его  с  умом 
или  бездарно.  В  данном  случае  вступают  в  силу  многие  другие  факторы,  вклю чая 
индивидуальные  способности, расклад  политических  (региональных,  этнических  и  пр.) 
сил  и  т.д.  Изучение  конкретных  примеров  того,  каким  образом  потомки  святых 
распоряжаю тся  уникальными  социально­психологическими  преимущ ествами  своего 
происхождения,  ­  тема  дальнейших  исследований. 
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S.N.  A  b a  s  h  i  п. Descendants  of  saints  in  modern  Central  Asia 

This  articles  concerns  the  specific  class  of  descendants  of  Moslem  saints  in  Central  Asia  («white  bone»). 

Representatives  of  this  class  play  as  before  a  prominent  role  in  modern  society  and  form  a  significant  portion  of  its 

political, economic  and  intellectual  elite. The  preservation  of  the  old  positions  by  the  saints'  descendants  is  connected 

today  not  so  much  with  their  sacred  descend  as  with  the  social­psychological  qualities  which  have  been  nourished 

within  the class  through  many  centuries. 
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П.И .  Т а х н а е ва 

ХРИСТИАНСКО Е  НАСЛЕДИ Е  В  ИСТОРИ И 
И  КУЛЬТУР Е  ЮЖНЫ Х  АВАРЦЕ В 
(ОБЩЕСТВ О  АНДАЛАЛ ) 

Христианское  наследие  в истории  народов  Северного  Кавказа  ­  хорошо  известный  и 
твердо  установленный  по  источникам  факт.  Однако  до  сих  пор  за  некоторы ми  ис­
клю чениями  (Л.И.  Лавров,  Т.М.  Айтберов)  этн ографы  не  проявляли  должного  ин­
тереса  к  проблемам,  касаю щимся  христианских  корней  народной  культуры.  Историей 
христианства  у  аварцев  занимались  в  основном  археологи  (Д.М.  Атаев.  В .И.  Марко­
вич и некоторые  другие). 

Советские  этнографы  изучали  по  преимуществу  язы ческое  наследие  в  культурах 
горцев,  а  в  постсоветское  время  ученые  обращ аю тся  главным  образом  к  исламскому 
прошлому  и настоящему  в жизни  дагестанцев.  Христианский  пласт  в  истории  и  этно­
графии  аварцев,  как  и  других  народов  Дагестана,  остается  за  пределами  внимания 
исследователей. 

В  настоящей  статье  автор  предпринимает  попытку  реконструкции  политической 
истории  и этнической  культуры  ю жных  аварцев  (андалальцев)  периода  христианизации 
Нагорного  Дагестана.  С этой целью  были  собраны  и проанализированы  материалы  по 
археологии,  этнографии,  эпиграфике,  социолингвистике  и  др.  В первые  вводятся  в 
научный  оборот  этнографические  и лингвистические  сведения,  собранные  автором  в 
горах  Дагестана  во  время  полевых  исследований  (ию ль­август  2000  г.). 

По  нижнему  течению  Кара­Койсу  в позднесредневековый  период  (середина  XIV  в.) 
был  известен  один  из  мощ ных  аварских  сою зов  сельских  общ ин  —  Андалал.  В  исто­
рической  хронике  «Тарих  Дагестан»  Мухаммадрафи  (X­XI V  вв.)  в  числе  различных 
сведений  содержится  информация  о том,  что  это  название  союз  получил  в  результате 
добровольного  принятия  ислама.  Прежде  же  союз  назывался  Вицху  и  объединял 
селения  Чох,  Согратль,  Обох,  Мегеб,  Гамсутль,  Ругуджа,  Кудали,  Кегер,  Салта,  Ко­
рода,  Гуниб, Хоточ,  Гонода,  Хиндах1. 

Район  мало  исследован  археологами,  однако  по  известным  им  материалам,  дати­
руемым  IX—XII I  вв.,  на  территории,  занимаемой  этим  сою зом,  отчетливо  прослежи­
ваю тся  следы  христианства.  Археолог  Д.М.  Атаев  считал  вероятным  бы тование 
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