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(Древняя тюрко-татарская пословица)
ВВЕДЕНИЕ
В современных условиях одним из факторов прогрессивного развития этноса, живущего в многонациональном государстве, является способность к адаптации и использованию потенциала духовной культуры к реалиям и требованиям стремительно меняющегося мира. Для каждого народа становится важным определить базовые этнообразующие элементы своего духовного наследия, выявить степень их функциональности на новом этапе развития цивилизации. В данном контексте большой научный и практический интерес представляет изучение опыта культуры татарского народа, имеющего многовековую историю сохранения национальной идентичности в рамках различных эпох и государственных образований. Именно этой проблеме посвящена данная книга, в которой рассматриваются механизмы сохранения этнокультурной идентичности татарского народа в конце XX – начале XXI вв. 

Выбранная тема особенно актуальна в связи с общемировыми тенденциями последнего времени, выражающимися в глобализации социокультурных процессов и стремлении этносов сохранить свою национальную идентичность. Россия после распада СССР переживает аналогичные процессы, течение которых осложнено комплексом политических, социально-экономических, межнациональных и межрелигиозных проблем, не имеющих простых путей решения и нуждающихся в глубоком научном изучении. В современных условиях здесь столкнулись разнонаправленные векторы и процессы развития российского общества: глобализация и национальное возрождение, модернизация и традиционализм, либерализация жизненных стандартов и усиление консерватизма. Все эти тенденции, взаимодействуя и конкурируя на этнокультурном пространстве, влияют на формирование этнокультурных границ, а они в свою очередь – на процессы национальной идентификации. Проявлением этой тенденции является суверенизация национальных интересов – стремление очертить и оградить свои традиции, язык, культурные особенности не только в бытовой сфере, но и на общественно-политическом уровне.

В ХХI веке, когда усилились процессы культурной унификации, как объективная тенденция мирового уровня, обращение к проблеме изучения традиционных индикаторов национального самосознания татарского народа становится чрезвычайно важным. Его этнокультурные традиции и конфессиональные ценности для мобилизации нации имеют глубинные ресурсы. Исследование механизмов национальной идентификации татарского народа представляет интерес не только для выявления уровня национального самосознания в современных условиях, но и для более глубокого познания общих закономерностей его эволюции в России. В условиях необходимости сохранения и взаимодействия различных этнических, культурных и цивилизационных границ, обращение к теме приобретает новое значение. 

Мировоззрение татар исторически формировалось под влиянием различных источников: исламом и культурными традициями народа, локальными особенностями и универсализацией, социально-политическим развитием и влиянием других культур. Различные формы идентичности татар, включающие в себя результаты разных исторических отрезков времени, характеризуются особым соотношением политических, социально-экономи​ческих, культурологических и религиозных факторов. 
Культура татарской нации в этой монографии изучена через индикаторы локальной, национальной и цивилизационной идентичности. Такая постановка в исследовании дает возможность понять в целом логику исторического развития и определить уровень данного общества в самом широком контексте. Именно непрерывность развития национальной культуры позволяет говорить о трансформации, развитии и сохранении татарской нации. 

В этот исторический период специалисты разных областей – культурологи, историки, философы, этнологи (Р. Амирханов, К. Дав​летшин, Д. Исхаков и др.) – сходятся во мнении о не​обходимости разработки новой методологической концепции, позволяющей изучить проблему становления татарской нации в тесной взаимосвязи религиозного, этнического, культурного и политического компонентов.

В данной же книге, идентичность татарской нации, с точки зрения формирования и сохранения его этнокультуры, рассмотрена в трех аспектах: «первородный» (Сабантуй – Джиен), «конструктивистский» (Моң) и «инструменталистский» (религия Ислам). Их жесткое разделение в некоторой степени условно и поэтому этничность в монографии рассмотрена как единое целое, включающее в себе «первородную» ориентацию (индивидуализация личности), «конструктивистскую» ориентацию (формирующую этнокультуру) и «инструменталистскую» ориентацию (формирующую этнополитику), хотя между ними имеется и принципиальные различия. В связи с этим, в данной работе также были фиксированы и функциональные свойства этничности, включающие в себе культурные и символические категории. Логичным итогом всего вышеприведенного анализа выступает вывод автора о том, что определение философской категории механизмов самоидентификации татарского народа происходит через: Сабантуй – как физическое состояние, Моң – как душевное сос​тояние и Ислам – как духовное состояние.

Исходя из вышеизложенного, автор разрабатывает новую культурологическую концепцию, в рамках которой мозаичная картина языковой, этнической, культурной и политической истории татарского народа может обрести единство и целостность. Именно культурология позволяет представить духовную жизнь татарского народа как некую целостность религиозных, философских, научных, эстетических представлений на той или иной стадии его умственного и культурного развития, а также их влияние и взаимодействие с различными формами и стратами идентичности. Лежащие в основе национальной культуры мировоззренческие идеалы, духовные ценности и традиции, являющиеся базисными элементами национальной жизни и составляющие ее глубинную константу, наиболее устойчивы к внешним воздействиям и социальным катаклизмам.

Основу источниковой базы данной монографии составили архивные материалы. Автором исследовано свыше 10 фондов архивов Татарстана, в которых собран богатый фактический материал по основным аспектам изучаемой проблемы, а также неопубликованные документы, среди которых особое место занимают материалы текущих архивов Исполкома Всемирного конгресса татар и региональных национально-культурных автономий, в большинстве своем не введенные в научный оборот. Заметное место среди источников занимают также материалы периодической печати, труды видных представителей современной татарской общественно-политической мысли (Р. Мухаметшина, М. Махмутова, Ф. Рашитова, Ф. Султанова, И. Тагирова, М. Усма​нова, А. Халикова, Р. Хакимова, А.Н. Юзеева и др.), материалы интервьюирования активных участников общественно-политиче​ского движения 1980–1990-х гг. (М. Мулюкова, Р. Сафина, Ф. Са​фиуллина, И. Тагирова, Р. Хакимова и др.).

Структура работы основана на проблемном принципе, что в данном случае логично, так как позволяет наиболее полно раскрыть тему рассматриваемого исследования.

В первой главе «Национальная идентификация и этния татар в новых общественно-политических условиях конца XX – начала XXI вв.» рассмотрены теоретико-методологические аспекты проблемы, а также изучена роль праздника Сабантуй и мелодики (моң) в качестве индикаторов национальной идентичности татар.

В параграфе «Методологические основы и методические подходы изучения проблемы идентичности татарского народа» анализируется подходы зарубежных и отечественных учёных (Ю. Бромлея, Ф. Барта, М. Губогло, Л. Дробижевой, В. Короте​евой, А. Малашенко, В. Тишкова, Аллен Дж Франка, Э. Фромма, С. Хантингтона, Э. Хобсбаума и др.) к пониманию термина этнической идентичности. 

Параграф «Сабантуй как этнокультурный маркер современной татарской нации» автор предваряет историческим экскурсом, в рамках которого рассматривает особенности и значение этого праздника для татарского народа и его предков на всех ключевых этапах развития: в доисламский период, эпоху многовекового доминирования мусульманских ценностей и десятилетий господства классово-материалистической идеологии. Основное внимание акцентируется на значении Сабантуя для татарской нации в реалиях российского общества конца XX – начала XXI веков. Опираясь на богатый фактический материал, в работе раскрывается этноконсолидирующая роль этого праздника, особенно в местах компактного проживания татар за пределами Республики Татарстан, где в условиях инокультурной среды он является одним из основных механизмов сохранения их национальной идентичности, оставаясь при этом ещё и фактором формирования межэтнической и межконфессиональной толерантности. Параграф насыщен конкретикой, раскрывающих роль общественных, государственных и научных учреждений в проведении и популяризации Сабантуя, указывает на трудности, с которыми сталкиваются его организаторы на местах. 

Несомненным украшением монографии стал параграф «Мелодика (моң), как формообразующий элемент национального самосознания татар». Действительно, трудно переоценить роль музыкальной традиции в сохранении духовной идентичности народа. В её структуре, тональности, ритмичности отражаются сущностные, генетические черты ментальности этноса, его переживания, оценка эпохальных исторических событий. В данном разделе исследования показана взаимосвязь мелодики духовной культуры татар с особенными чертами их национального менталитета, определена роль мелодики (моң) в формировании культурных границ нации.

Интересен и проведённый автором анализ основных видов музыкального творчества татар. При этом основное внимание он акцентировал на анализе лирических протяжных песен – озын көй, что вполне объяснимо, поскольку именно в них мелодизм проявляется в полной мере, раскрывая матричные элементы мироощущения татар.

Вторая глава исследования, состоящая из трех параграфов, посвящена роли традиционной религии татарского народа – ислама, в сохранении национальной идентичности татар.

В первом параграфе «Ислам и самоидентификация татар» подробно рассмотрены основные этапы функционирования ислама среди татар и их предков с момента принятия его в качестве государственной религии в Волжской Булгарии по советский период включительно. Раздел достаточно объёмный, но это оправдано, поскольку задача, которую автор решает, требует анализа проблемы в динамике в весьма широких хронологических рамках (более 1000 лет).

В этой работе также исследована степень влияния ислама на базовые компоненты общества и государственности татар в различные периоды истории. Широко применяя метод исторической ретроспекции, автор реконструирует процесс изменения роли ислама в их жизни, определяет степень его соотношения с этнокультурным сознанием. Как показывают исследования, уровень исламизации этнической идентичности татар был в значительной степени обусловлен переменами, происходящими в окружающей татар социально-политической действительности. В частности, причины почти полного совпадения у татар мусульманской идентичности с этнической в середине XVI – середине XVIII вв., автор объясняет усилением репрессивной политики царизма в указанный период. И наоборот, размежевание религиозной и национальной составляющих в татарском обществе во второй половине XIX – начале XX вв., он увязывает с ослаблением давления со стороны имперской власти. Здесь, в историческом аспекте, автор обращает внимание читателей на циклический характер происходящих процессов. 
Логическим продолжением первого параграфа является второй «Ислам и татарская нация: проблемы соотношения религии, политики и этния». Однако в данном разделе более рельефно и предметно определено влияние ислама на политическую и этническую составляющие, раскрыты интеллектуальные возможности ислама во взаимодействии с процессами, происходившими в этих сферах.

В третьем параграфе «Роль и значение ислама в процессе идентификации татарской нации на рубеже XX–XXI вв.», автор исследует интересующую его проблему в период, поворотный не только для татар, но и для всех народов постсоветского пространства. Поэтому вполне логично, что события, протекавшие в татарском обществе, автором были представлены на фоне общественно-политических процессов, происходивших в целом в стране. В этом ключе автору удалось представить особенности социально-политической ситуации в татарском обществе, показать взаимовлияние процессов мусульманского и национального ренессанса, выявить схожие и отличительные черты во взглядах на вопросы соотношения религиозного и национального в программах различных национальных общественно-политических движений, показать стремление отдельных сил политизировать этот вопрос.

Основной акцент в данном разделе монографии сделан на анализе событий 1990-х гг., что вполне обосновано. Именно в это время происходили основные трансформационные процессы в стране и с этой точки зрения оно наиболее интересно для изучения. К тому же для взвешенного научного анализа желательно рассматривать исследуемые события и явления в их логическом завершении, иными словами требуется некоторое время, отделяющее исследователя от объекта изучения. В этой связи, смещение автором внимания на 90-е гг. XX вв. является вполне оправданным.

Продемонстрированное автором в данном разделе монографии умение провести сравнительно-политологический анализ, а затем синтезировать полученные результаты в адекватные итоговые выводы, говорит о достаточной для работ подобного рода научно-исследовательской культуре.

Как показывает анализ научной практики, в современном обществознании наиболее продуктивные результаты достигаются на стыках различных исследовательских направлений. Монография автора является как раз удачным примером подобной успешной реализации междисциплинарного подхода, выполненного в рамках политической социологии, истории и культурологии. В книге автор, опираясь на итоги политологического анализа, приходит к выводу о том, что формирование татарской национальной идеологии в конце XX – начале XXI вв. развивалось в рамках взаимодействия двух основополагающих факторов – исламизма и национализма (татаризма). Эти концепции характеризовали татарскую нацию как часть двух мировоззренческих аспектов (миров): мусульманской и тюркской, определяя его системность. В контексте этих систем на новом этапе эволюции татарской истории и культуры развивались количественно и качественно разнообразные общественные и религиозные организации. Одновременно эти структуры выполняли регулятивные функции в плане реализации национальных интересов татарского народа, способствовали росту его национального самосознания и религиозного сознания, и тем самым придавали особый импульс процессу этнической самоидентификации татар.

В заключении монографии подведены итоги и сделаны обобщающие выводы, отражающие содержание изучаемой проблемы в контексте – цикличности, системности и целостности. Представленные же обширные материалы приложений значительно дополняют и фундируют работу.

В целом, монография «Механизмы сохранения этнокультурной идентичности татарского народа (конец XX – начало XXI вв.)» представляет собой оригинальное и самостоятельное научное исследование, в котором на основе современных подходов изучена актуальная для исторической науки проблема. Выполненная работа имеет теоретическое и практическое значение в деле консолидации татарского народа. 
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ГЛАВА 1.

Национальная идентификация
и этния татар в новых политических
условиях рубежа XX–XXI вв.

[image: image3.png]



§ 1. Методологические основы и методические подходы 
изучения проблемы идентичности татарского народа
Идентичность (от лат. Idem – тот же самый)
 – состояние коллективного сознания (…совокупность всех сознательных актов и содержание сознания, которые свойственны каждому члену человеческой группы)
, что «Мы» есть нация (этния). 
В современной теории человеческих потребностей потребность в идентичности выходит по значимости на одно из первых мест. Ученые современности рассматривают ее как первейшую и фундаментальную потребность личности, альтернатива которой – дезорганизация и смерть. 

Основу идентификационной матрицы человека составляют множество принадлежностей или идентичностей: общечеловеческая, половая, религиозная, этническая, профессиональная и др. Стремление принадлежать к этнической общности на групповом уровне выражается потребностью в позитивной этнической идентичности и этнической безопасности. Реализация потребности в этнической безопасности предполагает создание условий, обеспечивающих сохранение, воспроизводство и свободное развитие данной этнической общности как самостоятельного этнокультурного и духовного целого. Рост потребности в позитивной этнической идентичности и безопасности – важнейшие индикаторы этномобилизационных процессов.

Для выработки научно обоснованного взгляда на историю и современную этническую ситуацию важное значение имеет проб​лема этнического сознания и этнического самосознания, напрямую связанная с пониманием и определением ролевой нагрузки этноса, как субъекта исторического процесса. Важное место в проблематике этничности, этнического сознания и самосознания занимает и проблема номинации этносов, т.е. их вербального обозначения, как в виде самоименования, так и именование их другими. Этнонимы являются важнейшим элементом этнического сознания и самоидентификации индивидов и их групп. 

В обыденной практике, а часто и в научной среде, под этническим сознанием обычно понимается осознание каким-то индивидом или группой людей своей принадлежности к какому – либо особому этносу. Осознание общности с кем-то и своего отличия от других в чем-то присутствует всегда у людей как необходимый и неотъемлемый элемент их сознания и осознания. Каждый человеческий индивид, обладая неким общим сознанием, определяет для себя, кто он такой, каким считает самого себя, к какому коллективу принадлежит, чем этот коллектив отличается от других и т.д. Такое общее сознание, общие представления о себе и о других служат основой индивидуальной и коллективной самоидентификации людей.

В этой общей самоидентификации людей, осуществляемой по многим параметрам, может присутствовать идентификация по этническим параметрам. Это осознание людьми своей принадлежности к тому или иному этносу и есть этническое сознание. Оно не является простым самопричислением индивида или группы людей к какому-либо этносу. В конце ХХ века, одним из первых в отечественной этнологии к этой теме обратилась Л.М. Дробижева. Давая определение этническому самосознанию, она писала, что это «осознание объектом совокупности своих национальных (этнических) связей и своего отношения к ним»
. В качестве главных компонентов ею были выделены следующие параграфы: осознание принадлежности своему народу (идентификация), осознание интересов своего народа (цели), представления о культуре, языке, (ценности), территории (границы). 

Ученые современности, изучающие процессы изменения этнической идентичности, в своих трудах фиксирует два механизма этномобилизации: первое это через «культурное содержание» пограничья этнического составляющего и второе – внешний источник (социальная организация людей), обусловливающие границы его расселения. Некоторые ученые в своих исследованиях стараются доказывать ничтожность первого механизма в пользу второго. Например, если следовать одному из наиболее влиятельных теоретиков, норвежскому ученому Фредрику Барту, то он и его последователи полагают, что этничность – это «больше свойство социальной организации, чем проявление культуры… Следовательно, необходимо изучать контактные зоны и происходящие в них демографические процессы, а не культурное содержание пограничья»
. Он же еще в конце 60-х годов ХХ в. обратил внимание на то, что центральным моментом в научном анализе данного феномена является этническая граница, которая определяет группу, а не сам по себе содержащийся в пределах таких границ культурный материал. Важнейшем аспектом при определении этнической группы, по мнению Ф. Барта, является «внутренняя или внешняя категоризация»
. По его мнению, понятие «этническая группа» (любого уровня, вплоть до нации) – это «народонаселение, которое 1) в значительной степени биологически самовоспроизводимо; 2) разделяет фундаментальные культурные ценности, реализованные во внешнем единстве культурных форм; 3) об​разует поле коммуникации и взаимодействия; 4) характеризуется тем, что принадлежность к группе, идентифицируемой как теми, кто в нее входит, так и теми, кто в нее не входит, конструирует категорию, отличную от других категорий того же порядка»
. Вместе с тем автор, подчеркивая недостаточность этой характеристики, ввел в науку понятие «культурной границы», которая определяет этническую группу, а не ее культурный инвентарь. В его исследовании речь не идет об эксклюзивной этнической территории, а скорее о «пространстве культуры» – «постоянные способы выражения и подтверждения идентичности»
. Для Ф.Барта «культурная граница» имеет социальный смысл, как «…способ канализации социальной жизни, сближения культурных комплексов и сохранения маркированных различий в поведении, обычаях и традициях, выражаемых в этнической идентификации»
.

Основные положения работы под редакцией Ф.Барта были развиты В.А. Тишковом и сформулированы в нескольких результирующих тезисах, определяющих интерактивный подход к изучению этничности. 

По мнению Юджина Рузенса, этничность не может существовать без некой культурной или генеалогической основы, являющейся внутренним источником идентификации данного этноса и не менее важной, как и ее внешний источник, обусловленный границами его расселения
. 

Многие ученые, изучающие процессы изменения этнической идентичности, пытались преодолеть эту дилемму, синтезируя оба подхода (инструментализм). Так, Чарльз Киз выделяет в этничности, прежде всего, культурную составляющую, но считает, что этническую идентичность обуславливают социальная структура и межэтнические отношения
. 

Джудит Нагата, объединяя два этих подхода полагает, что в процессе межэтнического взаимодействия этничность может изменится, но стержнем ее является культура, основанная на самосознании
. 

Ч. Киз считает, что исконная этничность помогает людям существовать накануне радикальных перемен в их политической и экономической жизни. Этническая идентичность может изменяться в ходе миграций, изменения государственных границ, смены политического курса и радикального обновления общественной структуры
. 

Академик Юлиан Бромлей и сотрудники его Института этнографии АН СССР считали, что несмотря ни на какие политические и экономические изменения этнос стабилен во времени и пространстве. Здесь нужно отметить, что в 50–80 гг. ХХ века такая постановка со стороны советской системы в изучении этнографии была больше политическим заказом, чем научным. Ибо «раздробленные» на многие этнические группы народы страны должны были сохранять стабильность во «времени и пространстве», тем самым, обеспечивая целостность советской системы. Распад Советского Союза полностью опроверг эту постановку.
Сегодня, наоборот, когда происходят радикальные перемены в политической и экономической жизни народов России, когда повышается уровень национального самосознания этносов, в научных кругах больше стали муссировать изучение механизмов, в которых раскрываются методы управления этносами извне. 

Вот как описывает в своих трудах этот момент Дмитрий Горенбург: 

«… изменениями этничности можно управлять и извне... государственные институты, в которых доминирует какая-то этническая группа, могут влиять на этничность остального населения данной местности. Переписи населения и установление административных границ, а также раздача привилегий отдельным этносом нередко приводят к возникновению новых этнических групп и к этнокультурным переменам у населения. Основоположники этой теории Лерой Вейл и его коллеги, считают, что южно-африканский трайбализм был в целом порожден европейским колониализмом: для удобства управления своими колониями европейцы отгородили культуры этническими барьерами. …те же самые методы использовались и по отношению к татарам и башкирам – двум тюрко-мусульманским этносам Урало-Поволжья
. 

Возможность искусственного формирования этничности и внедрения ее «сверху» Советским государством отрицалась. Ученые этнологи полагали, что советская национальная политика (20–30 гг. ХХ в.) просто-напросто разложила по полочкам имевшиеся этносы, одарив их (нередко впервые) литературным языком, обучением на нем и дав возможность управлять собственными республиками… такое искусственное конструирование этничности советскими властями в политических целях нередко приводило к изменению этнической идентичности населения»
. 

Из выше изложенного видно, что в ХХ столетии взаимодействие разных этносов в Евразийском пространстве изучалось из политических соображений, диктуемых государством. Например, если в эпоху структурирования Советской системы (20–30 гг. ХХ в.), создание «новых» этносов формировалось через принципы «конструктивизма» (теория Л. Вейла), то в 1950–80 гг. «советской наукой» был востребован «примордиалистский» принцип (Ю. Бромлей) изучения этнокультуры. В советской практике за «нацией»
 закрепился исключительно этнический смысл. В конце советской эпохи (90-е годы ХХ в.), когда начался рост национального самосознания народов, снова стали муссировать принципы «конструктивизма» (В.Тишков) как научно обоснованное направление и ряд политиков и ученых предложили назвать «нацией» граждан государства. Отсюда возникло столь непривычное для широкой публики понятие, как «российская» нация. 
В данном контексте интересными являются рассуждения Эрика Хобсбаума «о нации и национализме». В частности он говорит: «… я не рассматриваю «нацию» ни как первичное, изначальное, ни как неизменное социальное образование: она всецело принадлежит к конкретному, по меркам истории недавнему периоду. Нация есть социальное образование лишь постольку, поскольку она связана с определенным типом современного территориального государства, с «нацией – государством», и рассуждать о нациях и национальностях вне этого контекста не имеет, на мой взгляд, никакого смысла. Национализм, который превращает предшествующие культуры в нации, иногда сам изобретает подобные культуры, а порой полностью стирает следы прежних культур – это реальность»
.
А по мнению А. Смитта, пути формирования нации зависят от того багажа, который имели предшествующие им этнические общности. По его определению, «нация – население, имеющее общее имя, владеющее исторической территорией, общими мифами и исторической памятью, обладающее общей экономикой, культурой и представляющее общие права и обязанности для своих членов… Она могла формироваться как сверху вниз, так и наоборот»
.
По этому поводу Э. Хобсбаум в своих трудах, делая упрек известному ученому Э. Геллнеру, высказывает следующую мысль: «…национальные феномены имеют, на мой взгляд, двойственный характер: в главном они конструируются «сверху», и все же их нельзя постигнуть вполне, если не подойти к ним «снизу», с точки зрения убеждений, предрассудков, надежд, потребностей и интересов простого человека…»
. Излюбленная позиция Геллнера, рассматривавшего модернизацию, прежде всего, проводимую сверху, «…не позволила ему уделить должное внимание восприятию этих процессов снизу»
. Здесь, хотя и косвенно, исследователем признается роль этничности в формировании нации. В то же время, давая оценку этому процессу, Э. Хобсбаум приходит к следующему мнению: «Нации и национализм никуда из этой истории не исчезнут – но только играть они в ней будут второстепенный, а часто и совершенно незначительные роли»
. 
В.В. Коротеева изучая труды Э. Хобсбаума, в свою очередь, высказывается следующим образом: «В заключительной главе своей работы английский историк сделал прогноз, что образование новых национальных государств в будущем маловероятно. …Прогноз не сбылся уже буквально через год после появления книги (первое издание вышло в 1990 г. – прим. Ф.У.) Однако, вряд ли можно упрекнуть Хобсбаума в том, что он не смог предвидеть распад СССР или Югославии, – ведь это и не является задачей историка. Но стремление осудить национализм как разрушительную и одновременно малозначительную силу и предсказать его закат, заставляет автора пересмотреть само определение национализма»
. По этому вопросу В. Коротеева, делая определенный вывод, приходит к следующему мнению: «… государство может быть не только продуктом национального движения, но и порождать нации и национализм; сконструированные сверху нации являются не более иллюзорными, чем те, которые развивались в течение длительного времени снизу»
. 
По мнению Р. Брубейкера, «с достижением государственной власти национализм вовсе не исчезает, а лишь изменяет свою форму»
. Развивая данную тему, он излагает следующую мысль: «Национализирующиеся государства – это государства этнически неоднородные, но воспринимаемые как национальные. Господствующие в них элиты поощряют язык, культуру, демографическое преобладание, экономическое процветание и политическую гегемонию государствообразующей национальности»
. Термин «национализирующееся государство», как считает автор, предпочтительнее более привычного «нация – государство», ибо указывает на незавершенное состояние процесса. 
В 1972 г. С.А. Арутюновым и Н.Н. Чебоксаровым были сформулированы некоторые общие принципы, связанные с функционированием «информационной сети культуры как специфического механизма, обеспечивающего сохранение и нормальное развитие отдельных групп человечества как биологических и социальных общностей»
. Этнологи считали в качестве исторически широко распространенной формы культурно-информационных взаимодействие внутри этноса (симбионтные связи или культурный полиморфизм), что, видимо, следует рассматривать как более глобальное правило, позволяющее сформироваться представлению о группе только в более широком поле культурных и политических взаимодействий, где происходит взаимодействие и столкновение традиций и инноваций
. 
Из вышеизложенного следует еще один вывод, что процесс формирования этнической идентичности и его трансформация в национализм является обратимым. Он обратим как по причине динамики внешнего соперничества, так и по причине внутренних различий и противоречий среди этнических общностей. Таким образом, «этническая идентичность – это не только постоянно меняющиеся представления о том, что есть группа, но это есть всегда борьба за дефиницию, дискуссия внешняя и внутренняя о том, что составляет главные черты и приоритетные ценности группы. Эта борьба не только и ни сколько политическая, столько культурная, которая происходит в сфере науки и публичной политики, в области языковых отношений, символики, исторических и территориальных представлений и т.д.»
.

В поликультурном обществе в кризисные периоды его развития именно этничность является главным инструментом, посредством которого группе удается очертить наиболее заметные и надежные этнические границы для обеспечения своей безопасности. 

Этническая идентичность выступает психологической основой этнополитической мобилизации, которую мы рассматриваем как готовность людей, объединенных по этническому признаку, к групповым действиям по реализации национальных интересов
. Устойчивость и позитивность – центральные моменты для ощущения группой психологической безопасности и стабильности.
Как писал в своей статье Теренс Тернер: «Так как государственные структуры потеряли значительную часть своей власти в вопросах контроля социальной и экономической жизни внутри своих границ, а транснациональная эксплуатация усилилась, люди во всем мире повернулись лицом к пониманию своей этнической и культурной идентичности как средству для мобилизации самих себя в борьбе за социальные и политико-экономические интересы»
. 
Это мнение показывает определенную мировую тенденцию в вопросах исследования культуры как идеологического средства для понимания форм идентичности. 

Социальная нестабильность в обществе резко актуализирует потребность в чувстве уверенности и стабильности своих социальных связей – солидарности, идентичности, принадлежности к группе. Трансформация социальной напряженности в межэтническую повышает у людей потребность в этничности. Мы будем рассматривать три ее составляющих стороны: потребность в этнической принадлежности, потребность в позитивной этнической принадлежности и потребность в этнической безопасности. Все они тесно взаимосвязаны между собой и порождают следующие мотивы: аффилиативные (мотивы привязанности), статусные (мотивы самоуважения и достоинства) и архетипические (мотивы безопасности). 

Механизмами интериоризации (перевода из внешнего во внутренний план) установок, норм, схем поведения группы являются эмоционально-когнитивные и ценностные процессы этнической идентификации и межэтнической дифференциации. Это динамические адаптивные механизмы, работающие на протяжении всей жизни человека
. 

В поисках социальной защиты, устойчивости, возможности осуществления определенных видов активности, а также с целью удовлетворения потребностей в социальном, экономическом и психологическом объединении, индивиды, как правило, стремятся принадлежать к группе или группам. Это «стремление к психологической общности с группой» известно в психологии как аффилиативный мотив. Подоплека такого «общего чувства» с группой выражается в двух тезисах. Во-первых, для достижения соответствующих целей необходимо союз с определенными людьми и с определенными группами. Во-вторых, существует целый ряд важнейших социальных потребностей (в поддержке, одобрении, дружбе, статусе, симпатии и др.), которые удовлетворяются только через межличностные отношения и в союзе с другими людьми. 

Национальная определенность самосознания, как отмечает в своих трудах К.Н. Хабибуллин, «…является следствием тех различий, которые существуют между нациями. Они связаны с бытовыми, языковыми, культурными и иными особенностями, формирующими нацию, народность как социально-этническую общность. Самосознание приобретает национальное своеобразие тогда, когда проявляется личность, способная к более или менее сознательному отношению к своим национальным особенностям и к обобщенному сознанию и пониманию своих отличительных черт. Таким образом, под национальным самосознанием он понимает «совокупность таких черт индивида, группы и общности, которые образовались в процессе общения себе подобными, но с национально другими социально-этническими общностями или их представителями. Оно выступает как выражение некоторых типичных черт принадлежности к данной этнической группе»
. 
Ю.В. Бромлей в своих трудах выделяет два понятия: этническое самосознание личности и самосознание этнической общности. Причем, по его мнению, самосознание общности существует не только на уровне индивида, но и надличностно (в языке, народном творчестве, искусстве, морали и т.п.). Однако, «самосознание этнической общности, как функционирующая реальность, проявляется лишь, будучи актуализированным мышлением отдельных людей…»
. 

Он также разграничивает два уровня национального самосознания: идеологический, выступающий в виде систематизированных взглядов и социально-психологический, состоящий из различных форм обыденного сознания. Что касается структуры этнического самосознания, то Ю.В. Бромлей в первую очередь выделяет этноним, а основным содержанием этнического самосознания определяет представления о характерных чертах, прежде всего, своего, а отчасти и других этносов. Важным компонентом этнического самосознания этнограф называет этнические стереотипы, которые позволяют ему «ориентироваться в культурном и социальном пространстве и времени»
. 

Подобная структура этнического сознания зародилась и формировалась в длительном процессе развития первобытных родовых коллективов, которые являлись коллективами, объединявшими, как правило, кровных родственников. Постепенно кровно-родственные коллективы трансформировались, превращаясь в боле крупные и структурно более сложные образования, становясь частью более крупных этнополитических и этнокультурных коллективов. По мере развития эти общности стали осознаваться скорее как языково-культурные, а не кровно-родственные, но при этом не утеряли свой интеграционный потенциал, преобразуясь в современные нации со сложной и многоуровневой структурой идентификаций.

Этническая самоидентификация индивидов и их разнообразных сообществ, осуществляемая на основе сформированного этнического сознания, всегда определенным образом (иногда весьма противоречиво) связана с общим сознанием людей. Под влиянием доминант общего сознания (таких, например, как мифология, религия, наука) в существующих людских коллективах в ту или иную эпоху во многом определяется исторический тип как этнического сознания, так и этнической самоидентификации индивидов и их сообществ.

Проблемы изучения самоидентификации нации в последнее время находятся в центре внимания специалистов различных наук. Научное и практическое значение этого понятия и его исследования не подлежит сомнению. Накопилась уже довольно большая база исследований, в которых этот термин всесторонне рассмотрен и изучен с позиций разных методических и методологических подходов. Для нашего исследования важно выделить и установить основные, ведущие смыслы этого понятия и его значения для решения проблем этнокультурного и конфессионального самосознания татарской нации.

Центральное место среди этносоциальных представлений человека занимают образы собственной и других этнических групп. Именно они составляют главное содержание этнической идентичности как когнитивно-мотивационного ядра этнического самосознания
, которое является переживанием единства и специфичности «Я» как существа, наделенного мыслями, чувствами, желаниями, противоположное осознанию внешнего мира (объекта)
. В структуре этнического образа мы выделяем этнические установочные образования (стереотипы, предубеждения, предрассудки), ценностные ориентации, психологические универсалии.
Понятие «самосознание» в науке рассматривается как осознанное отношение человека к своим потребностям, влечениям и мотивам поведения, переживаниям и мыслям. Самосознание выражается также и в эмоционально-смысловой оценке своих субъективных возможностей, выступающих в качестве основания целесообразных действий и поступков. В самосознании человек выделяет себя из окружающего мира, определяет свое место в круговороте природных и общественных событий. Самосознание по существу носит глубоко общественный характер
.
Политологи под «национальным самосознанием» обычно понимают совокупность взглядов, мнений и отношений, выражающих содержание, уровень и особенности представлений членов национально-этнической общности о своей истории, современном состоянии и перспективах своего развития, а так же о месте среди аналогичных общностей и характере взаимоотношений с ним
. В своей работе «Образовательный ресурс национальной культуры», Ф.Ф. Харисов сформулировал это понятие следующим образом: «Национальное самосознание индивида – это целостная система психологических установок, определяющая представления, взгляды, самооценки и действия личности в трех плоскостях: этническая самоидентификация; внутриэтнические взаимоотношения и общение; межэтнические взаимопонимания и межэтническое общение»
. При этом автор представляет структуру национального самосознания в виде совокупности следующих компонентов: информационно-культурологический, эмоционально-ценностный и поведенческо-деятельностный. 
Информационно-культурологический – это познавательный компонент, основа национального самосознания – все то, что составляет содержание национальной культуры и истории народа.

Этнокультурная идентичность в отличие от всех прочих видов социальной идентичности архаична, статична и цен​тро​стремительна. Если другие формы социальной идентичности формиру​ются в процессе дифференциации и дезинтеграции общества, то этнокультурная идентичность формируется в процессе социальной консолидации. Можно взглянуть на этот процесс и с обратной стороны, заметив, что важней​шая функция этнокультурной идентичности заключается в консолидации общества, его внутренней интеграции.

В ряду прочих форм социальной идентичности ее этнокультурная форма отличается значительной устойчивостью и, как правило, безальтернативностью. Образно и весьма точно отметил данную особенность Л.Визельтир, утверждая, что идентичность подобна греху: сколько бы мы ей ни противились, избежать ее мы не в силах
.
Чаще всего этнокультурная принадлежность осознается и переживается индивидом на ментальном уровне, как данность, и проявляется посредством общих для этнической группы языка и культуры (в самом широком ее понимании), отличных от языка и культуры других народов. Антитеза «мы» – «они», свойственная феномену идентичности в целом, в случае с этнокультурной идентичностью манифестируется через набор внешних маркирую​щих черт и характеристик, наглядно атрибутирующих данную культуру и уровень ее самобытности. «Хорошо это или плохо, – заметил С.А.Арутю​нов, – но вне​этнического языка, внеэтнических форм поведения… человечество пока не выработало»
.
Потребность в идентичности – специфически человеческая особенность. В этой связи уместно вспомнить слова Э.Фромма, заметившего, что человек – это живое существо, осознающее себя как самостоятельную величину и способное сказать «Я». В отличие от животного, которое «растворено» в природе, не трансцендирует ее, не осознает себя, а потому лишено потребности в самотождественности, «человек вырван из природы, наделен разумом и пред​ставлениями, он должен сформировать представление о самом себе, должен иметь возможность говорить и чувствовать: ‘Я есть Я’»
.
Главная функция национального самосознания реализуется в том случае, если человек становится активным носителем и выразителем целостного смысла национальной культуры. Данный компонент самосознания как раз и отражает мотивы, желания, заинтересованность личности в саморазвитии, в обогащении «точек соприкосновения» с культурой, историей и современной жизнью своего народа. Следует подчеркнуть, что оценки здесь преобладают не в развернутых рефлексных аналитических актах, а главным образом в форме самопрезентации, нравственных суждений, в форме самоуважения, т.е. в форме чувствования, переживания. 
Поведенческо-деятельностный компонент национального самосознания – это психологическая готовность личности к реализации своих функций как представителя нации (действовать или реагировать сообразно с этно-социальными и этнокультурными потребностями и нормами своего народа, осуществлять готовность к самореализации в области национальной культуры и за ее пределами и др.). На национальное самосознание исключительное влияние оказывает реализация на практике эстетических и нравственных идеалов своего народа. Содержание поведенческого компонента национального самосознания в значительной мере отражается в характерных для данного этноса действиях и поступках: в сфере быта; навыках общения (со старшими, сверстниками и представителями другой нации); приемах и способах художественного и ремесленного промысла; исполнения танцев, песен; навыках игровых действий и забав; формах выражения чувств (радости, горя, сострадания)
. Сюда же следует отнести процесс социализации, становления личности, которая приобретает этнокультурные свойства своей нации, постигает языковые, культурно-бытовые нормы и традиции, которые становятся ее сущностью
.
Национальное самосознание является одним из важнейших составных частей духовной жизни общества, выступая по отношению к сознанию общества не только и не столько его частью, сколько специфической формой и способом его существования. В структуре национального самосознания приоритетное значение имеет осознание нацией самой себя, своих интересов и целей, позволяющих сопоставлять собственную «самость (самобытие)»
 с другими общностями, с одновременным, познавательным отношением к комплексу условий своего бытия. 

Одним из результирующих способов продуцирования национального самосознания вовне является культура. Национальная культура выполняет важную функцию в национальной идентификации людей – отождествлению, приравниванию себя к представителям своего коллектива, ограничения от других этнонациональных объединений. Этнодифференцирующая роль принадлежит таким соционормативным пластам культуры, утвердившимся в процессе исторического развития, как системы ценностей, нормы поведения, традиции, обряды, присущие каждому народу. «Уникальность и оригинальность культурного творчества каждого народа (этноса) обусловлены тем, как в сознании, психологии отражаются особенности его исторического развития, вся совокупность общественных и природных условий. Можно сказать, что этносы представляют собой пространственно ограниченные «сгустки» специфической, культурной информации, а межэтнические контакты – обмен такой информацией. Национальную культуру не следует смешивать с культурой нации в целом. Ибо культура нации в целом включает в себе не только этнические и национально-специфические мобилизации, но и межэтнические, общечеловеческие компоненты культуры»
.
Культурные межэтнические контакты и обмен информацией определяют уровень сознания этноса и в этом случае для «культурного материала» сознание становится наружной границей. Для того чтобы она формировалась подобным образом, «культурный материал» должен иметь внутреннюю границу в виде бессознательного. Коллективное бессознательное
 есть часть психики (содержащей воспоминания и импульсы, не осознаваемые индивидом), которая отрицательным образом может быть отличена от личностного бессознательного тем фактом, что в отличие от последнего оно не обязано своим существованием личному опыту и, следовательно, не является персональным приобретением. 
Содержание коллективного бессознательного никогда не входило в сознание. Таким образом, он никогда не был индивидуальным приобретением, но обязан своим существованием исключительно этнокультурной или даже более глубокой первобытной наследственности. В этой связи психологи отмечают, что «…если личностное бессознательное состоит по большей части из комплексов, содержание коллективного бессознательного в основном представлено архетипами»
.

Понятие архетипа тесно связано с понятием инстинкта. Инстинкты являются динамической программой, определяющей поведение животного или человека на биологическом уровне. Архетип имеет такое же отношение к психическому, как инстинкт к телесному, являясь регулятором психической жизни. Разумеется, инстинкты и архетипы тесно связаны между собой, и эта связь в общем виде может рассматриваться как взаимодействие разума и тела, сознательного и бессознательного. Архетип древнее, нежели культура, тем не менее, существуют специфические способы аккумуляции и передачи этого «генетического кода» культуры, как на вербальном, так и символическом уровне. Это та самая традиция «большой длительности», в культурном пространстве, которая является основой менталитета любого человека, рожденного и живущего в обществе.

Субъективное переживание тесно связано с архетипами и осуществляется через выражение символических образов определенными универсальными мифологическими мотивами или архетипическими образами. Последние являются основными компонентами любых религий, мифологий, легенд и сказок всех времен и народов. Встреча с архетипическими образами всегда сопровождается сильным эмоциональным переживанием, сообщающим индивиду чувство надличностной энергии, некой силы, явно превосходящей индивидуальное эго.

Архетипические образы становятся осознанной и активной частью содержания этнической идентичности и в этом качестве превращаются в реальную психологическую силу. Они как бы аккумулируют психическую энергию исторического прошлого народа, его итоговый опыт. Их коллективное осознание усиливает ощущение причастности к истории своего народа, наделяет чувством единства и солидарности через время и пространство. В этом особая психологическая привлекательность архетипов
. Ассоциирование внутреннего архетипического образа с внешним образом и циклическое повторение этого ритуала в определенное время года приводит к зарождению традиций, которая является передачей духовных ценностей от поколения к поколению; на традиции основана культурная жизнь. Как система она имеет следующую внутреннюю структуру: песня – слово (образ), танец – ритуал, табу – цикл. 
Этнический стереотип составляет ту часть системы психологических знаний о мире, которая отражает различия между народами и выделяет свою собственную идентичность на фоне и на противопоставлении себя другим. По данным этнологов, на основе дихотомии «Мы – Они» в его структуре выделяются два основных компонента. Это автостереотип – совокупность атрибутивных признаков о действительных или воображаемых специфических чертах собственной этнической группы и гетеростереотип – совокупность атрибутивных признаков о других этнических группах. Подчеркнем, что автостереотип и гетеростереотип – не автономные единицы, а структурные взаимозависимые компоненты единого, целостного образования личностного или группового самосознания
. Классическая альтернатива «Мы – Они» – обобщенное противопоставление. 

В повседневной жизни этнокультурные различия представлены достаточно отчетливо: язык, внешний облик, регламентация различных сторон жизни традициями и обычаями, очень часто в цивилизованных обществах детерминированных принадлежностью к той или иной религии. Основой формирования стереотипов служат реальные культурные, языковые и религиозные различия, которые могут быть легко восприняты на уровне поведения в ситуации межкультурного взаимодействия.
Атрибуции, описывающие этнокультурные различия, семантически близки и взаимосвязаны. Они «склеиваются» в оригинальные устойчивые комплексы и составляют ядро, как авто-, так и гетеростереотипа. На основе этих ядер формируется этноинтегрирующий и этнодифференцирующий атрибутивные комплексы. В связи с этим мы рассматриваем этнический стереотип как «этнокультурную» часть целостной идентификационной матрицы. Одной из основных характеристик стереотипа считается устойчивость.
Таким образом, изучение структуры национального самосознания, начиная с архетипов и доходя до межнациональных взаимодействий, открывает перед нами возможность разработать эмпирическую программу исследования идентификационной матрицы татарского этноса. 
Она в свою очередь, позволила разработать систему понятий, составляющих созидательное поле национального самосознания. Переход через символический образ из внутреннего мира во внешний мир, позволяет нам изучить этнокультуру, которая всегда зарождается на определенной территории и становится частью мировой культуры. 

После первого индивидуального тела вторым субстанциальным телом является система, то есть общество. Общество представляет собой организм, следовательно, его внешние проявления предопределены некими внутренними процессами, действующими лицами которых мы все являемся. Ученые определяют этот механизм как распространение и навязывание сильнейшего направления в контексте «коллективного бессознательного», превосходство которого затем внешне трансформируется в политическую, технологическую и идеологическую власть. 
В этой связи, занимаясь связями, которые объединяют людей в общество, Э. Дюркгейм в свое время конкретизировал их как проблему природы и функций социальной солидарности
. Как синоним согласия и единства, солидарность является психологической основой согласованных действий индивидов, объединенных в группы.

Целью исследования является комплексное изучение традиционных механизмов и маркеров самоидентификации, очерчивающих этнокультурные и религиозные границы татарской нации в современных условиях, тенденции её развития и трансформации. 

Базовой ценностью рассматриваемой проблемы в данном исследовании является национальное самосознание как фактор, формирующий этнокультурологию, на основе которого происходит мобилизация и идентификация нации. Для того, что бы определить уровень развития самосознания татарской нации (этноса) нам в нашей работе необходимо в первую очередь обозначить систему социально-этнокультурных (ментальных) индикаторов (Ислам, Моң и Сабантуй) как концептуальную основу для изучения проблем национального самосознания. 

Применительно к идентичности татар можно выделить три уровня идентичности: на высшем, «макро​уровне», они ощущают свою включенность в ряд мусульманских народов и исламской цивилизации. В этом качестве они отличают себя от внешнего мира, утверждают свою историческую и культурную самобытность. Второй уровень национальной идентичности – принадлежность к татарской (этнокультурной) общности. На этом уровне основными индикаторами предстают явления культуры, наиболее показательным и ярким выразителем которых является, на наш взгляд, мелодика культуры. Третий, или «микроуровень», – локальная, патриархальная или общинная идентичность, основанная на солидарности членов базовой ячейки общества. Именно на этом групповом уровне, в противоположность двум первым, обязательно единство по кровному и общинному признакам (джиенная организация), отражением этой идентичности являются общинные праздники Джиен и Сабантуй. При этом в повседневной жизни человек, прежде всего, связан узами местной, групповой, клановой солидарности и для него обращение к уровням идентичности происходит спонтанно и ситуативно. Однако это не должно заслонят от исследователей того факта, что эти идентичности имеют свою логику и структуру. 

Понятно, что чаще всего осознание своей «общемусульманской» или общетатарской идентичности возможно в период подъема национального самосознания, в условиях угрозы нормального развития этноса, его языка и культуры. Угроза позитивной этнической идентичности – это угроза существованию этнической общности. Это страх потерять привычную социокультурную нишу, утратить жизненно важное ощущение защищенности. Через стремление к позитивной этнической идентичности индивид не только повышает собственную самооценку, но и стремится повысить престиж и статус своей группы. 
Потребность в этнической идентичности усиливает стремление членов группы к повышению ее этносоциального статуса, то есть ощущение группой своей демографической силы, политических и социальных возможностей по защите интересов ее членов. 
Позитивная этническая идентичность характерна для большинства людей и представляет такой баланс толерантности по отношению к собственной и другим этническим группам, который позволяет рассматривать ее, с одной стороны, как условие самостоятельного и стабильного существования этнической группы, с другой – как условие мирного межкультурного взаимодействия в полиэтническом мире. Поэтому позитивная этническая идентичность приобретает для нас статус «нормы». В ее структуре соотносятся позитивный образ собственной этнической группы с позитивным ценностным отношением к другим этническим группам. 

Важным условием становления этнического (этнонационального самосознания) и формирования его границ, как в пространстве географическом, так и этносоциальном и культурном, является понятие ценностей. Важную роль в системе ценностей имеет религия, которая не только определяет цивилизационную принадлежность этноса (нации), но и задает тон всей этой системе, формируя «высокую культуру», включая этику и эстетику. Особая роль религии и связанных с ней культурно-бытовых особенностей, наиболее ярко выражается в иноконфессиональном окружении. Именно она в данном случае у татар определяет особенности культуры, постоянно подпитываясь глубинными течениями, идущими с уровня подсознания и соотнося свои символы с архетипичными образами.

Под этническими ценностями обычно полагаются значимые для народа установки, ориентации, границы, направленные на создание и поддержание определенных условий, при которых обеспечивается сохранение равновесия в этнической экологии, способствуя саморазвитию этноса. В системе этнических ценностей выделяются установки: 

· на употребление этноязыка с первых лет и до конца жизни человека – как средства внутриэтнического общения и этнической консолидации;

· раннюю этнизацию личности (на этнической почве, этно​языке, этнофольклоре, этнокультуре, этноискусстве);

· потребление этнической культуры;

· народное творчество (утверждение в общественной жизни этнорелигиозных обычаев, обрядов, праздников);

· воспроизводство этноспецифической материально-быто​вой культуры (закрепление этничности в орудиях труда, интерьере жилья, одежде, структурные питания и др.);

· исповедание определенной религии;

· этнические символы;

· идентификацию со «своим» народам, «усвоение» этнического самосознания «своего» народа;

· эндогамию (однородные, гомоэтничные браки), которая рассматривается как необходимое условие устойчивого существования этноса;

· государственную или территориальную организацию этноса для его стабильного существования и саморазвития;

· политические традиции общественной жизни этноса;

· этнопатриотизм. 

Резюме. Таким образом, подводя итог теоретическим обоснованиям данного исследования, можно сказать следующее: рассмотрение теоретических задач позволило нам определить структурное строение самосознания. Для того чтобы оно функционировало по «норме», выяснили, что этот механизм в виде «коллективного бессознательного» должен иметь свою внутреннюю границу, а в виде внешнего фактора – «коллективное сознательное». Также нам удалось выявить, что основу этнокультурных границ каждой нации определяют маркеры, которые довольно четко фиксируются самосознанием. Выявление этих маркеров на основе изучения психоаналитических методик, позволило сделать вывод, что они в своей глубинной основе восходят к дологическим архетипам сознания, пронизывая все пространство культуры, вплоть до уровня сознания («культурного материала»). Изучение и анализ теории этнологии и этнопсихологии позволил также сделать вывод, что национальное самосознание имеет многоуровневый и часто ситуативный характер. Можно также сделать вывод, что каждому уровню сознания (и/или самосознания) обычно соответствует свой уровень понимания (осознания) своей этнокультуры и национальной идентификации.

Обозначенная система социально-этнокультурных (ментальных) индикаторов как концептуальная основа, с одной стороны, и определение методологических, методических принципов построения эмпирической программы исследования, с другой, легли в основу данного труда.

§ 2. Сабантуй как этнокультурный маркер 
современной татарской нации
При изучении самоидентификации этнической общности татар выяснено, что оно содержит целый комплекс символов и смыслов, которые можно разделить на несколько уровней. На самом локальном – микроуровне важнейшее место занимает общинное сознание, связанное с глубинной, архетипичной, межпоколенной памятью. Это тот уровень, на котором базируется общинное сознание народа. Даже в городах, где связь с общиной слабеет, именно принадлежность к определенному землячеству, память о «малой родине» является той нитью, что связывает каждого человека со своим народом. Именно поэтому праздники, имеющие корни в общинном сознании служат не только целям объединения всех членов общины, но и соединяют всю общину в единую нацию. Такими у татар являются народные праздники Джиен и Сабантуй (смысловая нагрузка – «праздник любви к родной (природе) земле»), вобравший в современности многие сущностные элементы других общинных праздников
. Он – Сабантуй поистине стал одним из самых важных индикаторов позитивной самоидентификации современной татарской нации.

В историко-этнографическом плане в глубокой древности это был календарный праздник локальной общины в честь пробуждения природы и повышения плодородия земли, показывающий единство своей родовой группы, своего рода обновление внутри- и межродовых связей. В настоящее время – национальный праздник, приуроченный ко времени окончания весеннее – полевых работ, имеющий сложную структуру, пронизывающей татарскую нацию от локальных общин до общенационального форума. 

В этнопсихологическом плане Сабантуй является тем фундаментальным базисом концентрированной формы энергии этнического самосознания татарского народа, который в первоначальном этапе трансформации из состояния коллективного бессознательного в состояние коллективного сознательного включал в себе целую систему различных образов и смыслов. На сегодняшний день, функционируя как один из основных индикаторов позитивной самоидентификации нации, в этнокультурном аспекте на уровне коллективного сознания воспринимается как праздник земледелия, чему в немалой степени способствовало и само его название (дословный перевод – «праздник плуга»). 

«Культура техники земледелия» в философской категории обозначает первоначальную обработку и уход за землей, с тем, чтобы сделать ее пригодной для удовлетворения человеческих потребностей, чтобы она могла служить человеку. Но есть еще один важный аспект и более глубокий смысловой ряд данного понятия, которое далеко выходит за рамки обычного сельского праздника. В переносном смысле культура – уход, улучшение, облагораживание телесно-душевно-духовных склонностей и способностей человека. Тем самым данный праздник в глубинной смысловой интерпретации приобретает много нюансов, которые находятся в прямой связи с понятиями «культура тела», «культура души» и «духовная культура». 

На сегодняшний день татарский национальный праздник «Сабантуй» в коллективном сознании ассоциируется в виде спортивного праздника и народного гулянья и по своему содержанию как бы является совершенствованием физической культуры (культуры тела) и определением принадлежности к особой культуре. 

По своему структурному строению «Сабантуй» имеет глубокую философскую подоплеку, уходящую корнями на уровень бессознательного и архетипичного и на этой основе формирующее коллективное сознание татарского народа, включающее в себе аспекты следующего содержания: слово – песня (образ); танец – ритуал; табу – цикл. 
Пространственная ориентация Сабантуя имеет четко выраженную самость в виде центра и майдана. Между центром и майданом воспроизводится ритуальная часть праздника, культивирующая индивидуальное начало личности.

Как известно, Сабантуй, по сути праздник доисламского периода
, который соединил в себе различные культурные традиции, как идущие еще с древнетюркских времен, так и включающие различные инновации прошлого века. В древности праздник (туй), посвященный почитанию солярного божества, (Тэнгре / Тенгри / Тангра) как культовое мероприятие проводили на священной горе или каком-либо особо возвышенном месте, иногда даже вблизи высоких, одиноко стоящих деревьев, и оно было связано с обрядами и ритуалами жертвоприношения. 
Праздники рода, посвященные солярному культу, по древней тюркской традиции проводился в последней неделе пятого месяца, но до летнего солнцестояния. По законам природы, это – самое благоприятное время года, когда весь растительный мир данного ландшафта набирает необходимую концентрацию энергии. Этот цикл природы татарский этнос заложил в основу своего календарного цикла праздников
. Здесь мы фиксируем гармонию природы, обеспечивающую созидательное начало. Поэтому этот праздник – праобраз Сабантуя, становился символом новой жизни, в котором соединились прошлое, настоящее и будущее. В этом празднике предки татарского народа осознавали и утверждали себя, свое этнокультурное единство и отличие от других окружающих народов.

В ранний период он, как праздник солярного культа (язычество), в большей степени нес в себе мифологическую нагрузку и был связан с космогоническими представлениями, почитанием Солнца и неба. В культурах Центральной Азии и Дальнего Востока, в ареал которых входили предки тюрко-татар
, имелась довольно развитая мифологическая система, в основе которой лежали представления о 5 первоэлементах природы (металле, дереве, воде, огне, земле), как филосовские категории. 

Календарные праздники татар, как они были зафиксированы различными источниками в XVI–XIX вв., могут быть реконструированы в цельную систему годового праздничного цикла, приуроченного к определенным природным явлениям и циклам хозяйственной жизни. Эти праздники, являющиеся сами по себе целостной системой символов, принадлежали к более обширным символическим системам: весеннее равноденствие – Науруз, летнее солнцестояние – Сабантуй (Джиен), осеннее равноденствие – Сюнбеля, зимнее солнцестояние – Нардуган. 
Календарные народные обычаи и обряды заняли свое место как отражение традиционой культуры, как выражение национального своеобразия и самосознания тюрков-татар. 

Тюркский календарь 12-летнего животного (зодиакального) цикла основывается на трех естественных показателях: месячном обращении Луны вокруг Земли, годичном обращении Земли вокруг Солнца и периоде обращения Юпитера вокруг Солнца. 

Календарный праздник тюрков-татар Сабантуй в мировоззрении тюрков с астрономической точки зрения соответствовал дате летнего солнцестояния и был неразрывно связан с представлениями о середине годового пути Солнца. Перед провидением праздника Джиен древние тюрки в течение 5 дней (атна) поднимались в свои родовые горы и совершали жертвоприношение небесному богу Тэнгре (Солнцу) и посвящали ритуалы пяти первоэлементам энергии природы: земле, воде, металлу, дереве и огню. Эти пять дней перед летним солнцестоянием для них считались святыми днями. Эти обряды до сих пор сохранились в фольклорных материалах татарского народа как элементы древних ритуалов в виде разведения костров на холмах, поливания священной водой и другие. После перехода тюрков-татар от кочевой культуры к оседлому образу жизни, культ земли, в отличие от других ритуалов, закрепился в сознании как основной элемент жертвоприношения. Это был уже праздник аграрного характера, то есть праздник в честь пробуждения природы и повышения плодородия земли. Особенно этот праздник по настоящему закрепился в сознании татар после принятия ими Ислама как «праздник плуга» – Сабантуй. Одновременно существовал и имел прочную традицию в народе праздник Джиен, как праздник общинный, объединявший всех членов данного сообщества – жителей окрестных аулов. Он в большей степени сохранил древние традиции, ведущие свое начало еще с глубокой первобытности, как праздник кровнородственной общины или рода
С принятием ислама все эти обряды потеряли сакральное значение, став частью средневековой праздничной культуры, связанной с ярмарочной торговлей. Доисламские верования сохранились лишь в виде различных народных суеверий и примет. Во время празднований различных календарных праздников, наряду с его мусульманизацией (коллективные молитвы) сохранились древние традиции принесения жертв с просьбами о ниспослании благодати, приплода скота и хорощого урожая. Разумеется, все они были освящены исламом, но под покровом религии скрывается более глубинный пласт народной культуры с ее архетипами и символами.

Чем отличались эти два «праздник» друг от друга в древности?

«Сабантуй» по своей сути выполнял функцию закрепления духа с обрядами общественных молений и ритуалами жертвоприношения в честь Тэнгре и духов предков перед летнем солнцестоянием (конец мая, начало июня по старому стилю). В нем принимали участие только мужская часть населения, как продолжатели родословной. Женская часть населения ждала мужчин у подножия родовой горы. После совершения моления мужчины спускалиь вниз и организовывали состязания в стрельбе из лука, конные скачки, борьбу на кушаках и др.

Джиен, будучи родовым собранием, был в определенное время самым значимым праздником татарского народа, решая кроме задач объединения всех членов общины еще и социально-экономические проблемы общества, прежде всего, вопросы создания новых семей, выделения земельных угодий, строительства новых домов, избрания главы рода и многие другие проблемы. Джиены проводились в течение 7 недель. В этом празднике имели право принимать участие и мужская, и женская часть населения, достигшие совершеннолетнего возраста. В народном сознании XIX века эти мероприятия закрепились также как «молодежные гуляния» до сенокоса.
Эти праздники имеют глубокие исторические корни и уходят вглубь столетий. Достаточно отметить, что еще в китайской хронике «Вэйшу», относящейся к концу VI века, предки тюрок ежегодно, весной (конец мая и начало июня) при реке приносили жертву «своим предкам, небу, земле и духам и, используя жертвоприношения, … собирали все кочевья, обсуждали государственные дела и устраивали развлечения…»
. Подобные родовые собрания и праздники, как показывают различные исторические источники, существовали у различных тюрко-татарских народов. Все они, с одной стороны, были связаны с мифологией и картиной мира народа, а с другой – имели связь с календарным годовым циклом жизни и хозяйствования
.

Фактически с небольшими изменениями оба праздника сельской татарской общины дожили до 20-х гг. XX в., когда все общество вступило в период советской модернизации и массовой атеизации.

Новая история этих праздников началась в 1930-е гг., когда было запрещено проведение Джиенов, а Сабантуй также подвергся гонениям и трансформации. В результате определенного компромисса советские власти, в конце концов, были вынуждены разрешить празднование Сабантуя, но в иные сроки и частично вобрав в себя ритуалы, функциональные обязанности и символы народных традиций. В этом качестве Сабантуй ныне являет собой пример «воображенной традиции» периода формирования нации, своеобразного синтеза двух праздников и их символической нагрузки.

Советский период истории характеризуется активным воздействием государства на весь комплекс праздничной культуры татар, в том числе и на Сабантуй, попытками подчинения его определенным идеологическим установкам. Организация праздничных мероприятий, разработка их программы начинают жестко регламентироваться. Их проведение становится обязанностью партийных органов и органов государственной власти. Однако, несмотря на стремление к унификации, превращение Сабантуя в спортивное и идеологическо-пропагандистское событие, праздник сохранил неповторимый народный дух, являясь одним из сильных факторов этносоциальной консолидации татар и выражения их идентичности. 

В годы демократических преобразований в начале 90-х гг. ХХ века, в период смены социального строя, осложнения общественно-политической обстановки в стране, обострения межнациональных отношений, резкой смены устоев и переоценки традиций проведение Сабантуя как традиционного праздника дружбы и созидания объединила людей вокруг культурных традиций. Несмотря на нестабильную социально-экономическую обстановку начала 1990-х гг. усилиями общественности, органов местного самоуправления и государственной власти Сабантуй, сохранив свои древние народные традиции и обряды остался ежегодным всенародным торжеством. Как мы видим, статус Сабантуя во второй половине ХХ века в татарском мировоззрении был культивирован и поднят татарским национальным движением. Но со временем он был активно воспринят властью и в настоящее время принял государственный и общенациональный статус. 

На современном этапе Сабантуй стал одним из основных механизмов идентификации нации и играет огромную роль в формировании самосознания и культурного материала татарского народа. Сабантуй стал своеобразным механизмом, определяющим культурные границы татарского народа отделяющим его от представителей других наций, играя демонстративно-представи​тельную функцию национальной идентификации. Во многих регионах, где татары проживают диаспорально, именно празднование Сабантуя позволяет им приобщиться к татарской национальной культуре и продемонстрировать свою принадлежность к татарской нации. 

Проведение национального праздника татарского народа «Сабантуй», за пределами республики (в РФ и странах СНГ и дальнего зарубежья), легло на плечи общественных организаций татар, которые в 1992 г. провели первый съезд Всемирного конгресса татар. Такой механизм позволяет через народную дипломатию нести в регионы компактного проживания татар процесс благополучия и мира. Вот как писал об этом событии Б. Султанбеков: «Сейчас, в переходный поссоветский период, когда разрушены многие изжившие себя идеологические учреждения и догмы и образовался некий вакуум в духовной сфере, вопросы рачительного, разумного использования Сабантуя в возрождении национального самосознания, культуры, как и других, исторически сформировавшихся компонентов образа жизни народа, приобретает особую актуальность. Истинно народная природа, дух Сабантуя, задевая самые сокровенные струны нашей души, исподволь содействуют сохранению и укреплению межнационального согласия и сплочения, социальной стабильности. Поэтому отнюдь не случайно Сабантуй сразу вскоре после провозглашения Декларации о государственном суверенитете Республики Татарстан был включен в список законодательно утвержденных общереспубликанских праздников… Ибо все ценное из обрядности, накопленное в течение многих веков, мы должны хорошо знать и толково, с умом распоряжаться им. Сабантуй же располагает значительным и во многом еще не востребованным потенциалом духовного обогащения нашего образа жизни, приобщения молодежи к трудовым традициям старших поколений, к самодеятельному художественному творчеству, к занятиям национальными видами спорта, а через них – и выхода ее на международную арену… Потому попытки возрождения этнопедагогических традиций и праздников надо лишь приветствовать»
. 

В течение веков Сабантуй, как древний культовый праздник, совершенствуясь, приобрел особый характер и в настоящее время в самосознании народа представлен яркими символическими образами. 
Таким образом, изучение истории и функционирования праздника Сабантуй ярко демонстрирует роль и место его в формировании и сохранении механизма этнокультурной идентификации татарской нации. Он подчеркивает и усиливает у индивида ощущение причастности к истории своего народа; наделяет его чувством единства и солидарности через время и пространство; определяет для народа установки, оринтации, направленные на создание и поддержание определенных условий, при которых обеспечивается сохранение равновесия в этнической экологии саморазвития этноса; открывает для личности эмоционально-ценностное осмысление в отношении к культурному наследию и образу жизни своего народа; обуславливает заинтересованность личности в саморазвитии, в обагощении «точек соприкосновения» с культурой, историей и современной жизнью своего народа; подготавливает для личности благоприятные психологические условия для реализации своих функций как представителя нации; осуществляет самопрезентацию и целостную оценку самого себя; позволяет действовать или реагировать сообразно с этносоциальными и этнокультурными потребностями и нормами своего народа, осуществлять готовность к самореализации в области национальной культуры и за ее пределами.

Изучая трансформационный путь Сабантуя в данном историческом отрезке, мы для себя смогли обозначить следующие исторические факты:

· в самосознании татарского народа «Сабантуй» сохранился как механизм самоидентификации;

· ритуальная часть Сабантуя в связи с определенными историческими процессами хотя и претерпела значительную деформацию, однако, циклические параметры Сабантуя (время проведения) были сохранены по «норме»;

· сохранился статус, который стал символом собирательного образа татарского народа (этноса).

На современном этапе развития с праздником Сабануй происходят вполне понятные и исторически обусловленные измененья. Одновременно не теряя своего статуса праздника общинного, земляческого, он приобретает статус общенационального форума, особой формы репрезентации этничности и идентификации. 

В первую очередь нужно сказать, что на современном этапе праздник «Сабантуй» в местах компактного проживания татар стал символом национального возрождения. В Республике Татарстан он является одним из основных праздников и «сроки проведения Сабантуя в районах и городах ежегодно устанавливаются Кабинетом министров РТ или Указом Президента РТ. Повсеместно создаются комиссии по его подготовке и проведению, намечаются конкретные мероприятия. В них наряду с вопросами выделения средств на подарки, оборудование и оформление площадок Сабантуя, ремонт дорог, благоустройство населенных пунктов, предусматривается и участие в празднике спортсменов, художественной самодеятельности, организация торговли, медицинского обслуживания и т.д. Улицы городов и сел, площади и скверы, места массового отдыха украшаются красочными панно, афишами на татарском и русском языках; место майдана указывают аншлаги Сабантуя, размещаемые на основных магистралях и на автобусах. А участки трассы непосредственно перед майданом Сабантуя, как правило, художественно оформляются
. Вся процедура проведения праздника регулируется на государственном уровне. 
Ярко и интересно проходит Сабантуй во всех районах Казани, у нефтехимиков Нижнекамска, энергетиков Заинска, нефтяников Альметьевска и Лениногорска, у рабочих Зеленодольска, хлеборобов Буинска и Арска, Актаныша и Бавлов, всех городах и селах республики. География праздника не ограничивается только Татарстаном. Сегодня этот праздник широко отмечается во всех татарских общинах Российской Федерации от города Калининграда до острова Сахалин, объединенных в 300 общественных организаций и 25 региональных национально-культурных автономий татар, и 80 общественных организаций, стран ближнего и дальнего зарубежья. Он издавна «прописан» в Измайловском парке Москвы, в Санкт-Петербурге, Киеве, Ташкенте, Уфе, Астрахани, Саратове, Магнитогорске, Новосибирске, Иркутске, Приморском крае, в городах и селах Башкортостана, Чувашии, Удмуртии, Мордовии, Марийской Республике, Кировской, Пензенской, Самарской, Ульяновской, Оренбургской, Пермской, Тюменской, Кемеровской и других областей, где компактно проживают татары.

В последние годы Сабантуй возрождается повсеместно, где живет татарская диаспора, – в Финляндии, Польше, Германии, Прибалтике, на Дальнем Востоке (Магадан) и Приморье, а также в Канаде, Австралии и в Китае. Стали его проводить и в Турции. Здесь живет немало татар, башкир, в основном выходцев из Средней Азии. Эти люди бережно сохранили свой язык и обычаи. Вот только Сабантуй, один из добрых и веселых праздников, до сих пор вспоминали как красивую сказку. Сделать ее былью, возродить праздник, решил президент культурного общества «Волга Урал» Атилла Кунтус. Именно возродить, поскольку еще до принятия Ислама на территории Турции отмечали праздник, похожий на Сабантуй
.

Здесь уместно отметить, что эти традиции требуют более внимательного отношения. Народный праздник в современных условиях должен специально готовиться, у него должен быть единообразный сценарий. Об этом, в частности, писал Назым Ханзафаров: «На современном этапе, к сожалению, отношение к подготовительному периоду Сабантуя сильно ослабло. Для того чтобы восстановить древние традиции и довести их до прежнего уровня, необходимо вернуть Сабантую элементы консолидации, дружбы и духовного возрождения людей. Поэтому, к празднику необходимо готовится заранее и обстоятельно, и провести его с размахом» (перевод с татарского. – Ф.У.)
. 

Дамир Шарафутдинов также предлагает для детей разные вариации спортивно-развлекательных игр, соревнований и конкурсов, расширяя рамки и смысл народного праздника. Дальнейшую роль древнего праздника он видит следующим образом: «Для дальнейшего расширения роли народно-национальных видов спорта в физическом воспитании, следует… ежегодно 30 августа – день образования Республики Татарстан – в Казани проводить джиен – всетатарский спортивный праздник; следовало бы обсудить идею проведения раз в 5 лет Всемирных татарских, возможно, Идегейских (народный герой из дастана «Идегей». – прим. Ф.У.), игр (Идегэй бэйгесе) с приглашением для участия в них спортсменов-татар, проживающих за пределами республики, команд СНГ и других стран… В основу программы игр можно бы включить сабантуйные виды, обогащая их элементами национальных игр других народов. Это послужит фактором укрепления национального согласия, а также сохранения характерных для нашего региона благоприятных тенденций в развитии межэтнических отношений. Свое веское слово здесь может сказать и исполком Всемирного конгресса татар»
. 

Как видим, указанным автором предлагается ряд комплексных мер по возрождению этнокультурных традиций татарского народа (в частности наполнения праздника Сабантуй элементами Джиена) и сохранение механизма для полноценного формирования самоидентификации народа. 

Здесь также уместно фиксировать не только функциональные свойства в виде спортивного и культурологического характера древних праздников Джиен и Сабантуй, но и учитывать в новых условиях и политический оттенок этих процессов. Например, впервые в истории России в 1996 г. руководитель страны в лице Президента Российской Федерации Б.Н. Ельцина принял участие на Сабантуе, который проходил в г. Арске Республики Татарстан. Его сопровождал Президент М.Ш. Шаймиев. Такой же «подвиг» в 2001 г. совершил и второй Президент России – В.В. Путин. Они не только приняли участие в национальном празднике, но и стали участниками отдельных видов соревнований Сабантуя. Такое добродушное отношение Российских руководителей высшего ранга еще раз показывает идентификационную роль этого древнего праздника татарского народа в Российском пространстве. 
Д. Шарафутдинов в своей статье процессы межкультурного взаимодействия фиксирует следующим образом: «Яркое тому подтверждение – Сабантуй, ставший в истинном смысле праздником людей всех национальностей, проживающих в Татарстане. Этот факт хочется подчеркнуть особо, ибо наш Сабантуй отражает единство татар и русских, чувашей и удмуртов, людей других национальностей. Сохранив лучшие традиции татарского народа, он сегодня вобрал в себе все то, что характерно и для других народов Республики Татарстан. В этом смысле он стал подлинным праздником согласия и дружбы народов. Ведь не зря и уже давно стали крылатыми слова: «Сабантуй – праздник дружбы»
. 

Уже отмечалось, что наряду с общинным, традиционным праздником Сабантуй, формируется целая система культурно-спортивных и праздничных мероприятий под этим общим названием. Высшим уровнем этой системы стало проведение с 2001 года «общефедерального Сабантуя»
. Региональных национально-культурных автономий татар России. Первый такой Сабантуй, организованный под эгидой Совета Федеральной национально-культурной автономии татар (учрежден в 1998г.)
, прошел в Саратовской области, в центральном парке г. Саратова. Участниками общефедерального Сабантуя стали команды Совета РНКАТ Ульяновской, Саратовской, Оренбургской, Волгоградской, Ивановской, Тюменской, Нижегородской областей, представители Республики Мордовия и Татарстана. 2002 году проведение переходящего общефедерального Сабантуя на себя возложила Самарская область. Тольяттинская городская национально-культурная автономия татар с честью организовала проведение данного праздника. На этот праздник, как и в г. Саратове, были приглашены гости разных национальностей, проживающие в городе. Диапазон участников в лице региональных команд национально-культурных автономий татар в Самарской области увеличился в два раза. Здесь был впервые вручен переходящий символ – тугра общефедерального Сабантуя – «Тулпар – Ат» («Крылатый конь»), как символ древних тюркских народов. Вот как описывает этот символ – тугра в своей книге «Становление» Фоат Уразаев: «Человечество на пороге нового тысячелетия… Как известно, непростым было уходящее тысячелетие (особенно его вторая половина) для тюрко-булгарско-татарского народа. Но сегодня наступает период трезвой переоценки прошлого и правильной расстановки акцентов в нем. Мало того, наступает время смены приоритетов человеческой цивилизации. А это возлагает большую ответственность и на наш народ, оставивший глубокий след во всемирной истории. В новом тысячелетии ему предначертана особая миссия – быть фактором стабильности и прогресса на своей земле. И это вполне вписывается в рамки сегодняшней геополитики. Поэтому перед представителями творческой интеллигенции встает задача полнее отразить это в своих произведениях. С этой точки зрения большой интерес вызывает работа, предлагаемая скульптором Кадимом Замитовым статуя «Тулпар – Ат»… По замыслу автора, главная ее идея – символизировать сплоченное вступление народов Татарстана (татарского народа. – прим. Ф.У.) в новый ХХI век. Тулпар – бог небес, сын Тенгри. У арабов крылатый священный конь называется Аль-Бурак. Пророк Мухаммед на быстром, как молния, коне Аль-Бураке совершал чудесное ночное путешествие из Мекки в Иерусалим, а также 27-го числа месяца раджаб был вознесен на небо… В целом статуя «Тулпар-Ат» должна стать своего рода ориентиром для тюркских народов»
. 
Сделанная из бронзы (высота около 50 см.) статуя «Тулпар-Ат» и стала на современном этапе переходящим символом – тугрой общефедерального Сабантуя национально-культурных автономии татар России. 

После определения батыра «Сабантуя – 2002» переходящий символ – тугра «Тулпар-Ат» торжественно был передан председателем НКА татар г. Тольятти Д. Валиуллиным в руки председателя НКА татар Ульяновской области А. Курчакову. В 2003 году общефедеральный Сабантуй собрал представителей НКА татар со всей России в г. Димитровград Ульяновской области, в 2004 году он проводился в г. Йошкар-Оле (Мари Эл), в 2005 г. – в г. Ниж​нем Новгороде, в 2006 г. – в г. Саранске (Республика Мордовия), в 2007 г. – в г. Челябинске, в 2008 г. – г. Астрахане, в 2009 г. – в г. Ульяновске, а в 2010 г. эстафету принял г. Ижевск (Республика Удмуртия)
. В 2011 г. федеральный Сабантуй прошел в г. Екатеринбурге Свердловской области. 
Основанием для проведения общефедерального праздника Сабантуй стало подписанное между Кабинетом Министров РТ и Исполкомом ВКТ, Советом ФНКАТ от 4 июня 1999 года «соглашение о культурном, экономическом и научном сотрудничестве»
. На этой юридической основе были закреплены нити, связывающие Республику Татарстан с регионами компактного проживания татарского народа. Этот процесс был усилен и закреплен в 2002 году, когда в новой Конституции РТ появилась ст. 14, гласящая «Об оказании содействия РТ татарам, проживающим за пределами республики»
.

Общенациональный праздник татарского народа «Сабантуй» на III Всемирном конгрессе татар, проходившем 28–29 августа 2002 года, также был предложен в качестве номинации для включения «в список шедевров устного и нематериального наследия человечества ЮНЕСКО»
. 

Идея проведения такого мероприятия на международном уровне вынашивалась, начиная с 90-х годов прошлого столетия. В материалах Программы (Платформы) Татарского общественного центра, разработанного в 1989 г., говорится следующее: «Народные традиции и обряды являются эффективным средством социализации личности, они формируют национальную гордость, воспитывают культуру национального чувства. Поэтому наше Движение (ТОЦ. – прим. Ф.У.) выступает за сохранение и пропаганду лучших праздничных и обрядовых традиций … татарского народа»
. 
Так же она нашла отражение в разделе «Физкультура и спорт» концепции развития татарской культуры, подготовленной к I Всемирному конгрессу татар 1992 года и получившей там поддержку (авторы – доктор технических наук, профессор Ф. Ах​мадеев, спортивный журналист И. Ильдарханов, кандидат филологических наук Р. Ягфаров). В ней, в частности, отмечается целесообразность проведения в местах компактного проживания татар общетатарских фестивалей, спортивных праздников по национальным видам спорта: «…Вопрос об организации Всемирных игр по национальным видам спорта с приглашением посланцев татарской диаспоры со всех континентов впервые был, выдвинут на втором съезде ТОЦ; это предложение включено и в его новую платформу, принятую в феврале 1991 года
. 

Накануне II Всемирного конгресса татар в г. Казани (1998 г.) состоялась международная научно-практическая конференция «Татары в современном мире», и на основе материалов конференции Академией наук Татарстана была выпущена книга. Во втором разделе этой книги Ф. Уразаев, поднимая вопросы о необходимости создания общенациональных форумов, предлагает следующее: «Всемирный конгресс татар в будущем представляется как механизм, сохраняющий, защищающий и мобилизующий всю нацию. Поэтому считаю целесообразным сформировать принципы общенационального форума именно на его базе… Когда-то народные джыены у татар служили подобным целям. Поэтому есть необходимость в их возрождении и придании им характера общенационального форума
.

Все эти предложения в дальнейшем нашли свое отражение в решениях III съезда Всемирного конгресса татар и группа ученых Татарстана подготовила в ЮНЕСКО соответствующие документы. В частности в нем говорится, что «Сабантуй у татар является синтезом кочевой и оседлой культур, прошел сложный и длительный путь развития. Он генетический связан с земледельческими праздниками финно-угорских и тюркских народов. Традиционный Сабантуй представляет собой древний праздник, знаменующий торжества, посвященные весенне-полевым работам. В современных условиях праздник Сабантуй является общенациональным достоянием, не только татар, но и других народов Татарстана, принимающих активное участие в его проведении. Праздник объединяет людей всех национальностей и вероисповеданий, проживающих в Республике Татарстан. Он устанавливает диалог культур и цивилизаций, способствует объединению и сплочению людей проживающих на одной территории
. 

Представляя этот татарский праздник для включения в список памятников нематериального наследия, III Всемирный Конгресс татар указывал: «Праздник Сабантуй представляет собой сплав древнетюркской, татарской и современной общероссийской культуры, в котором объединились элементы языческих обрядов и монотеистической веры, кочевнической и оседлой традиции финно-угорских, тюркских и ряда других этнических общностей, выработанных в ходе длительного исторического развития. 

На современном этапе «Сабантуй» является народным праздником татар всего мира, так как отмечается в татарских общинах не только Российской Федерации, но и в государствах Европы, Америки, Австралии, Азии. В Татарстане праздник является общим для всего многонационального населения республики, которого насчитывалось в 1997 г. 3 млн. 778 тыс. человек, среди которых татары составляют, чуть более 50%, русские – около 42%, остальные представляют чуваш, мордву, марийцев, удмуртов, башкир и другие народы. В Российской Федерации татары являются вторым по численности и самым крупным тюркским народом. Праздник Сабантуй является действенным инструментом единения культурных традиций народов и различных сообществ в Российской Федерации.

Кроме того, усилились внимание к проблемам сохранения традиций Сабантуя со стороны Академии наук Республики Татарстан, ведущей целенаправленную работу по сбору и анализу научных исторических, этнографических, фольклорных, лингвистических, культурологических и искусствоведческих материалов, а также специализированных научно-просветительских организаций, таких как Республиканский центр татарского фольклора, Республиканский научно-методический центр культурно-про​све​ти​тельской работы»
. 

Ценность этого механизма самоидентификации татарского народа выражается в том, что «… народный праздник Сабантуй презентуется как уникальное творческое явление духовной культуры, яркое воплощение народного характера, имеющее неповторимую многовековую историю, вобравшую в себя компоненты культурных ценностей нескольких цивилизаций – древнетюркской, финно-угорской, татарской, а в современных условиях – общеевропейской. Он представляет собой неповторимый шедевр творческого гения человека, воплощенного в специфических обрядах, формах проявления, соединяющий в себе сложный комп​лекс культурных традиции»
.

Этот праздник вошел в менталитет многих народов, населяющих евразийское пространство, как объединяющий культурное начало. Вместе с тем, он был и остается символом татарской идентификации, одним из определяющих факторов сохранения древних традиций, культуры и языка татарского народа, его духовного единства. Сабантуй является единственным праздником, презентующим самобытность татар другим народам.

Праздник Сабантуй на протяжении всего исторического развития сумел сохранить природу народного праздничного действия, несмотря на многовековое доминирование в татарском обществе Ислама и мусульманских ценностей, а в советский период истории – классово-атеистической идеологии. 

Сабантуй является неотъемлемым и органичным элементом традиционной народной татарской культуры, а также культуры народов Республики Татарстан и Российской Федерации в целом, как многонационального государства. Смысловая семантика слова «Сабантуй» прочно вошла в обиход русского и других языков народов России и не требует перевода. 

Таким образом, особенность Сабантуя заключается, прежде всего, в его роли и значении как воплощения живой культурной традиции, для сохранения и развития духовной и материальной культуры татарского народа. Это единственный сохранившийся у татар народный праздник, являющийся одним из основных факторов этнической консолидации и культурной идентификации
.

На современном этапе развития, во многих местах компактного проживания татар, где проводятся Сабантуи, праздник начинается с чтения суры из Корана. Такой подход еще раз показывает синтез древнетюрко-татарской культуры с Исламской культурой в самосознании татар.

После начавшихся процессов демократизации в Российской Федерации на протяжении последних десяти лет научными кругами, органами власти и управления, представителями широкой общественности Республики Татарстан были предприняты целый ряд мер, направленных на восстановление традиций народного праздника Сабантуй, на его научное изучение, на демократизацию проведения праздника. В принятых нормативно-правовых актах Республики Татарстан содержатся механизм сохранения, изучения и возрождения историко-культурного наследия народов Татарстана. Общественные организации были широко вовлечены в процесс обсуждения данной проблемы. Итогом обсуждения и стали документы о включении народного праздника Сабантуй в Список Шедевров устного и нематериального наследия человечества ЮНЕСКО
. На этой основе был поднят вопрос о разработке государственной комплексной «Программы сохранения и поддержки народного праздника Сабантуй»
, опирающейся на решения III Съезда Всемирного Конгресса татар (29.08.2002). Возникшая на базе многочисленных консультаций и дискуссий ученых, общественных деятели и граждан, данная программа в дальнейшем должна определять основные области планирования Сабантуя в локальном, региональном и национальном контексте.

Область принятия участия. Десятилетний План предусматривает активное участие локальных общин татар в возрождении Сабантуя, в сохранении его уникальных особенностей, а также вовлечение в этот процесс представителей других этнических групп, живущих в регионах Российской Федерации и в Республике Татарстан. При этом имеется в виду:

– вовлечение в реализацию Плана национально-культурных автономий татар в местах компактного проживания (включая и крупные города, такие как Москва, Санкт-Петербург, Уфа и др.).

– демократизация организации народного праздника Сабантуй через реальное обеспечение участия представителей общин в подготовке и проведения этого празднества.

– учет и признание всех заявлений общин и общественных организаций по совершенствованию проведения праздника Сабантуй.

Область творчества и народной памяти. Участие различных социальных и иных групп в формировании задач Плана позволило вовлечь в процесс сохранения, исследования и социального проектирования Сабантуя широкого круга людей и объемной информации, позволивших создать обширное поле совместных воспоминаний, необходимых для реализации проектов. План охраны, возрождения, популяризации и продвижения Сабантуя в части творчества и народной памяти, сводится к следующим моментам:

Признание и укрепление культурного творчества, и исследование праздника Сабантуй.

Программа 1: Описание традиционного праздника Сабантуя.

Программа 2: Создание в Казанском институте историко-культурного наследия Центра документации народного праздника Сабантуй.

Программа 2: Создание в Центральном государственном архиве аудиовизуальных документов Республики Татарстан фототеки о современном Сабантуе.

Стимулирование процессов творческого отношения, опираю​щихся на исследовательскую деятельность.

Программа 1: Описание современного праздника Сабантуя в Республике Татарстан и в регионах Российской Федерации.

Стремление к развитию чувства социального благополучия и экономической состоятельности
. 

Программа 3: Экономическая поддержка местных общин в проведении Сабантуя. 

Программа 4: Изучение организационных, финансовых и культурных аспектов проведения общефедерального праздника Сабантуй.

Демократизация праздничных мероприятий и развития удовлетворенности от участия в празднике. 

Программа 1: Проведение лекций об исторических корнях, трансформации и современном состоянии Сабантуя для организаторов этого праздника на местном уровне. 

Программа 2: Лекции о Сабантуе перед представителями местных администраций в регионах РФ.

Программа 3: Отбор команд для выступления на общефедеральном татарском празднике Сабантуй.

Пробуждение интереса к созидательному отношению к культурному наследию. 

Программа 2: Музей народного праздника Сабантуй.

Продвижение творческого подхода к использованию культурного наследия.

Программа 4: Организация общефедерального национального праздника Сабантуй.

Защита праздника в условиях многокультурности и обеспечение взаимного уважения участников Сабантуя. 

Программа 4: Подготовка общественного мнения в Российской Федерации к проведению общефедерального праздника Сабантуй.

Область культурного диалога. В данном направлении основным является продвижение культурного диалога во всех его аспектах:

Поддержка участия в Сабантуе представителей всех культур, их встреча на празднестве, взаимодействие и диалог через культурное выражение. 

Сохранение национального характера Сабантуя при гарантии свободного доступа на организуемые мероприятия граждан других национальностей. 

Обеспечение взаимодействия представителей местных татарских общин с региональными органами управления в ходе выработки решения о содержании праздников Сабантуй с целью обеспечения многокультурной перспективы. 

Вместе с тем, Академия наук Республики Татарстан совместно с Министерством культуры Республики Татарстан должна подготовить государственную комплексную «Программу сохранения и поддержки народного праздника Сабантуй», включающую в себя, среди многих прочих аспектов, защиту традиционных народных элементов в празднике, ограничения чрезмерной коммерциализации, исключения из его сценария элементов масскультуры низкого уровня и др.

Республика Татарстан обладает юридическими инструментами, оговоренными в «Законе о культуре» и ряде других нормативно-правовых актах, позволяющими отстаивать самобытность праздника Сабантуй и защищать интересы организаторов и участников этого праздника
. 

На этой основе появился План работы «Охрана, возрождение, популяризация и поддержка народного праздника Сабантуй в 2003–2013 гг.»
. Ответственными за реализацию плана были обозначены следующие учреждения: Администрация Президента Республики Татарстан, Кабинет министров Республики Татарстан, Министерство культуры РТ, Академия наук РТ, Администрация г. Казани, Исполком Всемирного Конгресса татар, Федеральная национально-культурная автономия татар. 
Мы здесь фиксируем государственный статус проведения Сабантуя. 

Проекты, включая и программы Плана по охране, возрождению и поддержке народного праздника Сабантуй, являются итогами целого ряда специальных мероприятий, направленных на организацию процесса участия всех заинтересованных сторон:

– обсуждения в ходе подготовки «Концепции развития татарской культуры» (1992 г.) учеными и деятелями национальной культуры;
– обсуждения и дискуссий во время симпозиумов и конференций, организованными научно-исследовательскими институтами и центрами, входящими в состав Академии наук Республики Татарстан;
– заслушивания доклада о Включении народного праздника Сабантуй в Список Шедевров устного и нематериального наследия человечества ЮНЕСКО в ходе Казанской городской конференции татар 12.08.2002 г., единогласно поддержанного участниками;
– решения съезда III Всемирного конгресса татар 29.08.2002 г. об обращении в ЮНЕСКО о включении народного праздника Сабантуй в Список Шедевров устного и нематериального наследия человечества ЮНЕСКО.

В итоге этих консультаций и решений оформились 12 проектов, которые являются основой Плана охраны, возрождения, популяризации и поддержки народного праздника Сабантуй в 2003–2013 гг.
 

Здесь уместно будет подчеркнуть, что после реализаций этой программы рассматривается возможность подготовки плана поддержания Сабантуя на следующее 10 лет (2013–2023 гг.). Такая постановка вопроса позволяет на государственном уровне фиксировать статус Сабантуя, который, в свою очередь, раскрывает фундаментальные возможности в деле самоидентификации татарского народа. Он, являясь не конфессиональным, а светским и этническим праздником, способствует консолидации различных групп татарского сообщества и преемственности многовековых культурных традиций. Характерной особенностью современного Сабантуя является отношение к нему как к национальному празднику. Это проявляется в том, что его стали отмечать те группы татар, которые его в прошлом не праздновали.

Особую признательность татарского населения получило участие в концертных программах Сабантуев лучших мастеров искусств и заслуженных творческих коллективов Татарстана, которые совместно с творческими силами татарских общин на местах обеспечивали высокий уровень национального духа на празднике.

Большая организаторская работа по обеспечению участия представителей Республики Татарстан в Сабантуях Российской Федерации проведена Исполкомом Всемирного конгресса татар и Совета Федеральной национально-культурной автономии татар. 
В то же время при проведении Сабантуев и подведения их итогов выяснилось, что организаторы праздников сталкиваются с определенными трудностями. Происходит это зачастую из-за недостаточного взаимодействия национально-культурных автономий и общин татар в регионах России с местными администрациями и главами районов и городов РФ. Нередко руководители татарских общин слабо представляют суть содержания и истоки праздника, заменяют традиционные игры и состязания Сабантуя прикладными видами спорта и техническими соревнованиями. Во многих регионах борьба «Көрәш» проходит без единых утвержденных правил. Из-за отсутствия в регионах квалифицированных специалистов она нередко подменяется классической борьбой или показательными выступлениями нескольких борцов на сцене и небольших площадках. Настораживает то, что не только в регионах России, но и районах и городах Татарстана борьба «Көрәш» все более коммерциализируется, в число участников попадает узкий круг борцов профессионалов, что выхолащивает состязательность и смысл национальной борьбы. 

В ряде городов и районов Российской Федерации наблюдается тенденция переименования Сабантуев. Так, в Оренбургской области (с. Матвеевка, районные центры Абдуллино, Асекеево), в г. Чернушка Пермской области, несмотря на протесты руководителей татарских общин и местных аксакалов, Сабантуй официально называют «праздником татарской культуры», «праздником труда» или «Днем города, района», хотя сам праздник имеет полную атрибутику Сабантуя. 

В этой связи Правительство РТ предполагает провести целый ряд мероприятий для расширения и поддержки практики проведения Сабантуев в регионах проживания татар в Российской Федерации и участия в них делегаций городов и районов Республики Татарстан. Например, Министерству финансов РТ предлагается при формировании республиканского бюджета предусмотреть бюджетное финансирование для участия делегаций городов и районов на Сабантуях в регионах Российской Федерации и странах СНГ. 

Для установления и расширения контактов с татарскими диаспорами на местах, государственные структуры Татарстана считают целесообразным участие на Сабантуях руководителей министерств, ведомств, крупных предприятий и фирм, народных депутатов. Министерству по делам детей, молодежи и спорта Республики Татарстан рекомендуется сформировать для участия на Сабантуях в каждом регионе группы из прославленных батыров и квалифицированных судей, организаторов народных игр. Исполкому Всемирного конгресса татар предлагается продолжить работу по координации и проведению Сабантуев в регионах Российской Федерации и странах ближнего и дальнего зарубежья с привлечением для этого широкой общественности, творческой интеллигенции, известных представителей татарского народа
. 

Подобные мероприятия должны не только повысить качество проведения Сабантуя в регионах компактного проживания татар, но и зафиксировать механизмы совершенствования Сабантуя и поддержания его статуса в национальном самосознании татарского народа. В то же время, посредством своего национального праздника татарский народ вступает в важный культурный диалог с представителями других национальностей, обогащаясь духовными и культурными ценностями, а народы Республики Татарстан могут успешно осуществлять творческие связи, контакты, налаживать общение с народами всего мира.

Таким образом, Сабантуй прошел значительный путь от родового и общинного праздника до общенационального спортивно-культурного форума, который объединяет и сплачивает татарскую нацию, очерчивает ее этнокультурные границы.

§ 3. Мелодика (моң) как формообразующий 
элемент национального самосознания татар
Другим индикатором самоидентификации татарской нации в этнокультурном аспекте является моң (условный, смысловой перевод – мелодика культуры), музыкальная составляющая ментальности
 (образ мышления, общая духовная настроенность человека, группы). По мнению этномузыковеда М.Н. Нигмедзянова, «термин моң непереводим на русский язык. Его трактовка не раз вызывала споры и дискуссии. Чаще моң относят не к песне, а к мастерству певца. В действительности же моң как бы символизирует душу песни…»
.
Его можно считать неким символом общетатарского самосознания. Действительно, часто человек даже не зная родного языка инстинктивно, возможно, на бессознательном уровне, тянется к родным напевам. Давно отмечено, что феномен идентичности не сводим исключительно к интеллектуально-рефлек​сивным процессам, но отражает также процессы глубинного эмоционального, почти сакрального переживания и манифестации един​ства общности, поэтому следует говорить о наличии аффективно-эмоционального аспекта в структуре этнокультурной идентичности. Он фор​миру​ется из совокупности чувств, которые складываются из эмоциональных форм отношения к собственному этносу или государству (родной природе, языку и культуре, к родному народу и его истории, образу жизни и быта и т.д.), но могут быть адресованы также и другому народу.

Чувства и самосознание составляют как бы две стороны одного явления: если чувства – это эмо​циональная реакция, определенное эмоциональное отношение к этнокуль​турным явлениям и процессам, то самосознание составляет рефлексивную часть этнокультурной идентичности. В этом смысле музыкальная составляющая ментальности, на наш взгляд прекрасно иллюстрирует именно эту черту народа – отражая его этнокультурную идентичность на практически бессознательном уровне, она в то же время позволяет манифестировать свою культурную принадлежность, не прибегая к сложным понятиям и верификациям своего выбора.

Музыкальная культура, особенности чтения молитв и самого Корана, в целом мелодика национальной культуры, являются, скорее всего, наиболее ярким выразителем и наиболее образным отражением общенациональной сферы идентичности. По своему содержанию мелодика культуры ассоциируется в коллективном сознании как духовность в широком смысле, звучание души народа. Напев традиционных песен вследствие его функциональности в некотором отношении можно сравнить с разговорным языком. Слово, как элемент языка человека, всегда обращено вовне, к определенному предмету. Слово – это особая «форма отражения действительности»
. Оба явления, если их рассматривать, как две «изоморфные знаковые системы»
, служащие для передачи информации, не могут быть произвольно изменяемы теми, кто ими пользуется, ибо в противном случае они перестали бы функционировать. Поскольку функция, как таковая, ее сущность или основная идея (содержание) могли быть выражены словесными категориями, то их образное или эмоциональное содержание отражено в напеве так же, как и любой другой знаковой системе, выработанной человеческим обществом. Философская категория образа есть как бы собранное в одну точку энергия разрозненных столкновений человека с миром. Процесс формирования образа – это одновременный процесс выделения человеком себя из окружающего мира, выделение своего «я» из природы. 

Исторически, народы мира, пользуясь разными формами «му​зыкальной речи»
 научились отличать себя от других культур. Например: если народы Европы в своем большинстве пользуются музыкальным мышлением основанное на диатонике (звукоряд из 7 ступеней с участием интервалов в полтона)
, то любопытно отметить, что китайцы пользуются «12-ступенной музыкальной системой»
, создание которой относится к V в. до н.э. Если у арабов имеется «17-ступенная музыкальная система»
, то индийская музыка состоит из «22-ступенной звучной системы»
. Весь натуральный звукоряд в музыкальном мышлении включает в себе 24-ступенчатую темперацию. Из сказанного следует, что в основе всех закономерностей музыкального искусства лежат физико-акустические свойства звука, хотя, как говорит Б. Астафьев, «не организованная человеческим сознанием акустическая среда еще не составляет музыки»
.
Феномен культурного различия татарского музыкального мышления от других народов позволяет ему через механизмы конструктивизма сформировать (на основе субъективизма) групповое сознание, мифотворчество, чувство солидарности. 

Моң – как механизм идентификации нации, в татарской культуре играет особую роль. Ангемитонная пентатоника (звукоряд из 5 ступеней с интервалами в полтора тона)
, если ее перенести на геометрическую плоскость, эта форма движения от краев к центру, концентрация энергии, определяющее музыкальную интонационную «дугу» («Я» образ). Противоположное движение (необходимое условие в метафизике) этому, в татарском музыкальном мышлении состовляет – мелизм. Это быстрое опевание звука – некий аналог ощупывания близлежащего звука – пространства (движение от центра к краям), в результате которого выявляются скрытие связи исходящего звука (ангемитонной пентатоники) с множеством соседних («Мы» образ). Присутствие элементов дуализма в структуре музыкального мышления татар в виде автостериотипа и гетеростериотипа, как целостное явление, способствует формированию механизма идентификации («Я» образа в «Мы» образ) на новом уровне, как нацию – «Мы – татары». Исторически сложилась так, что где бы татары в географическом плане не проживали, в основе музыкального мышления лежит ангиметонная пентатоника, объединяющее их в единое целое. Использование мелизмов определяет звуковую форму бытия татарского народа, его общенациональную культуру и идентичность.

Доктор философских наук Е.В. Синцов в своей статье «Образ руки как основа татарского орнаментального мышления», сравнивая глубинное единство визуальных и «звуковых орнаментов», фиксирует следующее: «Музыкальная «орнаментика» существует по тем же законам. Достаточно мысленно вспомнить любую татарскую лирическую песню («Эллюки», «Тэскирэ», «Кара карлыгач» и т.п.), чтобы почувствовать, как опорная мелодическая «линия» буквально растворяется в стихии бесчисленных мелизмов, трелей, форшлагов … Благодаря такой «орнаментики» фольклорная музыка как бы хранит еще один слепок мыслительного жеста – его звуковую форму бытия … Такой орнаментально-пласти​ческий тип музыкального мышления проявляет себя не только в отношении мелодики, но даже отдельного звука. Мелизм – наиболее распространенная форма «украшательства» в татарской музыке – также одна из форм пластифицирующих усилий национального музыкального мышления. Мелизм – это быстрое (чаще всего) опевание звука – некий аналог ощупывания близлежащего звуко-пространства, в результате которого выявляются скрытые связи исходного звука с множеством соседних. И запечатлено такое «ощупывающее усилие» (опять «жест»!) в орнаментально-подобной конструкции, ведь мелизм чем-то похож на орнамент с достаточно определенным центром, от которого разбегается «веер» узоров, соотнесенных с ним … Такой тип выстраивания пространства был обнаружен и в музыке, где аналогом ладони чаще всего выступает интонационная «дуга» (на мелодичном уровне) или звук (как в случае с мелизмом), или ритмическая фигура (особенно в жанре такмаков, баитов). Многочисленные украшения, затейливые звуко-узоры, как и в визуальных орнаментах, напоминают сложную и дифференцированную активность «пальцев», ощупывающих пространство вокруг достаточно жестко фиксированной «ладони»
. 

Музыкальное творчество татар по своему содержанию, стилистическим чертам и генетическим истокам многогранно. Оно прошло многовековой путь развития, чутко отражая жизнь и этногенез народа, его труд и борьбу за лучшее будущее. На жанровый состав и стиль музыки оказывали влияние не только социально-экономические условия жизни, взаимосвязи с культурой других народов, но и психология, вся система мировоззрения народа, в том числе религия (языческие верования, ислам и др.). 
В процессе шлифовки многими поколениями выработалась самобытная, богатая в жанрово-стилистическом и идейно-худо​жественном отношениях музыкальная культура, обладающая эстетическим и стилистическим единством, позволяющим нам сегодня рассматривать ее как самобытное народно-национальное явление. Единство музыки различных этнических групп народа (татарского. – прим. Ф.У.) проявляется в общности поэтической образности, ритмического и ладоинтонационного строя, основных ведущих песенных жанров и музыкального инструментария
. 

В данной работе расшифровка строения структуры татарской музыки (моң – музыкальная медитация в ментальность) откроет перед нами возможность более детального изучения материала и позволит на этой основе определить уровень позитивной самоидентификации этноса. 

В данном исследовании необходимо отметить, что музыкальное мышление татар рассматривается в пяти направлениях, учитывая присущие им специфические принципы и внутренние закономерности. Изучая эту проблему, в своей статье, посвященной ладовому строению татарской песни, Я.М. Гиршман уделил ей особое внимание. Пять форм пентатоники рассматриваются им в качестве ладовой основы национальной музыки. Другой автор – И.А. Козлов, связавший свою творческую жизнь с татарской музыкой, «свои теоретические взгляды на татарскую музыку излагает в единственной работе «Пятизвучные гаммы в татарской и башкирской народной музыке», которая явилась, по существу, первой специальной работой, посвященной звуковому строению татарской народной музыки. Он подметил такие типичные для татарской песни явления, как квартовое отношение устоев ее частей, взаимодействие различных видов пентатоники в пределах одной песни, обогащение пентатонной основы»
. 

Дополнительно следует отметить работу выдающегося собирателя и исследователя казахского фольклора А. Затаевича, который в 1933 году издал сборник мелодий татарских песен, состоящий из 56 образцов. В его работе наиболее удачными оказались записи скорых и умеренных песен квадратной структуры. Автор в предисловии к своему сборнику тонко подмечает: «Мелодия татарских песен требует от исполнителей особенно четкой, филигранной, нигде не смазанной передачи»
. 

Национальная самобытность мелоса татар ярко проявляется и в ладовом его своеобразии. Господствуюшее положение занимают различные виды ангемитонной пентатоники и их взаимодействие. Из пяти возможных пентатоник в татарских песнях используются четыре
. В своей работе «Ангемитоника как музыкальная система», Р. Исхакова-Вамба указывает на наличие у татар 4-х видов пентатонных звукорядов. Там же она фиксирует мнение А.С. Оголевец, который эту проблему обозначает следующим образом: «… в пентатонике «5 звукорядов суть» – мажорный до, ре, ми, соль, ля (1 + 10), средне-мажорный до, ре, фа, соль, ля (3 + 6), средне-минорный до, ре, фа, соль, си b (6 + 3), минорный до, ми b, фа, соль, си b (10 + 1), ультраминорный до, ми b, фа, ля b, си b (15)»
. 

Такое структурное строение позволяет певцу на основе акустических закономерностей варьировать функциональными возможностями пентатоники. 
В процессе исторического отбора выкристаллизовались следующие основные виды музыкального творчества татар, большая часть которых продолжает бытовать и в наши дни: «бәет (баит, песня повествование), озын көй (протяжный напев), авыл көе (деревенский напев), кыска көй, такмак (короткий напев, частушка), уен көе (игровой напев)»
. Кроме этих пяти основных видов музыкального творчества казанских татар существует несколько смешанных и переходных жанров (жыру, жырлау, жыр)
. Они в целом выявляют единый национальный стиль.
Выдающееся место в традиционном музыкальном фольклоре татарского народа занимают лирические протяжные песни – озын көй. Разнообразны содержание и тематика песен: здесь любовно-лирические, лирико-философские, социально-бытовые песни, песни о любви к родной природе. Все многообразие содержания выражается чрезвычайно индивидуализированно, и каждый исполнитель вкладывает в него нечто субъективное. Здесь мелодизм, не скованный ритмикой и формой стиха, проявляется в полной мере. Отсюда неисчерпаемое богатство мелодической орнаментации (мелизматики), метроритмическая свобода и многоплановость интонационного развития. По словам Н.М. Нигмедзянова, «… эта стихия мелодизма не хаотична, а подчинена внутренним (на первый взгляд незаметным) закономерностям музыкального развития. Как раз они помогают сочетать богатую интонационно-ритмическую фантазию народного певца с гармонией и законченностью архитектоники целого»
. 

В народе чрезвычайно высоко ценят искусство исполнения протяжной песни – моң. Этим словом татары выражают распевность, мелодичность, задушевность исполнения. Поэтому нередко протяжный напев называют моңлы көй – это синоним озын көй. Орнаментика мелоса является важнейшим атрибутом протяжной песни. Именно интонационно-ритмическое богатство мелизматики, индивидуальный стиль распева характеризует мастерство народного певца. 
В татарских песнях есть еще одна особенность – взаимосвязь текста песни с напевом. Такая взаимосвязь в трудах музыковедов характеризуется следующим образом: «Певец в протяжной песне довольно свободно общается с текстом: иногда короткое четырехстрочные тексты … он дополняет вставками, повторами и «подгоняет» под напев; когда же встречаются «лишние» слоги… певец опускает слог и сливает два слова в один …»
. 

Мы здесь наблюдаем такое явление, когда слова песни корректируется ее мелодией. В данном случае текст песни, практически теряя для слуха рифму поэтического текста, всего лишь выполняет роль образно-поэтической программы, определяющей эмоциональный тон песни. Здесь ведущая роль принадлежит мелодическому началу. 

В то же время необходимо отметить, что в татарских песнях особое место занимает смысловое содержание песни, тематика. Во время медитации с помощью моң параллельно культивируется (через текст песни) поэтический образ – символ. Такими символическими образами в татарских песнях являются: песня о матери («Әнкәй», «Җырлыйм әнием турында», «Су буеннан әнкәй кайтып килә», «Әниемнең җылы кочагы» и др.), песня о возлюбленной («Галиябану», «Гөлҗамал», «Хәмдия», «Мәдинәкәй», «Биб​кәй матур», «Әнисә», «Җәмилә», «Зөләйха» и др.), песня о любви к родной природе («Ямле Агыйдел буйлары», «Салкын чишмә», «Кара урман», «Сакмар», «Сәхрәләргә чыксам», «Сарман», «Туган ил» и др.). 

Такая концентрация поэтических образов в песне резко повышает уровень восприятия со стороны слушателя. 

В истории немало фактов, когда под влиянием внешних факторов народ теряет язык, но сохраняет отдельные обряды, духовные и музыкальные традиций. Определенная стабильность в сохранности музыкальных традиций, несомненно, связана с его «универсальностью»
, не требующей перевода. Напевы традиционных народных песен, а в первую очередь тех, которые принадлежат к обрядовым или трудовым и исполняются коллективно, представляют надежный материал для исследования далекого прошлого музыкальной культуры человечества. В этом отношении он не только «равноценен археологическому и лингвистическому материалу, но и превосходит его исторической достоверностью»
.
Любопытна в этом отношении мысль писателя, общественного деятеля Гаяза Исхаки: «Одна из важнейших основ существования нашего народа как культурной нации, несомненно, наша национальная музыка»
. Здесь он выделяет музыкальное мышление татар как отдельный механизм самоидентификации.

Несмотря на большую географическую отдаленность друг от друга различных групп татарского населения России, их традиционная музыка обладает стилистическим единством, совпадают самые коренные основы музыкального мышления казанских, приуральских или сибирских, касимовских и др. татар. Это убедительнейшее свидетельство духовного единства народа не оставляет места для серьезного деления его по территориальному признаку. Языковые различия казанских и сибирских или астраханских татар почти не отражаются на их музыкальном мышлении. Музыка казанских татар, исторически, повсеместно признается родной в самых различных регионах проживания татар. Это очень весомый фактор часто не учитывается при исследовании этногенеза народа. «Эта общность ярче всего проявляется в единстве звукового строя татарской музыки – пентатонике, которая устойчиво проявляется всюду»
.

Интересным является рассуждение Г. Сафиуллиной в области музыкальной культуры татар, в контексте проблемы «Запад – Восток». Обозначая культурологические границы музыкального мышления татар в современном этапе развития, в частности она пишет: «История изучения татарской музыкальной культуры к сегодняшнему дню насчитывает несколько десятилетий; музыковедческая библиография исчисляется не одной сотней трудов – книг, статей, научно-исследовательских сборников, диссертаций. Однако обзор этой литературы показывает, что главной тенденцией научной мысли в этой области до сих пор было накопление материала.

…Вопросы же, которые сегодня можно обозначить как культурологические, а именно вопросы влияния на татарскую музыку тех или иных закономерностей культуры в связи со сменой типов художественного мышления, цивилизационного развития, в контексте восприятия религии, а также влияния «иноязычных» (в широком смысле) культур оставались как бы на периферии научных исследований и всплывали порой лишь в виде констатации тех или иных факторов, как бы дополняющих сложившуюся картину татарской музыкальной культуры
.
На современном этапе развития ее можно было бы представить как взаимодействие двух уровней – фольклор (т.е. народное, непрофессиональное творчество) и профессиональное (композиторское) творчество. 

Один из важнейших аспектов проблемы, применительно к музыкальной культуре татар, это вопрос музыкального профессионализма, а именно евроцентризма. По времени она связана с советским периодом развития. При обсуждении данной темы, учитывая, что ее воздействие сказалось на самых разных явлениях татарской музыкальной культуры – от терминологического аппарата, жанрового «оформления» музыкального творчества до его содержания, нам необходимо более детально остановится на данной проблеме. 
В области музыкального искусства проявление европейского типа профессионализма, основанного на письменной фиксации музыкального текста, как приоритетное, по мнению Н.Г. Шахназарова охватывает три взаимосвязанных моментов: «во-первых, убеждение, что путь развития европейской музыки есть единственно возможный для музыки вообще, наиболее полно раскрывающий ее природу и отвечающий ее специфике; во-вторых, убеждение, что эстетические критерии европейской музыки есть критерии универсальные и тоже единственно возможные; в-треть​их, убеждение, что эстетические критерии европейской музыки дают основание для установления ценностной иерархии в сфере музыкального искусства. То, что им не соответствует, оценивается рангом ниже европейского искусства»
. 
Подобные принципы подхода и оценок сказались в ХХ столетии на культуре практически всех народов, исторически, генетически связанных с культурой Востока. Не исключением оказалась и татарская музыкальная культура. Евроцентристская концепция стала основой формирования всей системы музыкальной культуры в советском Татарстане, что можно видеть в структуре и содержании образовательных учреждений, организации концертной жизни, особенностях исполнительства и т.д. Естественным итогом этого процесса стал вывод о том, что рождение профессиональной татарской музыкальной культуры можно отнести только к периоду первых десятилетий ХХ века.

Однако этот вывод, справедливый только отчасти, по отношению именно к европейскому типу профессионализма, может быть распространен на всю историю музыки татар и их предков в целом. Изучение музыкальной культуры татар в контексте «Восток – Запад» показывает существование иного, более древнего, типа музыкального профессионализма в этом регионе (тюркского и народов исламской цивилизации).

При всех этнорегиональных различиях, исследования современных музыковедов показывают, что «общей чертой музыкальных культур народов Востока является господство устно-профес​сиональной традиции, закрепленной в многовековой практике исполнительства, в ее особом (по сравнению с европейской) взаимо​действии с поэзией, роли и особенности инструментария»
. 

В отличие от европейской письменной музыкальной культуры, восточная устно-профессиональная традиция музыкальной культуры, передаваемая музыкальным слухом, более сильно фиксирует ментальное начало в исполнителе и слушателе. Особенность такого мышления позволяет восточной культуре в целом сохранить необходимые для самоидентификации этноса мотивы.

Здесь уместно было бы подчеркнуть высказывание татарской интеллигенций о роли Моң в формировании мировоззрения нации на современном этапе развития. Заслуживает внимания высказывание народного артиста Татарстана Р. Ильясова в газете «Мәдәни җомга» под рубрикой «Татарны Моң яшәтә» («Татары возрождаются через Моң») о народном артисте Татарстана и России Ильгаме Шакирове. В частности он говорил: «Ильгамом Шакировым народные песни всегда исполнялись ему присущей собранностью, старанием и он пропускал их через свое сердце. В его исполнении народные песни были простыми, но в то же время звучали современно, успешно дополнялись мелизмами, но сохраняли свою суть, не поддаваясь новым веяниям времени и реформам – трактовкам. Может быть, и величие как певца данной личности состоит в этом. Ильгам Шакиров всю свою жизнь, исполняя народные песни, по сути, сам не осознавая того, внес неоценимый вклад в деле сохранения среди татар национальных традиций, языка и религии, тем самым презентируя татарскую нацию мировому сообществу» (перевод с тат. языка. – Ф.У.)
.

Р. Ильясов в этой газете в виде статьи также дает выступление Ильгама Шакирова, которая состоялась в 1968 году по радио Татарстана. Статья называется «Халыкның хәл – хәләте җырла​рында чагыла» («Душевное состояние народа отражается в ее песнях»). И. Шакиров в этой статье подчеркивает: «Человек не может жить без песни. Если хочешь узнать о прошлом, о настоящем своего народа, узнать его дыхание – прислушивайся к ее песням… У каждого народа есть свои традиций в исполнении. Мы издалека узнаем манеры исполнения русских, узбекских, азербайджанских, казахских песен и др. народов. Как говаривал Г. Тукай, у наших татарских народных песен есть свои способы в исполнении. Исполнение песни в национальной одежде еще не отражает народный дух. Во время исполнения необходимо чувствовать дыхание народа, его «моң», эмоциональный порыв, его внутренний голос» (перевод с тат. языка. – Ф.У.)
. 
Эти высказывания И. Шакирова так же актуальны и сегодня. Он всегда придерживался и соблюдал традиционные методы в музыкальном мировоззрении татарского народа. 

Очень интересным моментом в рассуждении о музыкальном мышлении татар является отношение Ислама к музыке. В книге «Музыка священного слова. Чтение Корана в традиционной татаро-мусульманской культуре», Г. Сайфуллина особое внимание уделила «Атласу культуры ислама» американских исследователей Р. и Л. Фаруки и их идее «звукового искусства»
. Вслед за ними автор определяет «звуковое искусство» как художественную комбинацию тонов и ритмов, сформировавшихся внутри исламской культуры. И это понятие относится ко всем жанрам мусульманской культуры (светским и духовным), среди которых «речитация Корона является наивысшим выражением сути «звукового искусства»
. В главе «Народная традиция» автор пишет о существовании наряду с «ученым», «книжным» исламом «народного» ислама, который сплавил в себе официальную религию и эту же религию в жизни простых людей. Она отмечает своеобразные ритуалы и традиции, присущие только татарам-мусуль​манам. Это – багышлау (посвящения, где перечисляются те, во имя кого читался Коран), «бөти» (обреги, в которых хранились изречения из коранического текста), «Йа-Син» (обряд лечения с использованием некоторых сур Корана)

Усиливая это мнение, Рамиль хазрат Юнусов подчеркивает: «Можно сказать, что Ислам, не запрещая музыку, предписывает в наслаждении ею строгую меру. К тому же в мире, созданном Всемогущим, музыкальных звуков более чем достаточно: шум дождя, завывание ветра, пение птиц. И еще надо помнить, что не вся музыка полезна для человека. Есть исследования, доказывающие разрушение рок – музыкой иммунной системы молодежи»
.

Со стороны татарской интеллигенции слышны и опасения за судьбу музыкального мышления татар и вместе с ним татарского народа. По этому поводу заслуживает внимания рассуждения народного писателя Т. Миннуллина. Он подчеркивает: «Когда у татар родилась своя песня, не знает никто. Но ясно одно – родилась она вместе с рождением нации и умрет, когда придет нации конец. Может быть, сначала умирает песня, а уж потом народ? Потому и стараются забрать у нас «свою песню» и заполнить наши души «чужими». Когда появились другие жанры в музыкальном искусстве – музыковеды знают. Наше поколение стало свидетелем зарождения некоторых новых жанров. 
Стали ли мы богаче с приобретением жанров симфонии, оперы, кантаты, оратории и других? Безусловно, стали. Раньше были одни песни, а теперь вон сколько жанров! Разбогатеть-то разбогатели, но совпадают ли эти богатства с нашим национальным колоритом, который веками в нас, отражается в нашей психике и образе жизни? Не совершаем ли мы насилие над национальной татарской музыкой, внедряя некоторые жанры путем «искусственного осеменения»? 
Постепенно теряем свои напевы, которые в течение веков оберегали чистоту наших душ. 
Не через церковь ли пришли к нам оратории и кантаты? Может, от того они и кажутся чужими для татарина, у которого мусульманство в крови»
. 

В данном случае мы фиксируем, когда музыкальное мышление используется не только как механизм самоидентификации, но одновременно функционирует и как средство для определения соответствующих культурных границ татар. Здесь очень интересными являются рассуждения писателя Марселя Галеева. Давая оценку музыкальному мировоззрению татар, он четко определяет те границы, которые формировали музыкальное мышление татар. Он подчеркивает: 

«В татарской песне есть очень тонкие, как шелк, мелодичные звучания, берущие свое начало от древнего народа, проживающего по ту сторону Великой китайской стены. В татарской песне слышны трепетные звуки конских копыт гуннов Аттилы, берущие свое начало из Алтая – Саянских гор и в течение веков, распространившись на просторы Европы, своим могуществом заставившие содрогнуться Рим. В татарской песне слышны звуки морских волн, издающих стоны при ударе об скалы, омывающих берега Великого Хазарского каганата. В татарской песне таятся глубинные звоны и шум дремучих лесов, берущих свое начало у берегов реки Идел, хребтов Уральских гор и доходящих до Сибирских просторов! Сам Тэнгри готов прислушиваться, наклонившись с небесных высот, к таинственной силе татарских песен… (перевод с татарского языка. – Ф.У.)»
.

Здесь писатель подчеркивает культурные границы татарского музыкального мышления, несущие в своем мировоззрении исторические, культурологические и теологические нагрузки. Такая особенность музыкального мышления татар, как механизм самоидентификации, сегодня востребована как необходимое условие. Ибо под влиянием других культур начали разрушаться границы, оберегающие самобытность татарского этноса. Об этом свидетельствует заседание бюро Исполкома Всемирного конгресса татар, прошедшее 4 февраля 1999 года, на тему: «Татарская песня, татарский моң: прошлое, настоящее и будущее». 

В частности, в итоговых документах заседания были закреплены следующее слова: «…в местах компактного проживания татар ослабло государственное и общественное внимание на музыку и слова песни, которые воспроизводятся творческой интеллигенцией. В тех многочисленных песенных фестивалях, смотрах и конкурсах, бенефисах и шоу-программах, не осознавая уникальность музыкального мышления татар, начали преобладать не качественные произведения самодеятельных композитров, имитирующие «евро» интонации, не присущие музыкальному мировоззрению татарского народа. … К исполнителям татарских песен на эстраде сильно ослабли методические требования (перевод с татарского языка. – Ф.У.)»
.

В связи с таким положением дел в татарском музыкальном творчестве на современном этапе Исполком Всемирного конгресса татар принимает следующее решение:

1. В целях пробуждения духа и возрождения нации всем отделениям Исполкома Всемирного конгресса татар и национально-культурных автономий татар усилить музыкально-эстетическое воспитание и музыкально-эстетическое образование татарского населения, тем самым, обеспечивая высокий уровень профессионализма песенного творчества, обогащение песенного репертуара качественными мелодиями и воспитание гордости за свою нацию. 

В целях воспитания одаренного подрастающего поколения при Всемирном конгрессе татар утвердить приз «Моң иясе» («Обладатель Моң»), который будет вручаться один раз в пять лет.

Всемирный конгресс татар, выполняя посредническую миссию, предлагает направить в Казанские музыкальные и искусствоведческие учебные заведения способных исполнителей, музыкантов и поэтов, проживающих за пределами Татарстана. 
2. Учитывая большую роль татарской песни и моң в деле сохранения нации, продления его потенциальных сил к жизни и в деле возрождения национальной культуры, попросить руководство министерств культуры и образования Татарстана, Телерадиокомпаний «Татарстан», республиканского союза писателей и композитов, республиканского общества музыкантов, Казанской консерватории и Казанской государственной академии культуры и искусства быть внимательнее к сегодняшнему состоянию музыкальной, вокальной культуры татарского народа
.
28 апреля 2006 года прошедший в г. Казани круглый стол: «Актуальные проблемы татарской народной хореографии», где приняли участие представители Государственного Совета РТ, высших, средних учебных заведений, научных учреждений, профессиональных народных хореографических коллективов и средств массовой информации, предложил оргкомитету мероприятия разработать положение о проведении «Всероссийского фестиваля татарских фольклорных коллективов»
.
I Всероссийский фестиваль татарских фольклорных коллективов « Түгәрәк уен» состоялся в октябре месяце 2008 года в Старо-Кулаткинском районе Уляновской области, где приняли участие около 400 человек из 20 регионов Российской Федерации. Учредителями и организаторами фестиваля стали Государственный центр сбора, хранения, изучения и пропаганды татарского фольклора при министерстве культуры Республики Татарстан, Исполком Всемирного конгресса татар, Совет региональной НКА татар Ульяновской области, Комитет по делам национальностей Ульяновской области и Телерадиокомпания «Татарстан – Новый век».
Основными задачами фестиваля стали сохранение традиционной культуры татар, поиск и реализация художественного потенциала талантливых, самобытных фольклорных коллективов, создание благоприятных условий для реализации творческого взаимообмена коллективов-участников и совершенствование методики работы с фольклорными коллективами.
Была разработана эмблема и переходящий символ – тугра «Тюльпан чәчәк» фестиваля. 
После завершения I Всероссийского фестиваля на Ульяновской земле, в торжественной обстановке эстафета была передана Конгрессу татар Тюменской области. II Всероссийский фестиваль татарских фольклорных коллективов « Түгәрәк уен» – 2009 прошел в г. Тюмени
, где приняли участие около 500 человек из 35 регионов Российской Федерации. 
В 2010 году III Всероссийский фестиваль татарских фольклорных коллективов «Түгәрәк уен» по инициативе Конгресса татар Свердловской области состоялся на уральской земле, в городе Екатеринбурге, где участниками мероприятия стали 500 человек из 40 регионов России. Участие в качестве почетного гостя фестиваля президента Республики Татарстан Р. Минниханова и губернатора Свердловской области А. Мишарина и подписание соглашения об экономическом, культурном и научном сотрудничестве между двумя субъектами Федерации поднял статус Всероссийского фестиваля татарских фольклорных коллективов «Түгә​рәк уен» на новый качественный уровень. В 2011 г. IV Всероссийский фестиваль состоится в г. Перми Перемского края.
Впервые, в 2009 году по инициативе Министерства культуры РТ, Фонда поддержки развития культуры при Президенте Республики Татарстан, ООО «Театр эстрады «Салават», ОАО ТРК «Новый Век», Исполкома Всемирного конгресса татар был организован Международный телевизионный конкурс молодых исполнителей «Татар моңы»
. 
Основной целью Конкурса стала пропаганда татарской народной песни и произведений татарских композиторов, приобщение молодежи к национальным культурным ценностям, выявление и поддержка талантливой молодежи, содействие в реализации ее творческих способностей; распространение и пропаганда татарской народной и профессиональной музыки в средствах массовой информации, в том числе посредством спутникового телевизионного канала «Татарстан – Новый век».

Международный телевизионный конкурс молодых исполнителей «Татар моңы» направлен на поддержку талантливых певцов и инструментальных исполнителей, совершенствование их мастерства и исполнительской культуры, выявление новых имен татарской эстрады. 
Основные задачи Конкурса:

– создание системы поддержки талантливых молодых исполнителей;

– выявление лучших вокалистов и инструменталистов, исполняющих татарские народные песни и произведения татарских композиторов; 
– рекомендации для поступления в творческие вузы г. Казани. 
Проведение в 2010 году традиционного Международного телевизионного конкурса молодых исполнителей «Татар моңы» показало, что сохранение национальных культурных ценностей имеет приоритетное значение для татар Российской Федерации, так как свободный доступ к культурным ценностям и ознакомление с культурным наследием татарского народа является важнейшим из инструментов формирования общественного сознания и целостной системы духовных ценностей, влияющих на все сферы государственной и общественной жизни, особенно подрастающего поколения. Проведение Конкурса, как считают организаторы, будет содействовать сохранению традиционной культуры татар и продемонстрирует многоликую самобытную народную культуру в России. 

У каждого народа в процессе исторического развития формируется самобытная музыкальная традиция, в специфических формах отражающая его генетические корни, исторические катаклизмы, психологию, взаимосвязи с другими этносами, тип художественного мышления… Все это находит преломление в особых структурных, интонационных, ритмометрических, исполнительских особенностях его музыкального мышления, состав жанров, музыкальных инструментов. Традиционная музыка – наиболее устойчивая, в меньшей степени подверженная влияниям извне часть культуры народа…
.
Ярким примером этого у татар является музыкальное мышление – Моң. Она включает в себе следующие функции: культивирует индивидуальное начало личности по «норме»; усиливает у индивида ощущение причастности к своему менталитету; открывает для личности эмоционально-ценностное осмысление в отношении к культурному наследию и образу жизни своего народа; подготавливает для личности благоприятные психологические условия для реализации своих функций как представителя нации; открывает индивиду поле для целостной оценки самого себя; формирует мировоззрение, включающее в себе эстетическое и стилистическое единство этноса, как системы, организованной человеческим сознанием; способствует, в жанрово-стилистиче​ских и идейно-художественных отношениях выработке самобытной, богатой музыкальной культуры; определяет для народа установки, при которых обеспечивается сохранение равновесия (симметричность) в этнической экологии саморазвития этноса; выявляет ощущение стабильности, устойчивости, центрированности мира; моң, как система мировоззрения, наделяет этнос чувством единства и солидарности через время и пространство, является системой самоидентификации татарского народа.
Таким образом, механизмом самоидентификации татарского этноса, включающим все эти параметры, является система «Моң». Она даже на уровне архетипов может фиксировать дихотомию, «индивидуальность» татарского музыкального мышления (основанного на ангемитонной пентатонике), отличной допустим, от башкирского музыкального мышления (основанного на преобладающей диатонике), предъявляя особые культурные различия. Поэтому, в наших исследованиях мы данную систему можем квалифицировать как конструктивисткую черту идентификации татарского народа (этноса). Смысл этничности в данном случае в значительной степени передается в словах норвежского антрополога Ф. Барта, рассматривающего этот феномен как форму социальной организации культурных различий. В рамках этой ориентации особую значимость приобретает не позитивистские и натуралистические трактовки этнических феноменов, основанные на объективных атрибутах этнической группы, как, например, территория или родственные отношения, а их субъективная сторона: групповое сознание, мифотворчество, чувство солидарности. 
Законы музыкальной акустики определяют все параметры музыкального искусства и человеческое сознание, подчиняясь этим акустическим законам, раскрывают в своей творческой деятельности все эстетические ценности музыкального искусства. Из сказанного следует, что в основе всех закономерностей музыкального искусства человечества лежат физико-акустические свойства, организованные человеческим сознанием. И это последнее ставит музыку в ряд других естественных явлений, в частности, космогонии, тем самым, повторяя на новом уровне положения древних мыслителей Запада и Востока. 
Таким образом, делая заключение первой главе можно сказать следующее: рассмотрение Сабантуя и Моң в качестве этнокультурного фактора сплочения нации в рамках особых культурных границ, позволяет раскрыть историческую суть этих феноменов, расшифровать их структурное строение и узнать уровень влияния на формирование самосознания татарского этноса. 
На каждой новой исторической стадии формирования этнокультурной идентичности происходит не отмена, а частичная трансформация, адаптация и синтез основных черт традиционных и новых, приоритетных идентификационных оснований. 
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ГЛАВА 2.

Ислам в системе коллективной 
идентичности татарской нации 
в условиях социально-политической 
трансформации российского общества 
в конце ХХ – начале ХХI вв.
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§ 1. Ислам и самоидентификация татар
Ислам, проникший в Поволжье более тысячелетия назад, прошел длительную и сложную историю. Сначала это была религия узкого слоя знати, затем практически всего населения средневековых государств Поволжья, в колониальную эпоху ислам стал знаменем борьбы татар за сохранение свой религиозной и культурной идентичности, в период возрождения – символом обновления духовной жизни. Долгие века ислам в Волго-Уральском регионе был государственной религией, а позднее, в составе Российской империи, иногда гонимой, антигосударственной верой. Период, когда ислам стал признанной и терпимой религий, сменился воинствующим атеизмом советской власти. Ныне же он переживает новое возрождение. Ислам являлся религией средневекового этноса татар и один из их предков – булгар, позднее стал основной религией татарской нации. На всех этапах этой бурной исторической судьбы религия по-разному и своеобразно взаимодействовала с этнокультурной идентичностью, то являясь ее главной и ведущей составляющей, то уступая ей первенство в коллективном сознании.
В этой связи историю ислама у татар и их предков можно разделить на несколько этапов. 

Первый этап связан с распространением ислама и становлением его в качестве государственной религии в средневековых государствах Поволжья. Ислам здесь не просто являлся частью этнического самосознания, фактически совпадал с ней. 

Как свидетельствуют исторические источники и археологические раскопки, одни из предков современных татар – булгары, начали приобщаться к исламу уже в первых десятилетиях IX в. и этот процесс завершился в 922 г. провозглашением мусульманства официальной религией Волжской Булгарии. Пришедший на смену язычеству Ислам, как идейно и организационно развитая религия, стал важнейшим фактором становления культуры булгар и неотъемлемым компонентом их национального самосознания
. 

Однако нужно указать и на то, что некоторые чисто «механические» казусы, возникшие с географическими особенностями Поволжья, внесли в поволжский Ислам свои особенности. На это совершенно справедливо указал Р.М. Мухаметшин: «Даже географическое расположение этого региона уже предполагает нюансы в совершении некоторых мусульманских обрядов. Так, Ибн Фадлан, секретарь посольства Багдадского халифа Джафара аль-Мукта​дира, приехав летом 922 г. в Волжскую Булгарию с удивлением обнаружил невозможность совершения пятикратного намаза по классическим канонам, поскольку в короткие летние ночи (июне – день летнего солнцестояния) последний намаз (Ясту) булгары-мусульмане вынуждены были совмещать с предпоследним (Ахшам). Позднее для татарских ученых канон пятикратного намаза стал одной из самых острых богословских проблем. Споры, развернувшиеся вокруг нее, продолжались в течение многих веков»
.

Но основные особенности, безусловно, были обусловлены не только географическими факторами. Они формировались уже в процессе проникновения Ислама в регион и его утверждения и распространения среди предков татар. «При этом в первую очередь, – подчеркивает Р.М. Мухаметшин, – нужно исходить из того, что распространение Ислама в Восточной Европе, в том числе и в Поволжье, не является только фактором расширения территориальных рамок мусульманского мира. Это, в первую очередь, продолжение формирования универсального религиозного общества и переход его в иное качественное состояние … Поэтому распространение Ислама в тюркском мире можно рассматривать как проявление дальнейшей культурной и духовной экспансии. Ислам канонизировал некоторые традиции, но при этом на таком огромном пространстве не могло быть и речи о всеобъемлющей унификации жизни мусульман. Мусульманская община вынуждена была признать немало местных доисламских обычаев и обрядов»
. Хотя эти обычаи оказались на периферии общественного сознания и были вытеснены в бытовую культуру и суеверия, они сохраняли свое значение в этнокультурной среде.

Сохранились некоторые особенности древнего сознания также в различных суевериях и праздничной культуре. Все это показывает, исламское мировоззрение не всегда стирает все преграды, встречающиеся на своем пути, а по необходимости, используя обряды и традиции других культур, само обогащается в этом процессе. Можно согласиться с религиоведами, «что благодаря определенной трансформации в тюркском мире мусульманская цивилизация определила новые границы своей восприимчивости и творческий потенциал новой для себя среде»
. 

В свою очередь, принятие Ислама в Поволжье открыло булгарам возможность для приобщения к передовой арабо-мусуль​манской культуре, широкого проникновения в Волго-Камье распространенных на Востоке научно-философских школ и литературно-художественных идей. А это, в свою очередь, сыграло весьма существенную роль в развитии культуры, научно-фило​соф​ской мысли, создании образовательной системы у самих предков татарского народа
. 

С приобщением к исламу были заложены основы и для просвещения. С принятием ислама у булгар налаживается определенная система обучения. Мусульманская школа у татар явилась важнейшим фактором их национальной консолидации и самосохранения.

Здесь необходимо отметить и то, что «в условиях интенсивных культурных контактов с мусульманскими центрами в Поволжье развивается просвещение, культура, наука на основе канонов Ислама. Показателем этого является то, что к концу Х в. местное духовенство впервые берет на себя миссионерские функции. Об этом свидетельствует посольство булгар в 986 г. к Киевскому великому князю Владимиру с предложением принять мусульманство. Предложение было впоследствии отклонено, но сама по себе эта миссия, по мнению историка-исламоведа Р.М. Амир​ханова, «говорит о притязаниях Булгарского государства на роль «северной Мекки» мусульманского мира. А для таких притязаний должны были быть основания в развитии мусульманской культуры, просвещения, богословских наук в самой стране»
. 
Опираясь на источники и исследования, ученые выделяют два главных фактора распространения Ислама в поволжском регионе: деятельность арабских миссионеров и многолетние торгово-экономические и культурные взаимоотношения булгар с восточными странами, в первую очередь, с Ираном и Средней Азией, которые в VII–VIII вв. стали составной частью формирующейся мусульманской цивилизации. 

Принятие Ислама сопровождалось кардинальными изменениями в идеологической и культурной жизни булгарского общества. При этом, поднявшись на более высокую ступень своего развития, оно не только не потеряло самобытность, но и получило импульс для его дальнейшего развития и совершенствования. Тем не менее, этот процесс был сложным и неоднозначным. Как обратил внимание историк И.Л. Измайлов, «на первых порах он (Ислам), видимо, конкурировал в среде знати с христианством (православными были первые ханы Великой Болгарии в Подонье – Органа, Кубрат и его сыновья) и иудаизмом (центром его распространения в Поволжье с начала VIII в. становится Хазария)»
. 

Не упрощая сложный и длительный процесс распространения Ислама в Поволжье, можно сказать, что в целом оно произошло мирным путем. 

Важным фактором развития научных знаний и культуры этой эпохи, быстрого взаимопроникновения их достижения в мусульманских странах является, как известно, арабский язык, овладение которым, как и языком поэзии – персидским – было условием образованности. В то же время, как показывает творчество Баласагуни, Йасави, Бакыргани, Кул Гали и др., по мере культурного роста тюркских народов в их духовной жизни все большую роль играет родной, тюркский язык, что знаменовало эпоху самостоятельного развития тюркоязычной культуры на общемусульманской почве. 
Ярким подтверждением этого тезиса является поэма Кул Гали «Кысса-и Йусуф», в идейно-эстетическом содержании и социально-философской проблематике, которой отразились и глубокое, творческое усвоение булгарским обществом передовой культуры и общественно-философской мысли Востока, и оригинальный вклад в сокровищницу последней. 
В поэме «Кысса-и Йусуф» Кул Гали в качестве враждебной Исламу идеологии выступает исключительно язычество. Такая постановка вопроса представляется весьма актуальной темой для булгарского общества XIII века.

Учитывая, что Волжско-Камская Булгария находилась в окружении языческих племен и по мере роста своего могущества и влияния, по мере развития торговли и контактов все более расширяла сферу политических интересов, предположение об актуальности проблемы исламизации населения периферийных районов страны выглядит логически обоснованным. В идеологическом аспекте «Кысса-и Йусуф» выполнял социальный заказ, освящая борьбу с языческими пережитками, утверждая новое монотеистическое мировоззрение
. 

Падение Волжско-Камской Булгарии в 1236 г., после завоевания ее войсками монгольских ханов, привело к коренному изменению геополитической ситуации на обширных пространствах Евразии. В результате военных действии 1236–1241 гг. под власть монголов попали многие страны и народы от Волги до Дуная, которые вошли в состав улуса Джучи, ставшего в скором времени мощным самостоятельным государством, получившим наибольшую известность в историографии под названием Золотой Орды. Центром этого государства уже в 40-х гг. XIII в. стало Поволжье, населенное в основном тюркоязычными и частично мусульманизированными народами.

В религиозно-правовой сфере в Золотой Орде создалась ситуация, характерная своей политизированностью и формально-структурной незавершенностью
. Сохранившиеся исторические источники и исследования ученых позволяют предположить, что канонизация выводов основных школ (мазхабов) мусульманского права, которая в исламском мире практически завершилась в XI веке, в этом государстве, скорее всего, не произошла. Причиной этого, по мнению историков, являлось то, что «задачей религиозно-политического руководства здесь стало не столько утверждение истинной веры, сколько достижение порядка, мира и благополучия в стране. И одно из важнейших следствий этого – относительная терпимость Ислама… в отношении… к другим религиям и в отношении к внутримусульманским различиям. Как считает Чарльз Дж. Гальперин, «монголы Золотой Орды не жили в религиозно враждебном окружении, религиозное различие не создавало реальной угрозы для их гегемонии или общественного порядка. У них не было причины ни насаждать единую веру, ни поддерживать веротерпимость… Тюркизация и принятие Ислама не угрожали кочевническому образу жизни, лежавшему в основе военных возможностей Золотой Орды». Действительно, монголы «не пытались навязывать покоренным народам свое верование – шаманизм. Чингизхан и его ближайшие потомки, несмотря на свои личные симпатии и антипатии, как бы уравнивали представителей различных церквей, тем самым, держа их на одинаковом от себя расстоянии
. 
М. Усманов, опираясь на авторитетное мнение В. Бартольда, совершенно справедливо обратил внимание, что это было «своеобразие религиозной тактики» ранних Чингизидов, как проявление целеустремленной политики, призванной искать союзников в лице князей различных церквей и вероучений»
. 

Мощный толчок культурному прогрессу золотоордынского общества дало официальное извещение ханом Берке в 1262 г. египетского султана Бейбарса о принятии им и многими знатными монгольскими родами Ислама, о чем сообщает арабский историк Рукн ад-дин Бейбарс. Его современник ан-Нувейри писал в связи с обращением Берке хана в Ислам о распространении в Золотой Орде мечетей и медресе, мусульманских наук и просвещения: «Этот Берке сделался мусульманином, и Ислам его был прекрасным. Он воздвиг маяк веры и установил обряды мусульманские, и построил в пределах своего государства мечети и школы»
. 

В выборе хана Берке в пользу Ислама лежали, как отмечают историки, и внешнеполитические причины. Но в период становления государства, для него главной, на наш взгляд, являлась задача консолидации могучей, но разноплеменной державы с помощью столь же могучей, но объединительной идеологии Ислама.

В этот же период устанавливаются политические и дипломатические связи и со странами христианского мира. Одновременно с оповещением султана Бейбарса о принятии Ислама, Берке учреждает в Сарае православную епископию для укрепления политических связей с Византией, а также русским духовенством. Монголы освободили все находившееся под их властью духовенство от повинностей, которыми облагали порабощенное население. «Йаса Чингиз-хана» предоставляла православной церкви защиту и освобождение от даней и податей в ответ на обещание молиться за хана и его семейство
. 

Окончательно Ислам стал государственной религией Золотой Орды при хане Узбеке. Тем не менее, стратегическая линия в отношении к другим религиям, определившаяся уже на стадии становления Золотой Орды, полностью сохранялась при всех последующих ханах. Происходило становление не только ислама как государственной религии, но и выбор конкретной вероучительной практики и законоведческих канонов, а также выработка соотношения местных традиций и мусульманского права. Судя по всему, в Улусе Джучи был воспринят суннизм в его ханафитском толке из Средней Азии. При этом вопреки весьма расхожему мнению
, исламские традиции из Булгарии, существовавшие в более ортодоксальной и милленаристской форме, чем в Хорезме и Мавераннахре, не оказали определяющего влияния на вероисповедание и ритуальную практику Золотой Орды, а позднее оказались размыты и нивелированы новыми традициями. Ханафитский мазхаб, а также, в определенной степени, видимо, распространенный в золотоордынских городах, близкий к нему шафиитский, лояльно относившиеся к некоторым традициям и допускавшие в ряде случаев сохранение доисламских обычаев, идеально подходили для общества, находящегося в стадии внедрения ислама. 

При этом хан Узбек и его ближайшие потомки внешне проявляли себя как строгие ревнители ислама. Это выражалось в изменении дипломатического этикета и практики, в появлении мусульманских фискальных терминов и мусульманского судопроизводства, которое освещалось авторитетом хана, а также в нетерпимости к иноверцам, которые с 1313 г. не допускались, судя по всему, в государственные и административные ведомства Улуса Джучи. Отношения между Золотой Ордой и Египтом при правлении Узбека и его потомков продолжали оставаться дружественными и союзными. Стороны неоднократно обменивались посольствами. Был выработан даже определенный дипломатический этикет и формы обращения при переписке
. Ислам становится государственной религией и стержнем имперской идеологии, мусульманское духовенство – важнейшим проводником религиозной политики, получая большие земельные наделы и вакфы. 

Однако нельзя отрицать и определенные различия в следовании некоторым канонам мусульманского права со стороны различных слоев населения. Кочевая знать при всем показном внешнем благочестии явно позволяла себе некоторые послабления в ритуальной практике, например, это касалось питья вина, погребения в одежде и с оружием. И это отнюдь не случайно. Главное для ханов было не вероисповедание татарских аристократических кланов, а их лояльность власти, личная преданность хану, вера в святость «дома Чингиз-хана». Недаром эмиры в ответ на требование хана Узбека принять ислам, ответили: «Ты ожидай от нас покорности и повиновения, а какое тебе дело до нашей веры и каким образом мы покинем закон и устав (йасу) Чингис-хана и перейдем в веру арабов»
. Поэтому, хотя ислам и играл значительную роль при дворе ханов и служил идеологической санкцией на власть (в отличие от Юаньской империи и Хулагуидского Ирана, где ею была «Йаса» Чингиз-хана), в среде знати, особенно кочевой, мусульманство, как пологает И.Л. Измайлов, часто являлось внешней оболочкой, артикулированной на обрядовой стороне жизни, прикрывавшей рыцарский комплекс чести, местные культы святых и суеверия. Более строго следовали ритуальной практике и канонам вероучения в городах и их окрестностях, а в кочевой степи господствовал народный ислам, воспринявший многие традиционные верования и ритуалы
.

В конце XIII – первой половине XIV вв. в городах Улуса Джучи происходило активное строительство культовых зданий. Началось оно, судя по археологическим данным, в городах Булгарии, особенно в Болгаре, где была возведена знаменитая Джами – мечеть в центре города. Это здание, относящееся к типу колонных мечетей, имела прямоугольную форму с примыкавшим с севера высоким минаретом, несет несомненные черты влияния сельджукской архитектуры
. Постепенно мусульманские культовые здания, а также медресе, больницы и судебные палаты появляются во всех регионах страны. Уже для первой половины XIV в. известен целый ряд образцов культовой архитектуры в разных областях Улуса Джучи – шестидесятиметровый минарет Кутлуг-Тимура, мавзолей Тюрабек-ханым и зивия шейха Наджм ад-дина ал-Кубра в Ургенче, мечети (видимо, Джами-мечети) и медресе, а также, возможно, помещение судебной палаты, в Сарае (Селитренное городище) и Бельджамене (Водянское городище), прекрасно сохранившиеся остатки Большой и Малой пятничных мечетей Верхнего Джулата, самая большая (почти 3 тыс. кв.м.) мечеть золотоордынского времени на городище Старый Орхей (Приднестровье), мечеть Кучугурского городища (Нижнее Поднепровье), а также мечеть и медресе города Солхат (Старый Крым) в Крыму
. Все эти мечети и культовые здания, как и памятники домонгольской Булгарии, следовали традициям среднеазиатской и особенно сельджукской архитектуры. О восточном облике столицы Улуса Джучи и наличии соборных и квартальных мечетей писал, побывавший в ней в 1332 г., Ибн-Баттута: «Город Сарай (один) из красивейших городов, достигший чрезвычайной величины на ровной земле, переполненный людьми, с красивыми базарами и широкими улицами... и это сплошной ряд домов, где нет ни пустопорожних мест, ни садов. В нем 13 мечетей для соборной службы; одна из них шафиитская. Кроме того, чрезвычайно много (других) мечетей»
. 

Постепенно в первой половине XIV в. в Золотой Орде складывается иерархическая структура мусульманского духовенства во главе с потомками Пророка – сейидами (сеидами), отражая статус ислама как государственной религии. Привилегированное положение сейидов нашло отражение в источниках, например, в сочинении «Шаджат ал-атрак» (Родословие тюрков) (середина XV в.) после описания принятия ислама Узбеком сообщается: «признак того иля, который с Узбек-ханом пришел с севера (арка) вместе со святым Сейид-Ата тот, что мюриды Сейид-Ата, а у тех людей, которые не являются мюридами Сейид-Ата... (выясняется), что они пришли раньше или присоединились позже»
. Итак, люди (очевидно, духовного звания) из «иля Узбека» (т.е. из Улуса Джучи) считались мюридами конкретного сейида, причислявшего себя к потомкам святого Ахмеда Йасави.

Другим выражением процесса институционализации ислама не только в районах традиционного распространения ислама, но и в Нижнем Поволжье и Крыму стало широкое распространение в Поволжье, Хорезме и Крыму суфийских обителей (ханака, рибаты). Даже судя по глухим указаниям источников, ясно, что ханака получали богатые вакфы, денежное содержание и находились под патронажем самих ханов, как, например, усыпальница (зивие) на месте погребения Наджм ад-Дина ал-Кубра, которая была перестроена по указанию Узбек-хана. Значительное влияние при дворе ханов имели в разные годы шейхи ал-Бахерзи, Сейид-Ата и другие
. Иными словами, суфийские ханака, обычно близ мест поклонения святым местам и погребений святых (мазары), служили центрами распространения ислама в разных регионах страны. Такими были упомянутые Ибн-Баттутой близ Ургенча «благочестивые муджавиры» (т.е. в суфийском значении «мистики, отшельники») Сайф ад-Дин Ибн-Асаба и Джалал ад-Дин Самарканди
.

По мнению И.Л. Измайлова, «Золотоордынская цивилизация – яркая страница истории мировой культуры. В Золотой Орде был создан пышный имперский стиль, впитавший в себя традиции многих народов, но не в хаотическом скоплении разнородных элементов, а в системе органично слитых явлений, перекрытых мощно звучавшими стилями и направлениями, разными в разные периоды существования. Имперская культура Золотой Орды складывалась в результате творческой активности практически всех народов, входивших в состав Улуса Джучи, осваивая принесенный завоевателями на запад культурный репертуар. Наиболее ярко чингизидские традиции проявлялись в культурном круге социально престижных изделий, являвшихся принадлежностью и отличительной чертой военно-служилой знати – крою костюма, системе поясной гарнитуры, предметов оружия и конского снаряжения, других аксессуаров»
. Однако в начале XIV в., по мере роста городов в Улусе Джучи, прежде всего, в Поволжье, здесь пышно распускается новая урбанистическая восточная средневековая культура, «культура поливных чаш и мозаичных панно на мечетях, арабских звездочетов, персидских стихов и мусульманской духовной учености, толкователей Корана, математиков и астрономов, изыскано тонкого орнамента и каллиграфии»
. Таким образом, по мнению историков, специфика золотоордынской цивилизации, начиная с XIV в. заключалась в том, что она была синкретичной, пышной и надэтничной имперской культурой при ведущей роли ислама, который как вуалью покрывал традиционное тюркское мировоззрение.

Еще сильнее позиции Ислама и мусульманского духовенства укрепились в средине XV в., в связи с образованием самостоятельных татарских ханств – Астраханского, Казанского, Крымского и др. В Среднем Поволжье только с образованием Казанского ханства «век иджтихада» окончательно сменился «веком таклида», что означало установление правовых приоритетов одной из признанных школ мусульманского права – ханафитского мазхаба и оформление разветвленной системы мусульманского духовенства
.

Социально политическую и правовую иерархию духовенства М.Г. Худяков в своей книге «Очерки по истории Казанского ханства» описывал следующим образом: «… мусульманскому духовенству принадлежало почетное место в государстве. На должность главы духовенства всегда избрали лицо, принадлежавшее к числу сеидов, т.е. потомков пророка Мухаммеда… К числу лиц духовного звания принадлежали шейхи, муллы, имамы, дервиши, хафизы, данишмеды, а также шейх-задэ, и мулла-задэ… На мусульманском духовенстве лежала важная культурная миссия – ему было поручено все дело народного просвещения в Казанском ханстве, так как государство не знало иных школ, кроме духовных
. М. Худяков отмечает, что «глава духовенства считался после хана первым лицом в государстве и в моменты междуцарствия он, в силу своего высокого положения, обычно становился во главе временного правительства». Это свидетельствует о том, что в казанском ханстве религиозная сфера уже слилась с государственной и социальной, религиозные проблемы общества не являлись делом особой замкнутой группы профессионалов
. 

Таким образом, можно отметить, что этап истории самостоятельного развития татарского народа и его предков был связан с историей ислама. Судя по всем историческим данным, соотношение исламской идентичности с этнокультурной было довольно полным, но при этом оставался зазор между этносоциальными уровнями идентичности. Иными словами, религиозная идентичность пронизывала все общество, сближаясь с этнокультурой народа, но при этом этнополитическое и этносоциальное самосознание элиты общества оставалось в определенной степени отделенным от мусульманской составляющей. Одной из характерных черт средневекового мусульманского общества в Поволжье являлась веротерпимость. Но подобная структура самосознания не осталась неизменной в эпоху бурных военно-политических перемен XVI в.

Во второй половине XVI века татары потеряли свою государственность, и, соответственно, традиционные политические и религиозные институты. Падение Казанского, а затем Астраханского и Сибирского ханств, нарушило естественный ход жизни татарского общества. Потеря государственности стала настоящей трагедией и тяжелым испытанием для народа. Она усугублялось еще и тем, что социально-экономическая экспансия Москвы сопровождалась откровенными и грубыми религиозными притеснениями. В этих условиях еще больше возросла роль Ислама, как фактора консолидации народа. По словам Р.М. Мухаметшина Ислам «цементировал народ и позволил ему даже после исчезновения своей государственности … сохранить себя как единый этнос»
.

Наступил период, когда Ислам перестал быть государственной религией татар, а превратился в полузапретную веру, гонимую и притесняемую царскими властями, но при этом став настоящим выразителем интересов и идентичности татарского народа. На этом этапе истории религиозная идентичность под давлением царской политики фактически слилась с этнокультурной. Быть татарином стало означать являться мусульманином и наоборот. В этих условиях и религиозное и этнокультурное сознание претерпели серьезные трансформации, частично слившись между собой. 

Против мусульман использовались все виды давления – прямые репрессии, выселение из родных мест, экономическое воздействие, религиозное унижение. В 1555 г. в Казани учреждается кафедра архиепископа, главной целью которой являлось обращение жителей края, в первую очередь татар, в христианство. Царь Федор Иоаннович издает указ, в соответствии с которым полагалось «все мечети пометать и в вконец их извести»
. Только в 1756 г. в Казанском уезде из существовавших 536 мечетей было сломано 418, в Симбирской – из 130 – 98, в Астраханской – из 40 – 29
. 

Господство иноверческой Руси и внедрение новых институтов управления воспринимались массами как прямая угроза традиционному образу жизни, национальной культуре. К XVII в. противостояние стало настолько очевидным, что определенные политические силы даже пытались его использовать в борьбе за российскую корону. Так, Лжедмитрий II в 1609 г., потеряв все шансы на победу в этой борьбе, заявил: «Последняя моя надежда – это татары и турки»
. Сами же татары прибегали ко всем возможным формам противодействия: от пассивного неприятия и бегства в Приуралье до активного вооруженного сопротивления и обращения за помощью к другим государствам. По данным Г. Гу​байдуллина, в 1660 г. татары и башкиры посылали своих представителей в Турцию и Крым с просьбой о помощи. Свою просьбу они обосновали тем, что «были приверженцами одной религии. Сейчас, находясь под властью русских, начали отходить от своей религии»
.

В России мусульмане были оторваны на долгие столетия от основной массы мусульманских стран и находились в прямом смысле враждебном окружении на собственной земле, что не могло не сказаться на том, что этническая идентичность крепко сплелась в общественном сознании татар с Исламом. На это в свое время обратил внимание известный татарский политический деятель Юсуф Акчура, который совершенно справедливо отметил, что в Исламе «под влиянием этнического фактора и различных событий, политическое единство, сформированное религией, частично было нарушено»
. По словам Ю. Акчуры, это было особенно характерно для тюркских народов, «так как эти народы, несмотря на силу ислама в сфере наставления на правильный путь, объединения и наглядного убеждения, частично сохранили национальные чувства и пристрастия»
. Второй фактор связан с особенностями восприятия Ислама в различных слоях татарского общества, каждый из которых обладает своей шкалой духовных и культурных ценностей и по-разному оценивает соотношение этнического и конфессионального
. 

К третьему фактору, связанному с особенностями восприятия Ислама в Поволжье, можно отнести конкурирующее состояние трех религий (ислам, христианство, иудаизм). При освоении нового географического пространства, в течение нескольких веков, они вынуждены были конкурировать в процессе овладения умами масс. Такое состояние позволяло татарам к проблеме подойти осознанно, без лишних «ускорений» в освоении новой религии. Это, в свою очередь, исключала эмоциональный аспект и позволяла татарам, сохраняя этнический пласт, трансформироваться в исламский мир. 

Подтверждая эту мысль, этнолог Д.М. Исхаков сформулировал её следующим образом: «Обычно исследователями отмечаются такие источники джадидизма, как мусульманский реформизм ХIХ веке, имеющий исламские корни, влияние на татар русской философской и политической мысли, изменение российского общества в ХIХ века в целом; воздействие турецко-осман​ского возрождения, возникшего в результате реформ Танзимата в ХIХ веке. Но не следует упускать из виду и существование у татарского реформаторского движения и собственно «татарских» истоков. Прежде всего, нужно выделить последствия той глубокой конфронтации, особенно обострившейся в первой половине XVIII века, между имперско-православным господствующим обществом и колониально зависимой от него мусульманской уммой «внутренней» России. Из-за того, что у татар религиозные и этнические границы в основном совпадали, их борьба за сохранение своей «мусульманской» идентичности, в конечном счете, работала на рост у них национального самосознания…»
. Как видим, автор в своих рассуждениях допускает мысль о том, что влияние религиозного и этнокультурного в процессе формирования мировоззрения у татар было востребовано одинаково. Если в некоторых случаях превосходство отдавалось первому аспекту, то в других случаях, когда резко менялась социально-полити​ческая или экономическая ситуация, преобладающее значение мог иметь и второй аспект. Таким образом, эти два аспекта, фактически, дополняли друг друга. 

После разрушения государственной системы (а вместе с ним, как механизм, и религиозной структуры) татары были вынуждены опереться на более древние общественные институты, существовавшие в доисламский период. Исламовед Р.М. Мухаметшин в своей работе эту ситуацию описывает следующим образом: «Татарские этнографы обратили внимание, что роль такого древнего общественного института как джиен в XVI–XVIII вв. несколько усилилась. Возникнув как определенный тип общественно-территориальной единицы и как форма древней родовой общины, джиены постепенно превратились в сельскую общину… В период обострения классовых противоречий эти древние институты управления обнаруживали свои прежние демократические тенденции. В такое время они, как правило, превращались в органы народной власти… Сельская община имела свою довольно четкую структуру. Во главе каждой общины стояла группа стариков-аксакалов… Решения совета старейшин являлись обязательным для всех членов общины. Кроме совета старейшин и общего собрания, во главе каждого селения стояло еще одно лицо – абыз… Абызы являлись постоянными представителями местной власти и обладали функциями управления»
. 
Как видим, в условиях преследования Ислама, для сохранения основ традиционного тюрко-татарского общества основная часть татар пыталась использовать те структуры, которые не поддавались сиюминутному разрушению и были прочно вплетены в духовную жизнь народа. В сложившихся условиях, когда «практически была уничтожена городская жизнь», этот древний общественный институт в какой – то степени отвечал требованиям сельской общины и позволял сохранить татарскому народу свои методы самоуправления, то есть принципы самосознания. Однако, «к началу XVIII в. численность волго-уральских татар уравнялась с численностью периода Казанского ханства. Вместо окончательно ликвидированного в первой четверти восемнадцатого столетия сословия феодалов, у татар уже на рубеже XVII–XVIII вв. начал формироваться класс буржуазии, который вначале был представлен преимущественно торговцами (купцами), но уже в XVIII в. появились и владельцы фабрик… Хотя и крайне медленно, но увеличилось и городская группа татар – к концу XVIII в. в городах Волго-Уральского региона проживало около 11 тысяч татар (1,8% от общей численности татарского населения)»
. 

Данная ситуация, в свою очередь, потребовала от татар определить необходимые механизмы проживания в городских условиях, где культурологическая среда обитания определялась в основном традициями православной религии. В «новых» для татар городских условиях таким механизмом стала татарская слобода (бистә). Она основывалась на единой культуре и единой религии (Ислам), которые и определяют основные принципы самоидентификации татар. Принцип маххали, заложенный в ее основу, позволял мусульманской умме в какой – то степени сохранить себя и не раствориться в чужеродной среде. 
Имперское руководство России в первой половине XVIII в. попыталось навязать явно переживающему возрождение татарскому обществу новую парадигму развития. Основу ее составила политика христианизации. Эта политика, начавшись в 1713 г. с указа Петра I об отписывании на государя поместий тех иноверцев-помещиков (в основном татар), которые не захотят креститься в течение полугода, в 30–40-х гг. XVIII в. вылилась в массовую кампанию насильственной христианизации народов Поволжья, как отмечает Д.М. Исхаков, процесс обращения «иноверцев» проводился при усиленном экономическом давлении на тех, кто не желал добровольно перейти в православие: по указу от 3 апреля 1731 г. новокрещенным на 3 года были предоставлены налоговые льготы, а все поборы за них были переложены на плечи оставшихся в «неверии». Тяжесть этих выплат в первую очередь легла на плечи татар-мусульман, наиболее активно сопротивлявшихся политике христианизации
. Такой двойной национально-социальный гнет заставил татар принять самое активнейшее участие в ряде восстаний и в крестьянских войн, которые захватили восток Российской империи в XVIII в. 
Целый ряд татарско-башкирских восстаний от «восстания Батырши» (1755 г.) и заканчивая крестьянской войной под предводительством Е. Пугачева (1773–1775 гг.), в среде татар воспринимались как борьба за религиозную свободу, «борьба за Могамета», как об этом писал российский историк Н.Н. Фирсов. Тогда же возникло своеобразное движение среди татар, направленное на возрождение «истинной» веры, под знаменем возрождения «святого града Болгара» (так называемое «движение муллы Мурада»). Это учение, как полагает Д.М. Исхаков, являвшееся разновидностью милленаризма, исходило из того, что для татар необходимо вернуться к «старой чистой вере» и на ее основе возродить Булгарское государство. Но на самом деле речь шла об обновлении ислама. Попытка муллы Мурада создать некий новый социальный институт свидетельствует о вызревании в татарском обществе некоторого повторного момента, требующего идеологического и организационного оформления.

Со всей очевидностью настроения татарского общества этого периода отразились во время заседания Екатеринской комиссии (1767–1769 гг.). На этой комиссии депутаты – татары, представлявшие свои локальные общины, рассеянные по разным губерниям, неожиданно выступили единым фронтом в отстаивании своих религиозных прав. Требования, ставшие едиными для всех мусульман «внутренней» России, показывают, что татары уже перед крестьянской войной 1773–1775 гг., потрясшей все основы феодальной России, пришли к своеобразному осознанию своих общеэтнических интересов. По мнению историка Д.М. Исхакова, «есть все основания полагать, что безумная политика властвующей элиты Российской империи в первой половине XVIII в. по обращению татар в православие, подтолкнула их к внутренней консолидации и в результате в империи возникло новое общественное явление – «мусульманская» нация. Она после 1773–1775 гг. за кратчайшие сроки от российских верхов добилась ряда принципиальных уступок: в 1782 г. по указу была учреждена Казанская татарская ратуша, управлявшаяся выборными лицами из числа состоятельных купцов и предпринимателей-татар; в 1784 г. появился указ о признании дворянских прав за теми представителями татарской знати, которые, оставаясь мусульманами, смогут представить документы, свидетельствующие об их принадлежности к сословию феодалов; в 1788 г. был подписан указ о создании Духовного управления «для заведования всеми духовными чинами Магометанского закона»«
. Все эти шаги были сделаны, чтобы снять остроту социальной и религиозной борьбы. Во многом они были вынужденными, хотя нельзя не отметить и желание европейски образованной царицы следовать в отношении со своими подданными неких цивилизованных стандартов. Как бы то ни было, все эти меры не отменяли общего давления царской власти на татар. Они просто переносили их с насильственных мер и действий на постепенную русификацию и христианизацию через интеграцию элиты татарского общества в имперские структуры.

Необходимо обратить внимание на то, что Духовное управление, созданное по указу Екатерины II, теперь уже находилось под влиянием местной администрации. Российское правительство уже осознало, что татарское общество, функционирующее в основном на универсалистских связях Ислама, оставалось довольно серьезным потенциальным очагом сепаратизма внутри России. «Поэтому необходимо было выработать более эффективные, – пишет Д.М. Исхаков, – чем насильственная христианизация, механизмы вовлечения татарского общества в российскую государственную систему. Первым шагом в этом направлении стали предпринятые правительством меры, направленные на установление контроля над татарским духовенством, особенно по ограничению их деятельности в области мусульманского правосудия, например, в шариатских судах, которые к этому периоду имели широкое распространение и нарастающее влияние»
. 

Вторым шагом российского правительства была попытка при помощи нового механизма ликвидировать древние общественные институты – джиены. Институт джиеннов совместно с абызничеством XVI–XVIII вв. в татарской общественной жизни выполняли функции органов самоуправления и были фундаментом социальных и религиозных структур. Поэтому абызам, представлявшим религиозную и образовательную элиту татарского общества в период непризнания официального статуса Ислама российским государством, был нанесен первый удар. Они, как представители идеологической силы, стоявшей за выступлениями мусульман в защиту своих прав, были ликвидированы. После этого, джиены, потеряв политическую силу, продолжали бытовать исключительно как народные празднества (впоследствии, при советской власти, они были ликвидированы даже как народные празднества). Попытки царизма использовать новые, более изощренные методы в национальной политике, не прошли бесследно для татарского общества.

«Великодушное» разрешение Екатерины II строить мечети привело к неожиданным для правительства результатам. Интенсивное строительство мечетей и открытие при них мектебов и медресе в конце XVIII – XIX вв. татары использовали для укрепления собственной системы народного образования. Со временем, система мектебов и медресе стала мощной интеллектуальной базой для распространения новых идей и образования социальной базы национально-освободительного движения среди татар. 

Реформы конца XVIII в. вне зависимости от субъективного желания своих творцов наметили постепенный поворот татарского общества на путь современного развития, хотя общественное сознание еще долгое время развивалось в тесной связи с традиционными исламскими представлениями и идеями. Вместе с тем, структурные изменения в российском обществе, связанные с развитием буржуазных отношений, обусловили общее направление социально-экономического развития по капиталистическому пути, что в свою очередь повлекло существенные изменения в массовом сознании. Общественная философская мысль конца XVIII – начала XIX веков отражала именно эту двойственность общественного сознания. Она возникла как результат взаимодействия двух направлений – понимания необходимости радикальных идейных изменений и сохранения мощного консервативного пласта – силы традиций, Ислама. В этих условиях новые взгляды, концепции и нормы могли быть осмыслены только сквозь призму Ислама в привычных для народа образах и понятиях. Поэтому не случайно, что религиозно-политическая реакция Ислама в татарском обществе в начале XIX в. приняла две главные формы: тенденция возрожденчества и религиозной реформы. Такой подход предполагал возрождение Ислама с опорой на традиционные цен​ности, сформированного в рамках ханафитского мазхаба и изложенного в трудах его крупнейших представителей
. Практические шаги и религиозные искания того времени были довольно прихотливы и не прямо связаны с социально-экономическими и идеологическими переменами
.

Татарская религиозно-философская мысль конца XVIII – XIX в. развивалась в русле двух течений: критики спекулятивной теологии калама и теологической мысли с морально-этическими нормами суфизма. 
Главное достижение татарских религиозных реформаторов половины XIX в. – это модернизация религиозно-мировоззрен​ческой и этико-ценностной проблематики в плане приближения ее к «мирским» запросам современности… 

Г. Курсави и Ш. Марджани явились основоположниками этого нового движения у татар. Известный ученый А. Беннигсен писал о татарских религиозных реформаторах, что «они были одними из первых мусульманских мыслителей, много раньше арабов, турок, иранцев или индусов объявившим о праве каждого верующего искать в Коране и Хадисах ответы на все вопросы политического, социального и религиозного порядка. Их влияние на развитие реформаторского движения не только в России, но и во всем мусульманском мире было исключительным по важности. Именно благодаря их деятельности, плохо известной на Западе и игнорируемой самими мусульманскими историками, Ислам перестал быть препятствием к прогрессу, и был очищен путь к реформам в других областях: языка, просвещения и политической организации»
. 

Обращение к каламу Курсави, а позднее Марджани было обусловлена требованиями Нового времени, которое диктовало необходимость изучения светских наук и развития критицизма. Необходима была реформа медресе, преобразование преподавания. Первые шаги в этом направлении сделал А.Курсави, вслед за которым развивал свои идеи Ш.Марджани. Критика калама, сама постановка им этого вопроса была относительно новым явлением в татарской религиозно-философской мысли второй половины XIX в. Наиболее подробно проблемы калама Марджани изложил в «Китаб ал-хикма ал-балига ал-джания фи шарх ал-акаид ал-хана​фия» («Книга о зрелой философии, объясняющей догматы ханафитов»)
. 

Здесь уместно было бы сравнить и сопоставить взгляды Курсави и Ш.Марджани на примере рассмотрения одного из основных теоретических вопросов калама – о единстве и сущности бога и его атрибутах. Ибо такая постановка в мировоззрении позволяла татарским интеллектуалам осознанно рассмотреть теологические проблемы и делать свои собственные выводы. 
Курсави полагал, что «атрибуты Истинного (Аллаха. – Ф.У.) не есть сам Истинный и не есть нечто иное кроме Него. Он Истинный». «Это означает, – писал он, – что атрибуты Аллаха не принадлежат сущности (Аллаха) и не отличны от нее. Ибо невозможна безначальность иного и не может быть много безначальных»… Курсави разъясняет, облекая свое суждение в религиозно-философскую форму. «Самость (айнийа) представляет собой нечто единое, окруженное возможно-сущими акциденциями, которые вызывают малость, когда они (акциденции) покидают единичность. Они (акциденции) вызывают множественность, сочетаясь с ней. (Человек) разумеющий не сомневается в том, что малость исчезает от появления множественности, также как множественность скрывается за завесой малости. А тот, кто выше того, чтобы исчезать и скрываться, не является ни малым, ни единым, ни множественным, ни двойственным»
.

Ш.Марджани в историко-философском плане, так же, как и Курсави, рассматривает выражение «атрибуты не отличны от божественной сущности и не тождественны ей» и пишет, что данное утверждение принадлежит «людям сунны и общины». «Относительно Него, – писал Марджани, – решено: самость (айнийа) возникает от качественности, а инаковость (гайрийа) от количественности. Качество и количество две ветви акциденции, когда как Он в своей могучей вознесенности превыше акциденции. Поскольку было установлено, что Он – есть акциденция и Он не имеет вместилище, постольку Он выше качественности и количественности»
. 

Таким образом, Курсави и Марджани первыми в татарской философской мысли конца XVIII – XIX веков подошли к проблеме целостности (самость) мировоззрения с такой высоты научных взглядов. Следует также отметить, что за всеми этими схоластическими спорами лежат весьма конкретные и актуальные проблемы существования татарской общины. В первую очередь, вопрос стоял о возможности и механизмах модернизации жизни и быта татарского народа, практике взаимодействия правоверных мусульман с иноверческим государством и необходимости сохранения этнокультурных и религиозных особенностей татар в условиях модернизации.

Следует также отметить, что вплоть до 80-х XIX в. для пропаганды этих идей не было каких-либо школ (медресе) и средств массовой информации. Без этих «инструментариев» новаторские идеи татарских мыслителей относительно богословия не могли сами по себе оказывать какое-либо влияние на массовое сознание. 

Как доказано трудами целого ряда историков, джадидизм, определивший одну из основных тенденций татарской общественной мысли второй половины XIX – начала ХХ вв., служил именно этим целям. Возникший на начальном этапе как реформа системы религиозного образования, он изначально был призван выполнять более широкие задачи, выходящие далеко за пределы этой системы: татарское общество того времени нуждалось в новой системе мироощущения, в новых ценностных ориентирах
. Историк Д.М. Исхаков вслед за зарубежными коллегами А. Бенигсом и А.А. Рорлих выделяет три этапа становления джадидизма в татарском обществе: религиозный (теологический), культурный и политический реформизм
. 
Джадидские учебные заведения XIX в. призваны были прилагать большие усилия к тому, чтобы навести мосты между современным (в том числе и западным) знанием и мусульманской культурой, внедрить современные науки в систему калама. В свою очередь это означало внедрение в мусульманскую культуру элементов светской модели мировосприятия, основанной на принципах рациональности, универсальности и объективности. Такой подход вызвал ожесточенные споры среди татарской интеллигенции. Ведь речь шла об использовании двух культурных концепций познания. Сторонники старого метода и традиционной культуры (кадимисты) резко выступили против джадидизма, видя в нем угрозу мусульманской культуре и мировоззрению. Представители системы джадидизма стремились не просто внедрить новые методы образования, но и модернизировать всю жизнь общины. Руководствуясь обращением к традиции, они выделяли из нее необходимость модернизации татарской общины. Религиозный реформизм XIX в. служил своеобразным переходом от прежних стереотипов массового сознания татар-мусульман к современным формам политического мышления. Развитие капитализма и возникновение новых буржуазных отношений привело к тому, что центр тяжести с чисто богословских проблем переходит на вопросы социальные и политические, предлагая более высокий уровень мышления. Тем не менее, новые подходы не выходили за пределы религиозного мировоззрения. 
Во второй половине XIX в. татарские религиозные реформаторы начинают все больше внимания уделять национальной проб​лематике (например, К. Насыри активно обращается к проблемам народного творчества, литературного языка, этнографии народа; Ш. Марджани впервые предлагает научную концепцию происхождения татарского народа и его предков), но при этом они облекались в формы, адаптированные к массовому сознанию татарского народа. Только так они могли надеяться на отклик в татарском обществе.

При анализе сложных процессов эволюции общественного сознания у татар в начале ХХ века следует иметь в виду, что Ислам оставался важнейшим элементом мировоззрения и определения не только морально-этических, но и общественно-полити​ческих представлений преоблодающей части населения. Развитие общественной мысли шло в условиях если не безусловной религиозности, то полной, порой неосознанной подчиненности людей, особенно в деревне, системе обычаев, укладу жизни, сложивших под влиянием Ислама. 

Даже татарские большевики, несмотря на то, что их политические цели предполагали создание атеистического общества, воздержались от критики Ислама, заранее зная, что это приведет к полной потере и без того немногочисленных сторонников. Левые эсеры (татары) стремились ограничить влияние религии на политику и общественную жизнь, оставив за ней лишь сферу морали и культуры. Например, Г. Исхаки и Ф. Туктаров на III съезде партии «Иттифак» выступили за создание общества распространения культуры, просвещения и защиты религии. По их мнению, оно не должно было быть политическим.

Пожалуй, только партия «Иттифак» заложила в свои программные документы религиозные (преимущественно морально-этические) установки как органическую часть национальной доктрины и программы, как воплощение духовных особенностей нации, ее культурной целостности
. 

Ю. Акчура, как один из будущих идеологов партии, еще в 1904 году высказался за формулу «Религия и нация – едины». Основываясь на этих принципах, он планировал организовать особую политическую партию. Выгода такого тандема, по его мнению, была обоюдной, поскольку «… главная тенденция развития просматривается в современной истории – это тенденция развития этноса. Религии все более переносят свою деятельность из общественной сферы в личную жизнь человека. …Вследствие этого религии могут сохранить свое политическое и общественное значение, лишь объединяясь с этносом, помогая и даже служа им»
. Таким образом, в политических движениях начала ХХ века элементы национальной идеологии и Ислама сочетаются в самых разных формах. Компромисс, найденный партией «Иттифак», для того времени был оптимальным.

Основным итогом деятельности мусульманских реформаторов в татарском обществе в XVIII–XIX вв. явился переход татарского общества к «очищенному» Исламу, способному не только противостоять давлению изнутри, но и способствовать его развитию и модернизации. Имея в виду географическое положение татар в Европейской России и общее устремление татарского общества в направлении европеизации, этот ислам можно было бы даже назвать «евроисламом». Это происходило, прежде всего, через джадидистские мектебех и медресе, через печатную продукцию и театр. Наконец, к 1917 г. и само Духовное управление перешло в руки джадидистских деятелей, что в итоге привело к тому, что благодаря деятельности мусульманских реформаторов вера в основном отделилось от культуры, политика стала самостоятельной сферой, где религия уже занимала подчиненное положение
. Постепенно джадидистская реформация привела к тому, что национальная идентичность частично отслоилась от религиозной и между ними образовался некоторый зазор. 

Например, в отличие от решений всероссийских мусульманских съездов 1905–1906 гг., рассматривавших общероссийские проблемы, принятый проект «Общества духовенства» от 26 апреля 1917 г., концентрированный на сугубо татарских проблемах, определял следующее устройство татарского общества. В данном проекте, предлагаемая духовенством идея состояла в том, чтобы «национальная автономия охватывала все религиозные, национальные и культурные вопросы». … В вопросе структуры автономии предлагалось равенство органов религиозной и светской автономии. Центральными органами национально-культурной автономии провозглашалось Мэркэз Дини Шура (Центральный Религиозный Совет) и Милли Шура (Национальный Совет). В каждой махалле (приходе) создавалось Дини Идарэ (Религиозное Управление) и Милли Идарэ (Национальное Управление). Главой местного Дини Идарэ становился имам, а главой Милли Идарэ – избранное лицо
.

Как видим, в начале ХХ века татарская общественность в условиях «нового времени» четко представляла для себя механизмы самоуправления, самосохранения нации и определяла конкретные пути их решения. Разделение полномочий между Дини Шура и Милли Шура позволяет говорить о том, что в мировоззрении татарской интеллигенции того времени уже в полной мере установились принципы джадидиского толка. 

Историк А. Хабутдинов, изучая данную проблему, приходит к следующему мнению: «Основными недостатками проекта являются фрагментизация нации на пять фактически автономных частей по территориальному признаку, а также на светские и религиозные органы… Такой вариант не мог поддерживаться национальными лидерами, которые всегда выступали сторонниками единой автономии»
. По нашему мнению, такой однобокий взгляд на проблему является ошибочным, так как в этом механизме разделение структуры на светские и религиозные органы позволяло ему балансировать на идеологическом поле действия. В то же время, в пределах Автономии было недостаточно разработано создание механизма, учитывающего баланс частной и общественной собственности в экономическом поле действия. Хотя можно отметить, что в это время у татар уже существовало народное образование, финансируемое только на деньги общины. Однако по другим параметрам эти принципы были разработаны недостаточно. Поэтому 27 марта 1917 г. представители татарской буржуазии приняли официальное решение о создании «Милли серма» (Национальная казна). Ее возглавляло бюро из двенадцати человек. 

Тем самым, можно констатировать, что в период колониального господства татарская идентичность прошла длительный и сложный путь развития. Во второй половине XVI в. этносоциальная татарская идентичность частично совпадала с религиозной, она покрывалась, но не перекрывалась ею. Постепенно, под давлением репрессивной социальной политики царского правительства, деклассирования элиты и насильственной христианизации, они стали все более и более сближаться, пока в середине XVIII в. практически не слились. Именно в этот период мусульманская идентичность стала фактически означать национальную принадлежность, а в среде татарского общества стали развиваться кризисные культы под лозунгом возрождения «священного града Болгара». Но по мере ослабления давления происходит расслоение национальной и религиозной идентичностей, что особенно ярко стало заметно во второй половине XIX – начале XX в. Вместе с тем, это размежевание в силу ряда причин не было полным.

В полной мере это проявилось в 1917 г. при попытке создать денациональное государство с внутренней национально-культур​ной автономией. Такое закономерное восприятие со стороны татарской общественности в начале ХХ века еще раз доказывает, что в этнокультурном плане, имея механизмы саморегуляции, община старалось развивать принципы этнотерриториальной автономии в целях улучшения и развития экономического положения нации. Здесь уместно будет привести постановление национального собрания мусульман тюрков-татар внутренней России и Сибири от 29 ноября 1917 г. – «О создании Урало-Волжского Штата». В этом документе говорится: «…принимая во внимание, что большинство членов тюрко-татарской нации населяет территорию между Южным Уралом и средним течением Волги и имея в виду национальные и экономические интересы как тюрков-татар, так и других народов, населяющих эту территорию, Национальное собрание мусульман тюрков-татар Внутренней России и Сибири признало необходимым образование автономного штата (территории. – Ф.У.). Урало-Волжский Штат, представляя по форме своего правления демократическую республику, вместе с другими штатами составит Российскую Федеративную Республику»
. 

Такая постановка вопроса позволяла татарской общественности внутренней России в начале ХХ века совместить религиозные и культурные интересы татар на данном географическом пространстве, подкрепляя экономическими возможностями. Как механизм, в своей внутренней структуре данное политическое образование – Волго-Уральская республика (Идел-Урал штаты) уже предусматривало рычаги балансирования идеологических и экономических аспектов. 

Большевики придавали этой республике особое значение, видя в ней своеобразную модель сепаратизма не только для мусульманских, но и для других народов Волго-Уральского региона. Поэтому, чтобы «окончательно выбить почву из-под ног тех политических сил, которые могли бы создать национальное государство на небольшевистских принципах, было принято решение о создании Татаро-Башкирской республики – о ее организации объявила главная партийная газета «Правда» 23 марта 1918 г. В тот же день было опубликовано «Положение о Татаро-Башкир​ской Советской Республике», территория которой практически совпадала с «Идель-Уралом». Совсем не случайно, что в «Правде» 23 марта 1918 г. со статьей «О Татаро-Башкирской Советской Республике» выступил Сталин. Его статья примечательна тем, что в ней «общая схема организации Татаро-Башкирской Советской Республики» оценивается положительно именно постольку, поскольку ее разработали «влиятельные советские организации татар и башкир. Подтекст этой статьи обнажается вскоре самим автором, когда 9 апреля 1918 г. в той же «Правде» появляется другая его публикация – «Одна из очередных задач». «Автономно-буржуазные группы, возникшие в ноябре и декабре прошлого года (имеется в виду создание Урало-Волжского Штата. – Ф.У.) в окраинах поволжских татар, башкир, … постепенно разоблачаются ходом революции. Для того, чтобы окончательно оторвать от них «их же собственные массы» и сплотить последние вокруг Советов, необходимо «взять» у них автономию, предварительно очистив ее от буржуазной скверны, и превратить ее из буржуазной в советскую»
. Здесь четко обрисовывается политическая борьба большевиков с представителями национально-государст​венного строительства за влияние и контроль над экономическими ресурсами. 

Начатая после революции национализация частного капитала не позволила представителям татарской буржуазии окончательно утвердить экономический блок вопросов, во вновь созданном механизме самоуправления. При формировании Национальной Автономии татар отсутствие этого блока привело к дисбалансу внутренней системы и стало основной причиной разрушения механизма самоуправления. Первой такой «очищенной» автономией должна была стать Татаро-Башкирская Советская республика. 

Одной из причин «…активной поддержки Лениным и Сталиным идей ТБСР и ее главного организатора М. Вахитова было и то, что этим создавался противовес проекту Волго-Уральской республики («Идел-Урал штаты») и основанной видным башкирским политическим деятелем Заки Валиди Башкирской республике. Последняя возникла без разрешения центра и без советских структур власти, была республикой не классовой, а общенародной, национальной»
. 
В итоге весь этот процесс завершился созданием территориальной автономии татар в виде ТАССР (27 мая 1920 г.). По своей территории, она уже не соответствовало (всего 68 тыс. кв. км.) территории предусмотренной проектом «Идел-Урал штаты». По этому поводу А. Беннигсен писал, что «миллионы татар остались за пределами вновь созданной республики», а Т. Давлетшин (Уяз​бек) прямо обвинял Советскую власть в том, что во время создания ТАССР только одна треть татарского населения оказалась на территории республики, а остальная часть была отсечена от своей республики. Он свое видение по данной проблеме обосновал следующим образом: «границы государственности Волжской Булгарии, Казанского ханства, и даже объявленной Советской властью в 1918 году Татаро-Башкирской республики не соответствуют нынешнему делению»
.

В то же время, после создания ТАССР со стороны Советской власти было сделано все для того, чтобы уничтожить принципы и национально-культурной автономии. Историк и политолог Рафик Мухаметшин в своей работе «Ислам в татарской общественной мысли начала ХХ века» данную проблему фиксирует следующим образом: «Обещанные большевиками свободы оказались на поверку пропагандистскими трюками. Если еще в первые годы советской власти отношение к Исламу было относительно спокойным, то в конце 1920-х годов государство развернуло активную борьбу и против него. «Вакуфы были секвестированы, суды шариата закрыты, сеть религиозных школ, как традиционалистских, так и «новометодных» (джадидистских) практически больше не существовали, из более 20 тысяч мечетей и еще большего числа мулл осталось совсем немного»
.

В дальнейшем советский режим «… усилил атеистическую работу в Татарии, Башкирии и других мусульманских республиках. В 30-е годы (ХХ в. – Ф.У.) на татарском языке издаются газета «Воинствующий безбожник» и журнал «Фән hәм дин» («Наука и религия»). Подготовкой атеистов, начиная с 1922 года, занимается специальный Татарский Коммунистический университет. Период борьбы с «султангалиевщиной» совпал с коллективизацией и раскулачиванием – мулл нередко раскулачивали в первую очередь, лишая всех гражданских прав. Школы при мечетях были закрыты, закрывались и сами мечети. Так, если на территории Казанской губернии в 1917 году было 1152 мечети, в которых работало 2648 мулл, то к 1931 году из расположенных на территории Татарии в 1917 году 2223 мечетей уцелела лишь 980, а количество официально зарегистрированных священнослужителей сократилось с 3683 в 1917 году до 625 в начале 30-х годов. В результате масштабной атеизации татарского населения (исчезновение исламской классической культуры, уничтожение духовной элиты и системы религиозного образования) в 30-е годы и в первую половину 40-х годов религиозная жизнь мусульман-татар Российской Федерации находилась в очень трудном положении. 

Попытка изолировать мусульман СССР от их единоверцев за рубежом и национального прошлого представляется наиболее оригинальной стороной советской стратегии. Для советского режима географическая изоляция была делом относительно простым. Как только была установлена советская власть на Кавказе и в Средней Азии, двойной железный занавес отделил эти территории от соседних мусульманских стран. Границы были наглухо закрыты, и все контакты между советскими мусульманами и их единоверцами, братьями по крови и языку, запрещены. С 1920 г. паломничество в Мекку было прекращено. После Второй мировой войны паломничество в Мекку было восстановлено, но ограничено одним самолетом в год, то есть только 30–40 паломниками. «Единственно возможные контакты советских мусульман с внешним мусульманским миром велись посредством официальных представителей четырех духовных ведомств (Ташкент, Уфа, Баку и Махачкала). … Даже, несмотря на возобновление в семидесятых годах контактов с внешним мусульманским миром, отношения между среднеазиатами и кавказцами и их единоверцами за рубежом сводились к деятельности нескольких десятков чиновников от Ислама, специалистов по пропаганде, задача которых – изображать Советский Союз другом Ислама»
. 

Один из моментов разрыва «с прошлым» был проведен в СССР через изменения алфавита тюркских народов, проживающих в этой стране. До 1928 г. все мусульманские народы СССР пользовались для транскрипции их, в основном тюркских, языков арабским алфавитом. С 1929 г. советские власти начали заменять арабский алфавит латинским. Эта политика, исходящая из Москвы, встретила серьезное сопротивление, особенно среди татар Поволжья и жителей Средней Азии. В 1939 г. латинский алфавит был повсеместно заменен кириллицей. На этот раз, в условиях сталинского террора, не было открытого сопротивления, хотя установление нового алфавита представляло исключительно серьезную опасность: не только удваивался разрыв с прошлым из-за изоляции от внешнего тюркского мира, но употребление кириллицы облегчало русификацию литературы мусульманских языков, упрощало обучение русскому языку, представляя собой, таким образом, первый шаг к лингвистической и культурной ассимиляции мусульманских народов русской культурой
. 

Вопрос о единстве или же разнородности мусульманской общины внутренней России был одним из самых обсуждаемых в первые десять лет советской власти. Анализируя прошлое, Александр Бенигсен охарактеризовал эту политику разделения мусульман следующим образом: «На сегодняшний день в СССР Ислам разделен на 29 наций и народностей, пользуясь 29 литературными языками. … Советское правительство утверждает, что мусульманский вопрос окончательно решен путем распыления бывшей целостности общины»
. 
Точкой отсчета, влияющей на характер развития общественной мысли этого периода, можно обозначить постановление ЦК ВКП (б) «О состоянии и мерах улучшения массово-политической и идеологической работы в Татарской партийной организации»
, принятое в августе 1944 г. 

Подтверждением тому, в частности, является мощный идеологический натиск, которому был подвергнут в конце 40-х – начале 50-х гг. Союз писателей республики. В августе 1947 г. в газете «Правда» была опубликована статья С. Бахтиярова «Серьезные недостатки в работе с писателями Татарии», в которой говорилось о слабой роли партийного бюро Союза. С этого времени началась активная работа по превращению Союза писателей в идеологический бастион Коммунистической партии. Одно за другим состоялись специальные заседания бюро Татарского обкома ВКП (б). Результаты этих решений не замедлили сказаться: на партийных собраниях Союза писателей были раскритикованы хрестоматия по татарской литературе для учащихся средней школы и студентов вузов, в которых якобы недостаточно были представлены произведения татарских писателей, творивших в советское время, а также за то, что не вскрывалась отрицательная роль Ислама в истории культуры народа»
. 

Разгромной критике в то время были подвергнуты историки и литературоведы. По мнению советских идеологов, составленный в конце 1940-х гг. проспект истории татарской литературы не удовлетворял партийным требованиям и был идеологически вредным. По их мнению, в нем преувеличивалось значение средневековой и дореволюционной литературной культуры, с их переоценкой значения «суфийской» литературы, слабо показывалось «передовое» влияние русской революционно-демократи​ческой литературы, отсутствовала партийность и классовый подход к истории литературы. Жесточайшей критике был подвергнут также репертуар татарских театров. В 40–50-е гг. XX в. по идеологическим соображениям в Татарстане были сняты и запрещены к исполнению 20 спектаклей. 

В конце 50-х гг. опять последовал ряд постановлений обкома КПСС, в которых осуждалась деятельность языковедов, журналистов за возвращение к употреблению некоторых терминов арабского происхождения. Официальная линия однозначно ориентировала их на то, что «прогресс языка лежит не на пути усиления национальных различий, а связан с возрастающим взаимовлиянием языков». Истинный смысл этого заключался в обогащении татарской лексики русизмами
. В этот период ярко прослеживается вытеснение «исламского наследия» из татарского мировоззрения и замена ее, в данном случае, марксистко-ленин​ской идеологией. 

Так постепенно Советской властью по всем направлениям консервировались усилия татарской интеллигенции по развитию, совершенствованию своей национальной культуры. 
Начавшаяся Вторая мировая война вынудила перейти к некоторой либерализации религиозной политики со стороны советской власти
. В годы Великой Отечественной войны произошло некоторое ослабление атеистической работы: «Духовенство обратилось ко всем верующим с призывами защиты Отечества на фронте и в тылу. В мечетях собирали деньги, одежду, продукты для фронта, детских домов и т.п.»
. 

Но уже вначале 1950-х гг. волна атеистической пропаганды нарастает, особенно после принятия ЦК КПСС постановления «О крупных недостатках в научно-атеистической пропаганде и мерах ее улучшения» (7 июня 1954 г.).

В 60–70-е гг. ХХ в. основным направлением антирелигиозной работы стали закрытие мечетей, препятствие проповедческой деятельности мусульманских служителей культа, борьба против религиозных обрядов и традиций в повседневном быту, стремление отделить национальную традицию от религиозной. О результатах таких мероприятий говорят социологические данные, подтверждающие индифферентное отношение основной части татарского населения к Исламу. Так, 47% – в 1967 г., 59% – в 1980 г. опрошенных сельских татар считали себя равнодушными к религии, лишь 15,7% в 1980 г. признали себя верующими
. В этом процессе главную роль сыграло закрытие мечетей и отсутствие религиозного образования в школах. Если в 1952 г. количество зарегистрированных мечетей по всей стране составляло 351 единицу, то к концу хрущевской антирелигиозной кампании – к началу 1965 г. – до 305, а в 1988 г. в Татарстане сохранилось всего 19 зарегистрированных мусульманских общин.

И все же многолетние усилия большевиков по атеизации мусульман не увенчались успехом. По результатам этносоциологических исследований, проведенных в республике в 60-е годы, верующими себя считали всего лишь 17,9 процента опрошенных. Считающих же себя атеистами оказалось еще меньше – 15,8 процента. В этом можно видеть «завидную устойчивость Ислама, как формы общественного сознания, его способность адаптироваться к изменяющимся социальным и политическим условиям, благодаря перенесению центра тяжести на те компоненты религиозного комплекса, которые более созвучны к происходящим в обществе трансформациям»
. 

Поэтому, в данное время стихийное формирование института неофициальных священнослужителей и увлечение, так называемыми «неофициальными» муллами, знающими Коран и способных совершить необходимые культовые ритуалы, вполне объяснимо. Если в начале 1964 г. было зарегистрировано 395 мулл, то представителям Совета по делам религий были известны не менее 2346 незарегистрированных служителей мусульманского культа. Не имея элементарной богословской подготовки, эти муллы, однако, сохраняли позиции Ислама на бытовом и обрядовом уровне. «Именно эта сфера оказалась практически недосягаемой для официальной идеологии. Попытки создать систему новых советских обычаев и обрядов оказались также безуспешными. Все эти процессы шли на фоне общей «деинтеллектуализации» Ислама. В условиях отсутствия системы религиозного образования, ограниченности количества действующих мечетей, официальная религиозная структура во главе с ДУМЕС не смогла полностью удовлетворять культовые потребности верующих … Ислам «архаизировался», терял многие выработанные веками позиции
. 

В этот период Ислам, в своей основе, перестав быть социокультурным комплексом, имел право существовать только в форме соблюдения определенных религиозных обрядов и ритуалов в семье. В то же время долгие годы господства государственного атеизма, решительно изгонявшего Ислам как религию, так же существенно изменили структуру и суть семейно-бытовой обрядности татар. Вместе с тем, наряду с новыми процессами в обществе продолжали бытовать и мусульманские обычаи, которые приспосабливались к изменившимся условиям. Передача официальной регистрации брака государству способствовала более осознанному отношению к национальным бытовым обрядам, а именно как к религиозно-этническим. Для отдельной категории людей, в частности, считающих себя атеистами, как просто этническим, идущим из глубины веков – ата-бабадан калган йола. Например, это привело к появлению в быту татар двух типов званых обедов: званые обеды, проводимые по традиционному ритуалу (часто для пожилых людей), и званые обеды, проводимые по новому (в основном для молодых людей). 

Тесное переплетение обрядов этнокультурного происхождения с исламскими обрядами, распространенное во всем мусульманском мире, чрезвычайно характерно было и для традиционной семейно-бытовой культуры и обрядности татар. Их этническую жизнь просто невозможно было представить без исполнения таких мусульманских обрядов, как «Корән уку» – чтение Корана, «дога кылу» – чтение молитв, «садака өләшү» – раздача подаяния. Они являлись стержнем таких событий, как свадебные торжества, имя наречение, похоронно-поминальный комплекс. Это переплетение было настолько органичным, что даже официальное, юридическое оформление этих событий проводилось не в учреждении, не в мечети, а в домашней обстановке во время званых обедов – никах туе, исем кушу и т.д.
 

Насаждавшиеся в общественное сознание на протяжении более 70 лет под видом интернационального советская идеология, советское искусство, советская литература, советские традиции, советские праздники и т.д. были реидеологизированы, усиленно пропагандировались, тогда как этническая (религиозная. – Ф.У.) самобытность каждого народа постепенно утрачивалась, скатывалась к экзотике или архаике – не потому, что она становилось такой, а потому, что создавались объективные условия для не востребования этнических (религиозных) ценностей
.

С созданием СССР, огромной полиэтнической и поликонфессиональной державы, на первое место в идеологии выдвигались социально-классовые приоритеты общества. «Идеологии и политике советского полиэтнического государства было характерно игнорирование роли этнического в эволюции социального прогресса, а следовательно, и в жизни людей. Это исходило и из господствовавшей сталинско-ленинской экономической теории нации. В соответствии с ней главным нациообразующим (этнообразующим) признаком считалась общность экономической жизни, что неприменимо к этнической общности»
. Такой крен делался в сторону классового характера нации, с тем, чтобы этническое составляющее нации уходило на второй план, или вовсе отвергалось. 

«В советский период Ислам, хотя официально был отделен от государства, как и другие религии, тем не менее, государственными органами тотально контролировался … О национальном движении в то время не могло быть и речи, хотя в 1936, 1951, 1954, 1964 и 1977 гг. официальными лицами республики и группой творческой интеллигенции ставился вопрос о повышения статуса Татарии»
. Конечно, преследуемый Советской властью и, искореняемый репрессиями властей и идеологической пропагандой правящей партии, Ислам, низведенный при советской власти в Татарстане до уровня бытовой традиции и обычая, не мог и не оказывал того мощного влияния, которое имело место в странах мусульманского Востока. Однако необходимое влияние в этих вопросах в какой-то степени старалась оказывать татарская политическая эмиграция, волей судьбы оказавшаяся за рубежом. Среди них были известные общественно-политические деятели прошлого, ученые, журналисты, писатели, художники и музыканты, духовные деятели и др. В своем большинстве они не восприняли советский режим, относились к нему с разной степенью враждебности. 

Существование эмигрантских организаций и объединений, наличие акций, рассчитанных на достижение определенного политического эффекта среди населения национальных республик СССР, равно как и наличие или подобие «национального инакомыслия» в этих регионах, явились удобным и «своевременным» фактором для разворачивания репрессий против национальных кадров и интеллигенции тюрко-язычных республик СССР
. 
После отстранения от власти Н.С. Хрущева отношения советского правительства с мусульманами вошли в новую фазу, длившуюся до смерти Брежнева. Ритм массированного наступления в открытой форме замедлился, а антиисламская пропаганда продолжалась в иной форме, претендующей на большую «научность». «Коммунистическая партия СССР не могла оставаться безразличной или нейтральной по отношению к Исламу, так как коммунизм и религия несовместимы. Поэтому Ислам должен был исчезнуть … Основные принципы антирелигиозной деятельности были выработаны в 1925–1928 годах и дополнены после войны. С тех пор они не менялись. Менялась лишь форма: от прямолинейно-грубой к научной»
. 

На основе этой концепции должен был произойти процесс сближения между разными национальностями, ведущий к конечному слиянию и формированию новой общности – советского человека. 
Ислам должен был перестать служить основой национального самосознания. Наконец, смешение народов должно было привести к биологическому симбиозу. На основе слияния народов должна была родиться новая – интернациональная – человеческая общность. Она должна была обладать общей «советской» культурой, представляющей собой квинтэссенцию всех лучших элементов разных национальных культур. Она должна была говорить на одном языке, иметь одну историческую традицию и разделять «общесоветский» патриотизм. 

Каковы же результаты этой объявленной после войны стратегии? 

Во-первых, размывание основ традиционной социальной структуры татарского общества, безусловно, имело свои негативные последствия в дальнейшем его социально-политическом и экономическом развитии. В этих условиях идея единства татар как мусульман потеряла свою актуальность. Верующие практически потеряли связь с институциональной религиозной организацией и официальной религиозной идеологией. Ислам переместился на бытовой и обрядовый уровень. Но в то же время «…Неестественность, насильственный характер процесса деэтнизации вызвал противодействие со стороны представителей татарской интеллигенции. Не желая растворения этнического самосознания в эфемерном понятии «советский народ», рискуя навлечь на себя гнев властей за «выпячивание национальных пережитков», они обращались в своем творчестве к далекой истории, развивая интерес к событиям седой древности, проявляя уважение к традициям и обычаям предков (вначале 60-х гг. были несанкционированные организованные поездки групп творческой и научной интеллигенции в Булгары, чтобы у древних святынь поговорить о наболевших проблемах татарской культуры). Татарские обществоведы не оставляли своих исследований по происхождению, становлению истории, языка, культуры татар, накапливая ценный материал для воссоздания подлинной истории народа»
.

Во-вторых, сама «…парадигма «развитие и сближение наций, народностей» была научно несостоятельной – не потому, что этнические общности не развивались или не возникали сходные черты в процессе межэтнического взаимодействия, а потому, что оба термина означали процесс, но не тенденцию: развитие – естественная эволюция этноса; сближение – следствие определенного межэтнического взаимодействия»
. 
Утрата этничности в советском обществоведении выдавалась за естественный, объективный, неизбежный и однозначно прогрессивный процесс. … Кризис отечественной социологической науки проявился в смешении горизонтального (этносы с их специфическими интересами) и вертикального (классы, страты с их неодинаковыми интересами) срезов, в неадекватном анализе стратификации и этнодемографической структуры советского общества, в отстаивании приоритетности интернационального перед национальным»
. 

В-третьих, « … другой крупной ошибкой можно назвать применение к осмыслению эволюции этнического неверно понятого советскими исследователями принципа историзма ... Вследствие применения принципа историзма в несвойственном ему значении в исследовании этнического фактора формулировались выводы о том, что:

– этносы, этнические особенности не являются вечными категориями и в отдельной перспективе они отомрут;

– этнический фактор следует изучать в пределах эпохи, этапа развития общества. Поскольку в отечественных социально-политических науках утвердилась собственная периодизация исторических эпох и этапов общественного развития, то такой методологический подход становился основой искусственного разделения этнических процессов и отношений на социалистические и буржуазные и их реидеологизация»
. В итоге, все попытки нахождения общих для всех национальностей СССР «советских» исторических традиций, провалились одна за другой. Основная тема агитации и пропаганды – «дружба народов» – так и не стала реальностью в общественном сознании. 

За 1950–1970-е годы постепенно кристаллизировалась та парадигма национальных требований, которая в полную силу проявилась с начала горбачевской эпохи перестройки. Основу этих требований, безусловно, составляла проблема статуса Татарстана и суверенной республики. Но важными политическими требованиями общественности являлись вопросы развития татарского языка, культуры, традиций Ислама, и формирование на этой основе полноценного национального самосознания, новой истории татарского народа и Татарстана. 

Татарская АССР, как государственное проявление, отражала общие процессы социодинамики, характерные в целом для СССР. Как и по всей стране, в республике проводилась антинародная политика, направленная на укрепление тоталитарного режима, обеспечивавшего политическое господство и экономическое могущество коммунистической номенклатуры. Период 1940–80-е гг., на наш взгляд, можно назвать эпохой интенсивной этнической маргинализации татарского народа, приведшей его к достаточно выраженному кризису национальной самоидентификации. Причины массовой маргинализации общества в бывшем СССР коренятся в осуществлявшейся коммунистической партией социальной политике, в основу которой была положена социоцентрическая модель общества.

Игнорирование индивидуализма, признающего приоритет личности, приводило и к пренебрежению связями, желаниями, потребностями самой личности, которые не вписывались в жесткий каркас тоталитарных конструкций. Такое отношение в обществе, доведенное до ранга активной социальной политики, реально означало ломку традиционных укладов жизни людей, разрушение естественно сложившихся социумов. В итоге социальный дискомфорт в обществе обернулся для людей массовым психозом безразличия, приспособленчества, инфантилизма, утратой чувства собственного «я».

Как указывают историки советского общества, определяющим признаком маргинализированного этноса является наличие у широких слоев населения комплекса национальной неполноценности. В послевоенные годы в Татарстане по отношению к татарскому народу проводилась достаточно целенаправленная политика по выработке этого комплекса. «Прежде всего, этому способствовало искусственное принижение значения традиционной татарской культуры в духовном развитии общества, создание дискомфортных условий для жизнедеятельности национальной интеллигенции, пытавшейся сохранить в чистоте и величии культурные ценности своего народа. В наибольшей степени процесс деэтнизации коснулся, естественно, тех татар, которые в результате политики плановой миграции попадали в условия, где почти исключавшие возможность чувствовать себя субъектом татарского этноса. В свою очередь «разжижение» татарского этноса происходило как за счет миграционного потока из республики, так и за счет обратного потока в республику, но уже за счет людей разных национальностей, съезжавшихся со всего Советского Союза в районы форсированной индустриализации. В Татарской республике в 40–70-е гг. она осуществлялась особенно высокими темпами именно в районах компактного проживания татар – на нефтяном юго-востоке и в Камской промышленной зоне. Грубое разрушение устоев традиционного образа жизни у населения целых регионов происходило здесь не только за счет этнической, но и стратификационной деструктуризации. Целые пласты населения, испокон веков занимавшегося аграрным производством, были одновременно втянуты в промышленное производство. В этих условиях вчерашним сельским жителям весьма проблематично было принять принципы нового городского жизнеустройства, усвоить и создать элементы городской культуры»
.

Характеризуя эти процессы в мировой практике, Ганс-Генрих Нольте описывал их следующим образом: «Для центральных структур (властей. – Ф.У.) характерно умение направлять миграцию населения в своих интересах – от центра к периферии, а когда это выгодно, и обратном направлении»
. Эти процессы, во второй половине ХХ века в полном объеме коснулись и татарского народа. 

Для Республики Татарстан нарушение естественного хода развития татарского народа, угнетение огромных потенций, заложенных в его многовековой культуре, является, пожалуй, самым печальным наследием тоталитарной системы. В посттоталитарный период это обернулось политической аморфностью, индифферентностью людей, их слабой восприимчивостью к национальной идее. 

В первой половине ХХ века, со стороны советской системы против татар было зафиксировано два исторических этапа борьбы – в виде борьбы с пантюркизмом и панисламизмом
. 

Данный факт подтверждает, что мобилизация татарского народа в ХХ веке происходила на основе этнокультурных и конфессиональных ценностях нации. Их тесное переплетение друг с другом четко проявилась в самосознании татар, когда коммунистическая идеология вытеснила из сферы общественной жизни религиозный аспект (ислам). В связи, с чем вакуум, образовавшийся в самосознании татарского народа, естественным образом был компенсирован этнокультурным началом. 

Возрождение исламских традиции в начале 90-х годах ХХ века на основе этнокультурных ценностей нации еще раз потвердило целостность мировоззрения национального самосознания татар. И поэтому ХХ век как целостная эпоха происходящих событий, в нашем исследовании будет взята за основу. 

Резюме. Таким образом, на протяжении многолетней истории татарского общества исламские традиции выступали как одна из специфических форм татарской идентичности. Религиозные маркеры, несомненно, оказывали огромное влияние на процесс формирования этнокультурных и общественно-политических интересов татар. Именно ислам, воздействуя на татарское общество в течение многих веков, способствовал развитию позитивных интеллектуальных возможностей этноса и реализации механизмов самосохранения его этнической и культурной идентичности.

§ 2. Ислам и татарская нация: проблемы 
соотношения религии, политики и этния
Ислам – одна из трех мировых религий наряду с христианством и буддизмом, возникший в начале VII в. и распространивший свое влияние на многие страны и народы, в том числе и на предков татар. Достаточно сказать, что ислам получил распространение в Поволжье уже в начале X в., а позднее, в начале XIV в., стал государственной религией Улуса Джучи (Золотой Орды). Будучи фактором формирования общественного сознания, а в отдельных регионах и поведенческих стереотипов, ислам оказывает существенное воздействие и на ход политических событий, включая и имеющие место в этом регионе конфликты. Одновременно нельзя не обратить внимание и на то, что в других регионах России, в первую очередь, в Среднем Поволжье, ислам в течение многих веков способствовал формированию принципов мирного сосуществования между представителями различных конфессий, стал теоретической основой формирования такого явления в общественно-политической жизни, как джадидизм, не препятствовал проникновению в татарское общество общедемократических ценностей. Это свидетельствует об универсальности ислама как этноконфессионального фактора, который в различных ситуациях может проявить себя по-разному.

Ныне подавляющее число татар или является верующими, или считают себя мусульманами по традиции, хотя большая часть из них не придерживается основных канонов религии ислам. Последние (во всяком случае, большая часть верующих) считают, что нация не имеет отношения к религии и с большим рвением изучают арабский язык, нежели свой родной (практически не знают татарский и не хотят знать). А многие так и говорят: «В исламе нет нации», охотно теряя свою национальную идентичность в пользу арабской. По сути это маргиналы, которые не относятся ни к той, ни к другой нации, говорящие на русском языке, исповедующие ислам и перенимающие арабские традиции. 

Действительно, ислам в принципе не признает деления на этносы. Существует только мусульманская нация – по-арабски «умма», понятие, близкое «общине». В словах пророка Мухаммеда: «Поистине вы – люди одной уммы, и я ваш повелитель», разумеется, нет этнического подтекста, а понятие «уммат аль-му’минин» (община правоверных) является чисто религиозным. Для мусульманских стран в средневековье и в Новое время были характерны религиозная терпимость и толерантность. В состав многих мусульманских империй и государств входили представители других конфессий – христиане и иудеи, которые сохраняли и сохраняют свою веру и культуру. Для мусульманских наций, в частности арабского мира, весьма характерно причисление к единой нации не по религиозному принципу, а по языку и культуре. 
Для татар подобная тенденция была сломана во времена национально-колониального гнета царизма. Особенно усилилось давление на татар (сословно-социальная деклассирование, деурбанизация) и ислам (запрет на вероисповедание всех религий, кроме православия) в первой половине XVIII в. Это привело, с одной стороны, к резкому росту социальной напряженности, что вылилось в нескончаемые восстания и мятежи, а с другой – к росту мусульманского традиционализма татар и фактическому отож​дествлению понятий «мусульманин» и «татарин» в Среднем и Нижнем Поволжье. Только во второй половине XVIII в. Екатерина II начала политику послаблений татарам-мусульманам и включила их общины в правовые рамки империи. Одновременно с этими процессами у татар начинает формироваться нация. Первоначально она имела квазирелигиозный «мусульманский» характер, объединяя татар-мусульман
. 
Постепенно развитие социальной структуры и экономического развития татарского общества в XIX в. привело к становлению сначала этнокультурной (с упором на татарскую идентичность), а вначале XX в. и татарской политической нации
. 

Одной из особенностей религиозной мысли начала XX в. стало перенесение центра тяжести с чисто богословских проблем на проблемы социальные и политические. Новый подход татарского религиозного реформизма проявлялся именно в постановке этих проблем. Его представители осознали, что татарскому обществу необходимо современное видение мира и стремились привести традиционные мировоззренческие системы в соответствие с требованиями эпохи. Поиски ответов на усложняющиеся запросы жизни вынуждали вносить кардинальные изменения в свое представление о месте и роли ислама в жизни общества, использовать в религиозной идеологии заимствования из светских учений. Поэтому не случайно, как уже отмечалось, в начале XX в. в татарском обществе ислам играл немалую роль в формировании национальной идеологии и в национальной интеграции населения. Также не случайно, что татарские идеологи национализма старались связать его с религией, усматривая в ней важное средство утверждения национального единства. Закир Кадыри даже пытался выявить определенную закономерность в том, что «везде и во всех веках национальное движение сопровождается культурным подъемом. Если в одном месте зажигается луч культуры, то вслед за ним является и свет национальности. Культурность и цивилизация везде, без исключения появляются после каких-либо религиозных движений. Так было в Европе и на Востоке... Среди русских тюрков – татар национальное движение возникло тем же естественным путем»
. Конкретизируя характер этих процессов у татар, З. Кадыри отмечает, что «эту эпоху национального движения мы провели следующим образом: в начале XIX столетия Европа стала быстро шагать вперед по пути к прогрессу... В то время мы были, как бы мертвыми: у нас не было ни просвещения, ни национального самосознания... Когда мусульманский мир находился в сладкой дремоте, среди российских мусульман появился Абд-ан-Наср Курсави... Он говорил: «вы не истинные и правоверные мусульмане. Вы отступили от Корана Аллаха и преданий Пророка...». Этот голос стал светом в темноте невежества. Пользуясь этим светом, многие обновили свою религию, свою веру. Мысль, выраженная впервые Курсави, явилась первым камнем основания культуры и идеи национальности у российских мусульман. Этот подъем духа вызвал на свет Марджани, Насыри...»
. 

М. Бигиев, рассматривая внутренние закономерности функционирования нации, отмечает, что «политическая жизнь нации не похожа на естественную жизнь человека. Политическая жизнь нации, ее прогресс и упадок зависят от воли нации. В то же время, как человеческая жизнь подчинена естественным законам, политическая жизнь нации подчинена социальным законам, волевым факторам»
. Но он перспективы развития нации не связывает с социальным фактором, поскольку, «несмотря на большую силу этих идей в современном обществе, они также кажутся мне слишком поверхностными. Подобно тому, как в средние века господство религиозных идей было болезненно и в конце концов пало, также и современные социальные понятия болезненны, и несомненно настанет день, когда они уступят место другим идеям»
. Только ислам, аккумулирующий в себе естественные законы природы и общества, по словам М. Бигиева, имеет перспективу: «подобно тому, как человечество, подчиненное сначала законам природы, впоследствии само подчинило себе эти законы, и мусульманство... займет, в конце концов, центр господства в куль​турном мире»
. 

Для национализма религия была необходима как важнейший инструмент обновления общества, как основа внутренней веры и комплекс этических предписаний. Для татарской национальной идеологии ислам был воплощением социальной общности татар, созидательных сил народа, его духовной энергии, культуры и одной из основ национального бытия. Неслучайно все, что было направлено на обновление татарского общества, включая и религиозно-мировоззренческие искания, рассматривалось как единое целое: «борьба с ложными понятиями в исламе, желание доказать, что ислам есть религия божественная и общественно-науч​ная, возникновение женского вопроса и новых способов обучения и воспитания, национальная культура, национальная история, решение политических, общественных и научных вопросов, – все это, сделанное в весьма короткое время, есть наши национальные дела»
. Возможно поэтому, татарские религиозные реформаторы начала XX века, в отличие от своих предшественников, стремились к формированию системы взглядов на социальную структуру современного татарского общества и России, на характер ее внутренних связей и механизма функционирования. При этом религиозные мыслители обращались и к традиционным представлениям, и к новым научным положениям, и к опыту западноевропейской цивилизации. Также не случайно и то, что практически все религиозные реформаторы принимали активное участие в политической жизни мусульманских народов России, в общественных и политических организациях. В своих публикациях они поднимали самые актуальные проблемы социально-экономи​че​ского развития татар и России в целом.

Таким образом, уже вначале XX в. соотношение традиций ислама с национальной идентичностью было довольно сложным и противоречивым. Очевидно, что это проявлялось в том, что разные уровни сознания как отдельного индивида, так и всей нации в целом имели довольно сложную структуру. При этом сложном процессе становлении татарской нации ислам играл важнейшую роль. В целом у татар в XVIII – начале XX в. можно выделить три уровня идентичности: на высшем, «макро​уровне», они ощущают свою включенность в ряд мусульманских народов и исламской цивилизации. В этом качестве они отличали себя от внешнего мира Российской империи, утверждая свою историческую и религиозно-культурную самобытность. Второй уровень идентичности – принадлежность к татарской (этнокультурной) общности. Третий, или «микроуровень», – локальная, патриархальная или общинная идентичность, основанная на солидарности членов базовой ячейки общества. Именно на этом групповом уровне, в противоположность двум первым, обязательно единство по кровному и общинному признакам (джиенная организация), где человек, прежде всего, связан узами местной, групповой, клановой солидарности. 

Вместе с тем, при важнейшей роли мусульманской идентичности у татар сохраняются традиции национальной и религиозной толерантности. В этом татары следуют аятам Корана: «О люди! Воистину, Мы создали вас мужчинами и женщинами, сделали вас народами и племенами, чтобы вы знали друг друга, ибо самый благородный из вас пред Аллахом – наиболее благочестивый. Воистину, Аллах – Знающий, Сведущий» (Коран, 49:13). По представлениям мусульман разногласия в религии, мировоззрении и идеологии естественны для человека и человечества в целом. «А если бы Аллах желал, то сделал бы вас единой общиной, но Он вводит в Свою милость, кого пожелает, а несправедливые – нет у них защитника» (Коран, 42:8). Поэтому ислам проповедует терпимость по отношению к неверующим, как к людям с такими же правами, но при этом обязывает всячески бороться с их неверием и заблуждениями. Пророк Мухаммад по данным хадисов сказал: «Не из нас тот, кто призывал к национальному фанатизму. Не из нас тот, кто воевал ради национального фанатизма. Не из нас тот, кто умер ради национального фанатизма» (Муслим, Абу Дауд, Ибн Маджа).

Безусловно, ситуация в различных регионах имеет свои особенности. Это вполне естественно, поскольку и сложившиеся в течение многих веков местные традиции проецируются на современные процессы, и общественно-политическая ситуация в регионах вносит свои коррективы в общую ситуацию возрождения ислама в России. Поэтому при исследовании различных проявлений исламского фактора, особенно в изучении его роли в общественном сознании татар, нужно исходить из того, что ислам имел длительную историю развития в Волго-Уральском регионе, отразив всю противоречивость и сложность политического и социального и этнокультурного развития региона. Исламские традиции на протяжении всей истории проявляются по-разному, имея множество различий и оттенков. В этой связи религиозная ситуация и ее влияние на этнокультурный и национальный факторы в Поволжском регионе представляет огромный интерес. Не только потому, что с этнической точки зрения среди мусульман России на первом месте по численности находятся народы тюркского языкового корня (татары, башкиры, ногайцы и др.) и татары в стране по численности занимают второе место. И не только потому, что мусульмане России, в основном, являются суннитами ханафитского мазхаба, в большей части проживают именно в этом регионе. А в первую очередь потому, что именно среди мусульман этого региона ислам, существуя в течение многих веков, проявил многие свои потенциальные и интеллектуальные возможности, взаимодействуя с этническими и культурными факторами.
§ 3. Роль и значение ислама в процессе идентификации 
татарской нации на рубеже XX–XXI вв.

Начиная средины 80-х годов ХХ века, благодаря «теплым ветрам» «перестройки», татарский народ переживает бурный рост национального самосознания, национальной консолидации, стремится к свободной и полноправной интеграции в мировое сообщество наций. 

Как справедливо отмечают ученые-этнологи Е.Н. Бусыгин и Г.Р. Столярова на страницах журнала «Федерализм», «татары в советское время имели все основания для накопления негативного этноцентрического начала: их обошли в форме национально-государственного устройства; произвольно резались этнические границы; произошло насильственное вторжение в языковую, этнокультурную и конфессиональную среду и т.д.», в результате чего «к историческому моменту, объявленному «перестройкой», создалась ситуация … накопившегося раздражения … татар. Наиболее ярко это отразилось на первом этапе суверенизации – разворачивании национального движения – при широкой активности партий и организаций татарской ориентации…»
.

Подъем национального движения татар в конце 1980–90-е гг. был обусловлен ростом национального и гражданского самосознания всего населения Республики Татарстан. Стремление жителей республики к социально-экономическим переменам, политическим реформам, совпадало с желанием внести свой вклад в преобразование новой России в подлинно демократическую федерацию. На этой общественной волне появились такие известные общественные организации татарского национального движения, как Татарский общественный центр (был основан в 1988 г.), общество им. Ш. Маржани (1988), Союз татарской молодежи «Азатлык» («Свобода», 1989), партия татарской национальной независимости «Иттифак» («Союз», 1990), Молодежный центр исламской культуры «Иман» («Вера», 1990), комитет «Суверенитет» (1990), национальный парламент – Милли меджлис (1992), Всетатарская ассоциация «Мәгариф» («Просвещение», 1992), Всемирный конгресс татар (был созван по Указу Президента Республики Татарстан М.Ш. Шаймиева, 1992)
. 

Как видим, в конце 80-х годов механизмы самоидентификации, определяющие уровень самосознания татарской нации, находящиеся в основном на семейно-бытовом уровне, уже начинают формироваться на уровне общественных организации татар, приобретая тем самым статус общественной формации. В начале 90-х годов этот статус начинает приобретать и элементы государственного характера (создание Всемирного конгресса татар по Указу Президента РТ). 

Как же протекал процесс национального и религиозного возрождения, в первую очередь, на уровне общественных организаций татар? 
Как известно, в истории СССР переломным моментом стал 1985 год, когда М. Горбачев начал перестройку, и с этого момента национальное движение приобретает организованный характер, идет по восходящей линии. У татар на пути становления национального движения большая работа была проделана Татарским общественным центром
. 

Эта общественная организация была основана в 1988 г. и ее рождение напрямую связано с подъемом национального и гражданского самосознания татарского народа. Учредительный съезд прошел в Казани 17–18 февраля 1989 года. Он имеет 130 отделений, 93 из которых находится за пределами Республики Татарстан. II съезд ВТОЦ (Всетатарский общественный центр) состоялся 15–16 февраля 1991 г. Высшим органом Татарского общественного центра является съезд, созываемый не реже одного раза в два года. Между съездами руководящими органом выступает Совет представителей. Из числа представителей Совета для ведения регулярной работы избирается президиум. Координацией его деятельности занимается президент. Первым президентом Всетатарского общественного центра был Марат Мулюков, доцент Казанского государственного университета, кандидат исторических наук. В 1989 г. начал издаваться вестник ТОЦ «Ташкын» («Поток») на татарском языке. С 1991 г. издается газета центра «Известия ВТОЦ» на русском языке, а на татарском языке с 1991 года издается газета «Милләт» («Нация»).

Согласно I Программе (1989 г.), Татарский общественный центр, как демократическое движение в поддержку перестройки, перед собой ставит следующие задачи: 

· добиваться предоставления Татарстану статуса союзной республики со всеми правами суверенного государства;

· придать татарскому языку статуса государственного языка;

· способствовать культурной и духовной консолидации татарской нации, разбросанной волею судеб по всей территории СССР, возрождение общей духовной жизни и т.д.

Особое внимание в платформе ВТОЦ (1991 г.) уделяется роли Ислама в сохранении общечеловеческих ценностей, в развитии национальной культуры и нравственном воспитании народа. Так, в VIII разделе платформы «Нравственное здоровье общества», отмечается, что «Татарский общественный центр признает роль религиозных организаций в соблюдении общечеловеческих ценностей, социальных норм и нравственности общества»; осуждается «нарушение прав верующих в годы сталинщины и застоя»; выделяется «уважение и понимание религиозных чувств мусульман, православных, старообрядцев, иудеев и др.»; поддерживается «инициатива религиозных и общественных организаций о проведении 1100-летия (по хиджре) принятия Волжской Булгарией Ислама как официальной религии. Тогда при ТОЦ была создана комиссия по делам религии, в нее вошли и представители мусульманского духовенства. 

Как видно из документов, ТОЦ одним из первых своих задач ставит поднятие статуса государственности татар и татарского языка. Вот как охарактеризовал данную постановку вопроса один из лидеров национального движения татар: «Основной интерес национального движения татарского народа – это возрождение государственности татар, как единственного гаранта самосохранения нации. Больше никто и ничто не могут быть гарантом»
. Здесь уместно также вспомнить методологический подход западных социологов в отношении к проблеме языка. Они считают, что «использование языка в качестве государственного – это атрибутика власти»
, тогда как советские специалисты этноязыковую проблему рассматривали главным образом как коммуникативную. Проблемы общепринятого языка в полиэтничном государстве является не лингвистической, а политической проблемой, проблемой равенства – неравенства народов. И поэтому, постановка вопроса о поднятии статуса государственности татар и татарского языка в первых программных документах национальных общественных объединений татар в этот период, был естественным политическим ходом. 

Общий подъем национального движения в конце 1980-х начале 1990-х гг. стал также своеобразной предпосылкой становления духовенства как самостоятельной прослойки в Татарстане и в России в целом. Дело в том, что в первые годы борьбы за суверенитет в Татарстане на первый план вышла политическая активность под светскими националистическими лозунгами, а политические и общественные деятели, включая и национальную интеллигенцию, к Исламу обращались тогда еще только как к элементу национального самосознания татар. Даже создание в 1992 г. самостоятельного ДУМ РТ, во многом стало результатом деятельности ТОЦ. Как считает Д. Исхаков, «Духовное управление мусульман Татарстана, хотя и было самостоятельной организацией, развивалось как одна из фракций национального движения»
. 

Основные принципы, включенные в I Программу общественного центра по религиозной проблеме, в дальнейшем были развиты во II Программе ВТОЦ, принятой в 1991 году.

Во II Программе ТОЦ в разделе «Ислам в татарском обществе», религия рассматривалась как одна из основ национальной культуры и нравственного здоровья общества. Татарский общественный центр констатирует, что огромные достижения татарского общества, связанные с джадидизмом, оказались во многом утерянными, и рассматривает в качестве своей задачи возрождение благородных традиций джадидизма.
Считая необходимым активное участие мусульман в политической жизни страны, ТОЦ выдвигает в своих документах следующие задачи:

– широкая пропаганда среди татар мусульманской культуры и истории Ислама путем издания религиозной литературы, посвященной мусульманской философии, этике и эстетике; 

– создание в Казани религиозных учебных заведений всех типов: начальных, средних, высших в целях подготовки кадров, соответствующих требованиям времени;

– выступление за созыв Мусульманского конгресса страны, представляющего все мусульманские общественно-политические и иные объединения, где главными должны быть вопросы демократизации в мусульманской общине (умме) страны и ее участие в современном политическом процессе; 

– рассмотрение вопроса о переводе Духовного управления мусульман Европейской части и Сибири в Казань, в связи с принятием Декларации о государственном суверенитете Республики Татарстан и с целью восстановления исторической справедливости;

– открытие специальных магазинов по продаже мяса для мусульман и т.д.»
.

В связи с идеей созыва национального парламента – Милли меджлиса, на II съезде Всетатарского общественного центра и его Пленуме в ноябре 1991 г. был организован координационный совет в составе руководителей Всетатарского общественного центра, комитета «Суверенитет», партии «Иттифак», Союза татарской молодежи «Азатлык», Комитета по защите Президента Татарстана. 
I Курултай (съезд) состоялся 1–2 февраля 1992 г. в Казани. Вокруг него объединились леворадикальные национальные общественные формирования. В Декларации «О Милли меджлисе», принятой на учредительном съезде, Курултай признается «единственным выразителем воли татарского народа»
, от имени которого решает вопросы, связанные с реализацией права на самоопределение. 

Во вводной части «Закона о Милли меджлисе» наряду с другими общественно-политическими, культурно-просветитель​ски​ми вопросами, поднимается и вопрос религии. В частности, отмечается, что «в татарском обществе были подрублены корни Ислама, в итоге пышным цветом расцвели бездуховность, безнравственность»
.

24 мая 1994 г. вторая сессия Милли меджлиса выносит решение разработать «Татар Кануны» – Кануннамә (Свод законов татар), и 20 января 1996 г. Милли меджлис его принимает. Как подчеркивается в «Кануннамә» (Свод законов) основной особенностью татар является то, что это – «сообщество людей, признающие себя представителями татарской нации, говорящих на официальном татарском языке и считающие Ислам своим духовно-нравственным, материальным и социальным замыслом жизни»
. В целом, в этом документе Исламу отводится одно из главных мест в возрождении, сохранении и развитии татарской нации в мировом сообществе, в восстановлении татарского государства.

Как указывает современный ученый-политолог А. Кара-Мур​за, – националистическая идеология достаточно динамичная в период борьбы за независимость. Неизбежно активизирует она и элементы религии. Подобные процессы мы наблюдаем в последние годы в России, что выражается в возросшем интересе к религии в целом и, в повышенном интересе к Исламу в Татарстане, в частности, где значительную часть населения составляют мусульмане – сунниты ханафитского толка и «исламский фактор» имеет тенденцию к «политизации»
.

Анализируя этапы национального возрождения последних лет, Д.М. Исхаков пришел к выводу, что ввиду не проработанности фундаментальных вопросов культуры (фольклор, в том числе обрядность, музыка, театр) и отсутствия новых подходов к ней, общественное сознание устремилось по единственному руслу – в направлении достижения политического суверенитета. По его мнению, была забыта достаточно простая истина – «этнокультурные факторы»
, играющие ключевую роль в приобретении суверенитета, носителем которого является сам народ. Потому-то, по мнению автора, наряду с политическими факторами особое положение для татарского народа занимают обычаи, обряды, праздники и др. Но, к большому сожалению, подобная традиционная обрядность, в том числе праздники, в Советское время были отнесены в разряд религиозной архаики, пережитков прошлого. «Свершилось непоправимое – были бездумно разрушены веками апробированные механизмы, с помощью которых развивался процесс воспитания человека, механизмы естественного воспроизводства, саморегуляции праздничной культуры и обрядности вообще»
.
Р. Хакимов, критикуя взгляды Д. Исхакова в данном вопросе, указывает на то, что «… он (Исхаков) всю историю сводит к этногенезу»
. По его мнению, на современном этапе исторического развития татар такой подход является шагом назад. Свое видение по данному вопросу он излагает следующим образом: «Декларация о государственном суверенитете Татарстана (1990 г. – прим. Ф.У.) дает новые возможности для развития татарской культуры и одновременно переводит этногенез в государственную плоскость. Татары вновь оказываются включенными в международные процессы. Вместе с тем, необходимость взаимодействовать с другими народами в рамках единого государства – Татарстана – вносить в общественное развитие новую парадигму – национальную, но не в смысле этнических культурных границ, а в виде органического развития полиэтнического сообщества в единых территориальных границах»
. Продолжая свою мысль, автор предполагает будущее развитие Татарстана в Российской Федерации, а место и роль татар и Татарстана во взаимодействии с тюркским и исламским миром. 

Взгляды автора, как мы видим, хотя и вносят на первый план национальную парадигму, но обходится без тюркских и исламских компонентов он не в состоянии. 
Восприятие ислама татарами в качестве символа самоидентификации и способа самосохранения своей идентичности Илдусом Амирхановым фиксируется следующим образом: «… Татар можно поднять и объединить только на основе исламского мировоззрения, подчеркивая диалектическое единство между этническим и религиозным сознанием»
.

Исследуя данную проблему, Ф. Султанов в своей работе обозначает следующий момент: «Значимость выбранной темы исследования объясняется и тем, что невозможно выработать концепцию национальной идеи, не представляя характера взаимосвязей национального и религиозного компонента»
. 

Формирование татарской национальной идеологии вначале XX в. ученые связывают с процессом становления татарской буржуазной нации, сознанием им своей национальной самобытности и стремлением к политическим формам утверждения этой самобытности и выделяют три фундаментальных духовных фактора формирования: исламизм, тюркизм, национализм (татаризм), которые «можно представить как исторические ступени кристаллизации национальной идеи от общемусульманских и общетюркских корней к политизированной форме собственного национального самосознания нации»
. То есть, если исламизм и тюркизм характеризуют татар как часть целого (соответственно, мусульманского и тюркского мира), то национализм характеризует нацию как целостность, как отдельный, самобытный мир. 

Такое мировоззрение в деятельности татарских общественных организаций в начале 90-х годов ХХ века развивалось следующим образом: увеличивалось количество общественных организаций и религиозных сооружений и муфтиятов. Эти структуры, отделенные от государства, выполняли функцию регулирования национального компонента с религиозным компонентом и способствовали самоидентификации нации. Например, «начиная с конца 80-х годов (ХХ в. – Ф.У.), как и во всем постсоветском пространстве, роль религии в татарском обществе постепенно, но заметно усиливается. Происходит массовое возникновение и регистрация мусульманских общин. Начинается повсеместное строительство мечетей. Только в Татарстане количество зарегистрированных мусульманских общин увеличилось с 19 в 1989 году примерно до 700 в 1996 году»
. 

По данным социолога Р.Н. Мусиной, «в 60-е годы в Татарстане верующими себя считали 17,9% опрошенных, 1989 году – 34,1% горожан и 43,4% сельских жителей, а в 1994 году уже 66,6 городских и 86% сельских жителей»
. 

Кардинальные изменения в стране, связанные с развалом Советского Союза, произошедшие вначале 90-х гг. XX в., коснулись и мусульманских организаций России. Существующее Духовное управление мусульман Европейской части СНГ и республик Прибалтики (ДУМЕС) со времени своего основания (1788) не перетерпело каких – либо кардинальных изменений и отстало от быстротекущих событий настоящего. Требовалось внести определенные изменения и реорганизовать структуру и формы его деятельности. Наиболее кардинальное решение в 1991 г. предложил ВТОЦ: он настаивал на переводе ДУМЕС из Уфы в Казань, заявляя, что «при противодействии официальных структур ДУМЕСа этому перемещению ТОЦ оставляет за собой право приступить к созданию самостоятельных структур Духовного управления мусульман Республики Татарстан с включением татар-мусульман других регионов, изъявивших на это свое согласие»
. 23 августа 1992 г. съезд имамов Татарстана решил создать самостоятельное духовное управление. 

В настоящее время на территории России официально существует 40 муфтиятов и мухтасибатов.

Создание Высшего координационного центра вновь возникших управлений мусульман России (ВКЦ ДУМР) в 1993 г. диктовалось необходимостью образования единой организации, способной скоординировать деятельность духовных управлений и противостоять ДУМЕС. Это уже изначально предполагало создание принципиально новой, в отличие от ДУМЕС, структуры, объединяющей религиозные организации на демократической основе. Одной из задач высшего координационного центра было налаживание диалога с властями, но этого не произошло.

В июле 1996 года в Москве был создан Совет муфтиев России под председательством муфтия Духовного управления Цент​рально-Европейского региона России, что, в свою очередь означало, что ВКЦ ДУМР фактически прекратил свое существование. Ситуация в Татарстане усугубилась еще и тем, что в ноябре 1994 г. было зарегистрировано новое Духовное управление мусульман Татарстана во главе с имамом мечети г. Зеленодольска, относящее себя к ДУМЕС.

Подобная ситуация не могла не вызвать тревогу и озабоченность у татарской общественности. В первую очередь, у интеллигенции и самого духовенства, которые уже в декабре 1994 г. выступили с «Обращением татарской интеллигенции к имамам и мусульманской общественности республики», где красной нитью проходит идея необходимости объединения мусульман вокруг ДУМ в РТ, как самостоятельной религиозной структуры.

Возможно, в данной ситуации не последнюю роль сыграл политический момент, поскольку наличие единого и самостоятельного духовного управления в республике рассматривалось как необходимый атрибут суверенности Татарстана. 

Реализацию этой идеи взял на себя внеочередной съезд мусульман республики, проходивший в январе 1995 года в Казани. В подготовке съезда и его документов принимали самое активное участие представители национального движения и научной интеллигенции г. Казани и Татарстана. Более 80% мусульманских общин республики прислали на съезд своих делегатов, тем самым, признав его своим высшим органом, а решения обязательными для выполнения. Таким образом, формально произошло объединение мусульманских общин Татарстана. Съезд свою задачу практически выполнил. Но дальнейший ход событий показал, что организаторы съезда, в какой-то степени абсолютизируя необходимость единства мусульман республики вокруг ДУМ в РТ, упустили довольно существенный момент, касающийся конкретных мер по обновлению его структуры и организации его деятельности на новой основе. Поэтому, не случайно, что те позиции, которые были достигнуты, довольно быстро были утеряны. Поскольку, как оказалось, съезд отражал скорее чаяния, надежды и планы татарской интеллигенции, чем духовенства и, тем более, руководства духовного управления
.

Заслуживающим внимания стало и заявление от 22 июня 1996 г. о создании общественно-политического движения «Мусульмане Татарстана» во главе с самим муфтием. Нельзя не обратить внимания и на то, что движение «Мусульмане Татарстана» было создано при поддержке, а возможно, по предложению, партии «Иттифак» и Милли Меджлиса. В его Совет вошли представители этих радикальных национальных организаций. Этот новый альянс, безусловно, был неслучаен. «Мусульманская» карта, еще не разыграная в Татарстане, видимо, показалась тогда реальной возможностью для усиления своих позиций в политике.

Таким образом, даже беглый взгляд на деятельность ДУМ в РТ дает возможность сделать вывод о том, насколько сложно и неоднозначно идет процесс возвращения в общественную жизнь исламских ценностей. Деятельность общественно-политических движений, политических партий, которые пытаются использовать исламский фактор в культурном и национальном возрождении татарского народа, в достижении своих политических целей, так же подтверждает эту мысль.

Рассматривая программные документы ВТОЦ, «Иттифак» и Милли Меджлиса, нельзя не обращать внимания на одну закономерность. В учредительных программных документах этих организаций исламский аспект носит в основном декларативный характер и сводится, главным образом, к признанию исключительной роли религии в сохранении общечеловеческих ценностей, как одной из основ национальной культуры и нравственного здоровья народа. В процессе практической деятельности и совершенствования своих программных документов, интерес этих общественно-политических движений к данной проблеме возрастает, и исламский фактор в них уже рассматривается в контексте поставленных основных целей. Правда, политические подходы к данной проблеме у ВТОЦ, с одной стороны, у «Иттифака» и Милли Меджлиса – с другой, приобретают совершенно иные, можно сказать, даже противоположные направления
. Если для ВТОЦ это ярко выраженная «татаризация» ислама, то у партии «Иттифак» и Милли меджлиса четко прослеживается попытка обезличенной исламизации общества
. 
Медлительность в принятии решения руководством республики по созданию самостоятельного Духовного управления мусульман Татарстана (ДУМ РТ) (1992–1998 гг.) и игнорирование их проблем, иногда приводили к неоправданным действиям различных религиозных организаций и общественно-политических формирований. Лишь в феврале 1998 г. Президент Республики Татарстан на I Курултае мусульман республики открыто заявил, что «поскольку мы избрали путь самостоятельности, мы, мусульмане, должны сплотиться для решения этой задачи и впредь рука об руку служить на благо родной земли Татарстана, на благо интересов народа»
. 
На вопрос о причинах вмешательства правительства в религиозные дела Президент Татарстана М. Шаймиев ответил: «Хотя религия отделена от государства, но религиозные организации не отделены от общества. Народ един так же, как едины мусульмане; и речь не идет о вмешательстве в деятельность религии, а речь идет о совместном служении народу»
. 
В 1998 году в г. Казани открылся Российский Исламский Университет, кроме него также действуют 3 высших и 10 средних медресе по подготовке профессиональных духовных служителей. Работают религиозные издательства, выпускаются газеты и журналы (только в Казани 9 изданий)
. 

На 1 июня 2001 г. с учетом перерегистрации ранее действовавших и впервые зарегистрированных организаций на территории Республики Татарстан в государственный реестр внесено 1126 религиозных организаций, в числе их 892 – мусульманские. Всего верующим с 1989 г. возвращено более 100 культовых зданий, включая 28 мечетей и 69 церквей. В настоящее время в пользовании и собственности религиозных организаций республики 891 мечетей и 152 церкви (по сведениям ДУМ РТ и Казанской епархии).

По состоянию на 01.01.2005 года в городах и районах республики зарегистрировано 1327 религиозных общин, из них 999 – мусульманских. 

В распоряжении всех конфессий находятся 1208 культовых зданий. Из них 23 мечети в городе Казани
.
Одной из основных проблем современности, вызывающей обеспокоенность руководителей республики и мусульман России, связана с общенациональной идеологией Российской Федерации, которая не учитывает особенностей духовной жизни всех народов России. Как отмечал В. Лихачев «невозможно представить общенациональную российскую идеологию без такой составляющей, как Ислам»
. Он, констатируя положение в Республике Татарстан, отмечал, что «Ислам и в равной мере православие взаимно уравновешивают друг друга», здесь «празднуется как Рождество, так и Курбан-байрам в качестве государственных праздников» и правительство «не проводит особой мусульманской политики, ориентируясь, прежде всего на светские властные органы
. 
В 2005 году Российская Федерация вступила в качестве наблюдателя в «Организацию Исламская Конференция», с дальнейшей возможностью стать полноправным членом этой организации. Для этого, как считают духовные лидеры, в стране должен быть решен ряд проблем, касающихся мусульманского сообщества. Одной из них является отсутствие единого Духовного центра по управлению деятельностью мусульманских общин и организаций, необходимость координирования всех видов деятельности мусульманских организаций под единым началом, т.е. определения единого Муфтията в России. 

Один из возможных путей достижения единения показал Татарстан. В Казани в июле 2005 года, в преддверии двух важнейших дат в истории татарского народа:

– празднования 1000-летия со дня основания города Казани; 

– торжественного открытия мечети «Кул Шариф»;
и при организационной поддержке Исполкома Всемирного конгресса татар, прошла «Конференция религиозных деятелей мусульман России». В ее работе приняли участие свыше 250 представителей мусульманского духовенства и общественных организаций из многих городов России. Работа конференции показала своевременность ее проведения и необходимость дальнейшего продолжения работы в этом направлении
. 

Одним из ключевых моментов в деле возрождения ислама в современной России, начиная с 1989 г., можно считать ежегодное посещение мусульманами всей России священной земли Булгар под предводительством председателя ЦДУМ муфтия Талгат хазрата Тажутдина. 
Начиная с 2006 года, в целях вовлечения еще большего количества верующих, данное мероприятие при помощи Всемирного конгресса татар, Совета Муфтиев России, ЦДУМ России и ДУМ Республики Татарстан стали проводить под названием «Изге Болгар җыены»
 («Джиен священного Булгара»). 
Основные цели и задачи джиена:
· предоставить возможность татарскому народу, волею судьбы разбросанному по всему миру, собраться на священной земле Булгар для более глубокого осмысления своей сути; 

· использовать посещение священной земли Булгар, ко​то​рая в течение многих веков является культурным, духовным и политическим центром наших предков, элементом формирования национального самосознания татарского народа; 
· учитывая тысячалетнюю историю ислама на священной земле Булгар, которая стала смыслом жизни наших предков, возобновить присущую их взглядам традицию ханафитского мазхаба;
· стремиться сохранить чистоту ислама, принятого нашими предками на священной земле Булгар (перевод с татарского языка. – Ф.У.)
.
Еще одним шагом в деле возрождения культурных ценностей ислама в Поволжье стал Указ Президента РТ № УП-71 от 17.02.2010 г. «О создании Республиканского Фонда возрождения памятников истории и культуры Республики Татарстан»
.

Создание Фонда «Возрождение»
 стало не только новым этапом в деле восстановления культурных ценностей ислама, но и формированием новых межконфессиональных отношении в России.
Основными целями деятельности Фонда являются:

– содействие в сохранении, воссоздании, реставрации Болгар​ского историко-архитектурного музея-заповедника, архитектурно-художественном возрождении Государственного историко-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск» и иных культурных ценностей (объектов) представляющих собой ценность с точки зрения истории, археологии, архитектуры, градостроительства, искусства, эстетики, этнологии или ант​ропологии, социальной культуры, а также привлечение необходимых для этого финансовых ресурсов;

– популяризация объектов культурного наследия Республики Татарстан; содействие деятельности, направленной на повышение культурного уровня общества; содействие созданию научного, культурного, интеллектуального туристского потенциала Республики Татарстан.
15–18 сентября 2010 г. в городе Казани при участии 700 имамов из регионов Российской Федерации состоялся Форум татарских религиозных деятелей «Национальная самобытность и религия», где был презентован проект возрождения историко-архи​тектурного и религиозно-духовного центра татар – древнего города Болгар. 
Из вышеизложенного можно заключить, что в современном Татарстане делаются первые реальные шаги в формировании новой религиозной политики государства, которая находит поддержку у большинства населения республики. 

Официальная религиозная политика в многонациональной и многоконфессиональной Республике Татарстан, прежде всего, определяется Конституцией РТ, законодательством РТ о свободе совести, вероисповедания и деятельности религиозных объединений. Так, в ст.29 Конституции РТ зафиксировано, что «граждане Республики Татарстан в соответствии со своими убеждениями имеют право свободно исповедовать любую религию или не исповедовать никакой, заниматься религиозной или атеистической деятельностью… Религия и религиозные объединения в Республике Татарстан отделены от государства»
. Вместе с тем, там же отмечалось, что Ислам является неразрывной частью духовной культуры татарского народа, образом жизни, основой культуры и искусств татарского народа. Указывалось, что довольно велика была роль Ислама в нравственном воспитании татарского населения. Подчеркивалось, что с возрождение Ислама рассматривается как явление, претерпевающее обновление, что общественность выступает за реформированный Ислам, который бы совместил свои традиционные каноны с идеями либерализма (так называемый «джадидизм»). 
Государственно-конфессиональные отношения в Татарстане развиваются в соответствии с логикой переживаемого этапа религиозного возрождения. Их отличительной чертой является формирование новой модели взаимоотношений государства и религиозных структур. Данная модель постепенно получает свое правовое, общественно-политическое, организационное оформление. В Республике Татарстан празднование памятных исторических дат – 2000-летия христианства и 1400-летия начала распространения Ислама в России осуществляется специальной программой, утвержденной постановлением Кабинета Министров Республики Татарстан № 508 от 12 июля 2000 г. 

Основной тенденцией данного периода является утверждение мусульманских институтов, что значительно облегчает взаимодействие государственных органов с мусульманским духовенством, а также упорядочивает работу внутри самих мусульманских религиозных организаций, входящих в структуру ДУМ РТ. В ДУМ РТ 8 отделов: учебный, научный, статистический, пропаганды и призыва, архитектуры, вакуфов, пресс-центр, международных связей. Имеются 45 мухтасибатов. Религиозно-судебную власть ДУМ РТ осуществляют главный казый и находящиеся в его подчинении районные казый в Центральном, Восточном, Юго-Восточном, Юго-Западном, Северном, Южном казыятах
.

После завершения организационно-стуктурного формирования ДУМ РТ, одной из особенностей религиозного возрождения в Татарстане, во второй половине 1990-х гг., стало усиление тенденций теоретического осмысления процессов, происходящих в мусульманской общине республики. Оно нуждалось в теоретическом и богословском подкреплении своей деятельности в современных условиях. Критика справа и слева требовала формирования центристской позиции по основополагающим проблемам религиозной жизни мусульманской общины Республики Татарстан.

Обвинения официальных религиозных структур, усилившиеся в последние годы, с одной стороны, в ваххабитских поползновениях, с другой – в отсутствии самостоятельной позиции и в беспрекословном следовании указаниям светских властей, также традиционного Ислама, действительно, способствовали осознанию необходимости выработки собственной идеологической позиции, учитывая местные традиции. «Среди наиболее серьезных проблем, – считает Р.М. Мухаметшин, – которые, с точки зрения официального духовенства должны способствовать укреплению позиции Ислама в обществе, освободить его от несвойственных мусульманству богословско-обрядовых наслоений и защитить от проникновения чуждых идей – это проблемы таклида и мазхаба»
. 

Сторонники возрождения Ислама без «недозволенных новшеств», считают, что эти обряды, являющиеся формой следования народным традициям, уводят от восстановления истинных канонов шариата. Малик Ибрагим среди обрядов выделяет «поминки на третий, седьмой, сороковой дни после смерти и через год. Если вовремя не остановить, их количество еще будет расти». А другие, признающие эти обряды одним из компонентов этноконфессионального сознания татар, считают, что они должны способствовать возрождению Ислама с учетом его многовековой региональной специфики... Эти обычаи, действительно, за годы советской власти стали самой устойчивой формой функционирования Ислама у татар. И сегодня, в условиях отсутствия на местах мусульманских общин, прочно опирающихся на каноны шариата, эти обычаи служат объединяющим фактором мусульман»
. 

Таким образом, в заключение можно сказать, что роль ислама в становлении и развитии национальной идентичности татар огромна. Еще на заре своей истории распространения ислам активно взаимодействовал с тюркскими народными верованиями, адап​тируя их под свои религиозные доктрины и законоведческую практику. Наличие в государстве многочисленной профессионально подготовленной прослойки духовенства дает возможность говорить о том, что оно, безусловно, стремилось адаптировать религиозно-правовую систему ханафитского мазхаба к местным условиям и потребностям государства. 

Соотношения религиозного и этнического сознания в разные века и у разных народов было сложным и часто ситуативным. Определенно можно сказать, что соотношение между ними не являлось и не является раз и навсегда заданной традицией. Уровень религиозной идентичности в структуре сознания или поднимался над этнокультурной, или сближался с ним почти до полного слияния. 

В настоящее время происходит бурный рост религиозной идентичности, которая опять занимает свое место в качестве общей цивилизационной сферы для многих народов мира, тогда как национальная (этнокультурная) идентичность обогащается осознанием своей религиозно-культурной традиции.
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Формирование и сохранение этнокультуры татарской нации, как центральный конструкт, в исследовании идентичности необходимо рассматривать в трех аспектах: «первородный» (Сабантуй – Джиен), «конструктивистский» (Моң) и «инструменталистский» (религия Ислам). Их жесткое разделение в некоторой степени условно и поэтому этничность мы рассматриваем как единое целое, включающее в себе «первородную» ориентацию (индивидуализация личности), «конструктивистскую» ориентацию (формирующую этнокультуру) и «инструменталистскую» ориентацию (формирующую этнополитику), хотя надо отметить, что между ними имеются и принципиальные различия. В связи с этим так же необходимо фиксировать и функциональные свойства этничности, включающие в себе культурные и символические категории.

Этничность в стадии мобилизации может мотивировать ту или иную направленность сознания и поведения, как на групповом, так и индивидуально-личностном уровне. В этом случае социальная действительность, политические, экономические или иные ценности рассматриваются этнической группой в первую очередь сквозь призму соответствия или несоответствия этнонациональным интересам.

Сравнительный анализ Ислама, как системы, с выше исследованными двумя системами (Сабантуй и Моң), позволяет нам говорить о схожести их внутренних мотивов и функциональных свойств. Принцип «движения от краев вовнутрь», формирование «центра» и «окружности» (айния – самость) и на этой базе концентрация идентификационной энергии, есть основные черты трех выше исследованных систем – Сабантуя, Моң и Ислама. 

В этой связи определение философской категории механизмов самоидентификации татарского народа: Сабантуй – физическое состояние, Моң – душевное состояние, Ислам – духовное состояние – позволило обосновать целостность восприятия.
Рассмотрение Сабантуя в качестве этнокультурного события и фактора сплочения нации в рамках особых культурных границ, позволяет раскрыть историческую суть данного праздника, расшифровать ее структурное строение, узнать уровень его влияния на формирование самосознания татарского этноса. На каждой новой исторической стадии формирования этнокультурной идентичности происходила не отмена, а частичная трансформация, адаптация и синтез основных черт традиционных и новых, приоритетных идентификационных оснований. 

В результате современная национальная идентичность представляет собой напластование основных исторических форм этнокультурной идентично​сти и носит прецедентный характер. В зависимости от конкретно-историче​с​кой ситуации может произойти актуализация любого из идентификационных оснований или же возникнуть их симультанная
 комбинация. Чаще всего это зависит от того, каков характер реальной или мнимой опасности, угрожающей целостности «единицы выживания». 
Именно поэтому национальная идентичность может проявляться (и проявляется) в самых разных актуальных формах, в зависимости от того, какой грани национальной целостности – территориальной, культурной, политической или иной, – угрожают деформация или разрушение (действительные или воображаемые). 

Механизмом самоидентификации татарского этноса, включающим все эти параметры, является система «Сабантуй – Джиен». В данном случае «Сабантуй» характеризует принцип концентрации духа, «Джиен» принцип расширения, фиксации территориальных владений и родственных отношений. Поэтому, в нашем исследовании мы данную систему можем квалифицировать как примордиальную черту самоидентификации татарского народа (этноса). 

Хотя в постиндустриальном обществе все эти признаки, выбираемые символом «почва», присутствуют уже в неотчетливом, размытом состоянии, оседая в письменном и песенном фольклоре, в былинах и сказаниях, однако именно они в периоды актуализации этничности изымаются из культурного контекста, идеологизируются, составляя основу групповой солидарности.

Другим важным индикатором самосохранения татарской нации является моң (условный, смысловой перевод – мелодика культуры). Музыкальная культура, в целом мелодика национальной культуры являются, скорее всего, наиболее ярким выразителем и наиболее образным отражением общенациональным маркером идентичности. В действительности же моң является неким символом общетатарского самосознания. Здесь феномен идентичности сводится не только к интеллектуально-рефлексивным процессам, но и отражается в форме глу​боких эмоциональных, (сакральных) переживаний или манифестации в форме един​ства общности. Он фор​миру​ется из совокупности чувств, которые складываются из эмоциональных форм отношения к собственному этносу, языку и культуре, истории, образу жизни и быта и т.д. Феномен музыкального мышления позволяет через механизмы конструктивизма сформировать (на основе субъективизма) групповое сознание, мифотворчество, чувство солидарности. 

Моң – как механизм идентификации татарской нации, если ее перенести на геометрическую плоскость, эта форма движения от краев к центру, концентрация энергии определяющее музыкальную интонационную «дугу» («Я» образ). Противоположное движение (необходимое условие в метафизике) этому, в татарском музыкальном мышлении является – мелизм. Присутствие элементов дуализма в структуре музыкального мышления татар в виде автостериотипа и гетеростериотипа, как целостное явление, способствует формированию механизма идентификации («Я» образа в «Мы» образ) на новом уровне, как нацию – «Мы татары». 

Несмотря на большую географическую отдаленность друг от друга различных групп татарского населения России, их традиционная музыка обладает стилистическим единством, совпадают самые коренные основы музыкального мышления казанских, при​уральских или сибирских, касимовских и др. татар. 
Очень интересным моментом в рассуждении о музыкальном мышлении татар является отношение Ислама к музыке, а именно своеобразные ритуалы и традиции присущие только татаро-мусульманской культуре. Это – багышлау (посвящения, где перечисляются те, во имя кого читался Коран), «бэти» (обреги, в которых хранились изречения из коранического текста), «Йа-Син» (обряды лечения с использованием некоторых сур Корана). 

Один из важнейших аспектов проблемы, применительно к музыкальной культуре татар, это вопрос музыкального профессионализма, а именно евроцентристкой концепции, основанного на письменной фиксации музыкального текста. Ее внедрение сказалось на самых разных явлениях татарской музыкальной культуры – от терминологического аппарата, жанрового «оформления» музыкального творчества до его содержания. По времени она связана с советским периодом развития. 
Таким образом, мелодика татар является не только механизмом самоидентификации народа, но и средством определения соответствующих культурных границ нации с культурами других народов. 

Формирование этнокультуры татар определяющее самосознание народа, несомненно, имеет свою особенность, что вполне естественно, поскольку современная ситуация складывалась веками. При этом соотношение религиозной и национальной идентичности имеет свою историю и специфику. 

Ислам, проникший в Поволжье более тысячелетия назад, прошел длительную и сложную историю и позднее в государственной системе стал основной религией татарской нации. На всех этапах этой бурной исторической судьбы религия по-разному и своеобразно взаимодействовала с этнокультурной идентичностью, то являясь ее главной и ведущей составляющей, то уступая ей первенство в коллективном сознании. Сначала это была религия узкого слоя знати, затем практически всего населения средневековых стран Поволжья, в колониальную эпоху ислам стал знаменем борьбы татар за сохранение свой религиозной и культурной идентичности, в период возрождения – символом обновления духовной жизни. 

Для периода средневековых татарских государств были характерны довольно сильная связь между религиозным и этнокультурным сознанием, исключение составляла социальная элита общества, которое имела наряду с мусульманской еще и свою этносословную идентичность.

Исламская религия подверглась наиболее сильной деформации в колониальный период, когда под давлением политики деклассирования аристократии, русификации и христианизации национальная, этнокультурная и религиозная идентичность практически слились. Постепенно давление царского правительства на татар снизилось и от прямых репрессий перешло к мягкой политике русификации, что позволило татарам расширить рамки светской культуры и общественной жизни. 

К рубежу XIX–XX вв. процесс модернизации общественной жизни и становления нации достиг такого уровня, что религиозная и национальная идентичности были разделены. Мусульманская страта культуры понималась как общая цивилизационная составляющая для всех народов, исповедующих ислам (отсюда обвинения в панисламизме), а национальная – отличала татар от других мусульманских народов. 

Период, когда ислам стал признанной и терпимой религий, сменился воинствующим атеизмом советской власти. В период советской власти религия была отделена от государства, а позднее вообще вытеснена на периферию общественной жизни, что привело к тому, что ислам слился с этнокультурной идентичностью, но уже при ведущей роли последней. 

Ныне же ислам и религиозная идентичность переживают новое возрождение, занимая место в качестве общей цивилизационной сферы для многих народов мира, тогда как национальная (этнокультурная) идентичность обогащается осознанием своей религиозно-культурной традиции.

Таким образом, в заключение можно сказать, что выше приведенные материалы позволяют выработать новую концепцию, в рамках которой мозаичная картина языковой, этнической, культурной и политической истории татарского народа может обрести единство и целостность, образуя тем самым общую национальную историю. Такая культурологическая постановка вопроса, призванная стать интегрирующим фактором национальной историографии, связана с ростом национального самосознания и является необходимым условием развития в посттоталитарный период. 

Именно в рамках культуры, наука эпохи постмодерна ищет ответы на сложные вопросы истории общества и народов, именно в ней она пытается найти ответы на сложные и наболевшие вопросы современности – о соотношении традиции и инновации, глубинных архетипичных представленях и модернизационных процессах. Именно культурология позволяет представить духовную жизнь татарского народа как некую целостность религиозных, философских, научных, эстетических представлений на той или иной стадии его умственного и культурного развития, а также их влияние и взаимодействие с различными формами и стратами идентичности. Разумеется, эти представления и соотношения тоже меняются под воздействием материальных и политических условий жизни, но при всех изменениях и деформациях достаточно глубокая идеологическая и культурная традиция сохраняет сущностные черты своего фундаментального источника. Дело в том, что лежащие в основе национальной культуры мировоззренческие идеалы, духовные ценности и традиции, являющиеся базисными элементами национальной жизни и составляющие ее глубинную константу, наиболее устойчивы к внешним воздействиям и социальным катаклизмам. 
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ПРИЛОЖЕНИЯ
I.

«Утверждаю»
Председатель Исполкома
Всемирного конгресса татар
_____________ Р.З. Закиров

«23» июня 2010 г.
ПОЛОЖЕНИЕ

о проведении Всероссийского Федерального Сабантуя 
в городе Ижевск.
1 раздел – Национальная борьба «Татарча корэш»
1. ЦЕЛИ И ЗАДАЧИ:
– популяризация национальной спортивной борьбы «Татарча корэш» среди молодежи регионов России;

– повышение спортивного мастерства борцов;

– выявление сильнейших борцов России;

– пропаганда здорового образа жизни;

– укрепление дружественных связей между Республикой Та​тарстан и регионами Российской Федерации.
2. СРОКИ И МЕСТО ПРОВЕДЕНИЯ.
Соревнования проводятся 3 июля 2010 г. в г.Ижевск, стадион «Купол».
Адрес стадиона: Удмуртская Республика, г.Ижевск, ул.Бере​го​вая, 39. Код (83412) тел. 480–208.
Начало соревнований в 12.00 часов. Мандатная комиссия и взвешивание с 8.00 до 10.30 часов (время местное).
3. УСЛОВИЯ ПРОВЕДЕНИЯ СОРЕВНОВАНИЙ И ДО​ПУСК УЧАСТНИКОВ
На национальную борьбу «Татарча корэш» Федерального Сабантуя приглашаются батыры сельских, районных Сабантуев Татарстана и регионов России, а также борцы из ближнего и дальнего зарубежья.

Соревнования проводятся согласно «Правил татаро-баш​кир​ской национальной спортивной борьбы», утвержденным Федерацией и МДМСиТ РТ в 2005 году, с выбыванием участ​ников после одного поражения (по олимпийской системе). Борцы прибывают на соревнования по борьбе «Татарча корэш» в составе делегаций, но не более 1 участника на весовую категорию от региона (республики, области, края). Заявки на участие в соревнованиях борцов оформленные в надлежащем порядке предоставляются судейской коллегии в день приезда.

Весовые категории: мужчины – до 70, 80, 90, 100, 130 кг.

юноши – до 18 лет: 50, 60, 70, 80 и св. 80 кг.

Ветераны свыше 50 лет борются в абсолютной весовой кате​гории.

К соревнованию за звание «Абсолютного батыра Феде​рального Сабантуя 2010 года» допускаются борцы (мужчины), занявшие 1 место в своих весовых категориях.

Участники и судьи при себе должны иметь: паспорт, пенсион​ное страховое свидетельство и ИНН.
4. РУКОВОДСТВО СОРЕВНОВАНИЯМИ
Общее руководство подготовкой и проведением соревно​ваний борцов осуществляется Оргкомитетом и главной судейской коллегией утвержденной Исполкомом Всемирного конгресса татар.

Главный координатор соревнований по национальной борьбе – Хамидуллин Наиль Хуснуллович – исполнительный директор Федерации национальной борьбы Республики Татарстан, председатель коллегии спортивных судей.

Главный судья соревнований – Гильманов Минрасиф Гимранович – мастер спорта России, судья Республиканской кате​гории, директор ДЮСШ по национальной борьбе им. Д.Галиева г.Нижнекамск.

Зам. главной судьи – Зиятдинов Наиль Габднурович – г.Ижевск.

Почетный судья Федерального Сабантуя – Землянов Михаил Кузьмич – почетный мастер спорта по борьбе – г.Ижевск.

Судейский состав формируется главной судейской коллегией из числа опытных судей и утверждается главным координатором.

5. Программа и порядок проведения сорев​но​ваний

3 июля
8.00–10.30 ч. – регистрация, взвешивание и жеребьевка участни​ков; 
11.00 ч. – торжественное открытие и парад участников Сабантуя; 
12.00 ч. – начало соревнований борцов: юноши – на ковре № 1; мужчины – на ковре № 2.
15.30 ч. – полуфинальные и финальные соревнования;
16.30 ч. – концертная программа и подведение итогов; 
17.00 ч. – награждение победителей, призеров и закрытие Сабантуя.
6. Страхование участников соревнований
Участие в соревнованиях осуществляется только при наличии договора (оригинал) о страховании несчастных случаев жизни и здоровья, который представляется в мандатную комиссию на каждого участника соревнований. Страхование участников сорев​нований осуществляют командирующие организации.
7. НАГРАЖДЕНИЕ
Участники, занявшие 1, 2, 3 места в своих весовых кате​гориях, награждаются ценными призами, медалями и дипломами Всемирного конгресса татар.

Абсолютному батыру вручается легковой автомобиль.
8. ФИНАНСОВЫЕ РАСХОДЫ
Приобретение памятных призов производится Министер​ством культуры Республики Татарстан и за счет средств спонсоров.

Командирование спортивных судей, секретарей, оплата работы спортивных судей и обслуживающего персонала за счет Министерства культуры Республики Татарстан, Исполкома Всемирного конгресса татар и Федерации национальной татаро-башкир​ской спортивной борьбы Республики Урдмуртия.
9. ПОДТВЕРЖДЕНИЕ И ЗАЯВКИ
Подтверждение на участие в соревнованиях сообщить телеграфно до 1 июля в приемную Исполкома Всемирного конг​ресса татар по тел. (843) 236–59–16 или г.Ижевск, Министерство по делам национальностей УР по факсу (3412) 68–53–55.

Примечание: 1. Судьи должны прибыть в судейской форме, сог​ласно правил соревнований.

2. Борцы, выступающие на соревнованиях, должны иметь зеле​ную и красную футболку.

ДАННОЕ ПОЛОЖЕНИЕ ЯВЛЯЕТСЯ ОФИЦИАЛЬНЫМ ВЫЗОВОМ НА СОРЕВНОВАНИЯ БОРЦОВ Федерального Сабантуя – 2010.
II.
Федеральный Сабантуй – 2009 (г. Ульяновск).
Сайт Исполкома Всемирного конгресса татар 
www. tatar-congress.org

Из официальных лиц Республики Татарстан в национальном празднике приняли участие Председатель Государственного Со​вета Республики Татарстан Ф.Х. Мухаметшин, Председатель Исполнительного комитета Всемирного конгресса татар Р.З. Закиров, заместитель министра культуры Республики Татарстан Г.Р. Ниг​матуллина, начальник управления по вопросам внутренней политики Аппарата Президента Республики Татарстан A.M. Терентьев.

Кроме того, того в соответствии с утвержденным Премьер-министром Республики Татарстан Р.Н. Миннихановым графиком проведения национального праздника «Сабантуй–2009» в регионах Российской Федерации, странах СНГ, ближнего и дальнего зарубежья за содействие в проведении Федерального Сабантуя в г.Ульяновск от РТ закреплен Нижнекамский муниципальный район, который был представлен делегацией в количестве свыше 300 человек во главе с руководителем МО А.Р. Метшиным (из них 250 – представители творческих коллективов, 50 – организаторы спортивных и национальных игр, 5 – представители Исполкома Нижнекамского МО).

В рамках Сабантуя прошла оформленная в национальном стиле выставка-ярмарка «Татар базары», основными участниками которой были производители товаров из республик Татарстан, Башкортостан, Чувашской Республики, а также Ульяновской, Самарской, Владимирской и Пензенской областей.

От Республики Татарстан в данном мероприятии приняли участие представители организаций и предприятий (ГУП «Книжное издательство», Центр народных художественных промыслов и ремесел Республики Татарстан, ООО «Татарская чайная компания», группа компаний «Барс-медиа», «Золотой колос» и др.), представившие в 25 торговых местах различную сувенирную и печатную продукцию, изделия национальной кухни, ремесленные товары, национальную одежду и обувь.

Концепция проведения выставки-ярмарки

«ТАТАР БАЗАРЫ»
«Сабантуй – это настоящая жемчужина национального духа, живой неиссякаемый родник самобытной культуры татарского народа, состояние его души и прекрасная возможность для раскрытия талантов, состязания в силе, ловкости и смекалке… Надеюсь, о Сабантуе узнают во всем мире, и он займет достойное место в Списке Всемирного наследия»
Президент Республики Татарстан М.Ш.Шаймиев.

Выставка-ярмарка 

1. Обособленная, оформленная в национальном стиле выставка-ярмарка.

2. Основными участниками выставки-ярмарки являются произ​водители товаров Республики Татарстан, Ульяновской облас​ти и других регионов.

3. Продукция, представляемая на ярмарке: национальная атрибутика, сувениры, ремесленные товары, национальная кухня также выставка образцов и стендов промышленных произво​ди​телей Татарстана. Будет предусмотрена отдельная площадка для размещения выставочных стендов.

4. Предполагается однодневный мораторий на проведение проверок контрольными органами на территории выставки-яр​марки (кроме УВД, вет.надзора).

5. Продукты питания, продаваемые на территории ярмарки, должны быть экологически чистыми и Халяль.

6. В целях компенсации организационных затрат, участие в выставке-ярмарке является платным: для продовольственной группы товаров – 2000 рублей за место, для непродовольственной – 1000 рублей за место. Указанные суммы перечисляются как благотворительный взнос в фонд Федерального Сабантуя.

7. Размер одного торгово-выставочного места – 2х2 м, всего мест порядка – 60. 

8. Участники используют собственные торговые палатки и выставочные стенды.

Торговые палатки должны быть в хорошем состоянии, оформляются национальной символикой или символикой Сабан​туя.

9. Продажа спиртных и спиртосодержащих напитков запре​щена.

10. Участникам ярмарки будут выданы пропуска установ​ленного образца с указанием № торгового места. Пропуск является разрешением для въезда автомобиля на стоянку, расположенную рядом с ярмаркой и является основанием для размещения торговли в «Татар базары». Схема размещения будет представлена.

11. Нахождение автомобильного транспорта на территории Са​бантуя разрешается до 8.00 4 июля 2009 г.

Перечень материалов, которые могут быть использованы в оформлении торговых палаток

Торговые палатки должны быть оформлены качественно, с использованием ярких цветов и в традиционном национальном стиле. Они могут быть выполнены с национальным орнаментом или же в их оформлении могут быть использованы:

· Ткань однотонная или с национальными орнаментами;

· Бахрома;

· Флаги (Ульяновской области, РФ, символика сабантуя и т.п.), флажковые гирлянды;

· Малые архитектурные формы: скамьи, декоративные ог​раж​дения, атрибуты сельской жизни и т.д.;

· Шкуры животных;

· Фигуры людей: бабушка, дедушка или молодые люди в национальных костюмах;

· Предметы кухонной утвари;

· Продавцы желательно должны быть в национальных кос​тюмах.
ПРИЛОЖЕНИЕ

Перечень требований для торговых палаток

(возможное размещение на татар-базары 60 палаток)

– торговые палатки должны быть размером 2х2 , 3х2, 4х2,

– торговые палатки должны быть оформлены в национальном стиле с использованием ярких цветов, шаров, дополнительно можно использовать элементы сельской жизни с декоративным ограждением, 

– в комплекте должны быть:

1) урны, для мусора из урн будут установлены контейнеры

2) упаковочный материал

3) разменная монета

4) холодильное оборудование, при реализации товаров, требующих специальных режимов

5) вывеска о принадлежности (ИП, юр.лицо)

6) ценники

7) продавцы, желательно в национальной одежде, либо с эмблемами сабантуя 

– предпочтения в ассортименте:

Национальные сувениры, элементы одежды, платки, тюбе​тейки, литература, национальная выпечка, безалкогольные на​питки

– запрещается реализация напитков в стекле.
Торговлю осуществлять в соответствии с требованиями за​кона РФ «О защите прав потребителей», правил продажи отдель​ных видов товаров.

Соблюдать правила техники безопасности, противопожарной безопасности при работе с электрооборудованием, с открытым огнём (мангалы, казаны).

Место размещения мангала, казана обеспечить первичными средствами пожаротушения (ОП-5 в количестве 2 ед.).
III.
Круглый стол «Актуальные проблемы 
татарской народной хореографии»
28 апреля 2006 года состоялся круглый стол «Актуальные проблемы татарской народной хореографии», в котором приняли участие 50 участников – представители Государственного совета РТ, высших, средних учебных заведений, научных учреждений, профессиональных народных хореографических коллективов, средств массовой информации. В работе круглого стола участ​вовали ученые из Москвы и других регионов РФ.

Современное состояние татарской народной хореографии всерьез беспокоит и ученых, и тех, кто непосредственно занима​ется сценической постановкой татарского танца. Отсутствие какого-либо фонда татарской хореографии, научных исследований сказывается на репертуаре как профессиональных, так и народных коллективов, а также в подготовке хореографов. Несмотря на то, что неоднократно поднимался вопрос о необходимости проведения подготовительных работ по созданию антологии татарского народного танца, никаких продвижений в данном направлении не было.
Заседание круглого стола открыла директор Центра сбора, хранения, изучения и пропаганды татарского фольклора Зав​гарова Фанзиля Хакимовна, раскрывшая в своем докладе основные исследовательские проблемы хореографического фольклора:

а) отсутствие научной системы записи и расшифровки этни​ческого танца;

б) отсутствие фонда этнических фольклорных танцев;

в) неразработанность жанровой парадигмы татарского фольк​лор​ного танца;

г) отсутствие научной школы подготовки кадров.

Выступление Бадмаевой Тамары Борисовны, старшего научного сотрудника Института этнографии РАН, было направлено на освещение научной постановки проблемы изучения народной хореографии. Она высказалась о необходимости выработки единой стандартизированной системы записи танца для сохранения танцевального искусства народа для будущих поколений и возможности научного осмысления хореографического наследия. 
Уразаев Фарит Язкарович – начальник по работе с татар​скими предпринимателями регионов РТ Исполнительного коми​тета Всемирного конгресса татар говорил о необходимости сохранения языка танца в самосознании народа и реализации его на бытовом уровне, раскрыл необходимость проведения международного фольклорного фестиваля на базе Республики Татарстан и за ее пределами. 

Умеров Давлят Исмагилович – ведущий научный сотрудник Гос​центра татарского фольклора остановился на таких иссле​довательских проблемах как:
· выработка системы записи и расшифровки танца по международным стандартам;

· необходимость системной подготовки научных кадров, начиная с первого курса высшей школы;

· направление в целевые аспирантуры.

Мухаметшина Лилия Гадельшевна анализировала работу в области татарской народной хореографии в Республике Татар​стан по итогам республиканских, региональных семинаров, конкурсов. Митрофанов Валентин Григорьевич обратил внимание на отсутствие учебных, учебно-методических пособий по татарскому фольклорному танцу, необходимых для нормальной организации учебного процесса. Биктагиров Ильдус Исмагилович поделился опытом работы в детской хореографической студии «Умыр​зая» СШ №3 г. Мензелинск и рассказал о проблемах работы в детском хореографическом коллективе.

В открытой дискуссии приняли участие Кустабаева Лима Галеевна – директор культурного центра «Сайдаш», Гатиятуллин Ман​сур Ахметович – народный артист РТ, Гарипова Раиля Муха​метхановна – главный балетмейстер Государственного ансамбля песни и танца РТ и др. Учитывая мнение выступивших, Круглый стол принял следующие рекомендации: 

1. Оргкомитету разработать план срочных проектов со сметой-расшифровкой по исследованию татарского фольклорного танца для включения их в республиканские и федеральные целевые программы;

2. Оргкомитету подготовить положение Общероссийского фольклорного фестиваля;

3. Оргкомитету выйти с предложением в Управление куль​туры г. Казани о проведении круглого стола по актуальным проблемам татарской народной детской хореографии г. Казани. 
3. Научным учреждениям, ВУЗам и хореографическим кол​лек​тивам начать работу по созданию видеофона татарского фольк​лорного сценического танца;

4. Учреждениям системы высшего и среднего профессио​наль​ного образования, осуществляющим подготовку хореографов, активизировать работу по кадровому научно-методическому обеспечению учебного процесса, в целях которого: 

– добиться направления в целевые аспирантуры;

– разработать концепцию создания кафедры татарского фольк​лор​ного танца при КГУКИ. 
IV.
ПОЛОЖЕНИЕ
О ВСЕРОССИЙСКОМ ФЕСТИВАЛЕ 
ФОЛЬКЛОРНЫХ КОЛЛЕКТИВОВ
«ТҮГӘРӘК УЕН»
1. Общие положения

1.1. Сохранение национальных культурных ценностей имеет приоритетное значение для Российской Федерации, так как свободный доступ к культурным ценностям и ознакомление с культурным наследием страны является важнейшим из инструментов формирования общественного сознания и целостной системы духовных ценностей, влияющих на все сферы государственной и общественной жизни, особенно подрастающего поколения. Проведение фестиваля фольклорных коллективов будет содействовать сохранению традиционной культуры татар и продемонстрирует многоликую самобытную народную культуру татар.

1.2. Положение о фестивале регулирует: 

– цели и задачи фестиваля;

– порядок отбора фольклорных коллективов для участия в фес​тивале;

– порядок организации и проведения фестиваля.

2. Учредители и организаторы фестиваля

– Государственный центр сбора, хранения, изучения и пропаганды татарского фольклора

– Исполком Всемирного конгресса татар 

– ТРОО «Конгресс татар Тюменской области»
при поддержке

– Министерства культуры Республики Татарстан

– Комитета по делам национальностей Тюменской области РФ

– Комитета по культуре Тюменской области РФ

– Телерадиокомпании « Татарстан – Новый век»
– Телерадиокомпании «Тюмень-регион».
Цели и задачи фестиваля

– сохранение традиционной культуры татар;

– художественное образование детей средствами фольклора;

– создание благоприятных условий для реализации творческ​го взаимообмена коллективов-участников;

– поиск и реализация художественного потенциала талант​ливых, самобытных коллективов;

– совершенствование методики работы с фольклорными коллек​тивами;

– интеграция деятельности исследовательских и образова​тельных учреждений, учреждений по работе с населением по месту жительства, частных лиц и общественных организаций в сфере изучения, каталогизации и популяризации национальной культуры.
3. Условия проведения фестиваля
3.1. К участию в мероприятиях фестиваля допускаются фольк​лорные коллективы (возраст участников – от 9 лет и старше) независимо от организационно-правового статуса, а также инди​видуальные участники (коллекционеры, мастера, музейные работники, вокалисты-непрофессионалы, исполнители лирических и лиро-эпических жанров (озын көй, бәет, мөнәҗәт) и т.п.).

3.2. Программа фестиваля предполагает проведение цикла ме​ро​приятий, среди которых:

– отборочное прослушивание коллективов, индивидуальных ис​пол​нителей (заочно);

– выставка традиционного костюма разных этнических групп татар;

– выставки этнографических коллекций участников фести​валя;

– творческие мастерские для участников фестиваля;

– мастер-классы специалистов научных организаций, фольк​лорно-этнографических центров;

– выставка-презентация методической литературы;

– выступления народных исполнителей – носителей аутен​тич​ной традиции исполнительства;

– просмотр кинофильмов этнографической направленности;

– гала-концерт участников фестиваля;

– круглый стол по проблемам традиционной культуры татар и по итогам фестиваля.

3.3. В рамках фестиваля проводится отборочное прослу​ши​вание коллективов и индивидуальных исполнителей в заочной форме.

3.4. Состав участников коллективов – до 15 человек.

3.5. Индивидуальные участники допускаются к участию в фестивале при наличии заявки. Характер их участия определяется по предварительному согласованию с Оргкомитетом фестиваля.

4. Порядок проведения фестиваля
4.1. Фестиваль проводится с 24 по 28 сентября 2009 года.

4.2. Отборочное прослушивание коллективов проводится в заочной форме в период с 1 июня по 1 сентября 2009 года.
4.3. Для рассмотрения заявки на участие в заочном отбо​рочном прослушивании необходимо предоставить:

– видеоролик о коллективе – до 30 минут;

– фотографию ансамбля (желательно на цифровом носителе);

– программу выступления (до 15 минут) с указанием жанра исполняемых произведений, места записи, источника (см. при​ложение). Обязательным требованием выступления является его аутентичность и сохранение локальных особенностей диалектного языка, говора. Фонограммы плюсовки и минусовки для сопровождения выступления не принимаются.

Данные материалы предоставляются оргкомитету в установ​ленные настоящим Положением сроки и возврату не подлежат.

4.4. Состав участников фестиваля формируется Отборочной комиссией Оргкомитета по итогам заочного отборочного про​слуши​вания. Решение Отборочной комиссии пересмотру не подлежит.

4.5. В состав Отборочной комиссии фестиваля войдут веду​щие преподаватели фольклорно-этнографического направления средних и высших профессиональных образовательных учреж​дений г. Казани, сотрудники Государственного центра сбора, хра​нения, изучения и пропаганды татарского фольклора. 

Отборочная комиссия формирует:

– программу фестиваля;

– состав участников фестиваля.
4.6. Участие в фестивале осуществляется по вызову, направ​лен​ному участнику Оргкомитетом по итогам рассмотрения заявки.

4.7. Сроки подачи заявок на участие в фестивале – до 1 сен​тября 2009 года. 

4.8. Заявка оформляется по утвержденной форме (см. при​ложение) и подаётся в оргкомитет фестиваля в установленные сроки. Коллективные участники к заявке прилагают поименный список членов коллектива с указанием паспортных данных или данных свидетельств о рождении.

4.9. Мероприятия фестиваля будут проходить в г. Тюмень и населенных пунктах Тюменского района Тюменской области РФ. Их график будет обозначен в программе и афише фестиваля.

4.10. Транспортные расходы осуществляются за счет направля​ющей стороны. Организаторы берут на себя расходы по проживанию, питанию и транспортному обслуживанию участников во время фестиваля.
5. Награждение участников
5.1. По итогам выступлений дипломами I, II, III степени будут награждены коллективы и индивидуальные участники, допущенные к участию в фестивале.

5.2. Участникам фестиваля будут вручены дипломы лауреа​тов в номинациях «Лучший вокалист», «Лучший вокальный коллектив», «Лучший коллектив детского фольклора», «Лучший исполнитель баитов и мунаджатов», «Лучший исполнитель на традиционных музыкальных инструментах», «Лучший инструмен​тальный коллектив», «Лучший фольклорно-этнографический кол​лектив», «Лучший фольклорно-хореографический коллектив», а также специальные призы учредителей.

Оргкомитет Фестиваля:
Адрес: 420011, Казань, ул. Пушкина, д. 66/33, Государст​венный центр татарского фольклора.

Тел.: 8(843) 264–74–71 – ответственный за подготовку фести​валя Биктагирова Зульфия Ринатовна

Тел./факс: 8 (843) 292–49–03.

E-mail: gctf2003@list.ru
Приложение 
к Положению о I Всероссийском фестивале
 фольклорных коллективов
«Түгәрәк уен»
ЗАЯВКА

на участие во II Всероссийском фестивале

фольклорных коллективов

«ТҮГӘРӘК УЕН»
(заочная форма)

Участник:_______________________________________________
для группы – название коллектива, 
кол-во участников, организация,

________________________________________________________

для индивидуальных участников – 
ФИО, год рождения, организация
Руководитель: __________________________________________
Контактный телефон, e-mail: _____________________________
Нуждается в размещении: ________________________________
(кол-во человек)

Техническое оснащение: _________________________________
Дата заполнения: ________________________________________

Подпись:_______________________

Руководитель организации:  __________________ 
/____________________/ 
М.П.

Список участников ансамбля

(оформляется на отдельном листе)

	№
	ФИО
	Дата 
рождения
	Полных лет

	
	
	
	


Руководитель коллектива: __________ /_________________/

Руководитель организации: __________ /________________/ 
М.П.

Программа выступления 

(оформляется на отдельном листе)

	№
	Название
	Жанр
	Регион
	Источник
	Хронометраж

	
	
	
	
	Сборник (автор, название, издательство и год выпуска) / экспедиция (организация, состав, год записи) / другое
	


Руководитель коллектива: _________ /____________________/

V.
Положение
о проведении Международного телевизионного конкурса

молодых исполнителей «Татар моңы»
1. Общие положения
1.1. Международный телевизионный конкурс молодых ис​пол​нителей «Татар моңы» (далее Конкурс) направлен на поддержку талантливых певцов и инструментальных испол​нителей, совершенствование их мастерства и исполнительской культуры, выявление новых имен татарской эстрады. 
1.2. Настоящее Положение определяет цели и задачи, катего​рии участников, основные номинации, порядок проведения и под​ведения итогов Конкурса. 
1.3. Учредителями Конкурса являются Министерство куль​туры РТ, Фонд поддержки развития культуры при Пре​зиденте Республики Татарстан, ООО «Театр эстрады «Салават», ОАО ТРК «Новый Век», Исполком Всемирного конгресса татар. Для проведения Конкурса создается Исполнительная дирекция.
1.4. Участники передают Исполнительной дирекции исклю​чительные права на использование произведений, исполненных в рамках конкурса «Татар моңы». Исполнитель гарантирует на​личие у него всех прав на произведения, которые необходимы для использования в рамках настоящего положения, а именно наличие у него соответствующих договоров с авторами и иными правообладателями. Вышеуказанное положение не распростра​няется на татарские народные песни.
1.5. ОАО ТРК «Новый Век» обеспечивает производство и транс​ляцию цикла телевизионных программ «Татар моңы» и Гала-концерта Конкурса.

Исполнительная дирекция Конкурса передает права на трансляцию в эфире конкурсных концертов ОАО ТРК «Новый Век», что подтверждается дополнительным соглашением между Исполнительной дирекцией Конкурса и ОАО ТРК «Новый Век».
2. Цели и задачи
2.1. Целью Конкурса является пропаганда татарской на​род​ной песни и произведений татарских композиторов, приобщение молодежи к национальным культурным ценностям, выявление и поддержка талантливой молодежи, содействие в реализации ее творческих способностей; распространение и пропаганда татарской народной и профессиональной музыки в средствах массовой информации, в том числе посредством спутникового телевизионного канала «Татарстан-Новый век».

2.2. Основные задачи Конкурса:

– создание системы поддержки талантливых молодых испол​нителей;

– выявление лучших вокалистов и инструменталистов, ис​полняющих татарские народные песни и произведения татарских композиторов; 
– рекомендации для поступления в творческие вузы г. Ка​зани.

3. Условия и порядок проведения Конкурса
3.1. В Конкурсе могут принять участие солисты-вокалисты, вокальные ансамбли, вокально-инструментальные ансамбли, рабо​тающие в концертных организациях, театрах, на радио, теле​видении, в кино; студенты музыкальных и театральных вузов, учащиеся средне-специальных учебных заведений искусства и культуры, а также участники художественной самодеятельности, певцы-любители по рекомендации местных органов культуры.

3.2. К участию в Конкурсе допускаются исполнители татар​ской песни в возрасте от 15 до 30 лет в двух возрастных группах: 15–20 лет, 21–30 лет. Возрастная группа вокальных и вокально-инструментальных ансамблей определяется по среднему пока​зателю. 

3.3. Конкурс проводится по следующим номинациям: 

1. Сольный вокал.

2. Инструментальное исполнительство.

3. Вокальный и вокально-инструментальный ансамбли, в том числе семейные.

3.4. Участники Конкурса должны исполнить одну татарскую народную песню (желательно из репертуара И.Шакирова) и произ​ведение татарского композитора. Все песни исполняются на татарском языке. Общее звучание программы каждого тура не должно превышать 6–7 минут (рекомендуемый список компо​зиторов в приложении 1).

3.5. Конкурс проводится в три тура:

I тур: отборочный, заочный – проводится по присланным вместе с заявками на участие в Конкурсе видео или аудио​записям.

II тур: проходит в г. Казани 19–20 марта 2010 года. Участ​ники второго тура приглашаются Дирекцией конкурса в соответствии с решением Жюри (график проведения второго тура для жителей РТ, регионов РФ и стран СНГ в приложении 2).

III тур: проходит в г. Казани с участием победителей II тура в апреле 2010 г. Гала-концерт победителей состоится 25–26 апреля 2010 года.

Участники, прошедшие во II–III туры в адрес Исполнительной дирекции Конкурса вносят регистрационный взнос 1000 рублей.

Оплата проживания и питания участников III тура и Гала-концерта производится за счет организаторов Конкурса.
3.6. В рамках конкурса «Татар моңы» проводится детский региональный телевизионный фестиваль «Җырлы-моңлы бала​чак». Положение о фестивале в приложении 5.
4. Подача заявок
4.1. Заявка должна включать в себя: 

Анкету-заявку (приложение 3); 

обязательные материалы: 2 фото 3/4, цветное фото 9/13 (в распечатанном и электронном виде), аудио или видеозаписи на CD или DVD носителях);
программа трех туров (приложение 4).
4.2. Документы принимаются до 15 февраля 2010 года по адресу: 420015, г. Казань, ул. Пушкина 66/33, Министерство куль​туры РТ, Исполнительная дирекция конкурса «Татар моңы».

По организационно-финансовым вопросам обращаться: тел. (843) 264–74–38, 264–74–44, 264–75–00, факс: 264–75–00; e-mail: tm@tatar.ru

5. Исполнительная дирекция
Исполнительная дирекция

· координирует проведение конкурса;

· организует зональные и региональные туры и Гала-кон​церт;

· обеспечивает содержательное соответствие конкурса его целям и задачам;

· обеспечивает освещение Конкурса в СМИ;

· обеспечивает условия для проведения Конкурса;

· готовит отчет по итогам Конкурса.
6. Премии и награды
7.1. Дирекция объявляет Гран-при, а также премии по каждой номинации:

В номинации «Сольный вокал» (мужской и женский голоса):

две I премии;
две II премии;
две III премии.
В номинации «Инструментальное исполнительство»:
I премия;
II премия;
III премия.
В номинации «Вокальный и вокально-инструментальный ансамбли»: 

I премия;
II премия;
III премия.
Участники III тура, не получившие звание лауреата, награждаются дипломами.

Призы победителям учреждаются Дирекцией.

7.2. В зависимости от достигнутых участниками результатов и в пределах установленного количества премий, жюри имеет право:

присудить не все премии;

распределить премии между исполнителями;
по необходимости вводить дополнительные номинации. 

Победители определяются по итогам решения жюри и пере​смотру не подлежат.

7.3. Государственные и общественные организации, творче​ские союзы, средства массовой информации, учреждения и фир​мы, по согласованию с Дирекцией и жюри конкурса, могут учреждать специальные призы.
VI.
Бөтендөнья татар конгрессы Башкарма комитеты

Россия Мөфтиләр шурасы

Россия мөселманнарының Үзәк Диния нәзарәте

Татарстан Республикасы мөселманнарыныә Диния нәзарәте

Изге Болгар җыены

Шәһри Болгар

2007 ел, 11 июнь

Үзенең данлы үткәнен, халкына күпме хәсрәтләр алып килгән тарих сәхифәләрен, рухи һәм дини мәркәзләрен искә төшергәндә, һәрбер татар иң беренче чиратта Болгарны искә ала. Чыннан да, Болгар иле» – безнең дәүләтчелек традицияләрен иң мәшһүр дәвамчысы, Урта Идел буенда оешкан дәүләтләрнең иң тәүгесе. Төрки каганатлар, Бөек Болгар дәүләтләре традицияләрен дәвам итеп, Урта Идел буена килеп урнашкан болгар кабиләләре IX гасырда үз дәүләтләрен оештыралар. Үз язмышларын эзләп, төрле кабиләләр белән аралаша-аралаша, ерак юллар үтеп, этник асылын югалтмыйча саклап калган болгар кабиләләре Идел буенда үзләренең ватанын табалар. Х гасырның 20–30-нчы елларыннан башлап, моңарчы киң далаларда күчмә тормыш белән яшәгән халык, әкренләп утрак тормышка күчә, игенчелек белән шө​гыль​ләнә башлый. Нәкъ шул чорда Болгар иле зур шәһәрләр дәүләтенә әверелә башлый. Бер-бер артлы Болгар, Биләр, Суар, Җүкәтау, Нократ, Кашан кебек шәһәрләр үсеп чыга.

Болгар иленең дәүләт буларак оешуында, үзенең үсешендә Аурупа илләренә дәрәҗәсенә күтәрелә алуында төп рольне, һичшиксез, Ислам дине уйный. Төрле кабиләләрне берләштерү юлларын эзләгән Болгар ханнары өчен Ислам дине көчле идеология, ә рухи камиллеккә омтылган гади халык өчен яшәеш рәвеше һәм дөньяга караш системасы булган. 922 елда Алмуш хан тарафыннан Ислам динен рәсми дәүләт дине буларак кабул итүе, Багдад халифәтенең моны тануы һәм 930 елда Болгар мөсел​маннарының хаҗ кылулары бу дәүләтнең тарихында мөһим роль уйнаган вакыйгалардан була. 

Ислам диненең Болгар җәмгыятенә үтеп керүен, әлбәттә, Багдад хәлифәтенең 922 елда килгән илчелек белән генә бәйләп карау бик үк урынлы булмас. Чөнки Хәлифәтнең килгән илчелек сәркәтибе Ибн-Фадлан Болгар илендә җәмигъ мәчет, мәдрәсәләр күреп гаҗәпкә кала. Димәк, Ислам динен болгар халкы күпкә иртәрәк кабул иткән. Танылган татар галиме Шиһабетдин Мәрҗани болгар арасында Ислам дине Габбаси династиясе хәлифәләре әл-Мәэмүн (813–833) һәм әл-Вәсыйк (842–847) чорында ук киң таралган дип саный. Ризаэтдин Фәхретдинов «болгар төрекләре үзләре белән сәүдә мөнәсәбәтендә һәм солых хәлендә яшәүче иранлылар аркылы … ислам хәбәрен бик иртә белгәннәр булса кирәк. Габделмәлик бине Мәрдан заманында (685–705) Ислам кабул иткән хәзәр төрекләре арадашлыгы белән дә боларга Ислам дине кергән булуы ихтимал» – дип исәпли. Күренекле археолог Альфред Халиков «Исламны болгар каби​ләләреннән иң элек бәрәнҗәләр 644 елны кабул иттеләр, 737–739 елларда алар гарәп яуларыннан куркып, төньякка, булачак Болгар җирләренә күчәләр, һәм соңрак Болгар җирендә шәһәр халкының нигезен тәшкил итәләр» дип дәлилләр китерә.

Һәрхәлдә, Багдадтан илчелек килгән чорда Болгарда Ислам дине ачыктан-ачык һәм җиренә җиткерелеп тотылуы, мәчеттә җомга намазы укылуы һәм хүтбәдә Болгар ханы телгә алынып «Аллаһүммә әслихәл-мәликә Бәлтуар-мәликә Болгар» (И Аллам, Болгар хөкемдары булган Бәлтуар патшаның эшләрен изге кыл!) дип дога кылына торган булуы, бүген беркемдә дә шик уятмый. Болгарларның Ислам динен беренче көннән үк хәнәфи мәзһәбе рәвешендә кабул итүләре дә күп тарихи чыганакларга таянып исбат ителгән.

Ислам дине Болгар дәүләтендәге төрле кабиләләр арасындагы каршылыкларны тәмам юкка чыгарып, бердәм һәм көчле дәүләт оештыру, шулай ук болгар халкын үзенең рухи кыйбласы булган олугъ мәдәниятлы халык дәрәҗәсенә күтәрелүе өчен зур мөмкинлекләр ача. 

Болгар кабиләләре Коптел калкулыгы дип аталган урынга килеп урнашып, шәһри Болгарны төзергә керешкәннәр. Шәһәр туктаусыз үсә, матурая барган. X гасыр ахырына ул ныгытма белән уратылып алына. Бу ныгытмалар әле XVIII гасыр ахырында да ачык билгеле була. Ризаэтдин Фәхретдинов бу шәһәр хакында «Болгар шәһәре Идел елгасыннан дүрт чакрым арада булып, шәһәрнең читләре имән бүрәнәләрдән буралган буралар эченә таш белән ком тутырган ныгытма белән уратылган иде. Ны​гытманың эче 3,5 квадрат чакрым киңлектә булып, агачтан төзелгән 520 ләп йорт һәм хисапсыз күп тирмәләр һәм чатырлар урнашкан иде...

Багдад илчеләре делегациясе килгәндә Болгар шәһәрендә ун мең микъдарында җан хисабы бар иде. Базарлары һәм урамнары бик җанлы иде. Таш йортлар һәм бүрәнәләрдән салынган биналар, бакчалар һәм күңел ачу урыннары, шулай ук хөкүмәт биналары шәһәрне зиннәтләп торалар иде» – дип яза. Ә XI–XII гасырларда гарәп сәяхәтчесе Әл-Гарнатый язуынча, Болгар шәһәре инде үз чорының зур шәһәрләре рәтенә кергән. Аның урнашкан урыны уңайлы булу сәбәпле, шәһри Болгар халыкара сәүдә үзәгенә әверелә. Биредә бөтен дөнья сәүдәгәрләренең сату үзәгенә әйләнгән Ага-базар барлыкка килә.

1236 елда монгол явы нәтиҗәсендә Болгар шәһәре нык җимерелсә дә, XIII гасыр ахырында – XIV гасыр башында ул яңадан торгызыла һәм тиз арада үзенең мәшһүр данын кайтара. Рус чыганаклары аны «Бөек Болгар», ә шәрыкъ илләрендә «Алтын тәхет» дип атый башлыйлар. Анда 50 мең кеше яши. Ул Аурупаның иң зур шәһәрләре дәрәҗәсенә күтәрелә. Ләкин XIV гасыр урталарында Җүчи олысы ханнарының хакимлек өчен үзара низаглары Болгар дәүләтенең икътисади һәм мәдәни үсешенә тискәре йогынты ясамый калмаган. 1361 елда «Урда ханы Булат Тимер Болгарны һәм Идел буендагы барча калаларны алды», – дип язалар рус елъязмалары. Шул чорда рус кенәзләре, елга юлбасарлары Болгар дәүләтенә һөҗүмнәрен көчәйтәләр. 1431 елда Мәскәү кенәзе Василий II-нең гаскәр башлыгы Федор Пестрый Болгарны җимереп ташлый. Шәһри Болгар шуннан соң үзенең әүвәлге әһәмиятен инде торгыза алмый. 

 «Аурупа һәм Азия, Иран һәм Кытай, Греция сәүдәгәрләренә үзәк булып, никадәр вакытлар хөкем сөргән, капкасы төбенә маллар төялгән Харәзем һәм Һиндстан, Фирганә һәм Бохара, Кавказ кәрваннары килеп туктаган бу шәһәр Аллаһы тәгаләнең хөкеме белән һәлак булган, бары исеме һәм дә хәрәбәләре генә калган....Бөтен шәһәрне яңгыратып торган азан тавышлары, мөн​бәрләрендә сөйләнгән хотбәләр һәм вәгазьләр, галимнәр һәм хафизлар, дин юлында көрәшүчеләр һәм исламны саклаучылар – кайсы урыннарга киттеләр һәм кайсы төрле җирләргә таралып беттеләр» – дип язган Ризаэтдин Фәхретдинов.

Шәһри Болгар хәрәбәләр хәленә килсә дә, аның халык күңелендә тоткан урыны һич тә югалтмады. Изге Болгар җире инде күп гасырлар халкыбызның дәүләтчелеген торгызуның символы булып тора. Татар милли-азатлык хәрәкәте каһарманнары халкыбызны берләштерү өчен Болгар җиренә җыярга омтылганнар. Морат-мулла XVIII гасырда Болгар дәүләтен торгызуны татар халкы азатлык хәрәкәтенең иң мөһим бурычы дип санаган. Татар тарихын язарга керешкән мәшһүр галимнәр Ш.Мәрҗани, Р.Фәхретдинов, Х.Габәши һәм башкалар үз хезмәтләрен Бөек Болгар дәүләтенең халкыбыз тарихында тоткан урынын бил​геләүдән башлаганнар.

Татар әдәбиятының иң танылган вәкилләре Болгар иленә мәдхия җырлаганнар. Халкыбызның борынгы риваятьләрендә, легендаларында Болгар иле аерым урын алып торган. Бигрәк тә бу төбәктә яшәгән Ислам дине каһарманнарының кылган гамәл​ләре киң чагылыш тапкан. Мөхәммәд пәйгамбәр тарафыннан безнең төбәккә җибәрелгән сәхабәләр Зөбәер бине Тәлха, Зөбәер бине Җәдһа, Габдрахман һәм Сөлайман Хуҗаларның кылган гамәлләре, Габдрахман сәхабә чишмәсе, Туйбикә коесы, Рабига күле хакындагы риваятьләр Болгар иленә булган мәхәббәтнең, халкыбыз тарихында ислам диненең тоткан урынының нинди әһәмияткә ия булганлыгын тануның бер чагылышы булып тора.

Изге шәһри Болгар халкыбыз өчен рухи һәм дини мәркәз символы буларак та үзенең әһәмиятен саклап калган. Чөнки Болгар җире Идел буенда Ислам диненең бишеге. Нәкъ биредә Ислам дине ата-бабаларыбызның яшәеш рәвешенә әйләнеп, аларга күп гасырлар дәвамында сабырлык биреп, юкка чыгудан саклап килгән. Болгар җиренә Мөхәммәд пәйгамбәрнең хәер-фатихасын алып килгән сәхабәләр аяк баскан. Алар биредә ата-бабаларыбыз белән аралашып, изге Ислам рухын халкыбыз күңеленә сең​дергәннәр. Изге сәхабәләр каберенә зиярат кылуны татарлар иң мәртәбәле гамәл дип санаганнар. Ш.Мәрҗани дә 1860 һәм 1870 елларда изге Болгар җиренә барып, азан әйтә торган манарага менеп бәет язган, шәһәрнең каберләрендә күмелгән мөсел​маннарга дога кылган, кече манара янындагы сәхабәләр каберенә зиярат кылган. Риза Фәхретдинов та кече манарадан ерак түгел сәхабәләр кабере бар дигән фикерне хуплаган. 

Үзгәртеп кору җилләре исә башлау белән халкыбызның күңел түрендә югалмыйча сакланып килгән шәһри Болгарга карата мәхәббәт, хөрмәт һәм изге хисләрне яңарту өчен яңа мөмкин​лекләр ачылды. Совет хакимияте елларында изге Болгар җиренә тукталмаган зиярат кылу, 1990-нчы еллар башында тагын да киңрәк җәелде. Аны бер тәртипкә салу һәм бу изге җиргә зиярат кылуның мәгънәсен аңлату буенча да эш алып барыла башлады. Чыннан да, бу бик мөһим иде. Чөнки совет елларында, дини традицияләребез югала барган чорда, шәһри Болгарга баруга «кече хаҗ», «хаҗ кылу» дигән мәгънә бирү омтылышлары еш очрый башлады. Мондый бидгать гамәлләргә юл куймас өчен, халык арасында аңлату эшләре алып баруның әһәмияте зур иде. Шуңа күрә дә Россия Үзәк диния нәзарәте рәисе мөфти Тәлгать хәзрәт Таҗетдин тарафыннан инде 18 ел дәвамында оештырыла торган Болгар җыенының мәгънәви эчтәлеге әйтеп бетергесез зур булды.

2006 елдан башлап бу чара, киң җәмагатьчелек, милли һәм дини оешмалар катнашында оештырылган «Изге Болгар җыены» исеме астында халыкны тагын да киңрәк җәлеп итүне максат итеп куйды.

Бу җыенның төп максатлары:

· Бөтен дөньяга сибелгән татарларга Изге Болгар җирендә бергә җыелып үзләренең асылларына кайту юллары хакында тагын да тирәнрәк уйлану мөмкинлеге бирү;

· Күп гасырлар буе ата-бабаларыбызның сәяси, мәдәни һәм рухи мәркәзе булган изге Болгарда җыелуны татар халкының милли аңын уятуга бер этәргеч буларак фай​далану;

· мең елдан артык тарихы булган һәм изге Болгар җирендә ата-бабаларыбызның рухи тормышына тирән мәгънә биреп, аларның яшәеш рәвешенә әйләнгән Ислам диненең хәнәфи мәзһәбенә нигезләнеп таралган тради​цияләрен яңарту; 

· ата-бабаларыбыз изге Болгарда кабул иткән динебез​нең сафлыгын саклауга омтылу.

VII.

Концепция

Первая всероссийская религиозная выставка-ярмарка

«Казань мусульманская»
Сроки проведения:   25–30 августа 2009 года 

Место проведения

Выставочный центр «Казанская ярмарка», павильон № 1.

Выставка-ярмарка является нейтральным местом для орга​низации деловых и познавательных встреч, возможность увидеть и услышать все это в удобном для сторон месте с приглашением всех заинтересованных структур, неограниченного количества посетителей (для кого данная проблема является актуальной). 

ОАО «Казанская ярмарка» – один из крупнейших и динамич​но развивающихся выставочных центров России, является членом Российского Союза выставок и ярмарок (РСВЯ), г. Н. Новгород, и Международной ассоциации выставочной индустрии (УФИ), г. Париж. На территории выставочного центра расположены 3 павильона общей площадью 6700 кв.м, павильон приемов и презентаций VIP-класса, бизнес-центр. Площадь всей территории выставочного комплекса 12,1 га.

Вводная часть

Исторически сложилось так, что территория современного Татар​стана стала местом соприкосновения двух цивилизаций, двух религий – христианства и ислама.

По состоянию на 01.01.2005 года в городах и районах рес​публики зарегистрировано 1327 религиозных общин, в т.ч.:

999 мусульманских;
200 православных (примечание: в сравнении татарских об​щин больше, чем православных, а по количеству прихожан в целом между ведущими конфессиями в республике есть примерный баланс, паритет);
5 старообрядческих;
5 иудейских;
70 протестантских;
5 лютеранских 

и другие нетрадиционные религиозные течения: послед​ователи веры Бахаи, Казанское общество сознания Кришны, христианская организация последнего завета (единой веры), «виссарионовцы» и др.

В распоряжении всех конфессий находятся 1208 культовых зданий, в т.ч. в Казани 23 мечети, 16 православных храмов, лютеранская кирха, католическая часовня, иудейская синагога и другие культовые учреждения.

Дальнейшее успешное развитие двух конфессий связано с преодолением множества назревших проблем социально-духов​ного характера в обществе (низкий уровень нравственности, отсутствие патриотических чувств, недостаточное духовное про​свещение и др.). 

Проведение планомерной духовно-просветительской работы среди жителей позволило бы уменьшить проявления фанатизма, ненависти, агрессии и постепенно внедрить гуманистические цен​ности среди населения. 

Духовное Управление мусульман Татарстана

Волжская Болгария (предшественница Казанского ханства, современного Татарстана) в 992 году приняла Ислам в качестве государственной религии. После разрушения государственности Казанского ханства в XVI веке Ислам стал запрещенной и гонимой религией. Сотни мечетей были разрушены, в течение веков была утрачена традиция строительства каменных культовых зданий. 

В конце XVIII века духовная борьба мусульман за свои религиозные права привела к учреждению Духовного Управ​ления Мусульман в Оренбурге и Уфе. С этого времени начался постепенный процесс возрождения Ислама. Усилиями прогрессивных татарских мыслителей были созданы медресе в гг. Казани, Уфе, Оренбурге, Троицке, превратившиеся в настоящие университеты по качеству и широте образования. 

В годы репрессий и повального атеизма были разрушены, закрыты мечети. В Казани действовала только одна мечеть – «Аль-Марджани». 

С началом перестройки начался процесс возвращения, реставрации старых и строительства новых мечетей. С 1992 года действует Духовное Управление Мусульман Республики Татар​стан. В 1998 году открылся Российский Исламский Университет, кроме него действуют 3 высших и 10 средних медресе по подготовке профессиональных духовных служителей. Работают религиозные издательства, выпускаются газеты и журналы (только в Казани 9 изданий). 

В 2005 году Российская Федерация вступила в качестве наб​людателя в «Организацию Исламская Конференция», с дальнейшей возможностью стать полноправным членом этой организации. Для этого в стране должен быть решен ряд проблем, касающихся мусульманского сообщества. Одной из них является отсутствие единого Духовного центра по управлению деятельностью мусульманских общин и организаций, необходимость координирования всех видов деятельности мусульманских организаций под единым началом, т.е. определения единого Муфтията в России. 

Один из путей достижения единения показал Татарстан. В Казани в июле 2005 года, в преддверии двух важнейших дат в истории татарского народа:

– празднования 1000-летия со дня основания города Казани; 

– торжественного открытия мечети «Кул Шариф»
и при организационной поддержке Исполкома Всемирного конгресса татар прошла Конференция религиозных деятелей мусульман России. В ее работе приняли участие свыше 250 пред​ставителей мусульманского духовенства и общественных организаций из многих городов России. 

Работа конференции показала своевременность ее проведения и необходимость дальнейшего продолжения работы в этом направлении. Учитывая и анализируя итоги проведенной работы, современные проблемы в деятельности мусульманских организаций России предлагаем продолжить традицию проведения данного Форума в новой трактовке – в формате выставки-ярмарки.

Религиозные выставки-ярмарки

На рубеже XIX–XX в мире наступил выставочный бум. Всюду проходили промышленные выставки, и многие духовные организации активно в них участвовали. 

В современных условиях выставки религиозной тематики проводятся в Москве, Нижнем Новгороде, Челябинске и других городах, которые показывают панораму духовной жизни, совре​менного служения, обряды, социальную работу общин, содейст​вуют рассмотрению ряда социальных и духовных вопросов общества при государственной поддержке.

С учетом опыта других Выставочных центров ОАО «Казан​ская ярмарка» планирует в 2009 году продолжить добрую тра​дицию и на казанской земле. 

Мы заинтересованы в организации актуального, востре​бо​ванного конфессиями, общественными организациями, власт​ными органами и жителями республики мероприятия. 

Привлечение к участию в выставке архивов, музеев, библиотек, СМИ позволит показать жизнь конфессий в исто​рическом аспекте.

Цели выставки-ярмарки

Цели мы видим в содействии:

· выявлению нравственных ориентиров в современном об​ществе в целом и среди молодежи в частности;

· проведению конструктивного диалога между конфес​сиями и обществом;

· просветительской работе о духовно-нравственных началах;

· повышению духовного потенциала и укреплению нравст​венных устоев общества;

· координации деятельности религиозных общин и органи​заций, издательств;
· координации деятельности организаций занимающихся религиозной архитектурой и строительством культовых зданий;

· упорядочению деятельности организаций, имеющих пря​мое и косвенное отношение к конкретным конфессиям;

· укреплению взаимовыгодных экономических связей с поставщиками продукции, товаров для нужд религиозных орга​низаций;

· оказание помощи организациям-участникам в поиске дело​вых партнеров и реализации продукции;

· развитию этнического (религиозного) туризма;

· размещению заказов на изготовление предметов куль​тового назначения среди центров народных художественных промыслов;

· выражению религиозных чувств посредством художест​венных средств.

Организаторы:

Управление по делам религий при Кабинете Министров Рес​публики Татарстан

Исполком Всемирного Конгресса татар 

Духовное Управление мусульман Татарстана
по благословению:  Совета Муфтиев России 

при поддержке:

Отдела по связям с общественностью и межнациональным отношениям Аппарата Президента Республики Татарстан;

Исполнительного комитета муниципального образования «город Казань».
Экспозиция выставки-ярмарки 

Архитектура, строительство, реставрация, возрождение мечетей.

Содержание зданий. 

Убранство мечетей. Предметы культового назначения. 

Мусульманские праздники. 

Организация паломничества. Хадж. Облачения.

Мусульманский образ жизни.

Священный Коран. Выставка Коранов.

Духовное образование. Познавательная литература. 

Средства мультимедиа.
Благотворительная и просветительская деятельность мусульманских организаций. 

Мусульманские товары: одежда, обувь, головные уборы и др.
Халяль продукты питания. 

Ритуальные услуги.

В программе выставки-ярмарки

· Ежегодная «Конференция религиозных деятелей мусуль​ман России»; 

· Познавательные встречи цикла «Воспитание во имя жиз​ни», «Ислам и молодежь», «Молодежь и служба в вооруженных силах» и др.

· Чтения сур Корана детьми и взрослыми;

· Встречи с жителями Татарстана, совершившими хадж;

· Деловые встречи с бизнесменами, России, СНГ и дальнего зарубежья, оказавшими спонсорскую помощь на постройку и реставрацию мечетей; 

· Встречи с архитекторами культовых сооружений, строитель​ными фирмами;

· Оптовая и розничная торговля мусульманскими товарами;

· Проведение тендеров на поставку товаров культового назначения для религиозных организаций;

· Посещение мечетей Казани;

· Культурная программа с посещением исторических мест Казани.

· Беседы цикла «Умение правильно совершать намаз», «Про​воды в последний путь», показательный класс по выполнению обряда омовения;

· Сбор пожертвований (денежных средств), товаров и продуктов для детских домов, домов престарелых Татарстана (данная акция может быть адресной – с указанием конкретного учреж​дения). 

Потенциальные участники выставки-ярмарки

Архитекторы культовых сооружений и зданий;

Строительные фирмы культовых зданий;

Производители и поставщики оборудования, материалов, товаров и услуг для нужд мечетей и других мусульманских ор​ганизаций;

Бизнес-представители, спонсоры строительства мечетей в Татарстане, России;

Мечети. Духовные учебные заведения;

Службы паломничества – хаджа;

Турфирмы по хаджу. Паломники;

Дома престарелых. Детские дома. Приюты;

Архивы. Библиотеки. Музеи. Издательства. СМИ;

Центры народных промыслов; 
Производители халяль продуктов питания.

Потенциальные посетители выставки-ярмарки

Представители мусульманского духовенства из регионов России;

Представители республиканских общественных и государст​венных структур;
Шакирды медресе, средних и высших духовных учебных заведений;

Потенциальные поставщики продукции, услуг для мечетей;
Верующие жители из Казани, районов Татарстана, регионов Поволжья и Урала; 

Жители и гости города, сочувствующие мусульманской ре​лигии;
Широкая общественность с познавательными целями.

Характеристика выставки-ярмарки

Особые условия:

1. Открытие выставки должно начаться с Благословения Выс​шего Духовенства Татарстана и России, чтением сур Корана. 

2. Организация работы буфетов (без спиртных напитков) с халяль продуктами питания.

3. Организация и проведение презентации выставки с халяль продуктами питания в форме чайных столов.

4. Закрытие выставки – завершится наставлением Духовными представителями РТ и/или РФ.

5. На выставке не разрешается: 

· экспонировать материалы, пропагандирующие войну, ра​совую исключительность и призывающие к межнациональной и межконфессиональной розни; 

· распространять книги, аудио-видео материалы, содержа​щие информацию, порочащую деятельность мусульманских организаций; 

· производить сборы средств на нужды мечетей и других му​сульманских организаций только в пределах своих стендов.

6. Рассмотрение возможности приглашения Исламских уче​ных из Москвы, стран СНГ и зарубежья.

Информационная поддержка

Мусульманские издательства, газеты, журналы в Татарстане (Казань, Наб. Челны), Москве, Ниж. Новгороде и др.
Государственные, коммерческие каналы радио и телевидения Татарстана (Казань, Наб. Челны, др. районные радио).

VIII.

Фонд возрождения

Указ Президента РТ № УП-71 от 17.02.2010 г.
«О создании Республиканского Фонда возрождения 
памятников истории и культуры Республики Татарстан»
В целях организации содействия возрождению и развитию Болгарского историко-архитектурного музея-заповедника, Госу​дарственного историко-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск», иных памятников истории и культуры, расположенных на территории Республики Татарстан, сохранению и развитию исторических, культурных и духовных традиций многонационального народа Республики Татарстан, национально-культурной самобытности и традиций татар, а также с целью привлечения необходимых для этого финансовых ресурсов, учитывая предложения, поступившие от Кабинета Министров Республики Татарстан, органов местного самоуправления, общественных объединений и граждан, постановляю:

1. Поддержать инициативу Кабинета Министров Республики Татарстан, органов местного самоуправления, общественных объединений и граждан по усилению работы, направленной на возрождение памятников истории и культуры, расположенных на территории Республики Татарстан.

2. Учредить Республиканский Фонд возрождения памят​ников истории и культуры Республики Татарстан в форме некоммерческой организации (далее – Фонд).

3. Установить, что основными задачами Фонда являются: со​действие в сохранении, воссоздании, реставрации Болгарского историко-архитектурного музея-заповедника, архитектурно-худо​жественном возрождении Государственного историко-архи​тек​тур​ного и художественного музея «Остров-град Свияжск», и иных культурных ценностей, представляющих собой ценность с точки зрения истории, археологии, архитектуры, градостроительства, искусства, эстетики, этнологии или антропологии, социальной культуры; популяризация объектов культурного наследия; содействие созданию научного, культурного, интеллектуального потенциала Республики Татарстан.

4. Установить, что источниками формирования имущества Фонда в денежной и иных формах являются: целевые средства из бюджета Республики Татарстан; добровольные взносы и пожерт​вования организаций и предприятий всех форм собственности и физических лиц; добровольные взносы иностранных предпринимателей, юридических и физических лиц; иные источники в соответствии с законодательством Российской Федерации и Республики Татарстан.

5. Утвердить Перечень объектов истории и культуры, финан​сируемых в первоочередном порядке (прилагается).

6. Кабинету Министров Республики Татарстан: в двух​недельный срок представить на утверждение проект устава некоммерческой организации «Республиканский Фонд возрождения памятников истории и культуры Республики Татарстан»; ежегодно, начиная с 2010 года, предусматривать в бюджете Республики Татарстан средства, необходимые для осуществления уставной деятельности Фонда и реализации программы по возрождению памятников истории и культуры, расположенных на территории Республики Татарстан; внести предложения по: составу попечительского совета Фонда, как органа надзора за его деятельностью; размещению Фонда в городе Казани; составу имущества Республики Татарстан, передаваемого Фонду в качестве имущественного взноса учредителя.

7. Настоящий Указ вступает в силу со дня его подписания.

Президент Республики Татарстан М.Ш. Шаймиев
Казань, Кремль 17 февраля 2010 года № УП-71
IX.

Утвержден 
распоряжением Президента

Республики Татарстан

от «04» марта 2010 года

№ 70

Устав
некоммерческой организации 
«Республиканский Фонд возрождения

памятников истории и культуры Республики Татарстан»
I. Общие положения
1.1. Некоммерческая организация «Республиканский Фонд возрождения памятников истории и культуры Республики Татарстан» (далее Фонд) является не имеющей членства некоммерческой организацией, созданной в соответствии с Указом Президента Республики Татарстан от 17 февраля 2010 года № УП-71 «О создании Республиканского Фонда возрож​дения памятников истории и культуры Республики Татарстан» в форме фонда, не ставящей извлечение прибыли в качестве основной цели своей деятельности и не направляющая полученную прибыль учредителю. В случае получения дохода в деятельности Фонда доход направляется на обеспечение уставных целей Фонда.

1.2. Учредитель Фонда – Республика Татарстан в лице Пре​зидента Республики Татарстан.

1.3. Имущество, переданное Фонду его учредителем, является собственностью Фонда. Учредитель не отвечает по обяза​тельствам созданного им Фонда, а Фонд не отвечает по обязательствам своего учредителя.

1.4. Фонд использует имущество для целей, определенных нас​тоящим Уставом.

1.5. Фонд в своей деятельности руководствуется Консти​туцией Российской Федерации, Конституцией Республики Татарстан, Гражданским кодексом Российской Федерации, федеральными законами, законами Республики Татарстан, нормативными правовыми актами Российской Федерации, указами и распоряжениями Президента Республики Татарстан, иными нормативными правовыми актами Республики Татарстан, настоящим Уставом.

1.6. Фонд считается созданным как юридическое лицо со дня его государственной регистрации в установленном законо​дательством порядке, имеет в собственности обособленное имущество, отвечает по своим обязательствам этим имуществом, имеет право от своего имени приобретать и осуществлять имущественные и неимущественные права, нести обязанности быть истцом и ответчиком в суде.

1.7. Фонд создается без ограничения срока деятельности.

1.8. Фонд имеет самостоятельный баланс, круглую печать с полным наименованием Фонда на русском и татарском языках, штампы и бланки со своим наименованием, а также зарегист​рированную в установленном порядке эмблему.

1.9. Фонд открывает в установленном порядке расчетный, валютный и иные счета, в том числе лицевые счета в Депар​та​менте казначейства Министерства финансов Республики Татарстан.

1.10. Фонд ведет бухгалтерскую и статистическую отчет​ность в порядке, установленном законодательством Российской Федерации.

1.11. Фонд имеет право принимать на работу для осуществ​ления своих целей физических лиц на условиях трудового договора.

1.12. Фонд несет ответственность за сохранность документов (управленческих, финансово-хозяйственных, кадровых и других).

1.13. Полное наименование Фонда: Некоммерческая органи​зация «Республиканский Фонд возрождения памятников истории и культуры Республики Татарстан».

Сокращенное наименование Фонда: Республиканский Фонд возрождения.

1.14. Место нахождения Фонда: 420014, Российская Феде​ра​ция (Россия), Республика Татарстан, г. Казань, Кремль.

1.15. Фонд имеет право создавать филиалы и открывать пред​ставительства в соответствии с гражданским законодательством Российской Федерации и настоящим Уставом.

1.16. Филиалы и представительства Фонда действуют от име​ни Фонда в соответствии с положениями, утвержденными Попечительским Советом Фонда. Филиалы и представительства Фонда, в случае их создания (открытия), указываются в настоящем Уставе.

II. Предмет, основные цели и 
виды деятельности Фонда
2.1. Предметом деятельности Фонда являются действия, направленные на содействие возрождению и развитию Болгарского историко-архитектурного музея-заповедника, Государ​ственного ис​торико-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск», иных памятников истории и культуры, расположенных на территории Республики Татарстан, сохранению и развитию исторических, культурных и духовных традиций многонационального народа Республики Татарстан, национально-культурной самобытности и традиций татар, представителей других народов, проживающих на территории Республики Татарстан.

2.2. Основными целями деятельности Фонда являются:

· содействие в сохранении, воссоздании, реставрации Болгар​ского историко-архитектурного музея-заповедника, архитектурно-художественном возрождении Государственного историко-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск» и иных культурных ценностей (объектов) представляющих собой ценность с точки зрения истории, археологии, архитектуры, градостроительства, искусства, эстетики, этнологии или антропологии, социальной культуры, а также привлечение необходимых, для этого финансовых ресурсов; 
· популяризация объектов культурного наследия Республики Татарстан; содействие деятельности, направленной на повышение культурного уровня общества; содействие созданию научного, культурного, интеллектуального туристского потенциала Республики Татарстан.

2.3. Для достижения целей Фонд осуществляет любые не зап​рещенные законодательством виды деятельности, в том числе осуществляет:

финансирование мероприятий, связанных с сохранением, вос​созданием, реставрацией Болгарского историко-архитектур​ного музея-заповедника, архитектурно-художественным возрож​дением Государственного историко-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск», и иных культурных ценностей (объектов), представляющих собой ценность с точки зрения истории, археологии, архитектуры, градостроительства, искусства, эстетики, этнологии или антропологии, социальной культуры;

охрану и должное содержание в соответствии с установ​ленными требованиями зданий, объектов и территорий, имеющих историческое культовое, культурное или природоохранное значение, и мест захоронения;

содействие в привлечении отечественных и иностранных ин​вестиций, кредитов для реализации приоритетных направлений деятельности Болгарского историко-архитектурного музея-запо​ведника, Государственного историко-архитектурного и художественного музея «Остров-град Свияжск», в том числе путем проведения конкурсов, аукционов, выставок и лотерей;

содействие в проведении историко-культурных иссле​до​ва​ний, включая финансирование проведения научных исследований, научно-практических конференций, симпозиумов, совещаний, конкурсов, выставок и семинаров, в том числе международных, а также иную деятельность и содействие в области образования, просвещения, науки, культуры и искусства;

содействие в установленном порядке государственному органу охраны памятников Республики Татарстан в осуществ​лении мероприятий по государственной охране, сохранению, использованию и популяризации объектов культурного наследия в порядке, установленном законодательством;

участие в установленном порядке в реализуемых в Республике Татарстан программах, направленных на восстановление памятников истории и культуры;

все виды торговых, посреднических, иных коммерческих хозяйственных операций (сделок) для направления полученных до​ходов на достижение целей, определенных настоящим Уставом.

2.4. Для осуществления своей деятельности Фонд при необ​ходимости получает в установленном законодательством порядке лицензии, разрешения, а также иные разрешительные документы.

III. Права Фонда

3.1. Фонд имеет право:

3.1.1. заниматься предпринимательской деятельностью, соответ​ствующей целям Фонда и необходимой для достижения общественно полезных целей, ради которых он создан;

3.1.2. участвовать в реализации программ, принятых. Прави​тельством Российской Федерации, органами государственной власти Республики Татарстан, органами местного самоуправления и направленных на сохранение, воссоздание памятников истории и культуры, в порядке и на условиях, предусмотренных данными программами; 

3.1.3. привлекать на конкурсной основе банк (банки) либо иные кредитные организации для достижения целей, преду​смот​ренных настоящим Уставом;

3.1.4. приобретать и реализовывать ценные бумаги, имущест​венные и неимущественные права, а также выпускать в случаях, предусмотренных федеральными законами и иными нормативными правовыми актами Российской Федерации, облигации и иные эмиссионные ценные бумаги при наличии обеспечения, определенного указанными нормативными актами:

3.1.5. создавать в установленном законодательством порядке хозяйственные общества, ассоциации и союзы, а также участ​вовать в их деятельности;

3.1.6. приобретать, владеть, управлять, сдавать в аренду, внаем, отчуждать движимое и/или недвижимое имущество, распоряжаться им любым другим предусмотренным законом образом;

3.1.7. выдавать в пределах своих полномочий поручительства;

3.1.8. использовать прибыль от реализации имущества на дос​тижение целей, определенных настоящим Уставом, а также на обеспечение деятельности Фонда;

3.1.9. делать вклады и проводить операции, необходимые для управления имуществом Фонда;

3.1.10. привлекать кредитные ресурсы и расходовать их для целей, предусмотренных настоящим Уставом;

3.1.11. приобретать земельные участки, в том числе путем их покупки либо аренды, а также сдавать в аренду находящиеся в его собственности земельные участки юридическим и физическим ли​цам;

3.1.12. осуществлять взаимодействие, в том числе путем зак​лючения соглашений, с органами государственной власти, органами местного самоуправления, предприятиями и организациями всех форм собственности, по вопросам своей деятельности;

3.1.13. вести выставочную, издательскую деятельность в по​рядке, предусмотренном законодательством Российской Федерации, в том числе осуществлять выпуск печатных изданий, кино-, теле-, видео- и аудио​продукции;

3.1.14. осуществлять в полном объеме полномочия, преду​смотренные законодательством Российской Федерации о некоммерческих организациях; 

3.1.15. поддерживать прямые международные контакты и свя​зи в рамках предмета деятельности Фонда;

3.1.16. осуществлять иную, не запрещенную законом деятель​ность, соответствующую целям деятельности Фонда, предусмотренным настоящим Уставом.

3.2. Фонд вправе формировать консультативные комитеты, ра​бочие группы и т.п., необходимые для осуществления его деятельности, предусмотренной настоящим Уставом, а также оплачивать членам этих комитетов (групп; расходы, связанные с работой в них.

IV. Имущество Фонда и источники его формирования
4.1. Фонд вправе иметь в собственности здания, сооружения, жилищный фонд, оборудование, инвентарь, денежные средства в рублях, ценные бумаги и иное имущество. Фонд может иметь в собственности или на ином праве земельные участки.

4.2. Фонд отвечает по своим обязательствам тем своим иму​ществом, на которое по законодательству Российской Федерации может быть обращено взыскание.

4.3. Собственностью Фонда является созданное им в процессе своей деятельности, приобретенное или переданное физическими и юридическими лицами имущество, включая денеж​ные средства, акции, другие ценные бумаги, права на интеллектуальную собственность, а также имущество, переданное учредителем.

4.4. Источниками формирования имущества Фонда в денеж​ной и иных формах являются:

а) поступления от учредителя осуществляемые в соответ​ствии с законодательством;

б) добровольные имущественные взносы и пожертвования орга​низаций и предприятий всех форм собственности и физических лиц, в том числе иностранных;

в) выручка от реализации товаров, работ, услуг;

г) дивиденды (доходы, проценты), получаемые по акциям, облигациям, другим ценным бумагам и вкладам;

д) доходы, получаемые от собственности Фонда;

е) доходы от хозяйственной деятельности;

ж) другие, не запрещенные действующим законодательством поступления.

V. Учет, отчетность и аудит

5.1. Фонд ведет бухгалтерский учет и статистическую отчет​ность в порядке, установленном законодательством Российской Федерации.

5.2. Фонд ежеквартально отчитывается о своей деятельности Президенту Республики Татарстан и Попечительскому Совету Фонда, в установленные сроки – органам государственной статистики и налоговым органам, иным органам в соответствии с законодательством Российской Федерации настоящим Уставом.

5.3. Фонд представляет Попечительскому Совету не позднее 31 марта каждого года отчет о своей деятельности за преды​дущий финансовый год.

Финансовый год Фонда совпадает с календарным годом.

5.4. Фонд ежегодно публикует отчеты об использовании сво​его имущества в соответствии с законодательством.

5.5. Деятельность Фонда подлежит ежегодной аудиторской проверке.

5.6. Организации, осуществляющие исполнение аудиторских функций, должны удовлетворять всем требованиям, опреде​ленным действующим законодательством и связанным с этим видом деятельности.

VI. Управление Фондом
6.1. Органами Фонда являются:

а) Попечительский Совет Фонда;

б) Исполнительный директор Фонда.

В Фонде формируется и действует ревизионная комиссия.

6.2. Единоличным исполнительным органом Фонда является Исполнительный директор Фонда.

6.3. Состав ревизионной комиссии, компетенция и порядок ее деятельности утверждаются Попечительским Советом Фонда.

6.4. Попечительский Совет Фонда является органом Фонда и осуществляет надзор за деятельностью Фонда, принятием реше​ний Исполнительным директором Фонда, обеспечением их надлежащего исполнения, использованием средств Фонда, соблюдением Фондом законодательства и настоящего Устава.

К исключительной компетенции Попечительского Совета Фон​да относятся:

изменение Устава Фонда;

определение приоритетных направлений деятельности Фонда, принципов формирования и использования его иму​щества;

утверждение ревизионной комиссии и аудитора (аудиторской организации) Фонда;

надзор за деятельностью Фонда, за использованием средств и имущества Фонда;

рассмотрение представленного Исполнительным директором Фонда бюджета Фонда, его годового отчета и годового бухгал​терского баланса:

создание филиалов и открытие представительств Фонда, утверждение положений о них;

одобрение сделок Фонда, в совершении которых имеется заинтересованность;

реорганизация Фонда.

6.5. Персональный состав Попечительского Совета Фонда и его председатель утверждаются Учредителем.

6.6. Заседание Попечительского Совета Фонда правомочно, если на нем присутствуют более половины его членов.

Заседания Попечительского Совета Фонда ведет его Пред​седатель либо заместитель Председателя.

6.7. Решения Попечительского Совета Фонда принимаются большинством голосов членов Попечительского Совета Фонда, присутствующих на заседании и подписываются Председателем Попечительского Совета Фонда.

Решение Попечительского Совета Фонда может быть при​нято без проведения его заседания путем проведения заочного голосования.

6.8. Попечительский Совет Фонда осуществляет свою дея​тельность на общественных началах.

6.9. Попечительский Совет Фонда собирается по мере необходимости, но не реже одного раза в три месяца. Заседания Попечительского Совета Фонда созываются по инициативе его Председателя. Предложения по созыву Попечительского Совета Фонда также могут вноситься заместителем Председателя Попе​чительского Совета Фонда, Исполнительным директором Фонда.

6.10. Исполнительный директор Фонда назначается на долж​ность и освобождается от должности Учредителем.

6.11. Трудовой договор с Исполнительным директором Фонда подписывает Председатель Попечительского Совета Фонда.

6.12. Исполнительный директор Фонда осуществляет текущее руководство деятельностью Фонда и подотчетен в своей деятельности учредителю и Попечительскому Совету Фонда.

Деятельность Исполнительного директора Фонда обеспечи​вается его аппаратом – Дирекцией Фонда;

6.13. Исполнительный директор Фонда:

действует без доверенности от имени Фонда, представляет его интересы во всех организациях и учреждениях;

распоряжается имуществом Фонда строго по назначению в соответ​ствии с его целями и задачами, решениями Попечительского Совета Фонда;

заключает договоры от имени Фонда, в том числе трудовые, выдает доверенности;

утверждает штат Дирекции Фонда, нанимает и увольняет работников в соответствии с законодательством, распределяет между ними обязанности:

создает структурные подразделения Дирекции Фонда, ут​верждает положения о них;

издает в пределах своей компетенции приказы и дает ука​зания, обязательные для исполнения всеми работниками Фонда;

обеспечивает выполнение решений Попечительского Совета Фонда, принятых в пределах его компетенции;

организует учет и отчетность Фонда.

6.14. Исполнительный директор в сроки, определенные Попе​чительским Советом Фонда, представляет на его рассмотрение ежеквартальный, годовой отчеты, годовой бухгалтерский баланс, а также информацию по другим вопросам, связанным с деятельностью Фонда.

VII. Конфликт интересов

7.1. Лицами, заинтересованными в совершении Фондом тех или иных действий, в том числе сделок с другими организациями или гражданами (далее – заинтересованные лица), признаются Исполнительный директор Фонда, его заместители, а также Пред​седатель и члены Попечительского Совета Фонда, если указанные лица состоят с этими организациями или гражданами в трудовых отношениях, являются участниками, кредиторами этих организаций, либо состоят с этими гражданами в близких родственных отношениях или являются кредиторами этих граждан.

7.2. Заинтересованность в совершении Фондом тех или иных действий, в том числе в совершении сделок, может повлечь за собой конфликт интересов заинтересованных лиц и Фонда.

7.3. Заинтересованные лица обязаны соблюдать интересы Фонда, прежде всего в отношении целей его деятельности, и не должны использовать возможности Фонда или допускать их исполь​зование в иных целях, помимо предусмотренных настоящим Уставом.

Под термином «возможности Фонда» понимаются принад​лежащие Фонду имущество, имущественные и неимущественные права, возможности в области предпринимательской дея​тель​ности, информация о деятельности и планах Фонда, имею​щая для него ценность.

7.4. В случае если заинтересованное лицо имеет заинте​ресованность в сделке, стороной которой является или намеревается быть Фонд, а также в случае иного противоречия интересов указанного лица и Фонда в отношении существующей или предполагаемой сделки, оно обязано сообщить о своей заинтересованности Попечи​тельскому Совету Фонда до момента принятия решения о заключении сделки; сделка должна быть одобрена Попечительским Советом Фонда.

7.5. Заинтересованное лицо несет перед Фондом ответ​ст​венность в размере убытков, причиненных им Фонду. Если убытки причинены Фонду несколькими заинтересованными лицами, их ответственность перед Фондом является солидарной.
VIII. Реорганизация и ликвидация Фонда

8.1. Фонд может быть реорганизован в порядке, предусмот​ренном Гражданским кодексом Российской Федерации, Федеральным законом «О некоммерческих организациях» и другими федеральными законами.

8.2. Реорганизация Фонда может быть осуществлена в форме слияния, присоединения, разделения, выделения и преобразования.

8.3. Решение о ликвидации Фонда может принять только суд по заявлению заинтересованных лиц.
8.4. Фонд может быть ликвидирован:

а) если имущества Фонда недостаточно для осуществления его целей и вероятность получения необходимого имущества нереальна;

б) если цели Фонда не могут быть достигнуты, а необ​ходимые изменения целей деятельности Фонда не могут быть произведены;

в) в случае уклонения Фонда в его деятельности от целей предусмотренных настоящим Уставом;

г) в других случаях, предусмотренных федеральным законом.

8.5. Фонд может быть ликвидирован также в соответствии со статьей 65 Гражданского кодекса Российской Федерации вслед​ствие признания его несостоятельным (банкротом).

8.6. При ликвидации Фонда оставшееся после удовлет​во​рения требований кредиторов имущество направляется в соответствии с Уставом Фонда на цели, в интересах которых он был создан. В случае если использование имущества Фонда в соответствии с настоящим Уставом не представляется возможным, оно обращается в доход Республики Татарстан.

8.7. При реорганизации Фонда все документы (управлен​ческие, финансово-хозяйственные, кадровые и другие) передаются его правопреемнику, при ликвидации Фонда сдаются на хранение в государственный архив.

Передача и упорядочение документов осуществляются сила​ми и за счет средств Фонда.

8.8. Ликвидация Фонда считается завершенной, а Фонд – прекратившим  свое существование после внесения об этом записи в Единый государственный реестр юридических лиц.
Список сокращений
АН РТ – Академия наук РТ

ВКТ – Всемирный конгресс татар

ВКЦ ДУМР – Высший координационный центр духовных уп​равлений мусульман России
Всекомфизкульт – Всесоюзный комитет по делам физкультуры и спорта

ВТОЦ – Всетатарский Татарский общественный центр
ДУМ РТ – Духовное управление мусульман Республики Татар​стан
ДУМЕС – Духовное управление мусульман Европейской час​ти СНГ и республик Прибалтики
ИЯЛИ – Институт языка, литературы и искусства
КГУКИ – Казанский государственный университет культуры и искусств
МДМСиТ РТ – Министерство по делам молодежи, спорту и туризму Республики Татарстан
МОиН РТ – Министерство образования и науки РТ
НА РТ – Национальный архив РТ
НКА – Национально-культурная автономия
НМС – Научно-методический совет
РНКАТ – Региональная национально-культурная автономия татар

РСВЯ – Российский Союз выставок и ярмарок

РТ – Республика Татарстан

РФ – Российская Федерация

СМИ – средства массовой информации

ТБСР – Татаро-Башкирская Советская республика
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