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დამხმარე სახელმძღვანელოში, რომელიც მომზადებულია თბი- 
ლისის სახელმწიფო უნივერსიტეტის აზიისა და აფრიკის ქვეყნები" 
ახალი და უახლესი ისტორიის კათედრის თანამშრომლების მიერ, 

გაშუქებულია აღმოსავლური რელიგიების (ქრისტიანობის, ისლამის, 
ბუდიზმის, ინდუიზმისა და სიქპიზმის) როლი ახლო და შუა აღმო- 
სავლეთის, სამხრეთ და სამხრეთ-აღმოსავლეთ აზიის, ჩრდილო, ტრო- 
პიკული და სამხრეთ აფრიკის ქვეყნები საზოგადოებრივ-პოლიტი- 

კურ დღა კულტურულ ცხოვრებაში, ცალკეული ქრისტიანული და 
მუსლიმური თემების კონსოლიდაციის პროცესი, ისლამისა და ქრის- 

ტიანობის საერთო-ეროვნული როლის ზრდის ტენდენციები, „მესამე 
სამყაროში” მიმდინარე ეთნიკური ეთნოკონფესიონალური და , 

ეთნოსოციალური კონფლიქტების მიზეზები, მათი მოგეარების მე- 

თოდები და მედეგები, ქრისტიანებსა და მუსლიმებს შორის დიალო- 
გის დაწყების აუცილებლობის წანამძღვრები, ისლამიზაციის პოლი- 

ტიკის სოციალური, ეკონომიკური და კულტუროლოგიური ასპექტე– 

ბი არაბულ სამყაროსა და საქართველოს მეზობელ ქვეყნებში, ორი- 

ენტალისტთა შრომებისა და კონცეფციების კრიტიკული შეფასება. 

განკუთვნილია სტუდენტების, ასპირანტების, მეცნიერ მუშაკე- 

ბისა და აღნიშნული საკითხებით დაინტერესებული მკითხველისათ- 
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ეძღვნება თბილისის სახელმწიფო 
უნავერსიტეტის 75-ე წლისთავს 

ქრისტიანობა და ისლამი, დიალობი თუ კონფრონტაცია? 

როგორ განვითარდება ურთიერთობა ისლამსა და ქრისტიანობას 

შორის--აი, დღევანდელობის პრობლემა. ევროპასა და ისლამურ სამ- 
ყაროს? შორის მშვიდობიანი ურთიერთობა არასოდეს ყოფილა. ამი–- 

ტომ ასე მწვავედ დგას დღეს ყველას წინაშე პრობლემა –– დიალოგი 
თუ კონფრონტაცია ამ ორ უდიდეს რელიგიას შორის, ვინაიდან დრო– 

დადრო მსოფლიოს სხვადასხვა რეგიონში მათ მიმდევართა შორის 

თავს იჩენს წინააღმდეგობა (ისლამი დღეს სახელმწიფო რელიგიაა 

50-მდე ქვეყანაში, ხოლო მაჰმადიანთა საერთო რაოდენობა რვაას 

მილიონს აღემატება) (3, გვ. 4), ხშირად ამას განიხილავენ როგორც 

ქრისტიანულ და მუსლიმერ სამყაროთა შორის მოსალოდნელ შე- 

ჯახებას. მუსლიმები და ქრისტიანები ცხოვრობენ გვერდიგვერდ მდე- 

ბარე ტერიტორიაზე, რომელიც გადაჭიმულია კასპიის ზღვიდან 

ხმელთაშუა ზღვის დასავლეთ სანაპირომდე. ისტორია სავსეა ორივე 

  

“თვალშისაცემია მეტად განსხვავებული მიდგომა სახელწოდება „მუსლიმურ 

სამყაროს“ მიმართ. სპეციალისტები გამოყოფენ ორ პოლარულ თვალსაზრისს: 

ერთს ისლამის გავლენის შეფასება მის უნივერსალიზაციამდე დაჰყავს: მუსლიმურ 

იდეოლოგიას უშუალოდ უკავშირებენ ყველა მოვლენას, რომელიც მოხდა ან ხდე- 

ბა თანამედროვე სამყაროში ახლო აღმოსავლეთის კონფლიქტებილან ღა ი# ანის 

რევოლუციიდან დაწყებული და მთიან ყარაბაღში და ბოსნიაში მიმდინარე 

ამბებით დამთავრებული. 
საწინააღმდეგო თვალსაზრისის მომზრენი' ისლამს უკავშირებენ მხოლოდ სა- 

კუთრივ რელიგიურ პროცესებს. ისინი იქიდან გამოდიან, რომ თანამედროვე ახლო 

აღმოსავლეთში ღომიწირებენ სეკულარისტული ტენდენციები. ისინი უარყოფენ 
კლასიკური ისლამისა და თანამედროვე „ისლამიზმის" მემკვიდრეობითობას (უფრო 

დაწვრილებით იხ. 4, გე. 4–-6). უნდა შევნიშნოთ, რომ .„,„მუსლიმური სამყარო“, 

„ისლამური სამყარო”, „მუსლიმური ქეეყნები".. ასეთ სიტყვათა კავშირი სულ 

უფრო ხშირად გვხვდება როგორც სამეცნიერო ლიტერატურაში, ისე პრესის 

ფურცლებზეც. სხვადასხვა ავტორი სხვადასხვა კონტექსტში განსხვავებულ აზრს 

აქსოვს მათში. ხშირად ასეც არის ხოლმე–-თუ ლაპარაკია თანამედროვე პერი- 

ოდზე, მაშინ „მუსლიმურ სამყაროს“ ბრჭყალებში სვამენ, თუ წარსულში ჯგუ- 

ლისსმობენ, მაშინ ბრჭყალების გარეშე ახსენებენ, საერთოდ აღვნიშნავთ, რომ 

ისლამური, თუ მუსლიმური სამყაროს საზღვრები საბოლოოდ დაზუსტებული 

არ არის და აქ ჯერ კიდევ ბევრია სადისკუსიო და საკამათო. 
– 
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სარწმუნეობის მიმდევართა შორის მომხდარი მრავალი სისხლიანი 
შეტაკებებითა და ბრძოლებით. | 

ჯერ კიდევ XI საუკუნიდან მოყოლებული ისლამურ სამყაროს 

ახსოვს დასავლეთ ევროპელ ჯვაროსანთა სისხლიანი ლაშქრობები, 
ისევე როგორც, უფრო გვიან პერიოდში, ახლო აღმოსავლეთში, ყოვ- 

ლისშემძლე ევროპის მიერ XIX–-–XX საუკუნეებში მთელი ისლამუ- 

რი სამყაროს დამორჩილება, 

არც ქრიხტიანებს ავიწყდებათ ის დრო, როდესაც ახლო აღმოსავ– 
ლეთში აღმოცენებული ახალი რელიგიით –– ისლამით გაქრთიანებუ– 
ლი არაბთა ურდოები, ჩრდილოეთ აფრიკის დაპყრობის 'შემდეგ, შეი- 
ჭონენ ესპანეთსა და საფრანგეთში, სადაც კარლოს მარტელმა საბო- 
ლოოდ შეაჩერა ისინი პუატიესთან გამართული ბრძოლის შედეგად; 
რამდენიმე საუკუნეს ფლობდა ოქროს ურდო აღმოსავლეთ ევროპის 

დიდ ნაწილს, რომელსაც ახლა ევროპულ რუსეთს უწოდებენ და, საი-., 

დანაც მომთაბარენი საბოლოოდ XV საუკუნის მიწურულს განდევნეს, 

ანდა მუსლიმ თურქთა გარღვევა აღმოსავლეთ ევროპაში 1453 წელს 

ღა მეორედ XVII საუკუნეში, როდესაც ისინი შეაჩერეს ვენის კა- 

რიბჭესთან პოლონელი მეფის წყალობით: | 

ერთი სიტყვით, ისტორია სავსეა სისხლიანი ამბებით, რომლებიც . 

ხშირად რელიგიურ სამოსელშია გახვეული. ხშირად ცდილობდნენ 
ეგოისტური მიზნები თუ ღაპყრობითი ომები დაეფარათ რელიგიური 
სიმბოლოებით. ამის ნათელსაყოფად საკმარისია თუნდაც სულ ახლა- 
ხან ახლო. აღმოსავლეთში დამთავრებული ომი. ერაყსა და მრავალე– 
როვნულ ძალებს შორის, ომი, რომელიც სადამ პუსეინს სურდა წარ- 

მოეჩინა, როგორც ჯიჰადი (საღვთო ომი), თუმცა ძნელი ასახსნელია, 
ერაყის მიერ ქუვეითის წინააღმდეგ განხორციელებული აგრესია 
როგორ უნდა მოთავსებულიყო ამ კონცეფციაში. 

„ამა ქვეყნის ძლიერნი“ ცდილობდნენ (ზოგიერთი ახლაც ცდი- 
ლობს) სარწმუნოება გამოეყენებინათ თავიანთი ანგარებითი მიზნების 
მისაღწევად. ისინი იშმველიებდნენ სხვადასხვა გამონათქვამებს ბიბ- 
ლიიდან, ყურანიდან ან სხვა რომელიმე წმინდა წიჟნიდან და თავისე– 
ბურ იდეოლოგიურ, ფსიქოლოგიურ იარაღად აქცევდნენ. „კეიძსარს–– 
კეისრისა, ღმერთს––ღვთისა“, იესო ქრისტეს ამ მცნებას კათოლიკე 
მმართველები იშვიათად ასრულებდნენ, რამეთუ თავიანთ თავში ისი– 

ნი ერთდროულად კეისარსაც ხედავდნენ და ღმერთსაც (5, გვ. 45). 

შუა საუკუნეებში, როდესაც საზღვარი ევროპასა და აზიას შორის 

მუსლიმური მიწების აღმოსავლეთით გადიოდა, ზოგიერთი ორიენ- 

ტალისტი ისლამს განიხილავს, როგორც დასავლეთის ცივილიზაციის 
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ნაწილს, ხოლო ცნობილ აღმოსავლეთმცოდნე ჰ. გიბს მიაჩნია, რომ 
თანამედროვე ეპოქაში ევროპისა და არაბული მუხლიზური სამყაროს 

ღაახლოება სხვა არაფერია, თუ არა ერთიანი დასავლეთის ცივილიზა- 
ციის რეინტეგრაციის პროცესი (6, 1276) მათ აზრს იზიარებს ნოლღვე- 

გიელი სოციოლოგი: ჰ. სტანგი, რომელიც იმ დასკვნამდე მიდის, რომ 
დასავლეთი და ისლამი ერთიანი ინტელექტუალური სამყაროს ორი 
ნახევარი სფეროა (7, გვ. 3). 

ახლო აღმოსავლეთის ხალხების კულტურულმა და სულიერმა გა- 
მოცდილებამ დიდი როლი რომ ითამაშა ევროპის ცივილიზაციის ჩა- 
მოყალიბებაში, დღეს ამას არავინ უარყოფს. სავსებით ძართებულაღ 

შენიშნავს რუსი ავტორი ალექსი ჟურავსკი, რომ ძველი ევროპისათ- 
ვის აღმოსავლეთი იყო თავისებური წყარო, საიდანაც იგი საზრდოობ- 
და იმ კულტურული ელემენტებით, რომლებიც იმ დროს ევროპას 

- აკლდა (მ, გე- 12). მართლაც ახლო აღმოსავლეთი ძველი ეგროპისათ– 

ვის წარმოადგენდა მუდმივ გამღიზიანებელს, რომელიც მის წინაშე 
აყენებდა ახალ პრობლემებს, როდესაც ვლაპარაკობთ ახლო აღმო– 
სავლეთის წვლილზე ევროპის კულტურულ განვითარებაში, პირველ 
რიგსი, მხედველობაში გვაქვს არაბულ-მუსლიმური ცივილიზაცია 

და მისი გავლენა სხვადასხვა ასპექტით დასავლეთზე, რომელსაც 
დღესაც სწავლობენ დასავლეთის ცნობილი ისლამმცოდნეები და 

ორიენტალისტები –– უ. უოტი (9), პ. კაკია (10), ფ. პიტი (11), 

ბ. ლუისი (12), მ. ედვარდსი (13). 
«სლამის დაფუძნებამ სირიაში, ეგვიპტესა ღა ჩრდილოეთ აფრი- 

კის დასავლეთ ნაწილში ქრისტიანულ სამყაროს წაართვა ხმელთაშუა 
ზღვის არეალის ნახევარზე მეტი. მაჰმადიანების მიერ ესპანეთისა და 
სიცილიის ღაპყრობამ, ჯვაროსნულმა ლაშქრობებმა პალესტინაში. 

იერუსალიმის აღებამ და მუსლიმთა რევანშმა, სალაჰ ელ-დინის ჭე- 

თაურობით, ისე როგორც რეკონკისტა ესჰანეთში და კონსტანტინო- 

პოლის დაცემა (1453 წ.ე, თურქ-ოსმალთა შეჭრა ბალკანეთში და 

ბერძნული და სლავური მოსახლეობის აჯანყება––ყველა ეს მოვლენა 
გაიაზრებოდა როგორც ჯიჰადი--,ომი სარწმუნოებისათვის ურწმუ- 

ნოთა წინააღმდეგ“, რაც მოწინააღმდეგეთა შეგნებაში განამტკიცებ- 
და ისლამისა და ქრისტიანობის ისტორიული დაპირისპირების იდეას. 

იმის დასადასტურებლად, რომ რელიგიურ სიმბოლიკას მნიშვნე- 
ლოვანი ადგილი ეკავა ევროპულ იდეოლოგიაში, მოვიყვანთ რ:მდე- 
ნიმე მაგალითს X IX-–-X X საუკუნეებში განხორციელებული კოლო- 
ნიალური ექსპანსიის ცალკეული ეპიზოდებიდან. მაგალითად, 1830 
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წელს პარიზის არქიეპისკოპოსი ქ. ალქირის აღებას განიხილავდა 
„როგორც ვ·რისტიანობის გამარჯვებას ისლამზე" (14, გვ- 95). უფრო 

გვიან, ალჟირის სახალხო განმათავისუფლებელი ომის დროს (1954-– 
1962 წწ.), ალჟირის არქიეპისკოპოსმა დიუვალიმ რამდენჯერმე დაგ- 
მო არაბთა მხარე იმისათვის, რომ ისინი ცდილობდნენ მიეცათ თავი- 
ანთ ბრძოლისათვის რელიგიური შეფერილობა (15, გვ. 17). 

პალესტინა ქრისტიანობის აკვანია და სამართლიანად ეკუთვნოდა 
მათ. თავის განთქმულ სიტყვაში. რომელიც წარმოთქვა ჰაპმა ურბან 
1L კლერჭონის ტაძარში 1095 წლის 26 ნოემბერს, იგი მოუწოდებდა 
რაინდებს --- „ბრძოლით წაართვით ჩვენი მიწები სპარსეთის თურქ 
ტომებსო“, პაპი ჰპირდებოდა მათ არა მარტო მატერიალურ მოგებას 

ამ „ლაშქრობაში მონაწილეობისათვის, არამედ ურჯულოებთან ბრძო- 

ლას აღგივებდა წმინდა ადგილების მონახულებასთან (16, გვ. 52). 

მიუხედავად ამისა, არ შეიძლება ითქვას, რომ ევროპელი ქრისტიანე–- 

ბის დამოკიდებულება მუსლიმთა სარწმუნეობასთან იყო ერთნიშნა 

და კატეგორიული. ისლამისადმი უარყოფითი დამოკიდებულება ხელს 

არ უშლიდა ევროპის რელიგიურ და კულტურულ ელიტას შეეგნო 
სულიერ და მატერიალურ ფასეულობათა გაცვლის რეალობა, პატი– 

ვისცემით მოჰკიდებოდა მტრულ ცივილიზაციის მიღწევებს კულ- 

ტურისა და "მეცნიერების დარგში: | 

იმ გლობალურმა ცვლილებებმა, რომლებიც ხდება თანამედროვე 

საზოგადოების ცხოვრებაში, ეკლესია, პირველ რიგში კი-––კათოლი-– 

კური, დააყენა იმ აუცილებლობის წინაშე, რომ გამოეძებნა ახალი 

გზები და საშუალებები რელიგიური და პოლიტიკური საკითხების გა- 

დასაჭრელად. ძველი შეხედულებებისა და დოგმების გადასინჯვა ნა- 

კარნახევია იმითაც, რომ უკანასკნელ ხანს, სულ უფრო შესამჩნევი 

ჟახდა კათოლიკური ეკლესიის მიმდევართა შემცირების ტენდენცია 

თვით ევროპის ქვეყნებში. მაგალითად, თუ 1900 წლისათვის კათო- 

ლიკები ევროპაში მთელი მოსახლეობის 59% შეადგენდნენ, 80-იანი 

წლების შუა ხანისათვის იგი 54.5%-მდე შემცირდა. შესაბამისად შემ- 
ცირდა კათოლიკე მღვდელ-მსახურთა რიცხვიც (17, # 1842, გვ. 19). 

ჩვენს დროში რელიგიური ფაქტორი მნიშვნელოვანი კომპოწენ- 
ტია არა მარტო ევროპის, არამედ სხვა კონტინენტებისა, მათ შორის 

აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ცხოვრებაში. ეს განპირობებულია რო– 
გორც საშინაო, ისე საგარეო ხასიათის მიზეზებით. · 

უკანასკნელ ხანს მეტად შესამჩნევი გახდა, სხვადასხვა საერთაშო– 

-რისო რელიგიური ორგანიზაციის მოღვაწეობის გააქტიჟრება. პირ- 

ველ რიგში, მხედველობაში გვაქვს ჭრისტიანული და მუსლიმური 
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ორგანიზაციები, ქრისტიან კონფესიებიდან ყველაზე ორგანიზებუ- 
ლი და გავლენიანია კათოლიკური ეკლესია. მისი გავლენის ქვეშ დღეს 
მოქცეულია მთელი დედამიწის მოსახლეობიდ თითქმის 1/57 

(18, გვ. 3). საყოველთაოდ ცნობილია ის ფაქტი, რომ თანამედროვე 

დასავლეთ ევროპის ქვეყნებში კათოლიკურ ეკლესიას და მის სტრუქ- 

ტურებს მნიშვნელოვანი ადგილი უკავია საზოგადოებრივ წყობაშ 

მაგრამ თანამედროვე კათოლიციზმისათვის არანაკლებ მნიშვნელო– 

განია მისი ურთიერთობა არა ევროპელ ხალხებთან და მათ კულტუ- 

' რასთან. ესეც ერთ-ერთი უპირველესი საზრუნავია ვატიკანისათვის, 

რამდენადაც ეს ფაქტორიც არსებით ზეგავლენას ახდენს ეკლესიის 

ახლანდელ სოციალ-კულტურულ ორიენტაციაჯე. 
”მრიგად, ჩვენ მოწმენი ვხდებით ახალი მოვლენისა –- ქრისტია- 

ნობის სიმძიმის ცენტრის თანდათან გადანაცვლებისა არაევროპულ 

სამყაროში, რასაც დღეს თეოლოგები ეპოქალურ მნიშვნელობას ანი- 
ჭებენ და არ მალავენ იმას, რო) კათოლიციზმის მომავალი ბევრად 

არის დამოკიდებული განვითარებადი ქვეყნების ახალგაზრდა ეკლე– 
სიებისაგან (19, გე. 26), 

აქედან გამომდინარე, გასაგები ხდება ის ინიციატივა, რომელიც 

გამოიჩინა პაჰმა იოანე XXIII, როდესაც 1959 წლის 3 ივლისს გამო– 

აქვეყნა გადაწყვეტილება მეორე ვატიკანის მსოფლიო კრების მოწ- 
ვევის შესახებ. ენციკლიკი („Mძ ჩ8(C C28L ჩიძLგი1") მიზნად ისახავ– 
და კათოლიკური ეკლესიის მიერ ახალი კურსის შემუშავებას აზიისა 

და აფრიკის ქვეყნების მიმართ, მას უნდა გაერკვია ვატიკანის დამო- 

კიდებულება, კოლონიური ხუნდებისაგან ახლად განთავესუფლებუ- 

ლი აღმოსავლეთის ხალხების კულტურულ-რელიგიური ტრადიციე- 
ბისადმი. ამასთან დაკავშირებული ღონისძიებანი უნდა ჯანებილათ 

#«ოგორც ყველაზე უფრო მნიშვნელოვანი, 
მეორე ვატიკანის მსოფლიო კრებაზე აზიისა და აფრიკის ქვეყნები 

ფართოდ იყვნენ წარმოდგენილი; აზიიდან–-237 ეპისკოპოსი, აფრი- 
კიდან–-186. თვით ევროპიდან კრებას ესწრებოდა 728 ეპისკოპოსი. 
  

ი ამჟამად მსოფლიოში ქრისტიანი მოსახლეობის რაოდენობა 1 მლრდ და 665 

მლნ შეადგენს (აქედან 887 მლნ კათოლიკეა). სხვა კონფესიის წარმომადგენლები 
ასე ნაწილდებიან (მილიონებში): მუსლიმები –– 870, ინდუისტები ––- 687, კონფუ- · 
ციები –– 321, ბუდისტები –– 311, იუდეველები –– 18,5. სიქჰები –– 16,4, არამორწ– 
მუნწენი –– 831. სამართლიანობა მოითხოვს აღინიშნოს, რომ კათოლიკენი რეგიო–- 
ნების მიხედეით მეტად არათანაბრად არიან განაწილებული, მაგალითად, თუ ამე- 
რიკისა და ევროპის საერთო მოსახლეობაში ისინი შეადგენენ 643,50ს) და 39,V,, 
აზიაში -- მხოლოდ 2,5%, მაგრამ აფრიკასა და ოკეანეაში შესაბამისად –– 13,1 % 

ღა 26,5% (40, # 9, 1991, გვ. 22). 
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ამრიგად, მსოფლიო კრებაზე ჩამოსულ წარმომადგენელთა თითქმის 
მესამედს (30,5%) ამ ორი კონტინენტის წარმომადგენლები შეადღ- 
გენდნენ (20, გე. 51). 

ამჟამად, ალბათ, არ არის ისეთი სარწმუნოება, რომლის მომხრე- 

ნიც არ ფიქრობდნენ იმას, რომ სწორედ «ისინი მისდევენ ერთადერთ 
სწორ მოძღვრებას. ამის გარეშე არ იქნებოდა ასეთი მრავალსახეობა 

და პლურალიზმი ამ სფეროში. ყოველივე ეს”გაჩნდა XX საუკუნის 

მიწურულისათვის, როდესაც რელიგიურ ცხოვრებაში შემოიჭრა მრა- 
ვალი სწრაფმზარდი სექტა. ამასთან, თითოეულს აქვს პრეტენზია 

ორიგინალობასა და განუმეორებლობაზე. 
არც ის რჩება შეუმჩნეველი, რომ ბოლო დროს ორივე რელიგიის 

მესვეურები ეძებენ შესაძლებლობას დაუახლოვდნენ ერთმანეთს თე– 
ოლოგიის საკითხებში რათა ეკლესიათშორისი თანამშრომლობა 

მტკიცე თეორიულ საფუძველზე დააყენონ და დაამტკიცონ მისი შე– 
საძლებლობა თეოლოგიური მოთხოვნების თვალსაზრისით. სწორედ 
ამაშია მეორე ვატიკანის მსოფლიო კრების მნიშვნელობა, რომელიც 

გაიმართა 1961--1965 წწ. პირველად ეკლესიის ისტორიაში დოქტ- 
რინალურ დონეზე იქნა განხილული ეკლესიის არაქრისტიანულ რე- 
ლიგიებთან ურთიერთობის პრობლემა. მას სპეციალური დეკლარაცია 

და სხვადასხვა დოკუმენტი მიეძღვნა (8, 57). 
პირველად 14 საუკუნის მანძილზე კათოლიციზმმა განსაკუთრებუ- 

ლი ყურადღება მიაქცია ისლამს, ცნო მუსლიმთა განსაკუთრებული 

ტელიგიური სტატუსი. კათოლიკური პრესა არ მალავდა თავის გაოცე– 

ბას. ეს მით უფრო გასაკვირი იყო, რომ ჯერ კიდევ 1957 წელს პაპი 

პიუ XII თავის ენციკლიკში განიხილავდა ისლამის გავრცელებას 
აფრიკაში როგორც საშიშროებას ეკლესიისათვის, ? კათოლიკურ მი- 

სიათა ოთხტომიან ისტორიაში ისლამს განიხილავდნენ ისეთივე უბე– 

დურებად, როგორც კომუნიზმს (21, გვ. 176): ყოფილი ფრანგი მისიო- 

ნერი ჟ. ბუშო სწორედ ამ პერიოდში წერდა: ისლამსა და კომუნიზმს 

შორის დიდი მსგავსებაა. ეს, პირველ ყოვლისა, აისახება ორივე სის 

ტემის ტოტალიტალურ ხასიათში, მათ გულგრილ დამოკიდებულებაში 
  

“ 60-იანი წლების დასაწყისში აფრიკაში მთელი მოსახლეობის 21% ქრის– 
ტიანი იყო (მათ შორის 10% კათოლიკე), 17% –- მუსლიმი და 40% კვლავინდე- 

ბურად ადგილობრივი ტრადიციული სარწმუნოების მომხრე რჩებოდა. 1969 წლი- 
სათვის დამოუკიდებელი აფრიკის ქვეყნების 42 ხელმძღვანელიდან 12 კათოლიკე 

იყო, 14 –- სხვა კონფესიის ქრისტიანი, 13 –– მუსლიმი, 2 მისდევდა ადგილობრივ · 
ტრადიციულ რწმენას და ერთი იყო ინდუისტი (23, გვ. 21),



ინდივიდუალური თავისებურებისადმი.. დაბოლოს, მუსლიმური სა- 
ზოგადოების კომუნიტარული ხასიათი არაფრით განსხვავდება მარ1- 
სისტული კოლექტივიზმისაგან (22, გვ. 160). , 

მეორე ვატიკანის მსოფლიო კრების მოწოდებას –– „დაევიწყათ 

წარსული და გამოეხატათ ურთიერთგაგების გულწრფელი სწრაფვა”. 
–-მოწონებით შეხვდა არა მარტო კათოლიკური ეკლესია, არამედ 

ისლამური სამყაროც. მაგრა1 პრაქტიკულად მისი განხორციელება 
გაცილებით ძნელი გახდა. 

პირველ „ყოვლისა, უნდა აღინიშნოს, რომ დიალოგისაღმი ოპოზი- 

ცია არსებობს თვით ეკლესიის შიგნით. განსაკუთრებით აზიისა და 
აფრიკის იმ ქვეყნების ეკლესიების მხრიდან, სადაც მუსლიმები უმცი- 

რესობას შეადგენდნენ. იმ ქვეყნის ეკლესიის წარმომადგენლებმა, სა- 
დაც ქრისტიანები უმცირესობაში არიან, პირიქით, დიალოგის იდეას 
აქტიურად დაუჭირეს მხარე. 

მეორე მსოფლიო კრების შემდეგ კათოლიკურ ეკლესიაში სამი 
მიდგომა შეიმჩნევა: პირველის მომხრეები ქრისტიანებსა და მუსლი- 
მებს შორის თეოლოგიურ, ე. ი· სარწმუნეობრივ კავშირზე მიუთითე- 
ბენ და მათ მორის სულიერ ურთიერთობას დასაშვებად მიიჩნევენ, 

მეორენი ორ რელიგიას “ორის დიალოგს შესაძლებლად თვლიან 

მხოლოდ საერო ურთიერთობათა სფეროში, მესაჭჰენი წინააღმდეგნი 
არიან დიალოგისა და თანასწორუფლებიანობის., ისინი მუსლიმებს 
განიხილავენ, როგორც მფარველობაში მყოფთ (24, გვ. 17). 

აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ეკლესიისადმი ყურადღების და 
ზრუნვის გამოჩენა ახალი ამბავი არ არის. ჯერ კიდევ გასულ საუკუ- 
ნეში თავის ენციკლიკში პაპი პიუ 1X (1848 წ.) მოუწოდებდა აღმო– 

სავლეთის ეკლესიებს დაევიწყათ ძველი შუღლი და გაერთიანებუ- 
ლიყენენ. ზისი მემკვიდრე 1894 წელს აღნიშნავდა აღმოსავლეთის 

ღვთისმსახურებისა და საეკლესიო წესების ღრმად შესწავლის საჭი–- 
როებას, რაც მისი აზრით, მთელი ქრისტიანული სამყაროსათვის მე– 

ტად აუცილებელია (25, გვ. 70). 
აღმოსავლეთის ქრისტიანული ეკლესიისადმი ინტერესი არც მომ- 

დევნო წლებში კლებულობს. უკვე 1917 წელს პაპმა ბენედიქტე XV 

დააარსა „აღმოსავლეთ ეკლესიების საქმეთა კონგრეგაცია4 და აღმო- 
სავლურ კვლევათა პაპის ინსტიტუტი რომში. 1928 წელს პიუ XI კი 

მოუწოდებდა აღმოსავლეთის პრობლემატიკის უფრო ღრმა და კომ- 

პაქტური კვლევისაკენ და ამ საქმეში სარო სამეცნიერო კადრების 

ჩაბმასაც მოითხოვდა (26, გვ. 10). 

XIX საუკუნის მეორე ნახევრიდან კათოლიკე მისიონერები ქმნიან 
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მთელ რიგ საზეცნიერო ცენტრებს არაბულ ქვეყნებში. იეზუიტების 
ორდენმა დააარსა წმ. იოსების კათოლიკური უნივერსიტეტი ბეირუთ- 
ში. დომინიკანელმა ბერებმა –– აღმოსავლურ კვლევათა დომინიკანუ- 
რი ინსტიტუტი ქ. კაიროში, თეთრმა მამებმა -– კათოლიკური ცენტ- 
რი თუნისში. ყველა ისინი მსხვილ ორიენტალისტურ და მუსლიმ- 
ქრისტიანთა დიალოგის ძირითად კერებს წარმოადგენდა. 

ამგვარად, როგორც 1945––-1959 წლების საეკლესიო დოკუმენ- 
ტები მოწმობს, მეორე მსოფლიო ომის დამთავრების შემდეგ ეკლე– 
სიამ კარგად შეიგნო აფრიკისა და აზიის სამყაროს ·„დეკრლონიზა- 
ციის გარდუვალობა და ცდილობდა გამოენახა ამ პროცესისაკენ მი– 
მავალი ადაპტაციის გხები?.· 

პაპი პიუ XII ·თავის საშობაო მიმართვაში აღნიშნავდა: „ეკლესია 
არის დედა ყველა ერისა და ხალხებისა. იგი არ შეიძლება მხოლოდ 

ერთ ხალხს ეკუთვნოდეს ან ერთს უფრო ეკუთვნოდეს, ვიდრე მეო- 
· რეს. იგი ეკუთვნის ყველას თანაბრად“ (20, გვ. 82). 

რაც უფრო მატულობდა ეროვნულ-განმათავისუფლებელი მოძ-. 
რაობა აღმოსავლეთში, კათოლიკური ეკლესია მით უფრო გარკვეუ- 

ლად გამოთქვამდა თავის დამოკიდებულებას ყოფილ კოლონიალური 

და დამოკიდებული ქვეყნების ქრისტიანული მოსახლეობისადმი- 

დღეს კი უკვე ხაზს უსვამენ იმას; რომ კათოლიკური ეკლესია არავი– 

  

ბ ჯერ კიდევ 1926'წელს პაპი პიუ XL თავის 'ენციკლიკში („რეფრემ ეკლუზი4ი) 

წინასწარმეტყველებდა, რომ აფრიკის მკვიდრმა მოსახლეობამ შეიძლება თავიდან 

მოიშოროს კოლონიზატორები და გაბატონებული ქეეყნის მისიონერები, ამ ქვეეყ- 

ნებში ეკლესია დაეცემა, თუ წინასწარ არ ვიხრუნეთ აღგილობრიევ ქრისტიან მო- 

სახლეობაზე და არ შევქმენით მთელ ტერიტორიაზე აბორიგენებიდან წარმომდ- 

„გარ– მღვღლების ქსელიო (27, # 4, გვ. 32). : 

30-იან წლებში პირველი ნაბიჯები გადაიდგა ამ მიმართულებით, მაგრამ მხო. 

ლოდ 50--60-იან წლებში მომხდარმა ცვლილებებმა აფრიკის კონტინენტზე, უბიჰ. 

გა ვატიკანს დაეწყო უფრო აქტიური მოქმედება, იგი ცდილობდა თავის ინტერე- 

სების სამსახურში, პირველ რიგში, ჩაეყენებინა ადგილობ–ივი გეაროვნულ-ტომობ- 

რივი ელიტა, მაგალითად, ტანგანიკის პირველი კარდინალი, აფრიკელი ლ. რუგამ- 
· ბა, რომელიც აკურთხეს 1960 წ. გამოსული იყო იმ ოჯახიდან, რომელსაც ტანგანი- 
კისათვის არა ერთი მეფე ღა დედოფალი მიუცია, ბენინის კათოლიკური ეკლესიის 

ახლანდელი მეთაური კარდინალი ბ. განტენი წარმოსდგება დაგომეის სამეფო 

ოჯახიდან, რომლის წინაპრები მართავდნენ ამ ქვეყანას (27, # 4, გვ, 38). 
აფრიკანიზაციის პოლიტიკა, რომელსაც ვატიკანი ატარებდა შეესატყვისებო- 

და რელიგიის სფეროში დაწყებული დეკოლონიზაციის პროცესს. იგი პასუხობდა 

აგრეთვე აფრიკის კათოლიკური სამღვდელოების მოთხოვნებსაც. მისი ყეელაზე 
უფრო შორსმჭვრეტელი წარმომადგენლები ხვდებოდნენ ამ აქციის აუცილებლო- 

'ზას და მნიშვნელობას კათოლიციზმის შემდგომი ბედისათვის აფრიკაში, 
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თარ შემთხვევაში ტოლობის ნიშანს არ სვამს არც ერთ ცალკე არსე- 
ბულ კულტურასთან და მათ შორის დასავლეთის კულტურასთან, მაგ- 

რამ იგი მიისწრაფვის კავშირისაკენ თითოეულთან. და მაინც ყველა- 
ზე მნიშვნელოვანმა ძვრებმა ეკლესიის დამოკიდებულებაში, დეკო– 
ლონიზაციისა და საერთოდ აფრიკისა და ახიის სამყაროს განვითარე- 
ბის პრობლემებისადმი, თავი იჩინა პაპ იოანე XXIII (1958--1963 
წწ) პონტ-ფიკატის პერიოდში. 

ამ დროს ყურადღება ექცეოდა ყოველ კონკრეტულ კულტურას, 
კოლონიურ ხალხთა ღამოუკიდებლობასა და სოციალურ გარდაქმნას 
(20, გე. 174), განვითარებადი ქვეყნებისათვის დახმარების გაწევას 

(28, ევ. 121). 
აქ არ შეიძლება არ გავიხსენოთ მეორე ვატიკანის მსოფლიო კრე– 

ბაზე აფრიკელი კარდინალების –- პ. ზუნგრანასს (ბურკინა ფასო), 

ლ. რუგამბვას (ტანზანია), პ, ჩიდიმბოს (გვინეა) ღა სხვათა გამოსე- 
ლები, რომლებიც მოითხოვდნენ აფრიკის ქვეყნებისა და ეკლესიის 

დამოუკიღებულობის დაცვას. აფრიკის კათოლიკური სამღვდელოე- 
ბის ყველა წარმომადგენლის სახელით კარდინალმა ლ. რუგამბვამ გა–- 

ნაცხადა, რომ „აფრიკული კათოლიკური ეკლესია დროთა განმავლო- 

ბაში მეტისმეტად დასავლური გახდა, რაც აფერხებს მისიონერულ 

აღმავლობას?, აფრიკულ მღვდელმსახურებს მიაჩნდათ, რომ მისიო- 

წერები უნდა ეცნობოდნენ სხვადასხვა ცივილიზაციას, ფილოსოფიურ 

სისტემასა და იდეოლოგიას, რომელიც დამახასიათებელია იმ ქვეყნე– 

ბისათვის, სადაც ისინი მოღვაწეობენ. ისინი ვალდებული არიან პატი- 
ვი სცენ ადგილობრივ კანონებსა და ჩვეულებებს (17, 1964, M# 899, 

გე. 15)- კამერუნელი ნგანგო უფრო ადრე წერდა, რომ ისეთი შთაბეჭ- 
დილება იქმნება, თითქოს ეკლესია საკმაოდ არ ენდობა აფრიკელს 
ან ასიელს (29, გვ. 11). აფრიკის კულტურის საზოგადოების რელიგი- 
ური კომისიის ანგარიშში ხაზი ესმებოდა იმას, რომ დასავლეთისა და 

აფრიკის კათოლიკურმა ეკლესიებმა აუცილებლად უნდა შეცვალონ 
ურთიერთობის ფორმები (30, გე. 303). 

ეპისკოპოსების IV სინოდზე, რომელიც გაიმართა 1974 წლის შე– 

მოღგომაზე ვატიკანში, განვითარებადი ქვეყნების ახალგაზრდა ქრის- 

ტიანულ-ეკლესიათა წარმომადგენლებმა პირდაპირ მოითხოვეს შეი- 

ცვალოს ქრისტიანობის სული, რომელიც ზედმეტად დამოკიდებულია 

დასავლეთზე. აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ეპისკოპოსები არსები- 

თად უარს ამბობდნენ შეესრულებინათ რომზე დამოკიდებული პრე- 
ფექტების როლი. ფრანგული გაზეთის „პარი მატჩის" სიტყვებით, 

მათ სურდათ თავიანთი ეკლესიების ჭეშმარიტი ხელმძღვანელები ყო- 
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ფილიყვნენ (31, 17, 10, 1974). მოკლედ, აფრიკის მღვდელმსახურები 
მოითხოვდნენ ეკლესიის აფრიკანიზაციას, ქრისტიანობის იდეების 

სუფთა აფრიკულად გამოხატვის საშუალებათა მიგნებას. სანა“ ეს 
არ იქნება, ამტკიცებდნენ ისინი, ქრისტიანული იდეების ქადაგება 
უცხო დარჩება შავკანიანი ადამიანებისათვის (32, ·გვ. 95). 

მიუხედავად იმისა, რომ მოხდა პოზიტიური ძვრები კათოლიკურ 
ეკლესიასა და ბუსლიმურ სამყაროს ურთიერთობაში, ჯერჯერობით 
დიალოგი .უპირატესად ხორციელდება მხოლოდ ელიტარულ და არა 
მასობრივ დონეზე. არსებითაღ მთავარ დაბრკოლებას წარმოადგენს 

ის ფსიქოლოგიური მომენტი, რომელიც ყოფს ორ რელიგიურ თემს. 
დაპირისპირებულთა ბრძოლაში ეკლესია აქტიურ როლს პასრუ- 

ლებდა, მაგრამ ყველაზე მეტად მან მოახდინა საკუთარი თავის კომ- 
პრომეტირება ი? მისიონერული საქმიანობით, რომელსაც ეწეოდა 
უკანასკსელი ორი საუკუნის მანძილზე. ამიტომ გასაკვირი არ არის, 

რომ ვატიკანის ახალ მოწოდებას აფრიკისა და აზიის ხალხები უნ- 

დობლობით შეხვდნენ. | | 

„ კოლონიალიზმის პერიოდის დამთავრების შემდეგ, მრავალი მი- 
სიონერი, შეგნებულად თუ შეუგნებლად ემსახურებოდა კოლონია- 

ლური ხელისუფლების ინტერესებს, მუსლიმები მაინცდამაინც არ 

ავლენენ ქრისტიანებთან თანამშრომლობის სურვილს, ვინაიდან მათ 

მიიჩნევენ თავიანთ მჩაგვრელთა აგენტებად და ეჭვი ეპარებათ მათ 

კეთილ სურვილებში. 
რა თქმა უნდა, კათოლიკური ეკლესიის ხელმძღვანელთ შეუჰლი- 

ათ დაავიწყონ წარსული („პმისათვის მზად ეართ“ –- აცხადებენ 
ისინი), მაგრამ მორალურად რამდენად გამართლებულია იგივე მოს- 
თხოვო აფრიკისა და აზიის ხალხებს, რომლებიც, თვით კათოლიკეთა 
აღიარებით, საუკუნეების მანძილზე შეურაცხყოფასა და დამცირებას 
განიცდიდნენ (33, გე. 12). მიუხედავად ამისა, მეორე ვატიკანის მსო– 
'ფლიო საეკლესიო კრების შემდეგ, კათოლიკური ეკლესიისა და ისლა– 
მის სხვადასხვა მიმართულებათა ავტორიტეტულ წარმომადგენლებს 
შორის, რამდენიმე შეხვედრა გაიმართა. პმ შეხვედრების მიზანი იყო 
ურთიერთთანამშრომლობის გზების დასახვა. უკვე 1965 წლის 31 
მარტს კათოლიკური ეკლესიის კარდინალი ფ. კენინგი გამოვიდა ალ–- 

ახჰარის უნივერსიტეტში. მაშინ ამ მოვლენას სიმბოლური მნიშვნე- 

ლობა მიენიჭა, პირველად მუსლიმური სამყაროს ამ უდიდესი სასწავ–- 

ლო ცენტრის კათედრაზე, მისი არსებობის 10 საუკუნის მანძილზე, 

სიტყვით გამოდიოდა ქრისტიანი. აქედან მოყოლებული ქრისტიანულ– 

ისლამური შეხვედრები სისტემატურად იმართება. მაგალითად, ვატი– 
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კანის წარმომადგენლები ჩავიდნენ საუდის არაბეთში 1974 წელს, 
ეგვიპტეში –– 1974 წელს; საპასუხო ვიზიტით საუდის ულემთა (მუს–- 
ლიმ ღვთისმეტყველთა) დელეგაცია ჩავიდა ვატიკანში 1974 წელს. 

ოფიციალური დელეგაციების ვიზიტების გარდა იმართებოდა კონგ- 
რესები, კონფერენციები, თეოლოგიური სიმპოზიუმები: კორდოვაში 

(1974 ჯა 1977 წწ-), თუნისში (1974 წ.), შამბეზში (შეეიცარია, 1976 

. წ), ტრიპოლში (1971 წ.), მადრიდში (1978 წ.), ბეირუთში (1972 და 

1980 წწ.), იერუსალიმში (1984 წ.), კასაბლანკაში (1985 წ.) და სხვ. 
1969 წელს აფრიკაში ჩავიდა რომის პაპი პავლე VI. ვიზიტის 

დროს მან განაცხადა: „თქვენ აფრიკელები დღეიდან თვითონ ხართ 
მძსიონერები. თქვენ უნდა გააგრძელოთ ეკლესიის მშენებლობის საქ– 
მე თქვენს კონტინენტზე. თქვენ შეგიძლიათ, თქვენ უნდა გქონდეთ 
აფრიკული ქრისტიანობა“ (34, 12.02.1982). იოანე პავლე II კი თა–- 
ვისი ვიზიტის წინ კარდინალობა მიანიჭა 3 აფრიკელს %. 

შვეიცარიის კათოლიკური მისიის საველე მასალების თანახმად, თუ 
ქრისტიანულ ეკლესიათა რიცხვი აფრიკაში 1974 წლისათვის 5,4 ათასს 
შეადგენდა, ამ საუკუნის დამლევს მათი რიცხვი შეიძლება გაორკეც- 
დეს (19, გვ. 217). ამასთან დაკავშირებით, ვატიკანის ხელმძღვანელო– 
ბა, რომელსაც ეკლესიის აფრიკანიზაციის პოლიტიკამ ახალი სახრუ- 
ნავი და საფიქრალი გაუჩინა (ეშინია აფრიკელი კათოლიკების სრუ- 

ლი განდგომისა რომისაგან), ცდილობს ეს პროცესი მსთვის მისაღებ 
· ჩარჩოებში მოაქციოს და ფორმალური მომენტებით შემო–ფარგლოს, 
ამიტომ, მიუხედავად ზოგიერთი დათმობისა (კადრების, ორგანიზა–- 

ციისა და რიტუალების საკითხში), აფრიკანიზაციის პოლიტიკას რა- 
დიკალურად გარდაქმნის საქმეს იგი თავს, არიღებს შეგნებულად- 
  

“ თუ 1939 წლისათვის მხოლოდ ორი აფრიკელი იყო ეპისკოპოსი: თანაზდე- 

ბობაზე დანიშნული, უკვე 1960 წლისათვის ეპარქიათა 70% აფრიკელი ეპისკოპო- 

სები განაგებდნენ, თუ 60-იან წლებში აფრიკაში 12 ათასი მღედელთმსახურიდან 
აბორიგენი მხოლოდ 3 ათასი იყო, 1980 წლისათვის მათი რიცხვი 65 ათასამდე გა- 

იზარდა. დროის ამავე მონაკვეთში ეპარქიათა, საეპისკოპოსოთა და მოციქულთა 
ოკრუგების რიცხვი შესაბამისად 310-დან 400-მდე გაიზარდა. თუ 1965 წელს აფრი- 

კაში სულ 5 კარდინალი იყო 1903 წელს მათმა რიცხემა 14 მიაღწია (მათგან”C 11 

აფრიკელი იყო). აფრიკული კათოლიკური ეკლესიის იერარქიის როლიც შესაბამი- 

სად იზრდებოდა რომის კურიის საქმეებში, თუ 1981 წელს პაპის -–- ჰავლე VI 

არჩევისას აფრიკა ერთი კარდინალით იყო წარმოდგენილი, 1978 წელს პაპი იოანე 

პავლე 1I არჩევისას –– 12 კარდინალი, ხოლო აზიიდან 11 კარდინალი მონაწილე- 

ობდა. თავის დროზე პრესა აღნიშნავდა, რომ კ. ვოიტილის (იოანე პავლე II) არჩე- 

ქისას აფრიკისა და აზიის კანდიდატებმა დიდი როლი ითამაზესო (35. გვ. 121). 
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ფაქტობრივად აფრიკის ეკლესიების მიერ წარმოდგენილი მოთხოვ- 
ნების დიდი ნაწილი ისევ დასაკმაყოფილებელი რჩება. 

ყურადღებას იქცევს ის ფაქტიც, რომ აფრიკელი თეოლოგები, 

ევგროპელებისაგან განსხვავებით, ნეგატიურად აფასებენ ეკლესიის 

როლს კოლონიურ პერიოდში. მართალია.ისინი პატივს მიაგებენ იმ 

მისიონერებს, რომლებმაც ნამდვილად შეიტანეს წვლილი აფრიკელი 

ხალხების განვითარებაში, პატივს სცემდნენ და ანგარიშს უწევდნენ 

ადგილობრივ წეს-ჩვეულებებსა და ტრადიციებს, იბრძოდნენ მონო- 

ბის გასაუქმებლად და მთელ რიგ შემთხვევაში გამოდიოდნენ მკვიდრ 

მცხოვრებთა დასაცავად კოლონიური ადღმინისტრაციის წინაშე, 

მაგრამ მთლიანობაში მათ დიდ ნაწილს მიაჩნია, რომ მისიონერთა 

მოღვაწეობა ევროპელთა ბატონობის ხანაში უარყოფითი იყო, 

აზიასთან შედარებით აფრიკაში კონფრონტაცია ამ ორ რელიგიას 

შორის ნაკლებად შეიმჩნევა, უკანასკნელი ათი წლის მანძილზე ქჭრის- 

ტ-ანობასა და ისლამს შორის ურთიერთობის საინტერესო ფორმები 

შეიმჩნევა აფრიკის ზოგიერთ ქვეყანაში. აქ შედარებით გავრცელება 

პოვა ახალმა ჰოვლენამ –– ქრისტიანი და მუსლიმი მისიონერების 

ერთობლივმა მოღვაწეობამ. აფრიკელთა სულისათვის მათ შორის 

ადრე არსებულ ბრძოლას შედარებით თანხმობა და თანამშრომლო– 

ბა ცვლის. დ 
არ არის დასამალი, რომ დღეს აფრიკელთა შორის ისლამი უფრო 

დიდი პოპულარობით სარგებლობს, ვიდრე ქრისტიანობა, ისლამის 

ჩვევები მათთვის უფრო პოპულარულია, ხოლო რელიგიური მოთ- 

ხოვნები–– ნაკლებად მკაცრი. თვით ისლამში გადასვლაც დაკავშირე– 

ბულია ნაკლებ სიძნელეებთან, ვიდრე ნათლობის დროს ქრისტიანებ- 

თან. არ უნდა გამოგვრჩეს ისეთი მნიშვნელოვანი სოციალური ფაქ- 

ტორი როგორიცაა პოლიგამიური ქორწინება, რომელიც ისლამს და- 
საშვებად მიაჩნია. ამიტომ სრულწლოვანი გაცილებით იოლად ეზია- 

რება ისლამს, მაგრამ ამავე დროს ქრისტიანობის მიღება დღეს აფრი- 
  

" პირველი ქრისტიანი მისიონერები, განურჩევლად იმისა, აზიაში მოღვაწე- 
ობდნენ თუ აფრიკაში, თავიანთ უპირველეს მოვალეობას იმაში ხედავდნენ, რომ 
რეალურად დახმარებოდნენ ადგილობრივ მცხოვრებლებს, მიწის გაუმჯობესებუ- 

ლი მეთოდებითა და საშუალებებით დამუშავებაში, ეპიდემიების წინააღმდეგ 
ბრძოლაში, მშობლიურ ენაზე დამწერლობის შექმნაში ღა განათლების 

გავრცელების საქმეში, მოგვიანებიძთ ქრისტიანული პროპაგანდა კოლონიური 
ექსპანსიის იარაღად გადაიქცა, ხოლო მისიონერები, თავიანთ სუბიექტურ მისწ- 
რაფებათა და სურვილებისაგან დამოუკიდებლად, ამ ექსპანსიის აგენტები და ხე-- 
ლის შემწყობნი ხდებოდნენ (დაწერ. იხ. 36, გვ. 228--229).' 
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კელს აძლევს „მთელ რიგ მნიშვნელოვან უპირატესობებს განათლება– 
სა და სოციალურ სფეროში (36, გვ. 214–-–215). ამიტომ არცთუ იშ- 
ვიათია ისეთი შემთხვევები, როდესაც გამაჰმადიანებული აფრიკელი 
ნებას რთავს მისიონერებს მოინათლონ მათი შვილებიც. ზოგიერთ 
აფრიკულ ქვეყანაში შეიძლება ასეთი სურათის მოწმეც გახდე: მამე- 
ბი აცილებენ თავიანთ შვილებს ეკლესიებში, ხოლო თვითო» 3-დიან 

სალოცავად მეჩეთში, რომელიც აგებულია ეკლესიის გვერდით (27, 

გვ. 298). ზემოთქმული სრულიადაც არ გამორიცხავს ქიშპობას ისლ»- 

მსა და ქრისტიანობას შორის ცალკეულ მომენტებში, რაც ხშირად 
დიდხანს გრძელდება. 

მიუხედავად კონტაქტების სეხშირისა, დოქტრინალურ სფეროში 
კონფრონტაცია ქრისტიანულ და მუსლიმურ სამყაროს შორის კვლავ 
გრძელდება. მისი არსი ერთგვარი შეჯიბრების ხასიათს იღებს: ამ ორი 
მსოფლიო რელიგიიდან რომელი უფრო მეტ მომხრესა და მიმდევარს 
გაიჩენს, რა თქმა უნდა, მშვიდობიან მეთოდებზე დაყრდნობით, ანა- 
ლიზი გვიჩვენებს, რომ ისლამი უფრო წარმატებით მოქმედებს, მაო. 
შორის თგით დასავლეთ ევროპაში, იქ მიგრირებული მრავალი მუს- 

ლიმის ხარჯზე. ევროპელები, რომლებიც გაურბიან შავი სამუშაოე- 

ბის შესრულებას და იზიდავენ დამხმარე მუშახელს. ვერც კი გრძნო- 
ბენ თუ როგორ უწყობენ ხელს ისლამის გავრცელღ-ებას ამ ქრისტია–- 
ნულ კონტინენტზე, და იქ მუსლიმური უმცირესობის წარმოშობას, 
აქედან გამომდინარე, მთელი რიგი სოციალური და პოლიტიკური 

“ პრობლემების გაჩენას. 
მაგრამ მუსლიმთა რიცხვი მარტო იმიგრანტების ხარჯზე როდი 

იზრდება. გახშირდა თვით დასავლეთის ინტელიგენციის გამუსლიმე– 
ბის შემთხვევებიც. მათ შორის ყველაზე შესამჩნევი ფიგურაა ცნო-. 

ბილი ფრანგი ფილოსოფოსი როჟე გაროდი, რომელიც ერთ დოო: 
საფრანგეთის კომპარტიის პოლიტბიუროს წევრიც კი იყო. 

რამდენადაც ლოგიკური და დასაშვებია დაპირისპირება ორ რე- 
ლიგიას შორის თეოლოგიურ და სამყაროს. შეცნობის საკითხებში, 
იმდენად დაუშვებელია ამ დაპირისპირების გამოვლენა სამხედრო . 
კონფლიქტის ან თემთა შორის შუღლისა და მტრობის ფორმით. ეს 
ქმნის «მის საშიშროებას, რომ ასეთი კონფლიქტი გადაიზარდოს 
კაცობრიობისათვის გლობალურ კატასტროფაში. ' 

ქრისტიანებისა და მუსლიმების მნიშვნელოვან მასას კარგად ესმის 
რომ თუ ჯვაროსანი რაინდი თავისი მახვილით ზიანს აყენებდა მხო- 
ლოდ თავის უშუალო მოწინააღმდეგეს ახლა ბირთვული იარაღის 
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ან სხვა მასობრივი მოსპობის . (ქიმიური და ბაქტერიოლოგიურის) 
გამოყენება საფრთხეს შეუქმნის ჩვენი პლანეტის სიცოცხლეს სა- 
ერთოდ. ამიტომაა ორივე რელიგიის ხელმძღვანელთა საერთო ძა- 
ლისხმევა მიმართული დიალოგისაკენ, «მისაკენ, რომ რელიგიური 
დროშა არ გამოიყენონ დანაშაულებრივი მიზნებისთვის, რათა გადა– 
იჭრას გლობალური ეკოლოგიური პრობლემები და შეიქმნას ახალი 
ეკონომიკური წესრიგი. ახლა ბევრმა კარგად იცის, რომ კაცობრიო- 
ბის დიდ ნაწილს, რომელიც ცხოვრრბს აზიისა და აფრიკის კონტი- 
ნენტზე, ადამიანის ღირსების შემლახველ პირობებში უხდება ცხოვ- 
რება. ადამიანთა ცხოვრების დონეში არსებული განსხვავების შემდ– 
გომ გაღრმავებას შეუძლია დეტონატორის როლი შეასრულოს სამ- 
ხრეთსა ღა ჩრდილოეთს შორის ურთიერთობაში. პმიტომ ანიჭებენ 
დღეს ასეთ დიდ მნიშვნელობას დიალოგის დაწყებას ისლამსა. და 
ქრისტიანობას შორის. 

ეს დიალოგი დაიწყო უკვე 70--80-იან წლებში იმით, რომ ჩამოა– 
ყალიბეს ისლამურ-ქრისტიანული საზოგადოებები. მაგალითად, შე- 
იქმნა ისლამურ-ქრისტიანული მეგობრობის ასოციაცია, რომელმაც 
კორდოვაში სპეციალური კონგრესი ჩაატარა. ესპანეთში არსებობს, 
ისლამურ-ქრისტიანულ გამოკვლევათა ჯგუფი -- „ხრისლამი“; პა- 

ლერმოში კულტურული წრე –- „ხმელთაშუა ზღვა“; საფრანგეთში 
ფრანგულენოვანი მწერლები და მორწმუნეები ყოველ წელს ატარე– 
ბენ იუღაისტურ-ქრისტიანულ-ისლამურ კოლოკვიუმებს. ასეთ საზო- 

გადოებათა რიცხვი განუწყვეტლივ იხრდება. 
თანამედროვე ეკლესიის ყველაზე ძნელად გადასაჭრელი პრობ-. 

ლემაა ქრისტ“ანი მოსახლეობის საკითხი აზიისა და აფრიკის იმ 
ქვეყნებში, სადაც ისინი უმცირესობას წარმოადგენენ. ტრადიციული 

ფორმების გამოყენება (სკოლები, კოლეჯები, საქველმოქმედო საზო– 
გადოებანი) გარკვეულწილად უზრუნველყოფს ქრისტიანთა არსებო- 

ბას, მაგრამ მარტო ამით დაკმაყოფილება არ შეიძლება და ეძებე#. 

ჯხალ გზებსა და საშუალებებს, მათ შორის არის ცდა ჩააბან ქრისტი:. 

ნები მუსლიმურ საზოგადოებათა ცხოვრებაში, მაგალითად, მცირე 
ქრისტიანული თემების შექმნის მეშვეობით. ეს იდეა აღმოცენდა სამ-– 

ხრეთ ამერიკაში, მაგრამ მას თავისებური ინტერპრეტაცია მისცეს“ 
ქრისტიანებმა, რომლებიც მუსლიმებს შორის ცხოვრობენ. ასეთ. 
თემი 79-იან წლებში შეიქმნა ყარაჩში (პაკისტანის) დარახშანის (შო 
ქის) სახელწოდებით, მისი შექმნის ინციატორები ფრანცისკანელები 

იყვნენ. ისინი ერთად ცხოვრობდნენ, ერთმანეთს კარგად იცნოადხე . · 
მაგრამ რაიმე განსაზღვრულ მისიონერულ ამოცანებს არ ისახავდნე9. 
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მათი ძირითადი მიზანი იყო -როგორც ქრისტიანებს უბრალოდ 
ეცხოვრათ და ემუშავათ მუსლიმეს “შორის. ამავე დროს ისინი 
სწავლობენ ისლამს და მუსლიმურ კულტურას, ადგილობრივ ფოლკ– 
ლორს და რელიგიურ პოეზიას. ისინი უარს ამბობენ ყველაფერზე, 
რაც შეურაცხყოფს მუსლიმთა რელიგიურ წეს-ჩვეულებებს (ღორის 
ხორცი, ღვინო), 

ამ მხრივ სხვა ვითარება იქმნება ახლო აღმოსავლეთში, კა- 
დაც სულ უფრო მატულობს ქრისტიანული თემების შემცირების 
ტენდენცია. 

ამის მთავარი მიზეზია ის არასტაბილური პოლიტიკური მდგო8-- 
რეობა, რომელიც იქმნება არაბ-ისრაელის გაჭიანურებული კონფლი- 
ქტებით, და სხვა პრობლემების მოუგვარებლობა. 

1921 წლის ივნისში იერუსალიმის ანგლიკანური ეკლესიის დაარ- 
სების 150 წლისთავთან დაკავშირებით, წმინდა ფილიპეს ტაძარში 
მრეელის წინაშე გამოსვლისას ახლო აღმოსავლეთის ეკლესიების საბ– 
ჭოს თავმჯდომარემ და ანგლიკაზური ეკლესიის მიტროპოლიტმა იე- 

რუსალიმში მამა სამირ კაფაიტმა განაცხადა, რომ თუ არ იქნება მიღ– 
წეული შეთანხმება აღნიშნული კონფლიქტების მოგვარების თაობა–- 
ზე, ქრისტიანული თემების რიცხვი რეგიონში ნულამდე დავაო, მისი- 

ვე სიტავებით, ისრაელის მიერ ოკუპირებულ არაბულ მიწებზე ასო– 
ბით ქრისტიანი ტოვებს რეგიონს და მიდის ემიგრაციაში, ვინაიდან 

რეგიონში არ არის მშეიდობა და სამართლიანობა და მათ არა აქვთ 

მომავლის იმედი, 
მამა სამირ კაფაიტისვე განცხადების თანახმად, იერუსალიმში 

ქრისტიანთა საფლავები უფრო მეტია, ვიდრე ცოცხალი მორწმუნენი 
და თუ არ აქნება სტაბილურობა ებრაელებსა და არაბებს წორის 
ურთიერთობაში, მდგომარეობა სულ უფრო გაუარესდება”. 

  

"“ აღსანიშნავია, რომ თიათქმის 40 წელი ღაძაბული ურთიერთობა სუფევდა 

ისრაელსა ღა ვატიკანს შორისაც. მათ არ ჰქონდათ დამყარებული დიპლომატიური 
ურთიერთობა, სპარსეთის ყერის ზონაში სამხედრო პოლიტიკური კრიზისის დღე- 

ებში (1991 წლის აგვისტო-ღეკემბერი) ეს ურთიერთობა კიდევ უფრო გამძაფრღა, 
ვინა-დან :ხ–ანდელი რომის პაპი საჯაროდ გამოვიდა ახლო აღმოსაელეთში წარ- 

მოშობილიე კრიზისის მშვიდობიანი გზით მოგეარების მომხრედ. მანვე სოლიდარო- 
ბა გამოუცხადა ერაყის მშვიდობიან მოსახლეობას, რომელიც აღმოჩნღა მოკავში- 

რეთა აე-:ციის შიერ დაბომბვის მსხვერპლი, სიონისტებმ.·. პაპს ბრა-ი დასდეს 

იმაში, რომ ვატიკანი ხელს უწყობდა (იგი 40 წელი არ ცნობდა ისრაელს) ანტი- 

ებრაული განწყობილების ზრდას. 

საქმე იმაშია, რომ გაეროს მრავალრიცხოვანი ღადგენილების თანახმად, როდე- 

"საც ინგლისის ყოფილ სამანდატო ტერიტორიაზე –– პალესტინაში 1948 წ. წარმო- 

92 აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები 7



კაფაიტმა თავის გამოსვლაში წმინდა ფილიპეს ტაძარში განაცხა-. 
და, რომ ამერიკელი იფუნდამენტალისტები ამახინჯებენ საღვთო 
წიგნს და არასწორად განმარტავენ ბიბლიას ისრაელის აგრესიის გა-. 
სამართლებლად. სამირ კაფაიტმა სინანული გამოთქვა იმის გამო, 
რომ მრავალი ეკლესია ისრაელში მხარს უჭერს სიონიზმის თეორიას,. 
ორთოდოქსების შეხედულებებს პალესტინელებთან ურთიერთობის 
საკითხებში და არაბული ქვეყნების ოკუპაციას ისრაელის მიერ, მისი 
აზრით, თუმცა კათოლიკები, პროტესტანტები მხარს უჭერენ პალეს–- 
ტინელი ხალხის თვითგამორკვევის სამართლიან უფლებას, მათ არ 
ძალუძთ ეფექტური ზეგავლენა მოახდინონ ევანგელისტურ სექტებ- 

ზე, რომლებიც ისრაელის პოლიტიკის მომხრეებად გამოდიან. მისი 
ცნობით, ისრაელის ისეთ ქალაქებში, როგორიცაა ნაზარეთი, ხაიფა 
და იაფა, ქრისტიანი მოსახლეობის რიცხვი 50-იან წლებთან შედარე- 
ბით 4-ჯერ შემცირდა. მარტო იერუსალიმში უკანასკნელი 4ი წლის 
მანძილზე ქრისტიანი არაბების რიცხვი 25 ათასიდან 10 ათასამდე 
შემცირდა ? („ალ-ახბარ“ 16. 06. 1991 წ). = 

როგორც ვხედავთ, რელიგიის პოლიტიზაცია, გატიკანის მისწრა– 
ფება––თავის მოძღვრებას მისცეს ეროვნული ფორმები, სხვადასხვა 
საშუალების გამოყენება იდეოლოგიური ზემოქმედებისათვის 'უკა- 

ნასკნელ მეოთხედ საუკუნეში ხელს უწყობს კათოლიკური რე-.- 
ლიგიის მომხრეთა რაოდენობრივ ზრდას, მაგრა „ტრიუმფალური- 

იშვა ახალი სახელმწიფო –- ებრაული და არაბული, იერუსალიმს განსაკუთრებუ- 

ლი საერთაშორისო რეჟიმის მქონე ქალაქის სტატუსი (Cი”სს> 50028M81სი)) 

მიენიჭა. ეს რეჟიმი აქ უნდა დამყარებულიყო გაეროს უშუალო მმართველობით. 

ამ გადაწყვეტილებას იმით ხსნიდნენ, რომ იერუსალიმი ძვირფასია სამი ძირითაღი 
მონოთეისტური რელიგიისათვის –- ქრისტიანობის, ისლამისა და იუდაიზმისათვის. 

მხოლოდ ზეეროვნული სტატუსი შეიძლებოდა გამხდარიყო გარანტი სხვადასხვა · 

რელიგიური თემის უფლებათა დაცვისა და მათ წმინღა ადგილებში თავისუფალი 

მისვლისა, ამ გადაწყვეტილებებს ვატიკანი დადებითად შეხვდა. მაგრამ არაბ-ისრაე- 

ლის მომდევნო ომების შედეგად იერუ>ალიმი ჯერ გაიყო ორად –- არაბულ (იორ- 

დანიის ჯარების მიერ ოკუპირებული) და ებრაულ ნაწილებად, ხოლო შემდეგ 

ისრაელმა ორივე ნაწილი გააერთიანა და თავის დედაქალაქად გამოაცხადა. საკით- 

ხი იერუსალიმის სტატუსის შესახებ მრავალი წლით გაიყინა. მან კიდევ ერთხელ. 
მიიქცია მსოფლიო საზოგადოების ყურადღება მაშინ, როდესაც 1964 წელს იქ. 

იმოგზაურა პაპმა პავლე VI (პეტრე მოციქულისდროიდან მოყოლებული რომის 

· პაპი კვლავ ჩავიდა პალესტინაში). მაგრამ საქმე ადგილიდან არ დაიძრა. 

9 ეს ტენდენცია ჯერ კიდევ 1974 წ. პაპმა პავლე VI შეამჩნია, მანვე ხაზი გაუს- 
ვა იმას, რომ თუ ქრისტიან უმცირესობათა უფლებები დაცული არ იქნებოდა, 

· იერუსალიმში ქრისტიანთა წმინდა ადგილები მუზეუმებს“ დაემსგაგსებიანო (38,. 

2.02. 1991), –_ 
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მსვლელობიდან" ჯერ შორსაა. ასეა თუ ისე, თანამედროვე პლურა– 

ლისტური საზოგადოება თანდათან უბიძგებს რელიგიურ შეგნებას. 

დიალოგისაკენ. სულ უფრო ნათელი ხდება, რომ ქრისტიანული . და: 

ისლამური სამყარო შექმნილია იმისათვის, რომ შეავსონ ერთმანეთი. 

ამრიგად, ისლამურ-ქრისტიანულ დიალოგში უნდა ვიგულისხმოთ 

ურთიერთობათა მთელი კომპლექსი, რომელიც ყალიბდებოდა ორივე 

რელიგიას მორის უკანასკნელი 14 საუკუნის მანძილზე, ე. ი. ისლამის 

წარმოზობიდან დღემდე. ეს ურთიერთობები ვითარდებოდა ეკონო- 

მიკური, სამსედრო-პოლიტიკური, კულტურული და რელიგიური მი– 

მართულებებით.



თომა მოციკულის მოღვაწეობა და ქრისტიანობის 
გამრპკელების დასაწყისი ინდოეთში 

ქრისტიანობის გავრცელებას ინდოეთში ხანგრძლივი ისტორია 

' აჭეს. კ. საჰაი, ინდოეთში ქრისტიანობის პრობლემის ცნობილი მკე– 

ლევარი, აღნიშნავს: „ინდოეთში ქრისტიანობა იმდენივე ხნისაა, რამ– 

დენისაც თვით იესო ქრისტე, ტაძრები, ვეფხვები, ბაზრები და წმინ- 

და ცხოველები... უფრო მეტიც, ინდოეთი: მოსახლეობის დიდი 

მრავალფეროვნების შესაბამისად არც ქრისტიანული თემია ერთგვა- 
როვან-. არიან ქერალელი, გოელი, ტამილელი, ინგლისელი ინდოე– 

ლი, ნაგელი, აღმოსავლეთ-ინდოელი ქრისტიანები და სხვე. ისინი ერთ- 

მანეთისაგან განსხვავდებიან ენით, სოციალურ-კულტურული ცხოევ- 

რების დოწით. ეკონომიკური მდგომარეობითა და გონებრივი თვალ- 

საწიერით, ძნელია საერთო ნახო დახვეწილ, ურბანიზებულ და ეეს- 
ტერნიზებულ ბომბეელ ქრისტიანებსა და ქერალას სოფლელ ქრის- 

ტიანებს შორის. ქვეყნის ზოგიერთ ნაწილში, მაგალითად, სამხრეთ 
ინდოეთში, ეკლესიის ისტორია უძველესი წარსულიდან იღებს სათა- 

ვეს და იმდენად შერწყმულია გარემოსთან, რომ ქრისტიანები გარეგ- 

ნულად აბსოლუტურად არ განსხვავდებიან მათი არაქრი-ტიანი მეზო- 
ბლებისაგან“ (13, გვ. 15––16). სწორედ აქ, ქერალაში, სამხრეთ ინდო- 

ეთში, იწყება ქრისტიანობის” ისტორია ინდოსტანის ნახევარკუნ- 

ძულხე. | 
ქრისტიანობის ისტორიის დასაწყისის, ე. წ. ადრეული ·ქრისტია- 

ნობის შესახებ შემორჩენილი წყაროები სხვადასხვა პერიოდს განე– 
კუთვნება. ყველაზე გავრცელებულ“ მოსაზრებისა თანახმად, პირვე– 

ლი, ვინც ინდოეთში ქრისტიანობა იქადაგა, იყო წმ, თომა, ერთ-ერთი 
: ქრისტეს თორმეტ მოწაფეთაგანი. ცნობილი მისიონერი და საეკლე- 

სიო მოღვაწე სტ. ნეილი თავის ორტომიან გამოკვლევაში –– „ქრის- 

ტიანობის ისტორია ინდოეთში“. ამ საკითხთან დაკავშირებით ეყრდ- 

ნობა დაახლოებით III საუკუნეში სირიაში ქ. ედესაში შექმნილ მა– 

ტიანეს „თომას საქმენი“: „და ოდეს იგი (ქრისტე –– მ. გე) მეტყვე– 

ლებდა და განსჯიდა თავისთვის, გამოჩნდა შემთხვევით ვაჭარი ერთი, 
იტ



მოსულა ინდოეთიდან, როქლის სახელი იყო აბანეს, და წარმოგზავ- 
ნილი იყო მეფე გუნდაპორუსის მიერ და ჰქონდა ბრძანება მისა, რა–- 
თა ეყიდა ღურგალი და მიეგვარა მეფისათვის. 

და დაინახა ქრისტემ იგი ბაზარში მოარული შუადღისას და ჰკ–თ- 
ხა მას: „შენ გსურს იყიდო დერგალი?“ და მან მიუგო –– „დიახ“ და 
მაშინ ქრისტემ უთხრა მას: «მე მყავს მონა, რომელიც არის დურუალი 

და მსურს გავყ“დო იგი“. და უთხრა რა ეს დაანახა მას თომა შორიდან. 

ღა შეთანხმდნენ ს»მ ლიტრა ღაუბეჭდავ ვერცხლზე და დაუწე=ა გა- 

ყიდვის სიგელი, რომელიც აუწყებდა შემდეგს: „მე იესო, დუოგალი 
იოსების შვილი, გაცნობებ, რომ მოგყიდე ჩემი მონა, იუდა, შენ –– 

აბანესს, ინდოეთის მეფის, გუნდაპორუსის ვაჭარს“ და როცა სიგე– 
ლი გასრულდა, მხზსნელმა იუდა თომა წაიყვანა და გაუძღვა აბანეს 
ვაჭრისაკენ, და ოდეს აბანესმა იხილა იგი, უთხრა თომას: „ეს შენი 

მოძღვარია?" და მოციქულმა მიუგო: „დიახ, ის არის ჩემი ბატონი“, 

და მან მიუგო: „მე გიყიდე შენ მისგან“ და„მოციქული დადუმდა“ 

(6, გვ. 364--437; 11, გვ. 26); არსებობს ნაწარმოების ბერძნული, 

ლათინური და სომხური ვარიანტები, რამდენიმე თავი თარგმნილია 

ეთიოპიურ ენაზეც (ვარიანტების ამგვარი სიმრავლე ამ ნაწარმოების 

პოპულარობაზე მიუთითებს). 
ტექსტი გვაუწჰებს, რომ იერუსალიმში ერთაღ მყოფი მოციქუ- 

ლები, როცა ქადაგებისთვის სამოღვაწეო სფეროებს ინაწილებდნენ, 

ინდოეთში წასვლა წილად ხვდა თომას, რომელიც სერიულ წყაროებ- 

ში მოიხსენიება იუდა. თომად, მაგრამ იგი უარყოფს წილისყრის შე– 

დევ:ს და ამბობ“: „მე ვარ ებრაელი, როგოორ წავიდე იზდოელებს შო- 

რის და ვიქადაგო ჭეშმარიტება?“ ამიტომ ქრისტე მიმართავს ზემო- 

აღნიშნულ ხერხს–-–გაყიდოს თომა. მეფე გუნდაპორუსთან მიგვრილი 

თომა აცხადებს, რომ ბევრი ხელობა იცის, მათ შორის ქვის თლა და 

სამეფო სასახლის აშენებაც ძალუძს, ახალი სასახლის ასაგებად მეფე 

მას დიდ თანხას აძლევს, რომელსაც თომა მთლიანად ღატაკთათვის 

სამოწყალოდ გაიღებს. მეფე განრისხებულია, მოციქული კი მიუგებს: 
„შენ არ ძალგიძს დაინახო სასახლე ეხლა, მაგრამ ოდეს იმ ქვეყანას 

გაემგზავრები, იხილავ იქ" (11, გვ. 27). თომას ციხეში ჩააგდებენ, 

მაგრამ მეფის გარდაცვლილი ძმა -–- გადი ღვთის ნებით ბრუნდება ამ 

ქვეყანაზე და ამცნობს მეფეს იმ სასახლის შესახებ, რომელიც მან 

საიქიოში იხილა. მეფე ათავისუფლებს თომას და ისიცა და მისი ძმაც 

მოინათლებიან.- მოგგიანებით, ახ. წ. 69 წელს, თომა მოციქული მოღ- 

ვაწეობას აგრძელებს მაილაპურში, მისდეუსის (სირიულად მახღაი) 
· სამეფოში, სამხრეთ ინდოეთში–-–მალაბარში, სადაც ის. წარმატებას 
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აღწევს, განსაკუთრებით სქესობრივი ცხოვრებისაგან თავშეკავების 
"ქადაგების საქმეში. ქრისტიანობაზე გადასულთა შორის მალაბარში 
იყო თვით ბრაჰმანების ოთხი ოჯახიც: „კალი, კალიკავუ, პარკალომა– 
ტამი და შანკარაპური (მათი შთამომავლები ქერალაში დღეს სასუ- 
ლიეერო პირებია და საპატიო ადგილი უჭირავთ სახოგადოებაში),4-- 

გვამცნობს ვ. ს, ჯორჯი თავის ნამრომ%ი =- „ქრისტიანობა ინდოეთში 
საუკუნეთა სიღრმეში“ (5, გვ. 43). ამავე ავტორს მოაქვს ციტატები 
ნაწარმოებიდან, რომლებიც რემბან თომას მიეწერება და სადაც მო- 

ცემულია გაქრისტიანებულთა რაოდენობა კასტების მიხედვით: „ბრაჰ. 
მახები –– ექვსი ათას რეაას ორმოცდაათია, ქშატრიები –– მხოლოდ 

ორი ათას) ხუთას ოთხმოცდაათი, ვაიშები ––- სამიათას შვიდას ოთხ- 
მოცი, შუდრები –- ოთხი ათას ორას ოთხმოცი" (5, გვ. 46–--47), 

თომას საქმიანობა მეფის რისხვას იწვევს, რომელიც გადაწყვეტს 

შის სიკვდილს. მისი ბრძანებით მოციქულს შეიპყრობენ მთაზე (მად– 
რასის მახლობლად) და შუბებით განგმირავენ. ეს ამბავი ახ. წ. 72 

წელს მოხდა. ასე მთავრდება ინდოეთში პირველი ქრისტიანი მისიო- 

ნერის, წმინდა თომა მოციქულის მოღვაწეობა. 1I საუკუნის ხოლოსა 

და 111 საუკუნის დასაწყისში თომას ცხედარი გადაიტანეს ქ. ედესა– 

ში, რომელიც აღმოსავლეთის ეკლესიების ცენტრს წარმოადგენდა 

X5, გვ. 68––69). შეიძლება თუ არა ვენდოთ ზემოაღნიშნულ წყაროს? 
იყო თუ არა წმ. თომა ინდოეთში? ეს კითხვა დღემდე დავის საგანია 

ქრისტიანულ სამყაროში, თუმცა ქრისტიანობის ისტორიის მკელე- 

ფართა უმეტეს ნაწილს წმ. თომას ინდოეთში მოსვლის ფაქტში ეჭვი 
არ ეპარება, ვ. მ. მარშალი 1863 წელს ლონდონში გამოცემულ საკ– 
მაოდ ფუნდამენტურ გამოკვლევაში –– „ქრისტიანული მისიები“ (მა- 

“თი წარგზავნილები და მათი შედეგები) აღნიშნავს: „ის, რომ წმ. თო- 
მა ქადაგებდა სახარებას ინდოეთში, რომ მან მარცხი განიცადა და 
დიდი გავლენა ვერ მოახდინა მის მცხოვრებლებზე ჭეშმარიტებაა და 
«ძალზე ძნელია ამის უარყოფა. პირველი აზრის დასამტკიცებლად არ- 
სებობს მრავალი სხვადასხვა და მდიდარი ფაქტი, მეორეს კი ამტკი- 
'ცებს ინდოეთის მთელი ისტორია. სამხრეთ ინდოეთში დღესაც საკ- 
მარისად ბევრი ტრადიცია არსებობს, რომლებიც გვიჩვენებენ, რომ 
მოციქულმა მართლაც გაიარა ამ გზაზე, თუმცა მის ნაკვალევზე 
საკმაოდ მოზრდილი ბალახი ამოიზარდა, რომელმაც დაფარა და გა– 
აფუპა მის მიერ გაკვალული ბილიკი. იგი თორმეტთაგან ერთ-ერთი 
იყო და ამიტომაც კაცთ ეშინიათ განაცხადონ, რომ იგი დამარცხდა, 
მაგრამ თუკი ისინი მის მემკვიდრეებად თვლიან თავს, უნღა აღია– 
რონ სიმართლე მერყეობის გარეშე. უეჭველია მოციქულმა თავისი 
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საქმით ღვთის ნება აღასრულა... ჭეშმარიტებას წარმოადგენს ისიც, 
რომ ზოგიერთი პროტესტანტი მოღვაწე უარყოფს წმ. თომას ინდო- 
ეთში მოხელის ფაქტს ისეეე, როგორც სხვები ამგვარადვე ასაბუთე– 
ბენ, რომ წმ. პეტრეც არასოდეს ყოფილა რომში, ერთ-ერთი ყველაზე 
ცნობილი ორიენტალისტი პასუხობს მათ: „ის. რომ წმ. თომა იყო 

ინდოელთა მოციქული, დამტკიცებულია ყველა საეკლეVიო დოკუ- · 
მენტით, როგორ/) ბერძნულით, ასევე ლათინურით და სირიულით“ 
(გე. 439). თვით ბალდოუსი გვაცნობს: „საყოველთაოდ გავრცელებუ– 
ლი აზრია, ოომ მოციქული თომა მოვიდა ინდოეთში“. ბერძნულიც, 
ასევე, ამტკიცებს ყველასთვის ცნობილ ფაქტს და გვიამბობს, თუ რო– 
გორ „დაუბრუნდნენ ადრინდელ კერპთაყვანისმცემლობას,, დროთა 
განმავქლობაში, მოციქულის მიერ მონათლულნი, ხოლო. ჩვენმა-ალფ– 
რედმა საჩუქრები გაგზავნა მისი საძვალისათვის. დოქტორი ვოლფი 
აღნიშნავს, რომ როგორც „თეთრი ებრაელების წარწერები გვამც- 
ნობს, რომლებიც სპილენძის ფირფიტებზეა ამოკვეთილი, როდესაც 
ისინი ჩავიდნენ ინდოეთში, მათ იქ ნახეს ნაზარენისები, ე. ი. ქრისტია– 
ნები, რომლებიც წმ. თომა მოციქულმა „მონათლა“ (7, გვ.209––210). 

ის, რომ წმ. თომამ თავისი მოღვაწეობის გზაზე მარცხი განიცადა, 
ჩვენი ასრით, კხლოა სიპართლესთან თუ თომას მიერ მონათლულ 
ქრისტიანთა რაოდენობას შევუპირისპირებთ მთელი ინდოეთის მო- 
„სახლეობის რიცხვს. მაგრამ თუ გავითვალისწინებთ იმას, თუ რამდე- 
ნი ხნის განმავლობაში ქადაგებდა ქრისტეს რწმენას მოციქული (ახ. 
წ. 52--72 წლებში) და მიუხედავად ამისა, ბორტუვალიელების მოსე- 
ლისათვის ინდოეთში (XVI საუკუნის დასაწყისი) ქრისტიანი მოსახ- 
ლეობა მალაბარში 120–--150000 ათასს შეადგენდა და ქვეყნის სო- 
ციალურ სისტემაში უმაღლეს კასტას უთანაბრდებოდა. მაშინ საპი- 

რისპირო შედევს დავინახავთ. რაც) შეეხება ქრისტიანი მოსახლეობის 

რაოდენობრივ მატებას, ინდური სინამღვილის გათვალისწინებით, 

ქრისტიანი მოსახლეობა ისევე ჩაიკეტა, როგორც კასტა, მიიღო მისი 

ცალკეული ნიშნები და წეს-ჩვეულებები, ამასთანავე, ფაქტობრივად 
წმ. ქსავიერისა და საერთოდ, კოლონიალიზმის დასაწყისამდე ინდოე– 
ლი ქრისტიანები მოწყვეტილნი «იყვენენ ქრისტიანულ სამყაროს. არა- 
ქრისტიანთა 'მონათვლის შესაძლებლობა თითქმის გამორიცხული იყო 

და ამგვარად, ქრისტიანი მოსახლეობის ზრდა მხოლოდ ბუნებრივი 

მატების ხარჯზე ხდებოდა, ასე რომ, იოლია მათი მცირერიცხოვნობის 

ახსნა და ამიტომაც წმ. თომას მარცხის აღიარება, როგორც ტ, მარშა- 

ლი აღნიშნაეს, არ შეეფერება სიმართლეს. რაც შეეხება სხვა წყა- 

-როებს, რომლებიც წმ. თომას ინდოეთში მოსვლის ამბავს ასაბუთე- 
თ



ბენ, სხვადასხვა სახისაა. არის წერილობითი დოკუმენტები, ნარატიუ– 

ლი წყაროები და არქეოლოგიური გათხრების ვასალები. კერძოდ, 
ნიკეას კრებაზე დამსწრეთა მორის მოიხსენიება მამა იოანე, სპარ- 
სეთისა და დიდი ინდოეთის ეპისკოპოსი. ნიკეას კრება ახ. წ. 325 

წელს ჩატა“ და, ე. ი· ამ დ”ოისათვის ქრისტიანთა არსებობა ინდოეთ- 
ზი დოკუმუნტურაღაა დაღასტურებული. მომდევნო მნიშვნელოვან 

დოკუმენტს წარმოადგენს კოსმას ინდიკოპლეუსტესის მოგზაურობის 
ჩანაწერები. „გი იყო მდიდარი ქრისტიანი ვაჭარი, როგორც ირკვევა, 

წარმოზობით ალევსანდრიიდან და 520--525 წლებზი · იმოგზაურა 
ისდოეთში, 523 წელს ივი ეწვია სამხ“ეთ ინდოეთის დასავლეთ სანა- 

პიროს. მოგვიანებით მას ეწოდა ინდიკოპლეუსტეს, ანუ „ინდოეთში 
ნოცურავე" და ბერად აღიკვეცა სინას ნახევარკუნძულზე. სწო#ედ 
ამ პერიოდში დაწერა Cხსულება „ქრისტიაბული ტოპოგრაფია“, სა- 

” დაც მოიხსენიებს იმ ქრისტიანებს, რომლებიც იხილა „ტაპრობანას4 
(მრი-ლანკა) კუნქულზე „და მიწას ერქვა მეილი, სადაც პილპილი 

ისრღება"“ (2. 52. 1041, 

კიდევ ეC-თი მკვლევარი ფ. ა. პლატნერი, რომელიც უკვე X4 საუ- 

კუნეი, 1952 წელს ეწვია მალაბა5ს (სამსრეთ ინდოეთ:), 25 საკით- 
ხის ზესახებ თავის მოაზრებებს შემდეგნაირად აყალიბებს: „დღევან- 
დელი სამეცნიერო გამოკვლევები უფრო «იქითკენ იხრება, რომ ტრა- 
ვანქორის ქრისტიანების ტრადეციული პრეტენზია, მათი წმ. თომას 
მიერ მონათვლის შესახებ, ჭეშმარიტებას წარმოადგენს. მა» მერე, 
რაც რომაელებმა ეგვიპტე დაიპყრეს, ძვ. წ. 30 წელს, გააზრებულ 
იქნა სავაჭრო გზის არსებობის აუცილებლობა ინდოეთამდე წითელი 
ზღვის მეშვეობით. იყო ლოცმანი ჰიპალუსი, რომელმაც. აღმოაჩინა, 
თუ რა დიდი დახმარების გაწევა შეეძლოთ ქარებს ვაჭრობისათვის, 
გემით ინდოეთის ოკეანის იოლად გადაცურვისათვის. ამის რედეგად 
ვაჭრობა აყვავდა... ნერონის ხელისუფლების დროს, თუმც: ეკონო–- 
მიკური სიტუაცია რომში მეტად არასაიმედო ყო, ოქროს გაცვლამ 

მალაბარის პილპილზე და ინდური ძვირფასი ქვებითა და ჩინური აბ- 

რეშუმით ვაჭრობამ პიკს მიაღწია, მალაბარის სანაპიროს , უდიდეს 
პორტებს კარგად იცნობდნენ ამ პერიოდის ბერძენი და რომაელი გე– 
ოგრაფები. მუზირისი, რომელიც ცნობილია, როგორც ქრანგანორი, 

ინდოეთში ყველაზე აყვავებულ სავაჭრო ცენტრს წარმოადგენდა. 
აქედან გამომდინარე, სავსებით შესაძლებელია, რომ "თომა მოფიქუ- 
ლი მართლაც მოსულიყო ინდოეთში“ (12, გვ. 26). მუზირისი, ანუ . 
დღევანდელი ქრანგანორი «ს ადგილია, სადაც კუნძულ სოკოტრადან- 
წამოსულმა წმ. თომამ (გონდოპარნესის სამეფოდან კუნძულ სოკოტ-- 
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რაზე გადავიდა) პირველად დაადგა ფეხი ინდოეთის სამხრეთ სანაპი– 
როს. ის, რომ ეს მოგზაურობა სავსებით რეალურად განსახორციაე- 
ლებელი იყო, სწორედ ამას მიუთითებს ფ. ა. პლატნერი. სხვა მო5ა– 
ცემებძს მიხედვით, კერძოდ, ჩარლზ მასონის (დასავლეთ ევროპელი 
მოგზაური, რომელიც მას შემდეგ. რაც ბენგალიის საარტილერიო 
კორპუს–-დან გაიჭცა 1826 წელს, ავღანეთში ინგლესის ჯაშუშის მო- 
ვალეობას ასრულებდა და 1835 წელს ამისათვის მადლობაც დაა:მსა- 

ხურა. მისი ნამდვილი სახელი და გვარია ჯეიმს ლევისი,––გვამცნობს 
სტ. ნეილი) (11. გვ. 27) მიერ 1813 წელს დაწყებული აათხ“ე- 
ბის შედეგად ბეგრამთან (ძველი ქალაქი კაპისა) (10, გე. 17--18 

შესავალი) აღმოჩენილი მონეტების მიხედგით ირკეევა, რომ მართ- 
ლაც არსებობდა მეფე ვინდაპარნა (სირიულად –– გუნდაპარა, ბერძ- 
ნულად –- ჰინდოპერესი), იგავე გონდოპარნესი, რომელიც ტახტ- 
ზე ასულა ახ. წ. 16 წ. და იგი ახ. წ. 45 წელს კვლავ მეფობდა. 
მისი სამფლობელოები მოიცავდა დღევანდელი ირანის ნაწილს, 

აჟღანეთსა და ჩრდილო-აღმოსავლეთ ინდოეთს (ეს იყო პართიე- 
ლი მეფეების დინასტია). სავაჭრო გზის არსებობა ცენტრალურ 
აზიასა და შუა აღმოსავლეთს შორის, როგორც აღვნიშნეთ, ცნო–- 
ბილი ფაქტია. · 

ჩ. მასოხი თავისი აღმოჩენების შედეგებს აქვეყნეადა ბე5გალოს 
აზიური სასოგადოების ჟურნალზი (1624 წ). ამ სახოგადოების ა-ი 

წლის საიუბილეო ნომერში (1885 წ. ნაწილი II, გვ. 10-–-31) აღნიშ- 
ნულია, რომ „პირველი უდიღესი ნაბიჯი ბაქტრიულ ნუმიზმატიკურ 

აღმოჩვნებში მასონიმ გააკეთა“, ჩ. მასონმა ი/ტორიას დაუბრუნა მე- 
ფეთა მთელი რიგი სახელები, რომლებიც ან უცნობი იყო, ან სავ– 
სებიო დავიწყებული (11, გვ. 27). ჩკენ მიერ ზემოთ მოხსენიებული 

გინდაპარნაც („ღიღების მომპოვებელი“ –-– სპარსულად) მათ შორის 

მოიხსენიება. ' 
ახალი წელთაღრიცხვით 78 წელს პართიელი მეფეების დინასტ-ის 

სამფლობელოები შეავიწროვეს ცენტრალური აზიიდა5 შემოჭრილმა 

ხალხებმა –– იჟეჰჩიებმა, რომლებიც ჩვენთვის ცნობილი არიან ინდუ– 

რი სახელით –- კუშანები, მათ შორის ყველაზე ღირსშესანიშნავი პჰი- 

როვნება იყო კანიშკა, რომელიც, გარაუდობენ, რომ სწორედ ახ. წ. 

78 წელს, ან ცოტა უფრო ადრე ავიდა ტახტზე, –- აღნიშნავს სტ. 
ნეილი ეყრდნობა რა 2. ჯ. რეპსონის ნაშრო?ს –-. „სკვითი და პართი2- 

ლი დამპყრობლები“ (გვ. 562-–87), მეცნიერი ამატებს, რომ „იყო 
ცდები, გონდოპარნესის სახელი გაეიგივებინათ გასპართა5, რომელიც 
აღმოსავლეთის ერთ-ერთ უჭკვიანეს პიროვნებას წარმოადგენდა სამ- 
თაგან, როგორც მათეს სახარებაშია (მათე, 2) ან სომხეთის მეფე გა– 

' 95.



ტჰასპართან. გონდოპარნესი შესაძლებელია ყოფილიყო უკანასკნელი 
მეფე ინდოეთში, რომელიც ბერძნულ დამწერლობას იყენებდა მის 
მერ მოჭრილ მონეტებზე და რომლის დინასტია და მემკვიდრეები 
საკრთოდ აღიგავნენ დედამიწის პირიდან. «მაგრამ კვლავ იხსენიებიან 
სირიულად მოლაპარაკე სამყაროში მისი სიკვდილის შემდგომ სულ 
მცკ“რე ერთი საუკუნის და ალბათ უფრო მეტი ხნის განმავლობაშიც. 
როგორც ჩანს, მეტი კონტაქტუ უნდა ყოფილიყო ჩრღილო-აღმოსავ- 

ლეთ ინდოეთსა და დღევანდელ ირანსა და ერაყს შორის, ვიდრე 
დღეს ერთი შეხედვით ჩანს“ (11, გვ. 28). 

წმ. თომას ინდრეთში მოსვლის თარიღს ყველა წყარო ერთნაირად 
–- ახ. წ. 52 წელს ასახელებს. გადმოცემის მიხედვით, მან მალაბარში 
აღმართა შვიდი „ჯეარი“ ან ეკლესია, ხოლო მოგვიანებით წამებით 

მოკლეს მილაპორში, რობელიც დღეს მაღრასის გარეუბანს წარმოად- 
გენს და რაზე ზემოთ უფრო დაწვრილებით ვილაპარაკეთ. ცნობები, 
როპლებიც მისი გარდაცვალების ადგილს მიუთითებს, VI საუკუნეს 
განეკუთენება, მაგრამ მათი სანდოობა მოგვიანებით გათხრებმა დაამ: 
ტკიცა. შუა საუკუნეების მოგზაურები, მარკო პოლო და ჯოვანი დი 
მონტეკორვინო გვაცნობებენ, რომ ძველი ეკლესიები მათი მალაბარ- 
ში მისვლის დროისათვის კვლავ არსებობდა. „მესერ წმ. თომა მო– 
ციქულის სხეული განისვენებს მააბარის (მალაბარი-––მ. გ.) პროვინ- 
ციაში, პატარა ქალაქში, სადაც მცირერიცხოვანი მოსახლეობაა", აღ–- 
6” მნავს მარკო პოლი, რომელიც იქ 1293 წელს იმყოფებოდა (15, გვ 
353), ვ. ს. ჯორჯი კი, როგორც ზემოთ განვაცხადეთ, აღნიშნავს, რომ 

"მისი ცხედარი გადაიტანეს ქ. ედესაში (5, გვ. 68––69), ფ. მ. მარშალი 
კი აცხადებს, რომ ალფრედმა ინდოეთში გააგზავნა საჩუქრები წმ. 
თომას საძვალისათვის ღა იმოწმებს წყაროსაც. თფაქტია ის, რომ 
1523 წელს პორტუგალიის „მისი:მ საფლავის ადგილას. გათხრები ჩაა- 
ტარა. საკურთხევლის ქვეშ აღმოაჩინა სარკოფაგი ადამიანის სხეულის 
ნაშთებით, სხვა ნივთებს შორის „აღმოჩნდა ქვის ფილა, რომელზეც 
უხეშად ამოკვეთილი ორი ფიგურა ჩანდა. ერთი მათგანი უეჭველად 
წმ. თომა იყო, რომელსაც ცალ ხელში სახარება უჭირავს, მეორე კი 

- ისე აქვს გაწვდილი, თითქოს მზადაა ქრისტეს ჭრილობას შეეხოს 

ფერდზე, როგორც იოანეს სახარებაში გადმოცემული (12, გვ. 

29-–-30): „ხოლო თომა, ერთი იგი ათორმეტთაგანი, რომელსაც ერქუა 

მარჩბიე» არა იყო მათ თანა, ოდეს იგი მოვიდა. იესუ უთხრობდეს 

მას სხუანი იგი მოწაფენი, ვითარმედ: ვიხილეთ ჩუენ უფალი ხოლო 
მან ჰრქუა მათ: უკუეთუ არა ვიხილო ხელთა მისთა სახეი იგი სამს– 
ჭუალთაი და დავასხნე თითნი ჩემნი ადგილსა მას სამსჭუალთასა და 
2ს



დავსდვა ხელი ჩემი გუერდსა მისსა არასადა მრწმენეს. და შემდგო- 
მად რვისა დღისა კუალად იყვნენ მოწაფენი შინაგან და თომაც. მათ 
თანა და შევიდა იესუ კართა დახშულთა და დადგა შორის მათსა და 
ჰრქუა: მშვიდობა თქუენ თანა! და მერმე პჰრქუა.თომას: მოყვენ თით- 

ნი შენნი და იხილენ ხელნი ჩემნი და დამდევ ხელი შენი გუერდსა 
ჩემსა და ნუ იყოფი ურწმუნო, არამედ რწმენინ“ (1, გვ. 624--625), 

სტ. ნეილი ამ საკითხის განხილვისას აღნიშნავს, რომ ეკლესიისა 

და მასში მდებარე საფლავის ისტორია მილაპორში ღრმად გამოიკვ- 

ლია დიდი ერუდიციის მქონე მეცნიერმა ფ. გ. მურამერმა (იხ. 14, გე. 

.566––588). იგი ამტკიცებდა, რომ „აღწერილ ეკლესიაში მოციქულის · 
ადგილას იყო ქრისტიანი მეფის, თომა მუდალიარის საფლავი", იქვე 

სტ. ნწეილი თითქოს ეთანხმება, მაგრამ მაინც ეჭვს გამოთქვამს შურა- 

შერის ერთი მოსაზრების გამო: გაუგებარია, „მუდალიარი# შეიძლე- 

ბა ითარგმნოს როგორც „მეთაური პირი“ (ახნხილიე1 ხძლაიი"), მაგ– 

რამ ეს არ წარმოადგენდა სამეფო ტიტულს (11, გე. 34), ეკლესიის 

შესახებ ცნობა (მილაპორში) 1517 წლით თარიღდება. როგორც ვგხე- 

დავთ, ჭეშმარიტების დადგენა ძალიან ძნელია, მაგრამ ფაქტები, კერ- 

ძოდ, ადამიანის გამოსახულება ქვის ფილაზე, იოანეს მიერ აღწერი- 

ლი ეპიზოდის შესაბამისად ქრი-ტიანი მეფის საფლავის არსებობას 

საეჭეოდ უნდა ხდიდეს, მით უმეტეს, თუ გავითვალისწინებთ იმას, 

რომ ინდოეთის ქრისტიანული თემი ძირითადად ვაჭრობას და სოფ- 

ლის მეურნეობას მისდევდა და მიუხედავად იმისა, რომ ადგილობრი- 

ვი მოსახლეობა მას სოციალურად უმაღლეს კასტა უთანაბრებდა, 
"მაინც საეჭვო უნდა იყოს ინდუისტურ ქვეყანაში ქრისტიანი მეფის 
არსებობა, ამას ისიც ემატება, რომ მას მოსახლეობის მხოლოდ მცირე 
ნაწილი ეყოლებოდა ერთმორწმუნე (მუსლიმი მმართველების არსე– 

: ბობა მოგვიანო ხანის ინდოეთში სავსებით განსხვავებულ მოვლენას 

წარმოადგენს და მისი გაიგივება არ შეიძლება ზემოთ აღნიშნულ 

ფაქტთან), აკი აღნიშნავს კიდეც თვით სტ. ნეილიც, რომ „მუდალია- 

რი#“ არ უნდა იყოს სამეფო ტიტული. თვით სახელთა დამთხვევა წჰ. 

თომასა ღა ვინმე თომა მუდალიარს შორის და მათი საფლავის ადგი- 

ლის გაიგოუვებაც ეჭვს აღძრავს... 
1547 წ. გათხრები ჩატარდა უკვე იმ ადგილას, სადაც,ადგილობრი– 

ვი გადმოცემით, აწამეს წმ. თომა. ეს არის მთა, რომელიც მაღრასი– 

დან ექვს მილზე მდებარეობს. აქ ' პორტუგალიელებმა აღმოაჩინეს 

ჯვარი წარწერით ფეჰლევის ენაზე რომელიც მეშვიდე საუკუნეს 

უნდა მიეკუთვნებოდეს. ზუსტად ასეთივე ჯვარზე ვალიაპალის ეკლე– 
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სიიდან (კოტაიამის მახლობლად) იდენტური წარწერაა, როზელიც 
ჯერ კიდევ ბოლომდე არ არის ამოკითხული (12, გე. 30). 

ახალი წელთაღრიცხვის II საუკუნეში ინდოეთში იმოგზაურა 
ალექსანდრიელმა ფილოსოფოსმა და მისიონერმა პანტაენუბმა, რო–- 
მელიც თავის ნაწერებში იხსენიებს ინდოელ ქრისტიანებს. ქერალას 
პირველ ქრისტიანებს იგი უწოდებს ნაზრანისებს, ანუ სნ:ზარენის 

(იესო ნაზარეველი») მიმდევრებს: „ნაზრანისების სოციალური და 
რელიგიური ცხოვრების შესახებ თ:თქმის არაფერია ცნობილი, სა- 

ვარაუდოა, რომ მათ ჰქონოდათ დრავიდული ლიტურგია“ (13, ევ. 17). 
აუსებრივია დასკვნა, რომ 11 საუკუნისათვის იესო ნახარევულის სა- 
ხელი «ინდოეთში ცნობილი შეიძლებოდა გამხდარიყო წმ. თორას მოღ- 
ვაწეობის შედეგად. წმ. თომას შესახებ ცნობებე შეკრიბეს და გამოს- 

ცეს ეპისკოპოსმა ა. მედლიკოტმა –– „ინდოეთი და მოციქული თომა" 
(იხ. ნ;მრ, 8), ჯ. ნ. ფაქუარმა –– „მოციქული თომა ჩრდილო:თ იადო- 

ეთში" (-ხ. ნამრ. 4) ,და იეზუიტმა ჯ. დალმანმა (იხ. ნაშო, 5). >ტ. ნეი- 
ლი ამ აგტორთა 5აშრომებს მკაცრად აკრიტიკებს და აღნიშნავს, რომ 

· მათი ნამრომები უფრო სინამდვილის ასახვას წარმოადგე5ს, ვიდრე 
ისტორიულ კრიტიციზმს; მაგრამ მაინც აკეთებს შემდეგ დახკვნას: 
დის ისტორიული სინამდვილე, რაც ჩვენ ჭეწმარიტებად ი: გვიძლია 

ვაღიაროთ, შემდეგია: იმ დროს, როცა პხალი აღთქმა იუ -რებოდა, 

არსებობდა ძლიერი პართიული სახელმწიფო ინდოეთის ჩრდ. დასავ- 
ლეთსა და მის მიმდებარე ტერიტორიებზე. ყველა საბუთ+ არსებობს 

იმისათვის, რომ ვირწმუნოთ ეს იყო კოსმოპოლიტური სამეფო, სა- 

ღაც ბერძნები და ბაქტრიელები, სკვითები და ინდოელები ჯა სხვანი 

მხარდამხარ ცხოვრობდნენ და იღვწოდნენ... რა თქმა უნდა. ვაჭრო- 

ბა საკმაოდ განვითარებული იყო გონდოპარნესის სამეფოსა და ცენ- 

ტრალურ აზიასა და შუა აღმოსავლეთს შორის ––- მთის უღე ჟ=ტეხი-. 

ლებისა და სპარსეთის ყურის გავლით –– ზღვით ინდოეთის პოსტე- 

ბისაკენ... ადრეული ქრისტიანული თემები, თუკი ისინი აქ არსე- 
ბობდნენ, ალბათ, თანდათან ისპობოდნენ მას შემდეგ, რაც არიბებმა 
მთლიანად ჩაიგდეს ხელში ინდოეთის სავაჭრო-საზღვაო გხები4 
(11, გვ. 28–-2თ. 

1945 წელს ინდოეთში ჩატარებული გათხრებისას აღმოჩნდა რო- 

მაული სავაჭრო დასახლება არიკამედუსთან, პონდიჩერის მახლობ- 
ლად. ნაპოვნი იქნა კერამიკის ფრაგმენტები, იტალიიდან შემოტანი- 
ლი არეტინული საგნები, რომლებიც საშუალებას გვაძლევენ დასახ- 

ლება დავათარიღოთ პირველი საუკუნის დასაწყისით. არეცოს მუზე– 
უმში დაცულია არეტინული კერამიკის არაჩვეულებრივი ნიმუშები, 
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მათგან ყველაზე მნიშვნელოვანი ნაკეთობები თარიღდება ძე, წ- 30 და 

ახ. წ. 25 წლებს შორის. სტ. ნეილი აღნიშნავს, რომ რომაული დასახ– 
ლების არსებობა ინდოეთის აღმოსავლეთ სანაპიროზე ნათლად გვაჩ- 
ვენებს, რომ დასავლელმა ვაჭრებმა იმ დროისათვის იცოდნენ დალ- 
გათ: სეობის არსებობა. მთელ რიგ ნაშრომებში, მაგალითად ჯ. ი. 
მილერი „სანელებლებით ვაქრობა რომის იმპერიაში ძვ. წ. 29 –– ახ. 

წ. 41 წლებში“ აღნიშნავს, რომ მას ჰქვია კოიმბატორის ხეობა (11, 

- 31). 

8 დაბოლოს, წმ. თომას ინდოეთში მოსვლის ფაქტს ამტკიცებს სი–- 
რიული კურთხევანი, ჰიმნები და სხვა ლიტურგიული წყაროები, რომ- 

ლებიც ეპისკოპოსმა მედლიკოტმა წეკრიბა და შეისწავლა. ერთ-ერთი 
მათგანია ეფრემის ჰიმნი (გარდაიცვალა ახ. წ. 373 წ.): . 

„იხილე, ინდოეთში ცოცხლობენ შენი სასწაულები 
ო, თომა, 

ღა ჩვენს მიწაზე შენი ტრიუმფია, 
ღა ყოველგან შენი დღესასწაულია... 
მზისგან გაშავებული ინდოეთი სავსებით განწმინდე შენ, 
შებილწული მიწა შავი ხალხის შენ განწმინდე 
თოვლზე და თეთრ ტილოზე უთეთრესად, 
თეთრი პატარძალი ინდოეთი მრავალჯერ განწმინდე შენ, 

სინათლის გვირგვინმა გააქრო ინდოეთის მუქი ჩრდილები#4.. 
(9, გე. 701-–– 703, IV თავი) 

წმ. თომას ქრისტიანების ინდოეთში არსებობის და თვით მოციქუ- 

ლის აქ ყოფნის ფაქტის გასამყარებლად უნდა მივიჩნიოთ ახ. წ. 345 

წელს პალესტინელი ვაჭრის, თომა ქანას მოსვლა ქერალაში. თუ გა- 

ვიხსენებთ, რომ ნიკეას კრება ჩატარდა 325 წელს და იქ უკვე მოიხსე– 

ნიება იოანე, ინდოეთისა და სპარსეთის ეპისკოპოსი, არ უნდა იყოს 

გასაკვირი, რომ თომა ქანა ინდოეთში ერთმორწმუნეებთან წამოსუ– 

ლიყო, კოტაიამის კოლეჯის ყოფილი რექტორი და დღეს კი ქრისტია– 

ნი ბაპტისტების ინდოეთის საბჭოს დამატებითი წარმომადგენლობის 

მდივანი ნიუ დელიში დოქტორი ჯონ ვალამატამი აღნიშნავს: „ძალიან 

ცოტანი არიან ისინი, ვინც წმ. თომას ინდოეთში მოსვლის ფაქტს 

უარყოფს, ისინი, რა თქმა უნდა, არ ხსნიან ინდოეთში ქრისტიანობის 

წატმოშობის პრობლემას და ვერც რაიმე მიზეზი მოაქვთ იმის დასამ+ 

ტკიცებლადღ, რომ თომას შესახებ, ტრადიციის დისკრედიტაცია მოახ- 

დინონ" (2, გვ, 104). თვით სტ. ნეილი, რომელიც ვერ ბედავს ხელა– 
ღებით უარყოს წმ. თომას ინდოეთის სამხრეთში, ქერალაში მოსვ- 
"ლის ფაქტი, ვერ ხსნის აქ სხვაგვარად ქრისტიანობის გავრცელების 
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მიზეზებს ახ. წ. 1 საუკუნისათვის, ხოლო იმის მტკიცება, რომ სავა–- 
რაუდოა ქრისტიანი ვაჭრების არსებობა ინდოეთში რომაულ და სა- 
ერთოდ, საზღვაო დასახლებებში, არ გამოგვადგება მოსახლეობის 
მასობრივი გაქრისტიანების ასახსნელად. 

მილაპორი, სადაც წმ. თომა დაასაფლავეს, მთელი აღმოსავლეთის 
ქრისტიანთა სალოცავი ადგილი გახდა, მაგრამ, მიუხედავად ამისა,. 
ჩრდილოეთ ინდოეთში ქრისტიანული თემები თანდათან” გაქრნენ და, 

დღეს მათი მთამომავლები შემორჩნენ მხოლოდ მალაბარში და კო- 
“რომანდელის სანაპიროზე (დღევ. ქერალას შტატი). ქრისტიანობის 
შემდგომი ისტორია ინდოეთში ძალზე საინტერესოა და რთული პე- 
რიპეტიებით ხასიათდება. ფაქტია ის, რომ, როდესაც პორტუგალიე- 
ლები მოვიდნენ ინდოეთში მათ აქაური ქრისტიანების დაახლოებით 
30 ათასი ოჯახი დახვდათ, რომლებიც ეკონომიკურად და სოციალუ-– 
რად ფრიად ღაწინაურებულ ფენას წარმოადგენდნენ.



ქრისტიანობა არაბული ალმოსავლეთის 

კონფესიონალურ სისტემაში 

განსახილველი რეგიონი ახლო აღმოსავლეთის არაბულენოვანი 
ნაწილია და მოიცავს არაბული აღმოსავლეთის ისეთ სახელმწიფოებს, 

როგორიცაა ერაყი, სირია, ლიბანი, ეგვიპტე და სუდანი არაბული 
დასავლეთის, ანუ მაღრიბის ქვეყნები, არსებითად, უფრო ჩრდილო 

აფრიკულია, ვიდრე ახლო აღმოსავლური და ამ შემთხვევაში, მათ 
გამოვრიცხავთ. გამოვრიცხავთ, აგრეთვე, თურქეთსა და ირანს, რომ– 

ლებიც არ განეკუთვნებიან არაბული კულტურის ქვეყნებს. სწორედ 
ამიტომ, ზემოხსენებული რეგიონი თავის მოსახლეობასთან მიმარ- 

თებაში ითვლება არაბულ სამყაროდ როგორც ენის, ასევე კულტუ– 
რის თვალსაზრისით. რეგიონის უმნიშვნელოვანესი ნიშანია ისიც, 

რომ მოსახლეობა აღიარებს ისლამს და მისი სუნიტური განშტოების 
მიმდევრებს შორის ყველაზე მრავალრიცხოვანია. არაბული ენა, რო– 

მელიც რეგიონის მთავარი ენაა, განმსაზღვრელია “იმისა, რომ ის მიე– 
კუთვნება არაბულ სამყაროს. გამონაკლისს წარმოადგენს სუდანი 

(აფრიკელ ზანგთა მინიმალური უპირატესობით, თუმცა მოსახლეო- 

ბის უდიდესი ნაწილი ისლამის სუნიტურ მოძღვრებას აღიარებს)“ და 
  

« სუღანში 22 მლნ კაცი ცხოვრობს, რომელიც განეკუთვნება 144 ენაზე მო- 

ლაპარაკე 592 ეთნიკურ ერთოზას, 14 მლნ თავს არაბად მიიჩნევს, ხოლო 18 მლნ-ზე 

მეტი იყენებს არაბულს, როგორც კომუნიკაციის ძირითად საშუალებას. არაბულის 

შემდეგ ნუბიური ენა ერთადერთია, რომელსაც ჰქონდა თავისი წერილობითი ტრა- 

დიციები: XI საუკუნემდე ამ ენაზე იქმნებოდა ფართო ლიტერატურა (ძირითა- 

დად რელიგიური ხასიათის), რომელმაც თავისი არსებობა შეწყვიტა არაბთა დაჰყ- 
რობების შემდეგ, ამჟამად სუდანში მიმდინარეობს ნუბიელთა გაძლიერებული 

არაბიზაცია (გატარდა განათლების რეფორმა, გაჩაღებულია ფართო კამპანია უწიგ- 

ნურობასთან საბრძოლველად, იქმნება ახალი სკოლები, სადაც სწავლება მიმდინა- 

, რეობს არაბულ ენაზე). | 

არაბული ენის გავრცელებას ხელს უწყობს ამ ენის მაღალი პრესტიჟი ეროვ- 

“ ნულ უმცირესობათა შორის. არაბულის ფლობა იძლევა მთელ რიგ მატერიალურ 

და სოციალურ უპირატესობებს, რაც ხელს უწყობს უფრო აქტიურ მონაწილეო- 

ბას ქვეყნის ეკონომიკურ და პოლიტიკურ ცხოვრებაში, დიღ როლს ასრულებს



ისრაელი, ეს უკანასკნელი კი –– თავისი ლინგვისტური და რელიგიუ- 
რი ნიშნების განსხვავების გამო, თუმცა ფიზიკურად ამ .რეგიონის 
განუყოფელი ნაწილია ?. 

როდესაც ლაპარაკია ეროვნულ უმციღლესობაზე იგულისხმება 
ადამიანთა ჯგუფი, რომელიც მთელი რიგი ნიშნებით განსხვავდება 
ი3 ხალხისაგან, რომელთა შორისაც ის ცხოვრობს და რაოდენობით 

ჩამორჩება მას, 
ამა თუ იმ ხალხის სიჭარბე ხშირად რიცხობრივია, თუმცა ეთნი- 

კური ჯგუფი, რომელსაც არა აქვს სოციალური პრივილეგიები და მი- 

იჩნეეს თავს უუფლებოდ, შეიძლება განისაზღვროს, როგორც უმცი- 
რესობა (15, გვ. 1). 

ეთნიკური ჯგუფი შეიძლება განვასხვაოთ (ან თვითონ განსხვაე– 
დება) რელიგიით, ფიზიკური მონაცემებით, ენით, წესჩვეულებითა და 

კულტურული მემკვიდრეობით, მორალით, ეროვნებით. 
არაბულ აღმოსავლეთში მცხოვრებ უმცირესობათა უმრავლესო- 

ბას მიიჩნევენ არა არაბულ ან არასუნიტურ წარმომავლობისად. ზოგ-: 

ჯერ ისინი ორივე ნიშნის მატარებლები არიან. შეიძლება გამოვყოთ 
საჭი ჯგუფი: 1. ეთნოლინგვისტური, რომელიც განმარტებულია, რო- 
გორც ეთნიკური, ან ეთნოკულტურული, ან რასობრივი ჯგუფი, რო- 

მელიც ლაპარაკობს თავის მშობლიურ ენაზე (მათ მიეკუთვნებიან 
ძირითადად არა არაბები, რომლებიც ცხოვრობენ განსახილველ რე- 

გიონში, კერძოდ, ქურთები, სომხები, ბერძნები, თურქმენები, ასურე- 

ლები, კოპტები და .სხვ.). 2. რელიგიური უმცირესობა (მაგ.: არაბი 

ქრისტიანები ანუ მარონიტები), სხვადასხვა რელიგიური“ სექტები 

  

:სლამური პროპაგანდაც, რომელიც არაბულ ენას აიგივებს „მოციქულის ენასთან“, 

დაბოლოს, მოქმედებს ძირითაღი ფაქტორი: არაბული ენა სახელმწიფო მმართვე– 

ლობის და განათლების ენად გამოაცხადეს, თუმცა უკანასკნელ დროს სასამართ- 

ლო წარმოებაში ადგილობრივი ენების გამოყენებაც · არს გათვალისწინებული 

(0, გე. 343). 

· ტამდენადაც ისრაელი იმიგრაციის ქვეყანაა, აქ შეიქმნა თავისებური ღა 

რთული ეთნოლინგვისტური მდგომარეობა. ყველაზე დიდ ეთნიკურ ჯგუფს შეად- 

გენენ ებრაელები (მთელი მოსახლეობის 82%) და არაბები (დაახლოებით 15%). 

ებრაული მოსახლეობა არ წარმოადგენს ერთგვაროვან მთელს. აქ თავმოყრილია 
ემიგრანტები მსოფლიოს თითქმის 100 ქვეყნიდან. ისინი სხვადასხვა ენაზე ლაჰა- 
ჩაკობენ, «სრაელის მოსახლეობის რაოდენობა 4--4,5 მლნ-მდე აღწევს. აქედან 
90 ათასი ქრისტიანია. რაც შეეხება 1 მლნ 100 ათას არაბს, მათი რიცხვი არ ითვ– 
ლება. მათგან 20% ქრისტიანია, დანარჩენი –– მუსლიმები (709 –– სუნიტები, 
8% ––დრუზები). ისრაელში წარმოდგენილია მართლმადიდებლური, სომხურ-გრი- 
გორიანული, კათოლიკური, ბერძნულ-კათოლიკური, კოპტური ეკლესიები. აგრეთ- 
ქე, ბაპტისტები და ლიუთერანები (1, გე. 64). 
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(მაგ.: ისჩზაილიტები, ალავიტები, იეზიდები, დრუზები და სხვ.). 3. მუ- 

შა ემიგრანტები, განსაკუთრებით მზარდ მნიშვნელობას იძენენ ემიგ- 
რანტი მუშები ნავთობით მდიდარ რაიონებში. ნებისმიერ ამ ჯგუფს 
შეიძლება მივაკუთვნოთ ისეთი უმცირესობანი როგორიც არიან 
„მომთაბარეები „და პალესტინელები". პირველთა განმასხვავებელი ნი– 
შანია მათი ცხოვრების წესი, პალესტინელებს კი აერთიანებთ ეროვ- 
ნული ხასიათი და საერთო სამშობლო, საიდანაც ბევრი მათგანი გაა 

ძევეს (მარტო იორდანიაში ამჟამად 2 მლნ პალესტინელი ცხოვრობს). 
უმცირესობათა დიდი ნაწილი იძლევა საფუძველს, 4ომ დაისვას 

საკითხი. თუ რამ გამოიწვია ეს ნაირსახეობა, ისტორიულად მეცნიე– 
რები ავლენენ სულ მცირე ხუთ პროცესს, რომლებიც საფუძვლად 

დაედო უმცირესობათა ასეთი დიდი რაოდენობის აღმოცენებას. პირ- 
ველი: რეგიონი არეალია, სადაც ჩაიარა მიგრაციამ, ხდებოდა დაპყ- 

რობები, სავაჭრო გაცვლა. დაპყრობების ტალღამ, რომელიც წამოვი– 

და არაბეთის ნახევარკუნძულიდან, შესძინა ამ რეგიონს მისთეის და– 

მასასიათებელი ნიშნები, თუმცა მიგრაციის ტალღამ ჩრდილოეთიდან 

(ქურთები, თურქები) და ზოგიერთი არა არაბი ხალხის (ასურელე– 

ბი“», ბერბერები???) ნაშთებმა დაუდეს საფუძველი ბევრ თანამედ– 

როვე ეთნიკურ-ლინგვისტურ უმცირესობას. მომთაბარეები დღემდე 

  

» ჯეტ კიდევ 1516 წელს პალესტინა დაიპყრეს თურქ-ოსმალებმა და იქიდან 

მოყოლებული პირველი მსოფლიო ომის დამთავრებამდე იგი შედიოდა ოსმალეთის 

იმპერიის შემადგენლობაში. პალესტინაში ებრაელთა მასობრივი გადასახლების 

გეგმები სიონისტური მოძრაობის აღმოცენებამდე კარგა ხნით ადრე გაჩნდა, მთე- 

ლი მე-19 საუკუნის მანძილზე დიდი ბრიტანეთი ცდილობდა პალესტინაში ებრაელ- 

თა კოლონიზაციის დაწყებით შეელწია იქ. მაგალითად, 1838 წლის მარტში საგარეო 

საქმეთა მინისტრმა ლორდმა პალმერსტონმა მოიწონა პალესტინის ებრაულ ქვეყ- 

ნად გადაქცევის გეგმა ინგლისის პროტექტორატის ქვეშ. მაგრამ მთელი რიგი ში- 
ზეზების გამო გეგმა ვერ განხორციელდა (2, გვ. 15-16). მხოლოდ მას შემდეგ, 

რაც 1920 წ. ინგლისმა მიიღო მანდატი პალესტინაზე (1948 წლამდე) ებრაელთა 

კოლონიზაციამ პალესტინაში თანდათან ინტენსიური სასიათი მიიღო და 1948 წელს 

პალესტინა ებრაულ და არაბულ ნაწილად გაიყო, ხოლო უფრო გვიან ასეულ ათა- 

სობით პალესტინელი ორივე ნაწილიდან აყარეს ღა ლტოლვილად აქციეს. პა- 

ლესტინელთა ბრძოლამ სამშობლოში დაბრუნებისათვის მიიღო არა მარტო ეროვ- 

ნული, არამედ რელიგიური სასიათიც (38, გვ. 158; 4, გე. 32). 

·. თურქეთის ტერიტორიაზე მცხოვრები ასურელები, ოსმალეთის იმპერიის 
სხვა ქვეშევრდომებთან შედარებით, გარკვეული ავტონომიით სარგებლობდნენ და 
ისევე, როგორც სხეა რელიგიური უმცირესობანი, ცალკე არსებულ რელიგიურ 
თემს, ანე ი„მილეთს“ წარმოადგენდნენ და მთელ რიგ საკითხებში დამოუკიდე– 

ბელნი იყვნენ სულთნის ხელისუფლებისაგან (5, გვ. 99). 

თ.” ბერბერები ჩრდ. აფრიკის (მაღრიბის) მკვიდრი მოსახლენი არიან. ამჟამად 
ისინი მაროკოში შეადგენენ 55%, ალქირში--25-- 30%, ლიბიაში–-4%, თუნის- 

3 აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები ვვ



არსებობენ, თუმცა მათი რაოდენობა მცირდება. რელიგიური თუ 

პოლიტიკური მიგრაციის დროს ხდებოდა ლტოლვილთა მიგრაცია 
მეზობელი ქვეყნებიდან იმ ადგილებში, რომლის რელიეფიც უზრუნ- 

ველყოფდა მათთვის ბუნებრივ თავშესაფარს. ასეთი რეგიონები იყვ- 

ნენ ლიბანი და ჩრდ. ერაყი". იმავდროულად სავაჭრო მოგებამ ბევრი 
უმცირესობა მიიზიდა ისეთ ქალაქებში, როგორიცაა ალექსანდრია. 

მეორე: უნებლიე ფორმა მიგრაციისა, რომელსაც ყოველთვის ჰქონ– 

და ადგილი ამ რეგიონში, იყო ხელოსნებისა და სხვადასხვა სახის ნა- 

ხევრადკვალიფიცირებული მუშების გადაადგილება მჭიდროდ დასახ- 

ლებული რაიონებიდან ნაკლებდასახლებული ადგილებისაკენ. მაგა- 

ლითად, XIX საუკუნეში მარგალიტის მოპოვებამ ბევრი მყვინთავ-მა- 
ჭიებელი მიიზიდა სპარსეთის ყურეში. დღეს ამდაგვარი გადაადგილე– 

ბები ძირითადად მოდის მუშათა იმ ნაკადზე, რომლებიც მიაწყდნენ 
ხავთობმომპოვებელ ქვეყნებს (ქუვეითი, ერაყი, საუდის არაბეთი, 
გაერთიანებული არაბული საამიროები). ნაწილი ემიგრანტებისა ახლო 
აღმოსავლეთის რეგიონიდან არიან (ეგვიპტიდან, ჩრდ. იემენიდან, 

იორდანიიდან), სხვები მოდიან ინდოეთის სუბკონტინენტიდან და. 

სამხრეთ-–აღმოსავლეთ აზიიდან. მოგება, რომელიც მიიღება ნავთობი- 
დან, ხელს უწყობს მეორადი, არაძირითადი მიგრაციის ტალღას, მა- 
გალითად, იორდანიაში. | 

მოცემულ რეგიონში და-რწა სამი მსოფლიო მონოთეისტური რე- 
ლიგიის––იუდაიზმის, ქრისტიანობისა და ისლამის აკვანი, რომლე– 
ბიც დროთა გამავლობაში გაიყო Lხეადასხვა მიმდინარეობებად. 
ამას უნდა დავუმატოთ ის გავლენა, რომელიც მოახდინა ბერძნულმა 

ფილოსოფიამ (განსაკუთრებით გნოსტიკური ქადაგების სახით), ზო- 
როასტრიზმმა სპარსეთიდან და 'ინდუიზმმა. ამ უკანასკნელმა შეაერთა 
თეოლოგიური იდეები, მისცა ბიძგი სამი რელიგიის სხვადასხვა მი- 

მართულებებს (მაგ:. ალავ-ტები და დრუზები) და შექმნა ისეთი სარ– 
წმუნოება, რომელიც აბსოლუტურად განსხვავდება სხვა რელიგიე– 
  

ში-- 1%, ხოლო მაერიტანიაში თითქმის მოლიანაღ არაბიზირებულნი არიან (ზე– 
"ნატას ტომების მცირე ჯგუფის გამოკლებით), ბერბერები ყეელაზე მნიშვნელოვან 
ეთნოსოციალურ ერთობას წარმოადგენენ დღეს და განსხვავდებიან არაბული 

უმრავლესობისაგან, მათი საერთო რაოდენობა 8–-10 მილიონამდე აღწევს (9, გე. 
601; 10, გვ. 337; ბერბერების, მათი განსახლების და მათი სოციალურ-პოლიტიკუ- 
რი ორგანიზაციის შესახებ უფრო დაწერილებით იხ. 11, 11), 

? მიუხედავად იმისა, რომ მრავალი ათასი ასურელი 30-იანი წლების დასაწ- 

ყისში ერაყში მოწყობილი ხოცვა-ქლეტის მსხვერპლი გახდა (დაწვრილებით იხ. 6, 

გვ. 161--207; 7, გე. 91–-102; 8, გე. 141––162), ამჟამად ამ არაბულ ქეეყანაში 100 

ათასზე მეტი ასურელი ცხოვრობს (1, გე. 162). 
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ბისაგან. რელიგიური ცვლილებების .ყოველი ახალი ტალღის შემდეგ 
ძველი რწმენა კი არ აღმოიფხვრებოდა, არამედ წარმოიქმნებოდნენ 

უმცირესობანი, რომლებიც სარგებლობდნენ ახალი რელიგიის მფარ– 
ველობით ან კეთილგანწყობით, რასაც მოჰყვა მრავალრიცხოვანი 
განშტოებების შექმნ»- 

მესამე ფაქტორი –– ეს არის უმცირესობათა ავტონომიების სიმ– 
ტკიცე. ამ რეგიონის ხელმძღვანელებმა ვერ შეძლეს სრულად დაე– 
მორჩილებინათ ის მხარეები, რომლებიც თავისუფლად შეიძლებოდა 
დაეცვათ შემოსევებისაგან (ქურთისტანში, ლიბანში, იემენში, ან 
ფართო უდაბნოების გამო მოწყვეტილი იყვნენ ინფორმაციებს. ასეთ 
ადგილებში ავტონომია თუ ნახეგრადავტონომია შენარჩუნებულ იჟნა 

ასწლეულების მანძილზე და ჩვენს» დროშიც ძალაუნებურად შედიან 
დიდი სახელმწიფოების შემადგენლობაში, გამონაკლისს წარმოადგენს 

სახღვაო სარტყელი და მდინარის ხეობები, რადგანაც ისინი გამოირ– 
ჩევიან შედარებით განგითარებული კომუნიკაციითა და საკმარისად 
მრავალრიცხოვანი მოსახლეობით, რომელსაც შეუძლია მიიპყროს 
რეგიონის ხელმძღვანელობის ყურადღება. აღსანიშნავია, რომ კოპ- 
ტები, როგორც უმცერესობა, შენარჩუნებულ იქნენ სწორედ ასეთ 
ნაყოფიერ მხარეში –– ნილოსის ხეობაში (უფრო დაწვრილებით იხ. 

15. გვ. 3). 

უმცირესობები ჩამოყალიბდნენ ზემოაღნიშნული ფაქტორების, 
გავლენის ქვეშ (მიგრაცია, რელიგია, ლოკალურობა-ადგილობრივო- 

ბა), ხოლო ისლამის გავრცელებასთან ერთად მოხდა მათი დაკონსერ– 

გება ამ რეგიონში, სინდისის თავისუფლება, ტრადიციული ისლამის 
თანახმად, ვრცელდებოდა ხალხებზე, რომლებსაც ჰქონდათ დაწერი- 
ლი, სისტემატიზებული კრებული რელიგიისა, ე. ი. ებრაელებზე 

და ქრისტიანებზე, მაგრამ მათ არასოდეს არ ათანაბრებდნენ ბოლომ- 
დე მუსლიზებთან. „მფარველობის ქვეშ მყოფი ხალხები“ მუსლიმე–- 
ბის მხრივ დევნას არ განიცდიდნენ. ქრისტიანები და ებრაელები არ 
მონაწილეობდნენ სახელმწიფო საზოგადოებრიე, სამხედრო და რე– 
ლიგიურ დაწესებულებებში, მაგრამ ხშირად აუცილებელს, ხდიდნენ 
თავიანთ არსებობას სახელმწიფოს მმართველობასა და სამხედრო 
საქმეებში. დაქირავებულ ქრისტიანებს ბრძოლებში /„ალმხრივად 

იყენებდნენ (გამონაკლისი იყვნენ იანიჩრები, რომლებიც მართალია 

ქრისტიანულ ოჯახებში იყვნენ დაბადებულნი, მაგრამ აღზრდა მიღე– 

ბული ჰქონდათ ისლამის რელიგიის საფუძველზე). ოსმალთა იმპერია- 

ში ეს სიტუაცია ჩამოყალიბდა „მრავალმხრივი განშტოებების“ სის- 
ტემაში, ყოველ თემს ჰყავდა არა მხოლოდ სამოქალაქო, არამედ სა- 
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სულიერო ხელმძღვანელი და ახორციელებდა ადმინისტრაციულ კონ- 
ტროლს თავის საკუთრებაზე, აგრეთვე იურიდიულ კონტროლს ოჯა- 
ხურ კანონებსა და სამოქალაქო უფლებებზე. 

შემდეგი ფაქტორი რომელმაც გამოიწვია სახელმწიფოებში 
უმცირესობების სიმრავლე, არის კოლონიური მმართველობის მიერ 

· XX საუკუნის პირველ ნახევარში დაქეემდებარებული ტერიტორიე- 
ბის ხელოვნური გაყოფა (15, გვ. 4). ლიბანისა და ერაყის შექმნამ 
კოლონიური მიზნებისათვის სახელმწიფოებში ჩამოაყალიბა უმცი- 
რესობა ხალხებისა, რომლებიც რეგიონში უმრავლესობას წარმოად- 
გენენ. 1932 წელს ჩატარებული აღწერის მიხედვით ლიბანში მუსლი- 
მები წარმოადვენენ უმცირესობას, უმცირესობას წარმოადგენენ სუ– 
ნიტებიც ერაყში (იგულისხმება სუნიტი არაბები). მიმართავდნენ რა 
ისეთ პოლიტიკურ პრინციპს, როგორიცაა „გათიშე და იბატონე" კო– 
ლონიზატორები შემდეგშიც ხშირად ცდილობდნენ “უმცირესობის 

ზსრიდან მხარდაჭერის მოპოვებას და მათ გამოყენებას მთავრობაში. 

ეს ამწვავებდა ურთიერთობას უმცირესობასა და უმრავლესობას შო–- 
რის, მაგალითად, ეგვიპტეში ინგლისელებმა მთავრობაში შეაყვანეს 
სირიელი უმცირესობა, რათა მინიმუმამდე დაეყვანათ ადგილობრივი 
ხელისუფლებისადმი ნდობა (კოპტების ჩათვლით), სირიაში ფრანგე- 
ბი გამოსატავდნენ განსაკუთრებულ ყურადღებას დრუზებისა ღა 
ალავიტების მიმართ და სპეციალური სამხედრო ქვედანაყოფებიც კი 
ჩამოაყალიბეს მათგან. : 

ეროვნულ უმცირესობათა გარდა, თანამედროვე არაბულ აღმო– 

სავლეთში გვხვდება რელიგიურ უმცირესობათა ჯგუფები, რომელთა 
ორის ყველაზე მეტია ქრისტიან უმცირესობათა ჯგუფი- ჩვენ მოკ- 

ლედ მიმოვიხილავთ მათ მდგომარეობას ზემოაღნიშნულ რეგიონში. 
თუ მაღრიბის ყოველ ქვეყანაში .(მაროკო, .ალჟირი, თუნისი, ლი– 

ბია) ქრისტიანები შეადგენენ მოსახლეობის 1%, არაბულ აღმოსავ- 
ლეთში მათი რაოდენობა გაცილებით დიდია. მაგალითად, სუდანში 

იგი შეადგენს 5%, ეგვიპტეში –- 10% (კოპტები –– 8,3%), ქუვეით- 
ში- 6, იორდანიაში –– მ%, სირიაში –- 11 ს, ლიბანში –– 

53%-ზე მეტს, საერთოდ, არაბულ ქვეყნებზე მთელი დასავლეთაზიე– 
ლი ქრისტიანების 70% მოდის (ის- 12; 13), 

აღმოსავლეთში ქრისტიანები, თავის მხრივ,ორ ჯგუფად იყოფიან 

1) ავტოხტონები (მაგ.: მონოფიზიტები ნესტორიანელები, ახლო 

აღმოსავლეთის მართლმადიდებლები, ამ ქრისტიანებიდან ახალ დრო– 

ში გამოიყოფიან უნიათელები, სხვადასხვა მიმდინარეობის ადგილობ– 
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რივი ქრისტიანები, რომლებმაც მიიღეს რომის კათოლიკური ეკლე 
სიის ჟვეშევრდომობა) და 2) დასავლეთის მისიები (კათოლიკური და 

პროტესტანტული). 
ახლო აღმოსავლეთის ქრისტიანობა რეგიონში წარმოდგენილია 

თავისი ოთხივე მთავარი მიმართულებით (მართლმადიდებლური, კ» 
თოლიკური, არაქალკედონური და პროტესტანტული ეკლესიები). 

მართლმადიდებლური ეკლესია მოიცავს ოთხ ავტოკეფალურ ეკ- 
ლესიას: კონსტანტინოპოლის, ანტიოქიის, ალექსანდრიისა და იერუ- 
სალიმის, ადმინისტრაციულად ეს ეკლესიები დამოუკიდებელია. ყო- 

ველ პატრიარქს ჰყავს თავისი მიტროპოლიტები, ეპისკოპოსები, წმინ– 

დღა სანოდი, თუმცა, ღვთისასახურების დოქტრინაში ისინი ეფუძნე- 
ბიან ეკლესიის ბერძენ მამათა მოძღვრებებს, აქვთ საერთო ლიტურ- 
გია (ვასილი დიდისა და იოანე ოქროპირის). 

ახლო აღმოსავლეთის მართლმადიდებელ ქრისტიანთა ცხოვრების 

სოციალურ-კულტურულ სფეროს "განსაზღვრავს მთელი რიგი ფაქ- 
· ტორები: ურთიერთობა ისლამთან, ე. ი. იმ სამყაროსთან, რომელშიც 
ისინი ცხოვრობენ და სადაც მათ როგორღაც უნდა დაიმკვიდრონ თა- 
ვი, მათი კონფრონტაცია რომის კათოლიკურ ეკლესიასთან და უნიებ- 

თან, არაქალკედონურ ეკლესიებთან, უთანხმოება და კონფლიქტი 
ერთმანეთთან, დაბოლოს, წინააღმდეგობა ამ ეკლესიების ბერძნულ 
სამღვდელოებასა და მრევლს "მორის (ეს უკანასკნელი წარმოდგენი- 
ლია ახლო აღმოსავლეთის ერებით და ეთნიკური ჯგუფებით). 

თუ ნაჰდის პერიოდში ახლო აღმოსავლეთის მართლმადიდებლებ- 
მა შეიტანეს უდიდესი წვლილი არაბული ლიტერატურისა და მთლი- 

ანად არაბული კულტურის განახლებაში, შემდგომმა მოვლენებმა 
ხელი შეუწყო მათი მდგომარეობის გაუარესებას, მაგალითად. მართ- 
ლმადიდებელთა მასობრივი გასახლებები თურქეთიდან საბერძნეთში 
20-იანი წლების დასაწყისში, მართლმადიდებელთა გადასახლება ის– 
რაელიდან ლიბანში, სირიაში, იორდანიაში არაბეთ-ისრაელის ომის 

შედეგად 1947-48 წლებში, მართლმადიდებელთა ფაქტობრივი ლიკ- 

ვიდაცია ეგვიპტეში 1955 წელს (მათი გადასახლება ჩხირიასა და ლი–- 

ბანში), მართლმადიდებელთა ემიგრაცია სირიიდან ლიბანში 60-იან 

წლებში (დაახლოებით 100 000 კაცი), დაბოლოს, მათი ემიგრაცია 
ევროპასა და ამერიკაში. 

_" ზემოხსენებული მართლმადიდებლური ეკლესიებიდან დღეს სო–- 
ციალურად მნიშვნელოვანი მხოლოდ ანტიოქიის ეკლესიაა (რეზიჯენ– 
ციით დამასკოში). მისი იურისდიქციის ქვეშ იმყოფებიან სირიისა და 
ლიბანის მართლმადიდებლები. 
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რაც შეეხება მონოფიზიტებსა და ნესტორიანელებს, ისინი ეკუთ- 
ფნიან, ე. წ. არაქალკედონურ ეკლესიას. ამ ეკლესიების ძირითადი 
დამახასიათებელი ნიშანია ის, რომ თავიანთ მრევლს აერთიანებენ 
ეთნიკური და ეროვნული ნიშნებით (მართლმადიდებლობაში ეკლე- 
სიის ეროვნული განცალკევების ფორმა გახდა ავტოკეფალია, თუმცა 
ამას ეკლესია არ მიუყვანია დოგმატურ ჩამოშორებამდე, რაც მოხდა 
მონოფიზიტებსა და ნესტორიანელებში). 

მონოფიზიტები განსახილველ რეგიონში წარმოდგეწილია ოთხი 
ეკლესიით: სომხურ-გრიგორიანული, სირიულ-მართლმადიდებლური 
(იაკობიტური). კოპტური და ეთიოპური. ' 

ნესტორიანელები რეგიონის დაახლოებით 5,5% შეადგენენ. ისი- 
ნი, ძირითაღად, თავმოყრილნი არიან ირანსა და ერაყში. ამ ეკლესიის 
მიმდევართა უმრავლესობა ასურელია. ამიტომაც, «მას ხანდახან ასუ- 

რულ ეკლესიასაც უწოდებენ. 
უნიები (ლათ. „უნიო4 ნიშნავს კავშირს, გაერთიანებას) რელიგი– 

ური ჯგუფებია, რომლებიც სხვადასხვა დროს გამოეყვნენ აღმოსავ- 
ლურ ქრისტიანულ ეკლესტბებს და დაამყარეს ეკლესიური კავშირი 
რომთან (რომის კათოლიკურ ეკლესიასთან), ექვემდებარებიან რომის 
პაპს და ვატიკანის ეკლესიურ ხელმძღვანელობას. აღიარებენ კათო- 
ლიკურ დოგმატს. ამავე დროს, უნიები ინარჩუნებენ შინაგან დამოუ- . 
კიდებლობას, ეკლესიურ ორგანიზაციას ტრადიციებს ეროვნულ 

ენას ლიტურგიაში და ღვთისმსახურების პრაქტიკას. ისინი რეგიონის 
ქრისტიანობის 36% «აერთიანებენ. მათი უმრავლესობა ცხოვრობს 
ლიბანში, ერაყსა და სირიაში, დროთა განმავლობაში მათ შორის გა– 
მოიყო 6 უნიური ეკლესია: ახლო აღმოსავლეთის მართლმადიდებე 'ლ- 
თაგან ჩამოყალიბდნენ მელქიტები (ან ბერძენ-კათოლიკეები), სომ- 
ხურ-გრიგორიანულ ეკლესიას გამოეყვნიეინ სომეხი კათოლიკეები, 
კოპტებს -––- კოპტი კათოლიკეები, სირიულ-მართლმადიდებლურ ეკ- 
ლესიას (იაკობიტურს) –– სირიელი კათოლიკეები, ნესტორიანული 

(ასურული) ეკლესიიდან წარმოიშვნენ ქალდეველები (ასურელი და 
სირიელი), ხოლო მარონიტები ერთადერთი უნიაა ახლო აღმოსავ- 
ლეთში, რომელსაც არა ჰყავს თავისი მართლმადიდებელი „ოპონენ- 
ტი“. ფიქრობენ, რომ თავდაპირველად მარონიტები მონოფიზიტები 
იყვნენ. 

ბერძენ კათოლიკეებს ხშირად მელქიტებს უწოდებენ. ისტორიუ- 

ლად მელქიტებად (სირიულად „მალქა”, არაბულად „მალიქ“ –- მე- 

ფე) იწოდებოდნენ სირიის მართლმადიდებელი ქრისტიანები, რომ- 
ლებმაც მიიღეს ქალკედონური ტაძრის დადგენილება და დარჩნენ ბი- 
ვჩ | '



სანტიის იმპერატორის ერთგულნი და შექმნეს დამოუკიდებელი ეკ– 
ლესია, რომლის სათავეშიც დგას პატრიარქი. მათ შორის მუდმივად 
ღა საკმაოდ აქტიურად მოღგაწეობდნენ კათოლიკე მისიონერები 
(იეზუიტები, კაპუცინები). 1724 წელს მელქიტების ნაწილმა პატრი- 
არქ კირილე V მეთაურობით მიიღო კათოლიკური ეკლესიის დოგმა– 
ტი და აღიარა რომის პაპის უზენაესი ძალაუფლება. 1819 წელს ბერ- 
ძენი კათოლიკეები ოფიციალურად ცნო ოსმალთა ხელისუფლებამ. 
პირველი მსოფლიო ომის შემდეგ მათი დიდი ნაწილი წავიდა ემიგ– 

· რაციაში აშშ-ში, ბრაზილიასა და არგენტინაში. 
სომხურ-კათოლიკური ეკლესია „ოფიციალურად ჩამოყალიბდა 

1742 წელს (პაპმა ბენედიქტ XIV სომეხ კათოლიკეთა კათალიკოსად 

აკურთხა აფრაამ არძივინი), მაგრპმ უკვე 1700 წელს მათი რიკხეი 

ახლო აღმოსავლეთში 10 ათასს აღწევდა. დღეს მათი უნია ყველაზე 

მცირეა რეგიონში სხვა უნიებს შორის. 

კოპტი კათოლიკეებე ცხოვრობდნენ ძირიეთადად, "ეგვიპტეში. 

ოფიციალურად უნია მიიღეს 174) წელს (საპატრიარქო 'დაარსღა 

ალექსანღრიაში 18624 წელს); მათ ეკუთვნით 100-მდე სასწავლო და– 
წესებულება, სადაც 'დაახლოებით ქ0 ათასი ადამიანი სწაელობს. 

სირიელი კათოლიკეების პირველი პატრიარქი, რომელმაც მია- 

ღო ანტიოქიის პატრიარქის ტიტული, დაინიშნა რომის პაპის მიერ 

1783 წელს. თუმცა, პირველი უნიები წარმოიქმნენ XV საუკუნეში 

ფრანცისკანელებისა და დომინიკელების აქტიური მოღვაწეობის 

შედეგად. დღეს მათი რიცხვი 100 ათასს აღწევს. ძირითადად ცხოგ– 
რობენ სირიაში, ლიბანსა და ერაყში. ეროვნული თვალსაზრისი ო" 

ისინი სირეელი არაბები არიან. 

ქალდეველებმა (სირიელი ქალდეველები) 1553 წელს ჩამოაყა- 
ლიბეს უნიური ეკლესია, რომელსაც ეწოდა ქალდეური. ნესტო- 
რიანელ ასურელებს შორის უნიის პირველი მიმდევრები გაჩნდნებ5 

XIII საუკუნეში. მათი უმრავლესობა დღეს ერაყში ცხოვრობს. 

ყველაზე მრავალრიცხოვანი უნიური ეკლესია რეგიონში არის 

მარონიტული. უნიის მიმდევართა შორის მათზე მოდის 54%, მისი 
96% „ცხოვრობს ლიბანში. | 

მარონიტული ეკლესიის დაახლოება რომის კათოლიკურ ეკლე- 

სიასთან იწყება ჯვაროსნების დროიდან (XII საუკუნე). XIV საუკუ- 
ნეში ყველა მარონიტულმა იერარქია8 „აღიარა რომის პაპის უზენაე- 

სი ძალაუფლება. 

ზოგადად, უნიის მიმდევართა სოციალური და კულტურული .· 

მოღვაწეობის დონე ბევრად უფრო მაღალია, ვიდრე მართლმადი- 
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დებლების. ამას ხსნიან მათი უშუალო კავშირით რომის კათოლი- 
კურ ეკლესიასთან. მაგალითად, მხოლოდ სამ მარონიტულ ბერ-მო- 
ნაზვნურ საძმოს ლიბანში, სირიასა „და ეგვიპტეში აქვს 14 მისილღნე- 
რული ცენტრი, 26 სკოლა (3 ათასამდე მოსწავლით), 3 საავადმყო- 
ფო, 4 პერიოდული გამომცემლობა. ბერძენ კათოლიკეთა 4. ბერ- 
მონაზვნურ ორდენს ეკუთვნის 8 მისიონერული ცენტრი, 17 სკოლა 

(220ე მოსწავლით), 5 კოლეჯე და "სხვ. (12, გვ. 403). 

როგორც ვგბედავთ, აღმოსავლეთ ეკლესიების ორგანიზაციის ეთ- 

ნოკონფესიონალურ ხასიათს აქვს ღრმა ისტორიული ფესვები, 
ფრანგი ავტორი რ. რონდო ახლო აღმოსავლურ ქრისტიანობას „ჩა- 

ძირულ ატლანტიდას“ ადარებდა (16, გვ.:12), გულისხმობდა რა მას- 
ში ხეელთაშუაზღვისპირეთას აღმოსავლეთ ნაწილს, რომელიც 

ისლამმა ერთ საუკუნეზე ნაკლები დროის მონაკვეთში წაართვა ქრეი- 

სტიანულ სამყაროს, დღეისათვის ქრისტიანობა ამ რეგიონში შემორ- 
ჩენილია ეთნოკონფესიური უმცირესობის სახით. ამჟამად, ქრისტია- 
ნობას აღიარებს რეგიონის მთელი მოსახლეობის 8-99%ე. მაუხედა- 
ვად მათი შედარებით სიმცირისა, თანამედროვე არაბული სამ„აროს 

როგორე ისტო4რთაში, ისე სოციოკულტურულ დინამიკაში ეს ქრის- 

ტიანული უმცირესობანი თამაშობდნენ და ახლაც თამაშობენ მე– 

ტად მნიშვნელოვან როლს.



მარონიტული თემის წარმოშობისა დღა რელიგიური 

ორგანიჭაციის საკითხისათვის 

თანამედროვე ლიბანი ეთნო-კონფენსიონალური თვალსაზრისით, 

უაღრესად მრავალფეროვანია. მისი მოსახლეობა შედგება ოცზე მე–- 
. ტი რელიგიური თემისაგან. ესენია: ქრისტიანულ-მარონიტული, ბერ– 
ძნულ–-მართლმადიდებლური, ბერძნულ-კათოლიკური, სომხურ-გრ- 
გორიანული, სომხურ-კათოლიკური, შიიტური, სუნიტური, დრუზუ- 
ლი და სხვ. 

ქრისტიანულ კონფესიებს შორის ყველაზე გავლენიანია მარო- 
ნიტული თემი, მარონიტები არიან ქრისტიანი არაბები. მათე სახელ–- 
წოდება მომდინარეობს ნახევრადლეგენდარული სირიელი ასკეტის 
მარუნისაგან+ (მარონი), რომელიც ცხოვრობდა IV საუკუნის ბო- 

ლოსა და V საუკუნის დასაწყისში. 
სავარაუდოა, რომ მარუნი დამკვიდრდა IV საუკუნის მეორე ნა- 

ხევარში ნაბუს მთაზე (ახლანდელი ჯებელ-სიმანი ), ქ. ბრადის მახ- 
ლობლად, დაახლოებით 410 წელს. მარუნის მოღვაწეობამ ბევრი მაეი- 

რიდა (13, გვ. 65). ' · 

ცნობილია, აგრეთვე, ეპისტოლის ნაწყვეტი, სადაც მოხსენიებუ- 
ლია ვინმე „მარუნი –– მღვდელი განდეგილი“, 

მხოლოდ ასეთ: ფრაგმენტული ცნობები ნათელ წარმოდგენას 

ვერ შეგვიქმნის მარუნის მოღვაწეობაზე. ალბათ, სწორედ ამიტო- 
მაა, რომ მარუნს ნასეგრადლეგენდარულ ფიგურად. მიიჩნევენ. 

აპემენის მახლობლად, მარუნის სიკვდილის შემდეგ, დაარსდა · 
მისი სახელობის მონასტერი, რომელმაე თავის გარშემო შემოიკრი- 

"ზა მარუნის მიმდევრები, გააფართოვა სამონასტრო მამულები, დაა- 
არსა მდიდარე ბიბლიოთეკები. XIV საუკუნის მუსლიმი ისტორიკო- 

  

“თვითონ მარუნ»ს ცხოვრებისა და მოღვაწეობს შესახებ სანდო ლცხრ- 
ბები მეტად მწირია. ცნობილია მხოლოდ V საუკუნეში მოღვაწე კირის ეპის- 
კოპოსის თეოდორიტის გადმოცემა. ამ გადმოცემით მარუნი ყოფილა განდე- 
გილი, რომელიც კირის მახლობლად მთის მწვერვალზე დასახლებულა. თავად 

ღონემიხდილი მარხვებისაგან კურნავდა ავაღმყოფებს, ანუგეშებდა გაჭირვებულთ 
და წარმართული ტაძრების ნაცვლად აარსებდა ქრისტიანულ ეკლესიებს (9, 
გვ. 1417--1419),



სი აბუ ალ-ფიდა მიიჩნევდა, რომ წმ. მარუნის მონასტერი აშენებუ- 
ლი იყო ბიზანტიის იმპერატორ მარკიანის მიერ 452 წელს. ამ მო- 
ნასტერს მოაწყდნენ მოოწმუნენი მთელი სირიიდან. მარუნის მიმ–- 
დევრები მარონიტებად მიიჩნევდნენ არა მარტო წმინდა მამებს, 
არამედ ყველას, ვინც წმ. მარუნი ამოერჩია თავის მფარველად 
(10, გვ. 112). 

VI საუკუნეში წმ. მარუნის მონასტერი მთელი ჩრდ. სირიის 

რელიგიურ ცენტრად გადაიქცა. აქედან პროპაგანდას უწევდნე3 
ქალკედონის კრებაზე (451 წ.“ მიღებულ გადაწყვეტილებებს. 

ირანისა «და ბიზანტიის ომების დროს მონასტერი არაერთხელ 
დაინგრა და განადგურდა. მრავალი ბერთაგანი შეიწირა მონოფიზი- 
ტებთან ბრძოლამ, რომლებსაც მხარს უჭერდნენ ირანელი ხელისუ- 

ფალხიე, როგორე ჩანს, წმ. მარუნეს მონასტერი არსებობდა X საუ- 

კუნის I ნახევრამდე. მას შემდეგ, რაც სერია არაბებმა დაიპყრე»ა, 

ურთიერთობა მარონიტებსა და იაკობიტებს შორის უფრო დაიძაბა. 
მუსლიმი მმართველები ფორმალურად არანაირ უპირატესობას არ 
აძლევდნენ რომელიმე ქრისტიანულ სექტას. სინამდგილეში კი ყვე– 
ლანასრად ხელს უწყობდნენ მათი ქიმპობის გაღრმავებას. შესაძლე- 
ბელია, სწორედ ამ გართულებულმა ურთიერთობამ და' ბრძქოლ.8მ 
იაკობიტებთან აიძულა მარონიტები გაქცეულიყვნენ სირიიდან და 

„თავი ლიბანის მთებისათეის შეეფარებინათ ”%. 
მარონიტების თემს, სირიიდან ლიბანში გადასახლების შემდეგ, 

მეთაურობდა იუხანა მარუნი, რომელიც ტრადიციულად ითვლება 

პირველ პატრიარქად დამოუკიდებელი მარონიტული ეცლესიისა. 

მის. ცხოვრების შესახებ უფრო მეტია ცნობილი, ვიდრე წინამორ- 

ბედის –- ასკეტი მარუნისა. მარონიტი ისტორიკოსი ისტიფან ალ- 
დუვაიხი (1629-–-1704) მოიხსენიებს XI საუკუნის წყაროს, რომლის 
მიხედვითაც იუხანა მარუნი ყოფილა ძველი სარუმიდა5 (მდებარეო- 

ბდა ეხ-სუვაიდის 'მთებში). თავდაპირველად იგი მსახურობდა ელ- 
ბატრუნის ეპისკოპოსად (დაახ. 676 წე), ხოლო შემდეგ გამხდარა 
მარონიტებისა და „ანტიოკვიისა და მთელი აღმოსავლეთის პატრია- 

რქი“ (დაახ. 685–-686 წწ.). მისი რეზიდენცია მდებარეობდა სოფელ 
  

სწორედ აქ გამოიკვეთა ქრისტიანობის ორი მიმართულება -- მონოფიზი- 
ტობა და ღიოფიზიტობა, კრებამ უარყო მონოფიზიტობა--მისი ფუძემდებელი 
ექტიქე -–- ერეტიკოსად გამოაცხადა, ხოლო მოძღვრება –– მწვალებლობად. ამ 

კრებაზე გააკრიტიკეს მონოფიზიტ-იაკობიტები. 

თ“ ლიბანში მარონატები დასახლდნენ ბიშარში, ელ–--ბატრუნში და ჯუბეილში. 
ისინი მალე შეერწყნენ ადგილობრიე მოსახლეობას, რომლებიც მარონიტული 
ტრადიციების თანახმად აღრევე იყვნენ გაქრისტიანებულნი (13, გვ. 80--90). 
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კაფრ-ხაირში. წყაროების მიხედვით, იუხანა მარუნი მეთაურობდა 
ლიბანელთა ლაშქარს, რომელმაც 694 წელს დაამარცხა ბიზანტიის 
იმპერატორი იუსტინიანე II (3,გვ. §02-505). 

მარონიტული ისტორიული თხზულებები, რომლებიც შეივცავე5 

ცნობებს იუხანა მარუნის მოღვაწეობის შესახებ, მისი ცხოვრები- 

დან მრავალი ასეული წლითაა დაშორებული, ამდენად, შეუძლებე- 
ლია ზუსტი ინფორმავაა გვქონდეს. სწორედ წყაროების უკმარისო- 
ბის გამო, ხშირ შემთხვევაში იუხანა მარუნს და ასკეტ მარუნს ერთ- 
სსა და იმავე პიროვნებად მიიჩნევენ ან სულაც ერთმანეთში ურევენ, 

რაც, რა თქმა უნდა, არ არის სწორი. 
VIII საუკუნის IL ნახევარშე ერთმანეთს გაემიჯნენ ბერძნულ- 

მართლმადედებლურე და მარონიტული ეკლესიები, რაც თავის 
მხრივ არ შეიძლება არ გამოხატულიყო რელიგიურ დოგმატებშე. 
მკვლევართა უმეტესობა ალექსანდრიის პატრიარქის ეეტიქეს ცნო- 
ბებზე და მუსლიმი ისტორიკოსის მასუდის თხზულებებზე 'ჭდაყრდ- 
ნობით მიიჩნევს, რომ მართლმადიდებლების და მარონიტების სა- 
ბოლოო განცალკევებას ხელი შეუწყო ჰმ «უკანასკნელთა მიერ მო–- 

ნოფილიტობის მიღებამ. მონოფილიტობა წარმოადგენდა კომპრო–- 
მისს მონოფიზიტების მოძღვრებასა და ბერძნულ-მართლმადიდებ- 
ლობას შორის. მონოფილიტები ქრისტეში აღიარებენ ერთ ღვთიუო 
არსს. მარონიტი მონოფილიტები უარყოფენ როგორც მონოფიზი- 
ტებს, ასევე მართლმადიდებლებსაც. 

მარონიტული ისტორიოგრაფია კატეგორიულაღ უარყოფს მა- 

რონიტების მონოფილიტობას ან „რაიმე გადახრას რომის კურიის პო- 
, ზიციიდან და დაბეჯითებით იცავს თერრიას „ძველთაძველი მართლ- 

რწმენის“ შესახებ, მარონიტი ისტორიკოსების ეს მტკიცება კრიტი- 
კას“ ვერ "უძლებს, რადგან არ არსებობს ისეთი ისტორიული წყარო 

(მოწმობა), რომელიც ან უარყოფს, ან ამტკიცებს ამ თეორიას. 

გარდა ამისა, მარონიტების ეკლესია წარმოადგენს ერთ-ერთ სირი- · 

ულ ქრისტიანულ სექტას და თავის საწესჩვეულებო პრაქტიკაშიე 

აქვს საკმაოდ ბევრი საერთო მის დასავლურ (იაკობიტური) და აღ- 
მოსავლურ (ნესტორიანული) განშტოებებთან. მარონიტული ლი- 

ტურგია სრულდება სირიული დიალექტის არამეულ ენაზე და თა- 

ვისი შინაარსით ძალზე ჰგავს იაკობიტურ ლიტურგიას. ასევე ემთხ- 

ვევა ერთმანეთს მარონიტებისა და ნესტორიანელების სასულიერო 

ცხოვრების ზოგიერთი დეტალი. აღმოსავლური ქრისტიანული წესის 
მიხედვით, მარონიტ მღვდლებს აქვთ ქორწინების უფლება. საყუ–- 
რადღებოა კაფრ-თაბის ეპისკოპოსის თხზულება „ათე თეზისი“, სა–- 

დაც იგი იცავს მონოფილიტების იდეას (7. ტ. 1, გე. 66-67). ასევე 
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საინტერესოა იბნ ალ-კილის ცნობა იმის შესახებ, რომ X11I საუკუ- 
ნეში მარონიტების პატრიარქი ლუკა იყო იაკობიტი და მრავალი მა- 

რონიტი აპრაერთხელ მოქცეულა იაკობიტების გავლენის ქვეშ. აღსა- 

ნიშნავია ისიც, რომ თემის ზოგიერთი წევრი-–-ბაიადები მუსლიმურ 

წეს-ჩვეულებებსაც იზიარებენ (14, გვ. 20). ამგვარად,დ თეორია 

„შძველთაპჭველი მართლოწმენის“ შესახებ, რომელსაც დღესაც თავ- 

გამოდებით იცავენ მარონიტი-კათოლიკი მეცნიერები, არცთუ ისე 
სარწმუნოა“. 

ბიზანტიის იმპერია მუსლიმების წინააღმდეგ ომებში ეყრდნო- 

ბოდა ქრისტიანულ რაზმებს, რომლებიც მოქმედებდნენ არაბეთ-ბი- 
ბასტიის საზღვრების გასშვრივ. ბიზანტიურ წყაროებში ისინი მორ– 
დაიტებეს სახელით მოიხსენიებიან ხოლო სირეულშე მარადების 
სახელითაა „ცნობილი (8, ტ. 1. გვ. 171-178). მუსლიმი არაბი ისტო- 
რიკოსი ალ-ბალაზური, რომელიც მოღვაწეობდა IX საუკუნეში, 

წერს მეომარ ჯარაჯიმებზე (12, გე. 159-163), ქრისტიანი არაბი 
ქრონიკი აღაპი მანბიჯელი (X 5.) გვაცნობს ლებანის მთებზი მოქმედ 

ხარანიკებს (11, ტ. 8; გვ. 492––493). ისტიფანე ალ–დუვაიხი მოღდა- 
იტებსა და მარონიტებს ერთმანეთთან აიგივებს. მისი მტკიცებით, 
ბიზანტიელები მარდაიტებს უწოდებდნენ მთელ ლიბანის მოსახლეო- 

ბპს. მართალია, მთელი მარონიტული ლიტერატურა იზიარებს და 
„აღიარებს ამ თეზისს, მაგრამ მეცნიერები თავიანთ გამოკვლევებში 

მას უარყოფენ. “- 
სხვადასხვა წყაროებზე დაყრდნობით, შეიძლება ითქვა",, რომ 

მარონიტების თემი ჩამოყალიბდა არა მარტო ფინიკიური · წარმო- 
შობის ლიბანის მოსახლეობისა და ჩრდილოეთ სირიიდან მოსული 
არამეული წარმოშობის ხალხისაგან, არამედ მის ფორმირებაში მო- 
ნაწილეობა მიიღო მრავალმა სხვა დაჟსაქსულქა ქრისტიანულმა ელე- 

მენტებმაე, რომლებიც ძველ ქრონიკებში „ჯარაჯიმებეს“, „ხარა- 

ნიკების-, „მარდაიტების" და „მარადების" სახელითაა ცნობილი 

და, რომლებმაც სხვადასხვა დროს ლიბანის მთებში პოვეს თავშე– 
საფარი. 

მარონიტების ლიბანში გადასახლება გაგრძელდა რამდენიმე სა- 
უკუნეს. VIII-X საუკუნეებში მარონიტების ეკლესია-მონასტრები 
    

ი ტრადიციული ისტორიული კონცეფციის მნიშვნელოვანი შემადგენელი ნა- , 

წილი არის თეზისი -- ლიბანის მარონიტების განსაკუთრებული „მორდაიტუ- 

ლი“ წარმოშობის შესახებ. ' 
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ცნობილი იყრ მთელ ანტიოქიაში––პჰაბეში, მანჯიბში, ჰომსში, ჰამაში 

”და დამასკოში. 
რაც შეეხება მარონიტული თემის რელიგიურ სტრუქტურას,. 

იგი საკმაოდ განსხვავდება სხვა ქრისტიანულ კონფესიებისაგან ახლო 

აღმოსავლეთში. თუმცა მარონიტები აღიარებენ რომის პაპის უზე- 
ნაესობას, მაგრამ მათ ჰყავთ თავიანთი პატრიარქი, რომელიც სათა- 
ვეში: უდგას მარონიტულ ეკლესიას და ატარებს ტიტულს „პატრია- 

რქი ანტიოქიისა და მთელე აღმოსავლეთისა“ ?. 
პატრიარქს ირჩევს სინოდი, რომელიც შედგება ეპისკოპოსებისა 

და არქიეპისკოპოსებისაგან, პატრიარჟი არ უნდა იყოს ორმოც წელ- 

ზე ნაკლები. მისი არჩევისათვის საჭიროა ხმების ორი მესამედი. 
არჩევნებს ხელმძღვანელობს უხუცესი ეპისკოპოსი პატრიარქი 
არჩევისთანავე «წყებს თავისი ფუნქცეის შესრულებას. იგი იცავს 
მარონიტული ეკლესიის სრულ ავტონომიას, თუმცა ყოველი: ათი 
წლის შემდეგ ვალდებულია წერილობითი ანგარიში ჩააბაროს ვატა- 

კანის მმართველ კურიას. 
პატრიარქი პირადად ნიშნავს არქიეპისკოპოსებსა და ეპისკოპო- 

სებს. მას ჰყავს ორი მდივანი-თანაშემწე, რომლებიც ეხმარებიან 
თემის სასულიერო და საერო საქმეების გადაწყვეტაში. თუ პატრია- 

რქი ავადმყოფობის გამო ვერ ასრულებს თავის მოვალეობას, ის 

ნიშნავს სპეციალურ შემცვლელს რომელიმე ეპისკოპოსისაგან. საე- 

კლესიო წესდების ამ პუნქტს ხშირ შემთხვევაში სათავისოდ იყე- 

ნებს ვატიკანი, რათა შეასუსტოს მარონიტების ავტონომია, მაგა– 

ლითად, პატრიარქ ანტუნ არიდის (1932--193§ წწ.) ავადმყოფობის 

დროს რომის კურიამ მის შემცვლელად დანიშნა ეპისკოპოსი ბუ- 

ლუსა ალ-მაუში, რომელიც ადრე მსახურობდა მღვდლად აშშ-ში, 

პატრიარქის სიკვდილის შემდეგ კი, რომის კურიამ სინოდთან ფეთა- 

ნხმების გარეშე, იგი პატრიარქად დანიშნა, რითაც დაარღვია მარო- 

ნიტული ეკლესიის მრავალსაუკუნოვანი წესი. 
ვატიკანის ცენტრისტული პრეტენზიები წინააღმდეგობას აწყ- 

დება მარონიტული ეკლესიის იერარქიასთან. მარონიტები უკმაჟო- 

ფილონი არიან იმითაც, რომ მათ ადგილობრივ წმინდანებს––იუხანა 

მარუნს ღა შერბელ მახლუფს არ ცნობს რომის კურია"?. 

_აებეგბგსგს,ს   

“პატრიარქის საზაფხულო რეზიღენცი მდებარეობს ედღ-ღიმანში (ახალი 

ქანუბინი), საზამთრო კი -– ბეირუთის მახლობლად ბკირკში. 

„ს? აღსანიშნავია, რომ 1966 წელს აღმოსავლეთის უნიათმა პატრიარქებმა და 
მათ შორის ბულუს ალ-მაუშმა რომის პაპის პავლე VI-გან მიიღეს კარღინალობა 
და ამით მათ უფლება მიენიჭათ მონაწილეობა მიეღოთ პაპის არჩევნებში. 
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მარონიტულე ეკლესიის იერარქიაში საპატიო ადგილი უჭირავთ 
ეპისკოპოსებსა .და არქიეპისკოპოსებს. არქიეპისკოპოსობა საპატიო 
ტიტულია, თუმცა ეპისკოპოსებისა და არქიეპისკოპოსების ფუნქ- 
ციები იდენტურია. დიოცეზის მართვაში მათ ეხმარებათ ეკონომე- 
ბი და არქედიაკვნები. დიოცეზი დაყოფილია სამრევლოებად და 
თათოეულ მათგანში ინიშნება მღვდლები. აღმოსავლური წესის თა- 

ნახმად, მღვდლები ჩვეულებრივად ქორწინდებიან. ჩვენს დროში. 
ლიბანში იყო 500 მარონიტული სამწყსო და 780 ეკლესია, ემსახუ- 
რებოდა ათასამდე მღვდელი და 500-მდე ბერ-მონაზონი, ლიბანში 
არაერთი სასულიერო სემინარიაა, მათ “შორის აღსანიშნავია სემინა- 
რიები ტოიპოლში, მარ-აბდში”, 

ლიბანში დღეისათვის არსებობს მარონიტი ბერების სამე ორდე– 
ნი –– ბალიადიის, პალების Iდა წმ. ანტუანის და ქალთა სამონაზვნოე- 
ბი, რომლებიც შეურვეობენ ქალთა განათლებას ლიბანში (4, გვ. 41რ- 

“1417). 

მონასტრების საკუთრებაშია უზარმაზარი მამულები, რომელთა 
შორის ყველაზე დიდია ქისრავანდისა და ელ-მათნის. ზუსტი მონა–- 
ცემები საეკლესიო საკუთრებაზე არ არსებობს. სავარაუდოა, რომ 
ლიბანში დამუშავებული მიწების 25% ეკუთენის ქრისტიანულ ეკ- 

ლესიებს და მათ შორის პირველია მარონიტული ეკლესია (1, გვ. 27). 
· თავისი ძალაუფლების შესანარჩუნებლად «და განსამტკიცებლად 

მარონიტული ეკლესია იყენებს განათლებისა „და სასამართლო სის-- 

ტემებს. კერძო სკოლები, რომლებშიც სწავლობენ უფრო მეტი 

ქრისტიანები, ვიდრე მუსლიმები, იცავენ კონფესიონალურ ბრინ- 
ციპებს. - 5 

ლიბანის სასამართლო სუსტემ:ს თანახმად, საქმეები, რომლებიც 
ეხება მოქალაქეთა სტატუჯს, შესაბამისი რელიგიური სასამართლოე– 
ბის მეშვეობით წყდება. იმ კანონებით, რომლებიც მიღებული იყო 

ჯერ კიდევ საფრანგეთის სამანდატო რეჟიმის პერიოდში, რელაგიუ- 
რი სასამართლოების გამგებლობაშია საკითხები, როგორიცაა: საქო- 
რწილო კონტაქტების აღდგენა, სადაც დადგენილია მზითვისა და 
პატარძლის „გამოსასყიდი“ თანხები, ალიმენტისა და განქორწინების 

შედეგად დანიშნული პენსია, მემკვიდრეობა, მეურვეობა და ქონე-- 
ბის გაყოფა ??. 

"სწორედ ამ ზსემინარიებში ხდება მღვდლებისა და სხვა სასულაერო პირთა 
მომზადება. უმაღლესი რელიგიუტი სასწავლებელია სული წმინღას კათოლიკური 
უნივერსიტეტი, რომელიც დაარსდა 1950 წელს ქ. ჯუნიში (2, გე. 155). | 

“ი რელიგიური სასამართლოები უკანონოდ მიიჩნევენ ქორწინებას ქრისტია– 
ნებსა და მუსლიმებს შორის, ასევე უკანონოდ ითვლება სამოქალაქო ქორწინებაც. 
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მარონიტულ თემში რელიგიური სასამართლოების პირველ ინს- 
ტანციას წარმოადგენს საეპისკოპოსო სასამართლო, სათემო სასა- 
მართლოები, ისევე როგორც ოსმალთა ბატონობის ხანაში, მელე– 

თის სასამართლოებად იწოდება, სააპელაციო 'საასამართლოს განა- 
გებს პატრიარქი. მას განსაკუთრებით რთული საქმეები განასჯე– 
ლად გამოაქვს სინოდზე, რომელიც სამ წელიწადში ერთხელ იმარ- 
თება. პატრიარქისა და სენოდის მიერ მეღებული გადაწყვეტილების 
გაპროტესტება შეიძლება ვატიკანის უმაღლეს სააპელაციო საყა- 
მართლოში, მაგრამ მარონიტების უმრავლესობა თავიანთი პატრიარ- 
ქის სამართალს საბოლოოდ მიიჩნევს. 

განმტოებული საეკლესიო ორგანიზაცია, ფართო საერთაშორისო 
კავშირები, მნიშვნელოვანი პოზიციები ეკონომიკაში შესაძლებელს 
-ხდის მარონიტული სასულიერო ხელისუფლება „აქტიურად ჩაერიოს 

ქვეყნის პოლიტიკურ და საზოგადოებრივ საქმეებში. მარონიტული 
ეკლესია ლიბანშე ცდილობს შეინარჩუნოს თავისი აქტიური სოცია- 

ლური როლი და თთავესი პატრიარქი წარმოადგინოს უმაღლეს სა- 
სულიერო ღა სამოქალაქო ავტორიტეტად არა მარტო მარონიტე- 
ბის თემში, არამედ მთელს ქვეყანაში. როგორც წესი, პატრიარქი პირ– 
დაპირ არ აცხადებს თავის მოსაზრებას „და უპირატესობას ანიქებს 
კულისებში დამყარებულ კონტაქტების ტაგ:ტიკას, თუმეა მარონი- 

ტული საეკლესიო ხელისუფლების ზოგიერთი შეხედულება გულა%- 
დილადაა გამოხატული არქიეპისკოპოსების ეპისკოპოსებისა და 

აბატთა განცხადებებზე. 
პატრიარქალურ-გვაროვნული ტრადიციებიდან მარონიტულ?მს 

ნათესაურმა კოლექტივმა შეინარჩუნა შემდეგი სტრუკტურული 
რგოლები: ოჯახები, რომლებიც აწარმოებენ გაყოფილ მეურნეობას 
და შეკავშირებული არიან რეალური ჩამომავლობით მამაკაცური ხა- 
ზეთ, ქმნიან ძირითად ნათესაობას (აპლ ალ–ლიაზმი); დასახელებუ–- 

ლი ჯგუფების «რიგი შეადგენს ჯიბს ან „გენეალოგიურ შტოს“. ჯი- 
ბის ყველა წევრს ჰყავს საერთო წინაპარი –– ეპინომა; რამოდენიმე 
ჯიბი გაერთიანებულია გვარში (ალე), რომელიც დღეისათვის მარო- 
ნიტების ნათესაური კოლექტივის უმაღლეს ტაქსონომიურ ერთე- 

ულს წარმოადგენს. ალის გარეშე“ ნათესაური კავშირები არ არსე–- 
ბობენ. ყველა წევრი თავის წარმომავლობას მიიჩნევს ერთიანი წი– 

ნაპრიდან, მისი შთამომავლები ითვლებიან ჯიბების დამაარსებლე– 

ბად. 

_ ნათესაური კოლექტივის წევრები ერთმანეთთან დაკაგშირებულნი 

არიან უძველესი ადათ-წესებით, რაც კარგადაა გამოხატული ცხო- 
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ბილ ლიბანურ ანდაზაში –- „მე და ჩემი ძმა მოწინააღმდეგენი ვართ 
მამაჩემის ძმის შვილისა, ხოლო მამაჩემის ძმის შვილთან ერთად მო- 
წინააღმდეგნი ვართ უცხოსი“. ალის შიგნით კონფლიქტური სიტუა- 
ციას დროს ნათესაური კოლექტივი არ მიმართავს ოფიციალურ ინ- 
სტანეციებს, არამედ გამოყოფს თავასი წრიდან ზუამაგალთა ჯგუფს 

(ვასატა), რომელსაც ევალება მოწინააღმდეგე მხარეების შერიგება, 

შუამავლები ირჩევიან ისეთი ნათესაური ქვედანაყოფიდან, რომე- 
ლიც რიგით უფრო მაღლა დგას, ვიდრე ისინი, სადაც მოხდა კონ- 
ფლიქტი, ე. ი. ოჯახური დავის მოსაგვარებლად შუამავლებად მიმა- 
რთავენ აპლ ალ–ლიაზმებს, ამ უკანასკნელთა დავის მოსაგვარებ- 
ლად –– ჯიბს, პიბში კონფლიქტის დროს კი -–- ალს. შუამავლები 
დაინტერესებულნი არ უნდა «ყვნენ დავის საკითხებით. მათი შიზა- 
ნია არა სამართლიანი განაჩენის გამოტანა, არამედ ისეთი კომპრომი- 

სული გადაწყვეტილების მიღება, რომელიც დააკმაყოფილებს მო- 
კპმათეებს (6, გვ. 160). – 

კასატას ინატეტუტის არსებობა ამტკიცებს ლიბანის სასამართ- 
ლო სასტემის არასაკმარის ეფექტურობას. სასამართლო ინსტა5- 
ციებს ხშირად ვერ გამოაქვთ გადაწყვეტილებები: ამა თუ იმ საქმეზე, 
რადგანაც მოწმეები უარს ამბობენ უპასუხონ კითხვებზე ან უკიდუ- 

რეს შემთხვევძში აძლევენ ცრუ ჩვენებებს. ტრადიციული წარმოდ- 
გენების თანახმად, მხოლოდ ვასატას და არა სასამართლოს, შეუძ- 
ლია წარმატებით აღადგინოს სოლიდარობა ნათესაურ კოლექტივში 

(5, გე. 109). 

ლიბანის მარონიტული სპამღვდელოება ცდილობს თავად იკისროს 
შემრიგებლის როლი არა მარტო ალის წევრების დავის დროს, არ.- 
მედ პრეტენზიას აცხადებს სახალხო შუამავალ-შემრიგებლის როლ- 
ზე ლიბანის კონფესიონალურ კრიზისში,



მისიონერების საქმიანობის ისტორიიდან თურქეთსა და 
ერაქში XVI-XVIII საუკუნეებში 

ტერმინი „მისია“ გვხვდება ახალ აღთქმაში; იგი ქრისტიანული 
თეოლოგიის კატეგორიაა და ნიშვავს უფლებამოსილთა მიერ ოფეი- 
ვაალური სრულუფლებიანი წარგზავნილის არჩევას, რომელსაც 

ქრესტლანობა უნდა გაევრცელებინა ურწმუნოთა შორის (7, გვ. 50). 

პავლე მოციქულის ეპისტოლეში „რომაელთა მიმართ“ ნათქვამია: 

„მაგრამ როგორ უხმონ მას ვინც არ ირწმუნეს? ან როგორ ირწმუ– 

ნონ იგი, ვინც არ სმენიათ? ანდა როგორ ისმინონ უქადაგებლად? 

ან როგორ იქადაგონ, თუკი არ წარიგზაგნებიან?“ (12, 10; 14, 15). 

ევანგელიზაცია ეკისრება ეკლესიას, რომელიც, თავის მხრიე, ამ 
როლს აკისრებს სპეციალურ წარგზავნილებს –- მისიონერებს. ქრი- 

სტიანული მისიონერობა ჯერ კიდევ შუა საუკუნეებში, განვითარე– 

ბული ფეოდალური საზოგადოების პირობებში, აღმოცენდა და ძი–- 
რითადად მუსლიმთა წინააღმდეგ იყო მიმართული (14, გვ. 38). ეევ- 
როპელებს დიდი სავაქრო ურთიერთობები აკავშირებდათ არაბულ 

მოსახლეობასთან და გადაჭარბებულად ჰქონდათ რა წარმოდგენილი 
აღმოსავლეთის სიმდიდრე, მის ხელში ჩაგდებაზე) ოცნებობდნენ. 

ჯვაროსანთა პირველი «ლპშერობის „გამარჯვებამ «X1096-1099 წწ.) 

დაარწმუნა ევროპელები იმაში, რომ მუსლიმები საკმაოდ სუსტი 
მეომრები იყვნენ. XII საუკუნის შუახანებში მუსლიმთა სამხედრო 
ძალებმა გადამწყვეტი გამარჯვებები მოიპოვეს ჯვაროსნებზე, რამაც 

გარკვეულწილად შეცვალა ევროპელთა ბრძოლის ტაქტიკა მუსლიმთა 
წინააღმდეგ. საფრანგეთის მეფემ ლუდოვიკო IX, რომელმაც 1250 

წელს ნილოსის დელტასთან გადამწყვეტი დამარცხება იგემა, წი5ა- 
დადება წამოაყენა რომ მუსლიმები კი არ გაენადგურებინათ, არამედ 
მოექციათ ისინი ქრისტიანულ სარწმუნოებაზე (8, გვ. 4). 

„ სასულიერო მისიათა ორგანიზატორებად გვევლინებიან ფრან- 
ცისკანთა და დომინიკანთა ორღენის წევრები რომელთაც XIV 
საუკუნეში განაცხადეს, რომ მათ ამოცანას წარმოადგენდა არა მარ- 
ტო ქრისტიანულ სარწმუნოებაზე მოქცევა, არამედ მუსლიმთა ჩარ- 

4 აზოს. ითა აჩის, ას 4. ს სზბზ., ს ტოროს მსაკგორსიბი წითI



თვა „ქრისტიანულ ცივილიზაციაში", ეს ბუნებრივიცაა, რადგან საზ–- 
ღვარგარეთელ მისიონერებს შეეძლოთ მხოლოდ თავისი ქვეყნის ცი- 
ვილიზაციის შეტანა (9, გვ. 41), მათ ცივილიზატორულ ფუნქციას 

ადგილობრივ ცივილიზაციასთან დაპირისპირებაში მხოლოდ დესტა: 
ბილიზაცია შეჰქონდა. მისიონერები ცდილობდნენ მიეზიდათ ადგი- 
ლობრივი ელიტის წარმომადგენლები და მათი საშუალებით გაევრ- 
ცელებინათ სხვა ცივილიზაციის ფასეულობანი (7, გვ. 52), რასაც თა- 
გისთავად მოჰყვებოდა აღმოსავლეთის ხალხთა ეროვნული თვითმყო- 

ფობისა და კულტურის განადგურება, 
ხშირად მისიონერთა და მათ ხელმძღვანელთა მიზნები სეცდებო- 

და რელიგიურ ჩარჩოებს. ისინი ცდილობდნენ ამა თუ «იმ ქვეყანაში 
უფრო ღრმად შეურას, რათა მაქსემალურად დაემორჩელებინათ თა- 

გიანთი გავლენისათვის. : 
XVI საუკუნის ბოლოსა და XVII საუკუნის დასაწყისში, კათო– 

ლიკე მისიონერთა მოღვაწეობა დამოკიდებული იყო რამდენიმე კ 
თოლიკე მონარქზე. ას-ნი „მზად იყვსენ ხელა მოეწერათ ი მისხონერუ- 
ლი საქმიანობისათვის საჭირო. ყოველგვარ ხარჯებზე. ამ მხარდაქე- 
რისათვის მისიონერებს ევალებოდათ ყოფილიყენენ სამშობლოს 

აგენტები და გაევრცელებინათ კათოლიკობა სხვადასხვა ქვეყნებში. 
რომაელი მღვდელმთავრების აზრით, აუცილებელი იყო მისიო- 

ზერული საქმიანობის ცენტრალიზება კონგრეგაციის ხელმძღვანე- 
ლობის ქვეშ. კონგრეგაცკია უშუალოდ პაპს უნდა დამორჩელებოდა. 

აჟედა5 გამომდინაოე, გრიგორი XV ხანმოკლე პაპობის დრო» (1621- 

1623 წწ), 1622 წლის 14 იანვარს გამოცემული ბულის თანახმად 
შეიქმნა რწმენის პროპაგანდის კონგრეგაცია. კონსტიტუვიითა და 

სტრუქტურით იგი კათოლიკური ეკლესიის ერთ-ერთ ყველაზე ეფე- 
ქტურ და კონსტრუქციულ ორგანოს წარმოადგენდა. მის იურისდიქ- 
ციის ქვეშ შედიოდა თურქეთის იმპერეეს ტერიტორიებიც. 

კონგრეგაციის პირველე მდივანი .იყო ფრანჩესკო იგნოლი –– 
მეტად უნარიანი ადმინისტრატორი (13, გე, მმ), კონგრეგაცია გა- 

მოსეემდა კანონებს თურქეთის იმპერიაში წარგზავნილი მისიონე- 
რებისათვის. საერთოდ, მისიონერული საკითხები წყდებოდა უკი- 

დურესად ვიწრო მსოფლმხედველობის ადამიანთა მიერ, რომლებიც 
მტრულად იყვნენ განწყობილნი არა მხოლოდ ისლამის მიმდევრე- 

ბისადმი, არამედ პროტესტანტიზმესა და მართლმადიდებლობისად– 

მიც. 1627 წელს კონგრეგაციამ აუკრძალა კაპუცინელებსა და იე- 
ზუიტებს მესის ჩატარება ორთოდოქსალურ ეკლესიებში, კათოლი– 

კობახე ახლადღმოქცეულებს ეკრძალებოდათ დასწრებოდნენ თავი“ 
ანთი ძველი რელიგიის მღვდელთმსახურებას. 
წი :



ისლამური კანონები არ იძლეოდა უფლებას ქრისტიანული ეკ- 
ლესიების აშენებისას, მიუხედავად ამისა, მისიონერები ახერხებდ–- 
ნენ სამრეკლოებში მოეწყოთ სალოცავი, რომელიც აღჭურვილი 
იყო რიტუალისათვის საჭირო მინიმალური საგნებით, კედლები მო- 
ხატული იყო ელემენტარული ორნამენტებით, აქ იკრიბებოდა მრევ– 

ლი, მოდეოდა მღვდელი და სრულდებოდა სხვადასხვა ქრისტიანუ–. 

ლი რიტუალი. მისიონერები ცდილობდნენ დაერწმუნებიათ კათო–- 
ლიკობაზე ახლადმოქცეულები რომ კათოლიკობის მიღება მათ 
ცხოვრებაში წისგადადგმული ნაბიჯი იყო. კაპუცინელი მისიონერ:, 

ვინმე აგასანგელი, წერდა: „ახლადმოქცვეულებს არ უნდა აუკრძა- 

ლონ სხვა ეკლესიების სამსახურის მოსმენა. წინააღმდეგ შემთხვევა– 
ში არ შეიქლება :მ მისიებმა რაემე დადებითი: როლი შეასრულონ“ 

(15, გე. 91). 
პროპაგანდა უნერგავდა კათოლეკურ რწმენას ახლადმოქევბუ- 

ლებს მისიონერთა საშუალებით, მაგრამ ეს მეტად ხანგრძლივი პრო– 
ცესი იყო. მათი კანონების თანახმად მღვდლის როლი, როგორც ეკ- 
ლესიის თავისა, პირგელ ადგილზეა. .. · 

მიუხედავად მუსლიმთა და ბერძენთა (მართლმადიდებელი) დი– 
და წინააღმდეგობისა, კათოლიკე მისაიოზერები თავიანთ მოწოდებას 
არ ღალატობდნენ და მათზე დაკისრებულ მოვალეობას პირნათლად 

ასრულებდნენ. · 
პროპაგანდის მუშაობამ პაპი ურბან VIII დიდი ინტერესი გამოი- 

წვია, მან გამოსცა ახალი რეფორმა ბერძნული კოლეჯისათვის, ოო- 

მელაც ზღუდავდა მართლმადიდებელ სტუდენტთა ჩარიცხვას. რე- 
ფორმის მიზანი იყო მიეზიდათ კოლეჯში კათოლიკე სტუდენტები. 

კოლეჯის რეჟიმე საოცრად მკაცრი იყო. სტუდენტები დღე და 
ღამე სწავლით იყვნენ დაკავებულნი, რასაე ცვლიდა ლოყვის პე- 
რიოდი, საჭმელი უნდა ეჭამათ მხოლოდ კოლეჯში, გარდა ორი დღი– 
სა წლის განმავლობაში, ამ პერიოდში ვაჟებს უფლება ·'ეძლეოდათ 
სტუმრად მოსულ ნათესავებთან ერთად ესადილათ კოლეჯის გარეთ. 

დაუშვებელი იყო კოლეჯიდან გასვლა ღამით. ადვილი წარმოსადგე– 
ნია, თუ რატომ ხდებოდნენ კოლეჯდამთავრებულნი რომის ყველა- 

ზე სასტიკი კრიტიკოსები აღმოსავლეთში. 

ურბანის ინიციატივით, კოლეჯი კონგრეგაციის მფარველობას 
ქვეშ შედიოდა. აქ განათლებას იღებდა ადგილობრივი სამღვდელოე– 
ბა მთელი მსოფლიოს მისიონერული რეგიონებისათვის, განსაკუთ– 
რებით, აღმოსავლეთისათვის. შენობა ინსტიტუტისათვის პიაცა დეს– 
პაგნას სამხრეთით, პაპს გადასცეს საჩუქრად 1627 წელს და გაიხსნა 

12 სტეპენდიანტი სტუდენტისათვის. ორი მათგანი იყო ახლადმოქ- 
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ცეული ქართველი, სპარსი, ნესტორიანი, იაკობიტი, მელქიტი და 
კოპტი (13, გვ. 92). გარდა ამისა, კოლეჯის პრესა ლიტურგიული 

და რელიგიური ბეჭდვითი წიგნების ძირითად წყაროდ იქცა. კოლე- 
ჯი დღესაც არსებობს და მისი დამაარსებლის ურბანის სახელს ატა- 
რებს. 

უნდა აღინიშნოს, რომ კათოლიკე მისიონერთა საქმეანობას დიდ 
წინააღმდეგობას უწევდნენ თურქეთის იმპერიაში-ი წინააღმდეგი 
გამოდიოდა ბერძნული ეკლესიაც. 1627 წელს, როდესაც კირილოს 
ლუკარისი იყო პატრიარ%კი, ხოლო "სულთანი –– მურად IV, მართლ- 

მადიდებელმა ბერმა ნიკოდემუს მეტაქსასმა ჩამოიტანა პირველი ბე- 
რძნული ნაბეჭდი პრესა სტამბოლზი, სადღაც დაიწყეს მისი პუბლი- 
კაცია. ეს იყო ძერითადად ანტიკათოლიკური პოლემიკური ნაშრო- 
მები, რომელიც საფრთხეს უქმნიდა კათოლიკე მისიონერთა მოღ- 
ვაწეობას, რომაელმა მღვდელმთავრებმა სტამბოლს გაგზავნეს ბერ- 

ძენი კათოლიკე კანაჩიო როსი პატრიარქ ლუკარისთან მოსალაპა- 

რაკებლად. რათა შეეწყვიტა ბროშურების გპმოცემა. მაგრამ რო- 
სიმ ეს ვერ მოახერხა. ლუკარისის საუბედუროდ ერთ-ერთი მისა 
ნაშრომი შეიცავდა ადგილებს +«(მეტაქსასის მიერ იყო დაბეჭდილე), 

რომელიც გაგებულ «იქნა ყურანის მოძღვრების საწინააღმდეგოდ. 
ამან განარისხა ჰასრევ ფაშა «და ბრძანა მეტაქსასის დაპატიმრება. მე- 
ტაქსასი გაიქცა, ხოლო პრესა განადგურებულ იქნა იანიჩრების მიერ. 
ამით კათოლიკე მისიონერთა საჟმიანობას კვლავ გაეხსნა გზა (13, 

გვ- 93). 
აღსანიშნავია, რომ მისიონერები სხვა ეროვნების წარმომად- 

გენლები ·იყვნენ. მაგალითად, თურქეთის იმპერიაში შემავალ არა–- 

ბულ ტერიტორიებზე გარკვეული როლი შეასრულეს ფრანგმა მი- 
სიონერებმა (9, გვ. 47), ამიტომ ურიგო არ იქნებოდა თვალი გადა– 
გვევლო ამ სახელმწიფოს სარწმუნოებრივ და საგანმანათლებლო 
მოღვაწეობისათვის, რამაც სხვათა შორის თვალსაჩინო გავლენა 
იქონია ერაყზეც. 

რომაელ მღვდელმთავრებს, ქრისტიანული ეკლესიების საბოლო– 
ოდ დაყოფის შემდეგაც (1054 წე), არ დაუკარგავთ იმედი დაებრუ- 

ნებინათ თავისი ძალაუფლების ქვეშ „აღმოსავლეთის სქიზმატიკები" 

და ბიზანტიის დაცემამდე „კდილობდნენ აღედგინათ უნია (1, გვ. 
173). წმინდა სოფიის ტაძარზე ჯვრის Iნახევარმთვარედ შე,ცელის 

შემდეგ, აღმოსავლეთის ეკლესია აღმოჩნდა სწორედ იმ თურქების 
ძალაუფლების ქვეშ, რომლებსაც ყოველთვის ებრძოდნენ პაპები. 
ამის გამო რომის პაპი იძულებული შეიქნა უარი ეთქვა აღმოსავლე– 
თის ქრისტიანობასთან უშუალო კავშირზე და გამოეძებნა მათი კა– 
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თოლიკური ეკლესიისაკენ გამობრუნების სხვა გზები. განსაკუთრე- 
ბით გამოსადეგი აღმოჩნდა კავშირი, რომელიც, თავის დროზე, 
ფრანცისკმა და სულთანმა სულეიმანმა დაამყარა. ფრანგი ხელმწიფე 
დიდ გავლენას ახდენდა სულთანზე. პაპი იძულებული იყო თვალი 
დაეხუჭა ურჯულოებთან წამბილწავ კავშირზე, რადგანაც ფრანცისკს 
შესაძლებლობა ჰქონდა თავის თავზე აეღო პაპის ინტერესების წარ- 
მომადგენლობა და დაცვა პორტას წინაშე (3, გვ. 25). საქმის ასეთი 
გითარების გამო, რომს საშუალება მიეცა სწორად წარემართა კა- 
თოლიკური პროპაგანდა თურქეთის იმპერიის ქრისტიანულ თემებს 

შორის. მანამდე იყო მხოლოდ კათოლიკე ბერების ერთეფლი ზედე- 
ლობანი. არც პაპი გრიგორი XII და არც თვით ამ მისიონერებს 
აზრადაც არ მოსვლიათ პროზელიტაზმისათვის მოეკიდათ _ხელი 
მუსლიმთა შორეს, რადგანაც ესმ«დ:თ, რომ ა5გვ არე მოღვა? ეოჯა 
დიდ საშიშროებას წარმოადგენდა და ამეხს გაო დენქლება თულ- 
ქეთიდან გაეძევებენათ კიდეც (14, გე. 67). ამგვარად, კათოლი,ე 

მისიოზერთა მოღვაწეობის ერთადერთ ობიექტად სულთანის სამფ- 
ლობელოებშზი აღმოსავლეთეს ქრისტიანები რჩებოდნენ. 

„ თავდაპირველად, მისიონერებს საუკეთესო მეთოდად 2:აჩაჯ:თ 

ცალკეულ ქრისტიანულ თემთა მეთაურების „ათოლიეკობაზე გა- 
დაბირება, ფიქრობდნენ, რომ მათ თემის დანარჩენი წევრები მი. 

ყვებოდნენ. ამ მეთოდს უ:4რყოფეთი მხარეც ჰვონდა, თუ პეფ 
ბელადი განუდგებოდა ქრისტიანობას, მთელია ტომა თავ:ს ანი 
პართა რელიგიას უბრუნდებოდა (9, გვ. 56). ეს არასწორე გზა ჯგა- 

მოდგა და საჭირო შეიქმნა სჩვა მეთოდების მოძებნა. სახელდობრ, 

მათ დაიწყეს აღმოსავლეთს ეკლესიის ცალკეული მიმდევრების კ გა- 
თოლიკურ ! სარწმუნოებაზე მოქცევა, აბალმოქცეულები დაუუოვნებ- 
ლივ საფრანგეთის დიპლომატიურ და საკონსულო პროტექტორატის 
გავლენის ქვეშ ხვდებოდნენ და თავისუფლდებოდნენ ჟოფიალი ჭე- 
თაურის –- პატრიარქის ან ეპისკ „ოპოსის დაქვემდებარებიდა5. სა5:1 
კათოლიკობაზე მოქცევა მასობრივ ხასიათს არ ატარებდა აღმოსავ- 

ლეთის ქრისტიანულ თემთა მეთაურები საკმაო მოთმინებით აღევ- 
ნებდწნენ თვალს მესიონერებს, მაგრამ როდესაც აშკარა გახდა მოევ- 

ლის შემცირება პროპაგანღის შემშეობით, ურთიერთობაბე დასაგ- 
ლეთის მოწენააღმდეგეებთან მკვეთრად შეიცვალა. ბერძენთა და სო- 

მეხთა პატრიარქებმა თურქეთის მთავრობას მიმართეს თხოვნით 
მფარველობის თაობაზე. თვით სულთანის კარიე შეშფოთებული იყო 
კათოლიკეთა პროპაგანდის სწრაფი ზრდით იმპერიაში. თურქეთის 
ქრისტიანებს შორის სულ უფრო დიდი ავტორიტეტით სარგებლობ- 
და რომის პაპი, გარდა ამისა, კათოლიკურ სარწმუნოებაზე მოკვეუ- 
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ლები უარს პმბობდნენ გადაეხადათ „ხარაჯა“, რეს გამოც თურქე- 
თის ხაზინაში შემოსავალი მცირდებოდა. ამ მიზეზებმა აიძულეს 
თურქები მშემოეღოთ მისიონერთა და ახალმოქცეულთა მიმართ მთე- 
ლი რიგი აკრძალვები, რაც თითქმის დევნის დაწყებას ნიშნავდა (4, 
გვ. 47). 

მისიონერების 'დევნა 1605 წელს “დაიწყო, 'რროდესაც დიდი ვეზი- 

რას ბრძანებით შეიპყრეს და ციხეში მოათავსეს იეზუიტები, რომ- 
ლებიც წარმატებით მუშაობდნენ კონსტანტინოპოლელ ბერძნებს 
ფორის. იეზუიტთა ორდენი 1540 წელს შეიქმნა ეგნატე ლოიოლას 
მიერ. ეკლესია მიიჩნევდა, რომ მისი ცხოვრების გზა სამაგალითო 
უნღა ყოფილიყო ყველა კათოლიკესათვის (2, გე- 37). 

აეზუიტთა ორდენის ერთ-ერთი მთავარი ამოცანა იყო მოექცია 
"ხალხი კათოლიკურ სარწმუნოებაზე. 

ორდევთა სახელწოდებები მათით დამაარსებლების სახელთანაა 
დაკავშირებული, ლოიოლამ უარი განაცხადა წინადადე გბაზე, მისი 

სახელე დაერქმიათ ორდენისათვის, მისი აზრით, უკეთესი თიჟნებოდა 

„იესოL საზოგადოება“, იგივე „იეზუიტები“ (5, გე. 122) ეწოდები- 
ნათ. როგორც აღვნეშნეთ, მისიონერთა «დევზაა იეზუიტთა დაპატიმ- 

რების შემდეგ დაიწყო. თურქები ხურავდნენ კათოლიკეთა რელი- 
გაურ-საქველმოქმედო დაწესებულებებს, ეკლესიებს კი ხშირად მე– 
ჩეთებატ აქცევდნენ. სულთანი არ აღიარებდა არც სომეხ კათოლი–- 
კეთა, არც სხვა ნებისმიერ უნიათურ თეზის დამოუკიდებელ არსებო- 

ბას და ყველას თვლიდა სომებ-გრიგორიანელი პატრიარქების ხელ- 
ქვეითად, უკანასკნელს კი აღიარებდა არამართლმადიდებელთა გრა- 
იას“ ოფიციალურ მეთაურად. ბუნებრივია, რომ პატრიარქი ყოველ 
ღონეს ხმარობდა, რათა მოებრუნებინა თავის სარწმუნოებისაკენ 

ყველა ის თანამეთემე, ვინც კათოლიკებმა გადაიბირეს. 

· ყოველივე, რაც ზემოთ ითქვა მისიონერთა მოღვაწეობის შესახებ 

თურქეთის იმპერიაში, იგივე შეიძლება ითქვას კათოლიკური პრო- 

· პაგანდის მსვლელობაზე ერაყში. 

კათოლიციზმის პირველ მქადაგებლად ერაყში ივ”ი)05 ძი 

ლს68V5505§-ის ორდენის ბერები «იყვნენ, რომლებიც ბასრაში 1623 

წელს ჩავიდნენ ისფაჰანიდან და ცნობილნი არიან კარმელიტების სა– 

ხელით.“ 

თითქმის ერთდროულად ბასრაში ავგუსტინელების ორდენის 

პორტუგალიელი ბერები დამკვიდრდნენ. ორ კათოლიკურ ორდენს 
შორის სულ მალე მეტოქეობა დაიწყო, რომელიც აშკარა მტრობაში 
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გადაიზარდა. ერთ-ერთი იტალიელი „მოგზაურის გადმოცემით ავ- 
გუსტინელები ეკლესიისაგან განდგომით ემუქრებოდნენ ყველა კა–- 

თოლიკეს, ვინც გაბედავდა კარმელიტებთან ზიარებას (1, გვ. 209). 
ფაშები ამ შეხლა-შემოხლაში არ ერეოდნენ და მოთმინებას იჩეიე- 

ნდნენ როგორც პორტუგალიელებეს, ისე ფრანგების მიმართ. პირ- 
ველთაგან ელოდნენ დახმარებას სპარსეთთან ბრძოლაში, მეორეს 
კი ვერ ეხებოდნენ საფრანგეთის საელჩოს ზიშათ. მეტოქეობა კარ- 
მელიტების გამარჯვებით დამთავრდა. დროთა განმავლობაში კა”- 
მელიტების მდგომარეობა საკმაოდ განმტკიცდა, მაგრამ ბევრი გასა- 

ჭირის გადატანა მოუხდათ თურქეთის მხრიდან, იმისათვის, რომ ბას- 
რის კარმელიტები დევნისაგან ეხსნათ, საფრანგეთის მთავრობა იძუ- 
ლებულე იყო 1679 წელსა, კონსტანტინოპოლში მყოფი ელჩის მარ- 
კიზე დღე ნოანტის რჩევით, ბასრაშე ფრანგების კონსულად დაენიმ- 

ნა კარმელიტების მესიის წინამძღვარი, განურჩევლად ეროვნებისა. 
კარმელიტების მოღვაწეობა არე თუ ისე ნაყოფიერი იყო მანამ, 

სან:9 კონკურენციაზე მყოფმა კაპუცინელებმა არ დატოვეს ერაყი, 
სადაც მათე მისია 1628 წელს გაიხსნა. კარმელატებმა კაპუცინელე-, 
ბის მიერ მიტოვებული ადგილები „დაიკავეს «და 1721 წელს თავისი 
მოღვაწეობა სახალიფოს ყოფილ 'დედაქალაქში გადაიტანეს. 

პროპაგანდა ბაღდადზი წარმატებით მიმდინარეობდა, რამაც მე- 
ტად ააფორიაქა ბაღდადელი სომეხი გრიგორიანელები და ახალ 

მოქცეულებს ნამდვილი დევნა დაუწყეს. მათ: იმასაც კი მიაღწიეს, 

რომ თურქეთის მთავრობამ დახურა კარმელიტთა ეკლესია, ხოლო 

მისი წინამძღვარი ციხეში მოათავსა (ციხიდან გამოსვლის შემდეგ 
მან საფრანგეთს მიაშურა, სადაც საფრანგეთის კონსულის წოდება 
მიიღო ღა 1741 წელს ბაღდადს დაუბრუნდა). 

კარმელიტებმა ბევრ პრივილეგიებს მიაღწიეს. მათ მისიას უფ- 
ლება ეძლეოდა ბაჟის გადახდის გარეშე საზღვარგარეთიდან მიეღო 
საეკლესიო ნივთები და საგნები, რაც აუცილებელი იყო მონას- 
ტრისათვის და მის სასწავლო საქველმოქმედო დაწესებულე– 
ბებისათვის ანუ სკოლებისათვის, ამბულატორიებისათვის (1, 

გე. 22%). ' 

კარმელ-ტთა მთავარი 'დაწესებულებანი ბაღდადში იყო განლა–- 

გებული. ქალთა სასწავლებლები და საქველმოქმედო დაწესებულე- 
ბანი (შედიოდა სკოლა გოგონებისათვის, ჭრა-კერვის სახელოსნოე- 

ბი, ბაგა-ბაღები) მონაზონთა ორდენის ხელში იყო. 

ბაღდადში კარმელიტების მისია მეტად გაძლიერდა და განვი–- 

თარდა, ბასრის ვილაიეთის კარმელიტები იძულებულნი იყვნენ ნელ- 

ნელა თავისი მოღვაწეობის ფარგლებიც შეემცირებინათ, რის შე- 
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დეგადაც ამ საუკუნის დასაწყისისათვის ბასრაში მხოლოდ ორი სკო– 
ლა დარჩა, ვაჟებისა და გოგონებისათვის, რომელთაც თათო-ორო- 
ლა კარმელიტი და რამდენიმე მკვიდრი მასწავლებელი პატრონობდა. 

კათოლიკე მისიონერები ცდილობდნენ კათოლიკობაზე მოექ- 

ციათ არა მარტო მუსლიმები, არამედ მართლმადიდებლები, პრო- 

ტესტანტები, ქალდეველები, გრიგორიანელები, ნესტორიანელები, 
იაკობიტები. ეს უკანასკნელნი, მართალია ეროვნულ უმცირესობას 
წარმოადგენდნენ თურქეთში, ერაყსა „და სირიაში, მაგრამ მათაც გა- 
რკვეული როლი შეასრულეს მისიონერულ მოღვაწეობაში. ნესტო- 
რუანელი და იაკობეტი ზეასეონერები მოგზაურობდზენ ინდოეთში, 

არაბულ ქვეყნებზი, ცეილონზე. ჩე5ნეთში, ამიტომ საინტერესო. იქ- 

ნება მოკლედ გავნობა მათა ესტორიისა XVI-XVIII საუკუნევაზა. 
ნესტორიანელები, რომლებსაც ბევრი ეთნოგრაფი ასირიის უძ- 

ველეს მეხოვზრებთა დთ:მუმავლებად მიიჩნევს, თავიანთ თავ. „სუ- 

რაიჯსრი აზუ სარიელებს უწოდებენ. ენე კონსსტანტინოპოლიე პატ- 

რეკრქეს ნესტო/ის მამდევ4“ეზჭი არან, რომელიც ქადაგებდა 7 თაუ- 

კუნელ. მისე მოძღვრების თანახმად, ჟალწული მარიამი ღვთა:იმობ- 

ლად კი არ უნდა იწოდებოდეს, არახედ ქრლსტეს მშობლაღ. რადგა- 

ნაც ქრისტეს ღმერთად არ მიიჩნევდა, მიუხედავად ამისა, ნესტო- 
რიანობამ დიდი გავრცელება პოვა და მალე ბევრი მიმდეკარი გა- 
იჩინა თურქეთში, სპარსეთმა და არაბულ ქვეყნებში მ,:ოვრებ 
ქრისტიანებს წორჯს. 496 წელს მოჭღვრება ბაბოლოოდთდ “.პოყა- 

ლიბდა დამოუკიდებელ ეკლესიად, ე. წ. ნესტორიანულ ეკლესიად. 
ახლო აღმოსავლეთზე ნესტორიანულჭა ეკლესიამ გავსაკუთრე- 

ბულ ძლუერებას აბასელ ბალიფებოს მმართველობის პერიო დჯში მი- 
აღწია. სწორედ ამ დოს მათ პატრიარქის კათედრა კტესიფონი და5 

ბაღდადში გაღსიტანეს, მიაღწიეს ხალეფების მფარველობას ლა შა- 
ღალი თანამდებობანიე დაისაკუთრეს. 

XIII საუკუნის დასაწყისში მესოპოტამიაში მონღოლებ: შემო– 
იჭრნენ და დაიწყეს ნესტორიანელთა დევნა. XIV საუკუნის მუახა- 
ნებში თემურ ლენგის შემოსევამ დააგვირგვინა ჩინგიზ-ყაენის 'მთა- 
მომავალთა მიერ დაწყებული საქმე და გააპარტახა ნესტორი:ნული 
ეკლესია. ნესტორიანელთა დიდი ნაწილი ამოხოცეს, ნაწილმა თავი 
შეაფა4ა ქურთასტანის მთებს, სადაც იმყოფებოდნენ 1515 წლამ- 

დე, ვიდრე მესოპოტამი:ს თურჟები არ დაეპატრონენ. 2აწან, ნა- 
წილმა „დატოვა მთები და ბარში დასახლდა. 

“მთისა და ბარის ნესტორიანელებს შორის კავშერს ამყარებდა 
შათი სასულიერო მეთაური -- პატრიარქი. ეს 'თანამდებობა მეჰ- 

კვიდრეობით ეკუთგნოდა მარ-შიმუნის გვარს (6, გვ. 220). 
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1552 წელს მოხდა განხეთქილება მთისა და ბარის ნესტორია- 
ნელებს "მორის მემკვიდრის არჩევს თაობაზე, რის შედეგადაც 
ისინი ორ მტრულ ბანაკად გაიყვნენ სიმეონ V გარდაცვალების 
შემდეგ, უმეტესობამ არჩევანი, წესისამებრ, მის მემკვიღრეზე –– 
სიმეონ VI შეაჩერა. ბარის ნესტორიანელებმა, დომინიკანთა გავლეუ– 
ნით, აირჩიეს სხვა გვარის წარმომადგენელი ივან სულაკა, რომელმაც 
იცოდა, რომ უმცირესობის მხარდაჭერით ვერ გაიმარჯვებდა, ამიტო- 
მაც გაემგზავრა რომში, მოექცა კათოლიკურ სარწმუნოებაზე, მიიღო 
მესოპოტამიის პატრიარქის ტიტული და დღაბრუნდა სამშობლოში 
მრავალრიცხოვან კათოლიკე სასულიერო პირებთან ერთად, როა- 

ლებიც სპეციალურად სწავლობდნეე2 სე“იაულ ენას მისეონგრული 

+აქმიანობისათვის. ამ ღროიდან ნესტორიანელ-უნიათები, ე. ი. ის-- 
ნი, ვინც უარყვეს ნესტორიანობა, ცნობილნი არიან ქალდეველთა 
სახელით. ეს სახელი მათ უწოდა რო2:ს პაპმა ევგენი VI 1445 წელს 

გპმოცემულ ბულაში. ივანე სულაკას მემკვიდრეები ჯერ კიდევ უ§“- 
აში რჩებოდნენ, მაგრამ მას შემდეგ, რაც ქალდეველთა პატრარკიე 
სიმეონ VII დენჰა სპარსეთის პროვინციაშე –- ურმიაზე გადასაბზლ- 
და, რომთან ურთეერთობავ შესუსტდა და 1670 წელს საბოლოოა 

შეწყდა (1, გვ, 222). 

კათოლიკე მისიონერები დარწმუნდნენ, რომ სულაკას მშემკვ“- 
დრეობაზე დაყრდნობა აღარ შეეპლებოდა და. ახლა სიმეონ VI ბარ- 
მამის "თამომავლებს მიმართეს, თაღვი:5თ რეზიდენციად მოსულ-ა 

ახლოს მდება“”ე ადგილე ალკოშე ა:რჩზიებ. მასეოწერთა გავლეზად 

სჯეროდათ, რომ რომთან ურთიერთობით უზრუნველყოფილი -1. 

ნებოდა მათი ეროვნულობა და დამოუკიდებლობა. პატრიარქმა მ.=5 
ილია VIII 1657 წელს პროპაგანდის კონგრეგაციასადში მიმართვაზე 

განაცხადა, რომ შეუერთდებოდა კათოლიჯურთ ეკლეყიას, სამაგაუ- 
როდ ხელუხლებელი უნდა დარჩენილიყო ნსესტობიანელთა დოგჰა- 

ტები, უფლება უ5და ჰეონოდათ როზზე ღვთისწსახურების ჩატაუე- 

ბისა, ამ წინადადებაზე პატრიარუმა უარი მეაღო. თათქმის ერთურო- 

ულად უნიას ზურგი შეაქცის სულაკასა და ბარმამის მთაომავ- 

ლებმა. პაპებს სერიოზული დაფიქრება მოუხდ:თ, რათა როგოომე 

აღედგინათ თავიანთი გავლენა ნესტორიანელებზე. დიარბაქირ ში 

ჯერ კიდევ იყო შემორჩენილი ქალდეველთა მცირე ჯგუფი. ინოკე5ტ 
XI შექმნა ახალი საპატრიარქო კათედრა დიარბაქირზიე და დანიზნა 

იქ ახლადმოქცეული ნესტორიანელი არგიეპისკოპოსი მარ იუსერი. 

ამ ნაბიჯის წყალობით ნესტორიანულმა პროპაგანდამ კვლავ გ:რკ- 

ვეულ წარმატებას მიაღწია. 1776 წელს მარ ხანა და მოსულის ნეს- 

ტორიანელთა უმეტესობა გაერთიანდა რომის კათოლიკურ ეკლე- 
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სიასთან. მარ ხანა დაინიშნა მოსულის მიტროპოლიტად, შემდეგ –– · 
ამავე ქალაქის პატრიარქად. ამგვარად, ქალდეველებს ორი 'პატრიარ- 
ქი გაუჩნდათ: ძველი –– დიარბაქირის და ახალი –-– მოსულის. ორ- 
ხელისუფლებიანობა გაუქმდა „დიარბაქირის პატრიარქის გარდაცვა- 
ლების შემდეგ. პაპმა პიი VIII მარ ხანა აღიარა ქალდეველთა ეკლე– 
სიის ერთეან მეთაურად, ბაბილონის პატრიარქის ტიტულით. მათ 

ოფივიალურ რეზიდენციად ბაღდადე ოთთვლეჩოდა, ჩვეულებისა- 
მებო კე პატრიარქები მოსულზი ცხოვრობდნენ. 

ნესტორიანელებთან უშუალო კავზერში იმყოფებიან თაკობი- 
ტებ. კონსტანტინოპოლის არქიმანდრიტ ევტიხს სურდა ნესტორია- 

ნული მოძღვრების უგულებელყოფა და მეორე უკიდურესობაში გა- 
დავარდა. მისი აზრით, ქრისტეს „ღვთაურმა არსმა შთანთქა ადამია- 

ნური არსი. იაკობიტები არ მაიჩნევენ თავს ევტიზის თანამემდევრე- 
ბად. ისინი აღიარებენ ალექსანდრიის პატრიარქის დიოსკორის მო- 

ძღერებას, რომელიც ქრისტეს ორბუნებოვნებას უშვებდა. 
იაკობიტებმა თავიანთი სახელი მიიღეს ედისის (ურფის) ბოლო 

ეპსკოპოსის იაკობისაგან. იგი VI საუკუნეში მოღგაწეობდა და მო- 
ნოფიზეიტობის თავგამოდებული გამავრცელებელი იყო. იგი დიდი 
წ.“მატებეთ სარგებლობდა ნესტორიანელთა შორის, იყო თაკობი- 

ტური ეკლესიის ნამდვილი ფუძემდებელი და პირველი დამოუკიდე- 
ბელი მეთაური. 

იაკობიტები, როგორც არამართლმადიდებელი ქრისტიანები, იმ- 
ყოფებოდნენ სომეხი პატრიარქის იურისდიქციის ქვეშ 1873 წლამ- 
დე. ზემდეგ პორტასაგან დამოუკიდებლობა (მიიღეს. ისევე როგორე 
თანამემამულე ნესტოროანელები, ა” გაურბოდნენ კათოლიკურ 
პროპაგანდას, თუმცა ამ უკანასკნელმა, მიუხედავად მისიონერთა 

თავდადებული მოღვაწეობისა, შედეგებს შედარებით გვიან მიაღ- 
წია. XVIII საუკუნის ბოლო მეოთხედამდე „სირიელ კათოლი- 
კების“ ანუ სირიელი უნიათების (როგორც. ამას იაკობიტელებს 

უწოდებდნენ) რიცხვი მცირე «ყო, ხოლო კონგრეგაციის მცდელო- 
ბა, დასახლებული ქრისტიანული ერთობა რობს დაკავშირებოდა, 

უზედეგო აღმოჩნდა. 
ნესტორიანობა და იაკობიტელობა ძირითადად გავრცელებული 

იყო ასურელებში, თურქეთში ასურელები ცხოვრობდნენ არზრუ- 
მის, ვანისა და მოსულის ვილაიეთებში. თურქეთის ოლქში მცხოვ- 
რები ასურელები ძირითადად ნესტორიანელები იყენენ, მოსულია 

ოლქში –– ასურელი ქალდეველები. 
ასურელ ნესტორიანელთა საერთო მეთაურს პატრიარქი წარ- 

მოადგენდა. „ეს თანამდებობა, როგორც უკვე აღვნიშნეთ, მემკვიდ- 
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რეობით ეკუთვნოდა მარ-შიემუნის გვარს. ასურელ ნესტორიანელთა 

პატრიარქის ხელში გაერთიანებული იყო სასულიერო და საერო ძა- 

ლაუფლება. 
ასურელები დიდ შევიწროებას განიცდიდნენ ქურთი ფეოდალე- 

ბის მხრიდან. ეს აიქძულებდჯათ „მფარველობა“ ეთხოვათ ევროპული 

სახელმწიფოებისათვის, რაც საფუძველს უქმნიდა მისიონერთა საქ- 

მიანობას. ასურელებს არ ჰქონდათ საშუალება გაეხსნათ თავიანთ. 

ეროვნული სკოლები. მისიონერთა სკოლები კი მხოლოდ რელიეგიუო 

მისნებს ემსახურებოდა. მისიონერი პროტესტანტები და. კათოლი- 
კები ხელს „უშლიდნენ ასურელთა ეროვნული თვითშეგნების განვი- 

თარებას. Lაჟზე იქამდეც მიდიოდა, როვ ხშირად წვავდნენ მათ სკო- 

ლებს (11, გე. 11). 

ასურელები არ გამოირჩევიან რელიგიური ფანატიზმეთ, ეს ააღ- 

ვილებდა მისიონერთა საქმიანობას. ნესტორიანელთა მოქცევა კა- 

თოლიკობაზე ადვილი იყო. სარწმუნოების გამოცვლა იყო მ»თი თავ- 

დაცვისა Iდა ფიზიკური არსებობის შენარჩუნების საშუალება, ასუ- 

რელთა ტერიტორია ევროპელი მისიონერების მოღვაწეობის ობიექ- 

ტად იქცა.



სტამბოლის ქართული პათოლიკური სათვისტომოს 

ისტორიიდან 

საქართველო, ისტორიის ბედუკუღმართობის გამო, საუკუნეე–- 
ბეს მანძილზე მჭიდროდ იყო დაკავშირებული მაჰმადიანურ სამყა- 

–ოსთან. მუსლიმ დამპყრობელთან განუწყვეტელი შემოსევები მე- 
წასთან ასწორებდა მის კულტურულ თუ სამეურნეო ცხოვრებას. 

მას დემდეგ. რაც 1453 წლის 29 მაისს ოსმალეთმა დაამხო. ბაზან– 
ტიის იმპერია, საქართველო აღმოჩადა მაჰმადიაბურ სახელმწიფოთა 

გარემოცვაში, 

XVI საუკუზეზშე კიდევ უფრო დაიძაბა ურთიერთობა სეფიანთა 

ირანსა და ოსმალეთის იმპერიას ზორის, ირან-ოსმალეთეს ურთ“ 
ერთვიშპობის ერთ-ერთე მთავარი მიზეზთაგანი საქართველს სა- 
კნთხა უყო და თითოვგულა ცალ-ეალკე ცდილობდა ლომის წელე 

რგებოდა საქართველოს ტერუტორიუდან. როგორაც ევგენია დალეჯიო 

დ'ალესიო აღნიშნავდა, „საწყალი საქართველო, როგორც კუნძუ- 
ლი აბობოქრებულ ზღვაში, დარჩა ფანატიკოს მუსლიმანთა საჯიჯგ- 

ნავად“ (1. გვ. 11). მართლაც, საქართველო არაერთხელ გამხდარა 
მათე ვერაგულე თავდასხმებისა და აგრესიის მსხვერპლი, 

საქართველოს ისტორი:ს მ„კვლევართ დიდ დახმარებას უწევს 

აღმოსავლური და, კერძოდ, ოსმალური დოკუმენტური თუ ნარატა- 

ული წყაროები, რომელთა თარგმნასა და გამოკვლევაში დიდი ღვაწ- 
ლი მიუძღვით აკადემიჯოს ს, ჯიქიას, პროფესორებს: გ. ფუთური- 

ძეს, ნ. შენგელიას, აგრეთვე ც. აბულაძეს, გ. ალასანიასა და სხვებს. 

აქვე უნდა აღინიშნოს, რომ სტამბოლისა და ანკარის სიძველეთს:- 
'ცავებში (სტ:მბოლიას მენისტრთა საბჭოს, ანკარის თაფუსა და კა- 
დასტრის არგივებში) ინახება ათასობით ქართული და ოსმალური 
უნიკალური დოკუმენტი საქართველოს შესახებ. როგორე ცნობი- 
ლია, დღეს XV--XVIII საუკუნეების სამხრეთ-დასავლეთ საქართგე– 

ლოს სამეფო-სამთავროების (აჭარის, გურიის, ოდიშის, იმერეთის 

სამეფოს) სრულყოფილი ისტორია არ გაგვაჩნია წყაროების უქო§- 
ლობის გამო. ამ რეგიონების ისტორიის ქართული და თურგული 
წყაროები დღეს სტამბოლისა და ანკარის არქივებშია დაცული (2. 
«ლო



გვ. 6). ოსმალთა შემოსევების „დროს სამხრეთ-დასავლეთ საქართეე- 

ლოდან გატაცებულია სამცხე-–საათაბაგოს ჯაყელთა საგვარეულო არ- 
ქივი, რომელშიც მრავალი ქართული უნიკალური ხელნაწერია. სტა- 

მბოლშივე ინახება ქართული კათოლიკურ სათვისტომოს არქივი და 

წიგნთსაცავი, რომელიც, აგრეთვე, ბევრ ქართულ ფასდაუდებელ 
ხელნაწერსა თუ „დოკუმენტს მოიცავს. 

თურქეთის სიძველეთსაცავებშე დაცული უნიკალური დოკუემენ- 
ტური თუ ნარატიული წყაროები ელიან ქართველ მკვლევართ. ამ 

მასალების სათანადო შესწავლა და სპმევცნიერო ლიტერატურაში 

მიმოქცევა დიდ დახმარებას გაუწევს ისტორიკოსებსა და აღმოსავ- 

ლეთმცოდნეებს. ვფიქრობთ, თურქეთ-საქართველოს ურთიერთობის 
შემდგომი გაუმჯობესება კეთილ კვალს დაამჩნევს ქართველ მეკ- 

ნიერთა საქმიანობას. 

"დღეს ქართული საზოგადოებრიობა დიდ ინტერესს იჩენს „თურ- 

ქეთის ქართველობის“ მიმართ. ცნობილია, რომ საუკუნეების გან- 

მავლობაში ბევრი ქართველი, ნებსით თუ უნებლიედ, ხვდებოდა 
ოსმალეთის იმპერიის სხვადასხვა რეგიონში და იქ მკვიდრდებოდა. 

ქართველების ოსმალეთში მომრავლების ერთ-ერთი მთავარი მიზე- 

ზი ისიც იყო, რომ XVI საუკუნეში საქართველოში მეტად მძიმე სენ– 
მა –– ტყვეებით ვაჭრობამ იჩინა თავი, რასაც ოსმალეთის იმპერიაა 

ყოველმხრივ უწყობდა ხელს. 
ტყვეთა სყიდვა დედ ზარალს აყენებდა საქართველოს სამეუტ- 

ნეო და ეკონომიკურ ცხოვრებას. ათასობით ქართველი იყიდებოდა 
სტამბოლის მონათა ბაზარზე, რამაც XIX საუკუნის მეორე. ნახევ- 
რამდე გასტანა. შემდგომში ჩვენი გაყიდული თანამემამულეების 
გარკვეული ნაწილი თვით კონსტანტინოპოლში დამკვიდრდა. მათმა 

უმრავლესობამ მაჰმადიანობა მიიღო, ზოგიერთმა კი არ უღალატა 

ქრისტეს რჯულს. 
საქართველოდან სტამბოლში მრავლად ჩამოდიოდნენ ვაქარ- 

ხელოსნებიც. ყოველივე ამას თან ერთვოდა ოსმალეთის იმპერიის 

ასიმილატორული პოლიტიკაც, 'რომელიც ითვალისწინებდა ქართ- 

ველი მოსახლეობის თავისე მიწა-წყლიდან აყრასა და მიმობნევას. , 

სტამბოლში XIX საუკუნეში ქართველ ემიგრანტთა ყველაზე 

უფრო თვალსაჩინო სათვისტომო შეიქმნა. კონსტანტინოპოლში ქარ- 

თველთა ძმობის „დაარსების არჩევანი ისტორიულად «ყო გამართ- 
ლებული. საუკუნეების განმავლობაში ეს ქალაქი უცხოეთში გადა- 

კარგული თუ ბედის საძიებლად გადახვეწილ ქართველთა ერთგვარი 
თავშესაყარიც იყო (3. გგ. 142). 
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როგორე ზემოთ აღვნიშნეთ, სტამბოლში მუსლამე ქართეელე- 

ბის გარდა დამკვიდრდნენ ქრისტიანი, კერძოდ, კათოლიკე ქართ–- 
ველებიც. მათ, XIX საუკუნის მეორე ნახეცარში, აქ დააარსეს კა– 

თოლიკურ სათვისტომო, რომელიც ეწეოდა დიდ კულტურულ-სა- 
განმანათლებლო საქმიანობას, „მე-19 საუკუნის მეორე ნახევარში 

ქართველთა კულტურული ლამპრის ანთება წილად ხვდათ ქართველ 
კათოლიკებს“ (3, გვ. 142). ისინი ცდილობდნე§ნ, რომ თავისი მოღ– 
ვაწეობით შემოეკრიბათ როგორც ქრისტიანი, ასევე მუსლიმი ქართ- 
ველები და გაეღვიძებინათ მათშე მიძინებული ქართული სული, 

ამას სათანადო პოლიტიკური მნიშვნელობაც ჰქონდა, ამიტომ ჩვენი 

ვალია მეტი ყურადღება დავუთმოთ ამ პრობლემის შესწავლას, რა- 
თა ნათელე მოვფინოთ მასთან დაკავშირებულ მთელ რგ საკითხებს. 

სტამბოლის ქართული კათოლიკური სათვისტომოს შესახებ საინ- 
ტერესო ცაობებია დაცული სამვხე-ჯავასეთეს მუზეუმის ხელნა- 
წურთა ფონდში, საქართველოს მეცნიერებათა აკადემიის კორნელი 
კეკელიძის სახელობის ხელნაწერთა ინსტიტუტისა და გიორგი ლეო- 
ნიძის სახელობის სა ახელმწიფო ლიტერატურას მუზეუმის მ. თამა- 
რაშვილის პირად ფო§ დები, აგრეთვე, საქართველოს ცენტრალურ 
საისტორიო არქივში, ქართულ და რუსულ პერიოდულ პრესაში, „ა- 

კითხის შესწავლისათვის ბევრი საინტერესო მასალაა მიხეილ თა- 
მარაშვილის (4), ზ. ჭიჭინაძის (5), ევგენი დალეჯიო დ'ალესიოს ღა 
სხვათა ნაშრომებში. ამასთან დაკავშირებეთ მეტად საი5ტერებო მა- 
სალებს გვაწვდის თავის გამოკვლევებში შოთა ლომსაძე (3). ახლა- 
ზანს გამოვიდა ნელი ბოსტამვილის წიეგნი „იასე. რაჭველის (მეხუ%ზ- 

ლა) წერილები თურქეთიდან" (6), სადაც ავტორი გარკვეულ ადგილს 
უთმობს სტამბოლის ქართული კათოლიკურე სათვისტომოს მოღვა- 
წეობას (6. გვ. 7-36). 

ბოლო დროს ქართულ პრესაში გამოქვეყნდა გურამ შარაძის (7), 
ი. ტაბაღფას (8), ა.. კარბელაშვილის (9), ნ. კომახიძის (12) და სხვა– 
თა წერილები, სადაც არაერთი საინტერესო ფაქტია დადასტურებუ- 
ლი ზემოხსენებული სათვისტომოს ისტორიიდან. 

დაბოლოს, მეტაღ მდიდარი ისტორიული მასალა მოიპოვება 

თვით სტამბოლის კათოლიკური სავანის არქივსა და წიგნთსაცავში, 

რომელიც დღემდე შეუსწავლელია. უკანასკნელ ხანს საკითხით და- 
ინტერესდა გ. შარაძე. მას დიდი დამსახურება მიუძღვის ევგენი და– 
ლეჯიო დ”'ალესიოს ნაშრომის „ქართველები კონსტანტინეპოლში“ 

ხელმეორედ გამოცემის საქმეში (აღნიშნული წიგნი თავის „დროზე 
· ფრანგულიდან თარგმნა შალვა ვარდიძემ და დაიბეჭდა ხსენებული, 

სათვისტომოს სტამბაში). 
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საყურადღებოა, რომ ქართველ კათოლიკეთა კონსტანტინოპოლ– 
· ში დამკვიდრებას შორეული ისტორია აქვს. მათ აქ ჯერ კიდეგ ფე– 
რი-ქოის? ქართული კათოლიკური სავანის დაარსებამდე მოიკიდეა. 

ფეხი. 
XVII საუკუნის შემდეგ სტამბოლმი ჩამოსული ქართველები 

ვეზირ-ხანისა და გალათის უბნებში სახლდებოდნენ. მათი უმეტესო- 
ბა მესხები ყოფილან, რომლებიც კათოლიკურ სარწმუნოებას მის- 
დექვდნენ „ძეელი დროიდან ამ უკანასკნელ ნაწილში არსებული 
წმინდა პეტრეს ეკლესია მათ ეკლესიად ირიცხებოდა და იტალიელი 

მღვდლები უვლიდნე5 მათ, ვიდრე დაარსდა კათოლიკე ქართველთა 
სავანე ფერი-კვეის უბანში“ (1. გვ. 24). | 

ზემოზსედებულ ეკლესიას ჰქონდა თავისი სასაფლაოე, სადაც კა– 
თოლიკე ქართველებიც იკრძალებოდნენ. ამასთანავე, ქართველებს 
განსაზღვრული ადგილი ჰქონიათ გამოყოფილი ტაქსიმის სასაფ- 
ლაოზე.კ, რასაც ადასტურებს საფლავის ქვებზე არსებული ქართულ- 
ენოვანი წარწერები. თურმე ქართული კათოლიკური სავანის არ- 
ქივში ინახებოდა ამ სასაფლაოს წარწერების ნუსხა რომელიც 
1866 წელს ყოფილა დედნებიდან გადმოწერილი, შალვა ვარდიძის 
აზრეთ, ეს დოკუმენტი ავანე გგარამაჭეს მიერ უნდა იყოს შედგე- 
ნილი, მაშინ, როდესაც იგი ამავე სავანეში იყო მოწაფედ. 

ყველაზე ძველი წარწერა თარიღდება 1702 წლით: „საფლავსა 
ამას შინა მწოლარე არს ახალციხელი ივანეშვილი პავლე, ქორონი- 
კონი ჩღბ (1702)“ (1. გვ. 25). 

სამწუხაროდ, ამ საფლავის ქვების უმრავლესობა გამოუყენეზიათ 
კათოლიკე სომხებს საავადმყოფოსა და ეკლესიის მშენებლობისათ- 
ვის, ხოლო გადარჩენილი მცირე ნაწილი დღემდე აწყვია სტამბოლის 
ქართული კათოლიკური ეკლესიის ეზოში, რომელიე ჩვენ მოვისა- 

ხულეთ 1990 წლის ივლისის თვეში. 
სტაჭქბოლის ქართული კათოლიკური მონაა ტერი მდებარეობს 

ფერი-ქოის უბანშე, იგი 18601 წელს დაუარსებია პეტრე (ლუ:ა 

ხარისჭირაშვილს. ეკლესია აგებულია „ღვთისმშობლის უმანკოდ 
შთასახებიეს“ სახელზე. 

პეტრე ხარისჭერაშვილი დაიბადა 1818 წლის 20 აპრილს ახალ- 
ციხის ძველ ნაწილში, რაბათში, საეჭვოდ მიგვაჩნია შოთა ლომსა– 
ძის მიერ მოწოდებული ცნობა პეტრე ხარისჭირაშვილის 1804 ა5 
1805 წელს დაბადების შესახებ, ჩვენს მოსაზრებას ადასტურებს 
არა მარტო ევგენი დალეჯიო დ' ალესიოს თხზულება (1. გვ, 23”), 

  

ი სCVI IსიV-- ფერიების სოფელი, სტამბოლის უბანი. 
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_ არამედ წარწერაც, რომელიც ხარისჭირაშვილის საფლავის ქვაზეა 
' მოთავსებული. საფლავი მდებარეობს ქართული კათოლიკური სათ- 
ქესტომოს საკურთხევლის წინ. იმავე თარიღს ასახელებს ნ. ბოს- 
ტაშვილიც. 

დაწყებითი განათლება ხარისჭირაშვილს მღვდელ სტეფანე აბი–- 
სნაშვილთან მიუღია (6. გვ. 9). 'მემდეგ სწავლა გაუგრძელებია ახალ– 

ცეხის წმინდა ნათლისმცემლის სკოლაში პავლე შაჰყულიანის (ჭი- 
ლოუმუზაშვილი) ხელმძღვანელობით, უნდა აღინიშნოს, რომ” იგე სომ- 

· ხურ რიტზე იდგა. იყო წესანიშნავი მწიგნობარი და მთარგმნელი, 
ფრიად განსწავლული პეროვნუბა. პალე შაპყულიანთან საჭირო 
კურსის გავლის შემდეგ ხარისჭირაშვილმა სწავლა განაგრძო ევრო- 

პაში (3, გვ, 152), 1842 წელს იგი პეტერბურგში მღვდლად ეკურთხა, 
ამის შემდეგ დაბრუნდა რა სამშობლოში თავისი ყოფილი მასწავლებ- 
ლის, არქიმანდრიტ პავლე შაჰყულიანის თანაშემწედ დაიწყო მუშა- 
ობა. შემდეგში მათ შორის მოხდა განხეთქილება. 

1857 წელს პეტრე ხარისჭირაშვილი საზღვარგარეთ მიემგზავ- 
რება, „1857 წლის 30 იანვარს წამოსული არტაა§-ბათომის გზათ 
ერთი მოწაფითურთ (ალფონს ხითარიშვილი) სტამბოლში ჩამოვიდა 
29 მარტს, მთლად ღარიბი (900 მარჩილი –– პიასტრი დარჩენოდა), 

მაგრამ ნებისყოფით ძლიერი, სტამბოლიდან პალესტინაში წავიდა 

და იქიდანაც ვენეციაში, სადაც დაჰყო 21 თვე (10. გვ. 46). აქ შეე– 
კედლა სომეხ მხითარისტთა ძმობას, რომელიც“ ცნობილია თავისი 
ლიტერატურული და მთარგმნელობითი მუშაობით. აქვე შეძლო მან 
ქართული წიგნების გამოცემა. 1858 წელს დაბეუდა „ისტორია გიხა 

მოთხრობა საღმრთო წერილისა ძველისა და ახლის აღთქმათა, თარ- 
გმნილი ქართულს ხმათა ზედა წიგნთსაბეჭდავსა შინა წმინდა ლაზა- 
რეს მონასტრისა“, მომდევნო წელს კი –– „წმინდანების ცხოვრება" 

და „იგავნი იეზებოს ფილოსოფოზისანი“ (3. გვ. 153). 

1959 წლის მაისში პეტრე ხარისჭირაშვილი სტამბოლში დაბ- 
რუნდა, აქ მას შეუერთდა სამი მოწაფე: იოსებ მამუკაშვილი. ივანე 
“გვარამაძე (ვინმე მესხი) და სტეფანე გიორგიძე. პეტრე ხარისჭირა- 
„შვილი ცდილობდა რომის უმაღლესი სამღგდელოებისაგან მიეღო 
უფლება, რათა კონსტანტინოპოლში შეექმნა ქართველ კათოლიკეთა 
კონგრეგაცია, ქართული ენითა და ტიპიკონით. „16 ნოემბერს 1860 

წელს რომში თხოვნა მისცა კარდინალ ბარნაბომ, მაშინ პროპაგანდის 
უფროსმა, 15 იანვარს 1861 წელს მოსწერა სტამბოლში პაპის დე- 
ლეგატს, მონსინიორ ბრუნიონს, რომელმაც იმავე წლის ათ თებერ- 
ვალს მამა პეტრეს ახალ საზოგადოებას «იურიდიული არსებობა 
მიანიჭა" (10. გვ. 47). მანამდე პეტრემ ზოგი კეთილისმყოფელთა და 
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ზოგიც საკუთარი დანაზოგების ხარჯზე შეიძინა სამონასტრო მიწები, 

რადგანაც ამის გარეშე საზოგადოება იურიდიული არსებობის უფ- 
ლებას ვერ მიიღებდა. სწორედ ამ ადგილას, ფერი-ქოიში, 186) 

წელს აშენდა ქართველთა კათოლიკური ეკლესია, სადაც წირვა- 
ლოცვა ქართულ ენაზე მიმდინარეობდა. მონასტერში ფართოდ გაი–- 
შალა კულტურულ-საგანმანათლებლო საქმიანობა. საძმოს წევრები 

ცდილობდნენ. იგი ეროვნულ კერად გადაექციათ. მალე აქვე 'დააარ- 
სეს ქართული სასწავლებელი «და სტამბა. ამ სტამბაში გამოცემული 

წიგნები საკმაოდ მრავალრიცხოვანია, მაგრამ ბევრ მათგანზე ჩვენ, 
ჯერჯერობით, ხელი არ მიგვიწვდება. 

სტამბის 'დაარსების საქმეში დიდი ღვაწლი მიუძღვის პეტრე 

ხარისჭირაზვილს. იგი შეეცადა ვენეციაში დაწყებული საგამომცემ- 
ლო საქმიანობა აქაც გაეგრძელებინა. მას შეუძენია საბეჭდი მან– 
ქანა, ზოგი 'რამ წმინდა ლაზარეს კუნძულიდანაე გადმოუტანია და 
1870 წელს სტამბოლში ქართული სტამბა აუმუშავებია. შემდგომში 

სტამბა კიდევ უფრო გაფართოვდა და დამოუკიდებელი წარმოების 
სახე მიიღო, საგამომცემლო საქმის გამგებელი თვით პეტრე ხარის- 
ჭირაშვილი ყოფილა. გაყიდული წიგნებიდან შემოსული თანხა შეაღ- 
“გენდა გამომცემლობის ძირითად შემოსავალს!ს პეტრე ხარისჭქირა- 
შვილს საქმე ისე წარუმართავს, რომ ავტორებისა და მთარგმნელ- 
თათვის ჰონორარიც კი დაუნიშნავს ამას ეწოდებოდა „შეთაზვის 

ხარჯი“ და „თარგმნის ხარჯი“ (3. გვ. 155). 
სმ პერიოდში სტამბაში დაბეჭდილ წიგნებს შორის აღსანიშნა- 

ა: 
1. პატარა საქრისტიანო მოძღვრება ქართული ანბანითურთ, 1876 

წელი; 
2 „წინამძღვარი ზეცისა..., 1876 წელი; 
მ. თანასატარებელი ლოცვის წიგნი..., 1877 წელი: 
4, საქრისტიანო მოძღევრება..., 1877 წელი; 

5. ყვავილების კონა, გინა რჩეული ლექსები..., 1878 წელი: 

6. მოკლე ფილოსოფია, გინა სიბრძნისა მოყვარება..., 1880 წელი; 
7. პატარა საქრისტიანო მოძღვრება, 1880 წელი; 
8. მოკლე ფრანციული გრამატიკა, 1881 წელი; 

9, კარი ლათინური გრამატიკისა, 1882 წელი და სხვ. (11, გვ. 48-49). 
სტამბაში გამოცემული წიგნების სრული ნუსხა ჯერ კიდევ არ 

არის ჩვენთვის ცნობილი, 

მეტად საყურადღებო და მნიშენელოვანია ის ფაქტი, რომ მალე 
მონასტერს შეემატა მცირე სასულიერო სასწავლებელი. სასწავლე- 
ბელში სწავლა ქართულ ენაზე მიმდინარეობდა. მისი პირველი მოს- 
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წავლეები ყოფილან როგორეც ახალციხიდან ჩამოყვანილი ყმაწეი– 
ლები, ასევე სტამბოლის ბაზარზე გასაყიდად განწირული გურული 

ბავშვებიც. 
პეტრე ხარისჭირაშვილს სასწავლებლისათვის შეუდგენია სპე– 

ციალური დებულება, რომელიც 1864 წელს დაუმტკიცებიათ კაო- 
დინალებს რომში. თავდაპირველად სასწავლებელში სწავლის ხან- 

გრძლივობა იყო ორი წელი, ხოლო 1870-იანი წლებიდან სწავლება 
სამწლიანი გახდა. · | 

ხარისჭირაშვილის გარდაცვალების შემდეგ მონასტრის ახალი 

წინამძღვრის სტეფანე გიორგიძის თაოსნობით 1894 წელს მონას- 
ტერთან დაიწყეს ახალი ოთხსართულიანი სკოლის მშენებლობა, 

ფერი-ქოის ქართულ სკოლაში საღვთისმეტყველო საგნების გარ- 

და ისწავლებოდა: ქართული ენის გრამატიკა, ქართული –ლიტერა-- 
· ტურა და ისტორია, ფიზიკა, მათემატიკა, პსტრონომია, სამედიცინო 
საქმე და სხვ. სასწავლებელში დიდ ყურადღებას უთმობდნენ ფრან- 

გული და ლათინური ენების სწავლებას, რათა კურსდამთავრებუ- 
ლებს შესძლებოდათ ფრანგულ და ლათინურ ენებზე წირვის აღს- · 
რულება და ფრანგულ სემინარიაში სწავლის გაგრძელება. სკოლის 

მოსწავლეები „დიდი მონდომებით ეუფლებოდნენ ქართულ ლიტე– 
რატურას, განსაკუთრებული გულმოდგინებითა და სიყვარულით 
ეკიდებოდნენ „ვეფხისტყაოსანს, სულხან-საბა ორბელიანის „იგავ- 
არაკთა წიგნს“ და „ევროპაში მოგზაურობის“ სწავლას. საყურად- 
ღებოა, რომ სულხან-საბას. ამ თხზულების ხელნაწერები მონასტრის 

ბიბლიოთეკაში ინახებოდა. ამავე წიგნთსაცავში ყოფილა დაცული 

„ქართლის ცხოვრების“, „მარგალიტის "(დიდაქტიკური კრებული), 
„ოთხთავების", „იამბიკოების“ და სხვა წიგნთა ხელნაწერები. სას- 

წავლებლის აღარდილის ალიოზ ბათმანამვილის ცნობით, ამ ხელ- 
ნაწერთა რიცხვი „36 მოზრდილი სახის წიგნი“ ყოფილა (3. გვ. 173). 
სამწუხაროდ, ისინი უყურადღებობისაგან „მღილთაგან შექმულნი 

და ნოტიოებისაგან დაზიანებული იყო“ (3. გვ. 172). ეს ხელნაწე- 
რები დღემდე არ არის შესწავლილი და სათანადოდ დაცული, რაც 

მეტად საშური საქმეა. 

ქართველ მოძღვართა ძალებით სტამბოლში ფაქტიურად საში 

სკოლა ფუნქციონირებდა: ფერი-ქოის, იენიშეჰირის და უსქუდარის. 

სწავლება მიმდინარეობდა ქართულ-ფრანგულ, თურქულ-ფრანგულ 
და ბერძნულ-ფრანგულ ენებზე, სკოლაში კათოლიკე და. მართლმა– 
დიდებელ ბავშვებთან ერთად დადიოდნენ. მაჰმადიანი ქართველე– 
ბიც, ბერძნები, თურქები, სომხები (1. გე. 192). სკოლაში სწავლება 
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ძირითადად ფასიანი იყო. მონასტრის ხარჯზე სწავლობდნენ სა–+ 

ჟქართველოდან ჩამოსული ბავშვები, ნაწილი საგნებისა, კერძოდ, 
ქართული ენა და ლიტერატურა, ისტორია, საღვთო სჯული ისწავ- 

ლებოდა ქართულად, ხოლო არითმეტიკა, გეოგრაფია ფრანგული 
ენა და ლიტერატურა –– ფრანგულად. ს.ოლაში შესვლამდე მოს- 

წავლეს ერთწლიანი მომზადება უნდა გაევლო, ხოლო თვით სასწავ- 

ლო პროგრამა მოიცავდა ოთხ წელს. «ამ ხნის განმავლობაში მოსწ აე- 
ლეს კარგად უნდა აეთვისებინა როგორც ქართული, ასევე ფრან- 

გული” ენა. 
სკოლის ოთხწლიანი სწავლების .პროგრამა შალვა ვარდიძეს. 

შეუდგენია. თითოეული წელი დაყოფილი იყო სამ სემესტრად და 
მოცემული იყო ის მასალა, რომელიც მოსწავლეს უნდა აეთვისები–- 
ნა (3, გვ. 191). ცალკე იყო შედგენილი ფრანგული ნაწილის პროგ- 
რამაც. სკოლაში ასწავლიდნენ სიმღერასა და გალობასაც. დიდ ყუ-. 
რადღებას უთმობდნენ წირვის საგალობლების შესწავლას. როგოოძ/): 

ჩანს, სკოლაში სწავლება საკმაოდ მაღალ დონეზე იყო. 

ფერი-ქოის ქართულმა სასწავლებელმა აღზარდა ბევრი ღირ–- 
სეული მამულიშვილი. მათ შორის აღსანიშნავია გამოჩენილი “–ს- 
ტორიკოსი მიხეილ თამარაშვილი, რომელსაც გაზეთმა „ივერიან“ 

„მეორე ქართლის ცხოვრების“ ავტორი უწოდა. იგი წლების გან–- 
მავლობაზი თავდაუზოგავად მუშაობდა ვატიკანის, რომის და ევ- 

როპის სხვა წიგნთსაცავებში. მან ისტორიულ პირველწყაროებზე 
დაყრდნობით შექმნა თაგისი შესანიშნავი თხზულებები: „ისტორია 

' კათოლიკობისა ქართველთა შორის“, „პასუხად სომბის მწერლებს, 

რომელნიც უარყოფენ ქართველ კათოლიკობას“ და ფრანგულ ენა- 

ზე დაწერილი „საქართველოს ეკლესიის ისტორია დასაბაძიდან 

დღემდე“, რომელიც რომშა გამოიცა, მან დაგვიტოვა ევროპაში მო– 
ძიებული მეტად მდიდარი ისტორიული მასალა, რომლის დამუშავე– 

ბაც არ დასცალდა ტრაგიკული სიკვდილის გამო. 
ამავე სასწავლებელში აღიზარდა პუბლიცისტი დომინიკე მულღა- 

· შაშვილი, რომელიც რედაქტორობდა „ჯვარი ვაზისას“, ალიოზ ბათ–- 
მანაშვილი, რომელიც მუშაობდა საქართველოს ისტორიისა და საეკ– 
ლესიო მუსიკის საკითხებზე, მიხეილ ანტონაშვილი (ანტონოვი), 

რომელიც სარატოვის სასულიერო სემინარეის რექტორი იყო. იგი 

ქართველ კათოლიკეთა წრეებში ეროვნული მოძრაობის ერთ-ერთი: 
აქტიური წევრი გახლდათ. მან განათლება ვატიკანის პროპაგანდის. 
სკოლაში მიიღო და ითვლებოდა ლათინური და «ტალიური ენების 
უბადლო მცოდნედ. ივანე ანტონოვი ქართულენოვანი ტიპიკონის 

67



პემოღებისათვის ყველაზე დაუცხრომელ მებრძოლად გვევლინე- 
ოდა. 

სამედიცინო საქმეში თავი ისახელა სასწავლებლის აღზრდილმა 
იოსებ მერაბიშვილმა. იგი მოღვაწეობდა ეთიოპიაში, სადაც გამოსცა 
ეთიოპიის ხალხური მედიცინის ისტორია რამდენიმე ტომად, განსა- 

კუთრებული აღნიშვნის ღარსია ბეირუთის უნივერსიტეტის პრო 
ფეხორი ისტორიკოსი და არაბისტი შალვა ვარდიძე, ამ სასწავლებ- 
ლის აღზრდილია გამოჩენილი ქართველოლოგი მიხეილ თარჩნიშვი- 

ლი. მან რომში პაპის აღმოსავლეთის ინსტიტუტში დაიცვა სადოქ- 

ტორო დისერტაცია (8). იგი ქართული კულტურის პროპაგანდას 
ეწეოდა ევროპაში. მიხეილ თარხნიშვილი იყო ქართული ლიტურჯი- 
ული ძეგლების გამომცემელი და კომენტატორი, ევროპაში ქართუ- 

ლი ეპიგრაფიკის, დამწერლობისა და კულტურის ძეგლების მკვლე- 
გარი და ბიბლიოგრაფი, იგია აქვეყნებდა შრომებს იტალიურ, ფრან- 

გულ. ინბლისუი, გერმანულ, ლათინურ «და ქართულ ენებზე (3. ჯვ. 

ქართველმა კათოლიკებმა ევროპას გააცნეს საქართველოს კულ- 
ტურა დღა ისტორია. ისინი ეწეოდნენ არა მარტო სასულიერო, არამედ 
ნაყოფიერ მეცნიერულ მუშაობასაც, თავით მოღვაწეობით სტამ- 
ბოლის კათოლიკურ სათვისტომოშე აღზრდილი კათოლიკე ქართვე- 
ლები დიდ ეროვნულ საკმეს ემსახურებოდნე2. 

სტამბოლის ქართულ კათოლიკურ სათვისტომოს მჭიდრო ურ- 
თიერთობა ჰქონდა ქართულ საზოგადოებრიობასთა. ლფერი-ქოის 
საძძოს დროდადრო ესტუმრებოდნენ გამოჩენილი ქართველი მამუ- 
ლიშვილები და მეცნიერებისა და კულტურის მოამაგენი. მათ შორის 
ალსანიშნავია აკაკი წერეთელი, ალ. ცაგარელი, პ. უმიკაშვილი, ალ.. 
ხახანაშვილი, დ. ბაქრაძე, თ. სახოკია, მიხ. წერეთელი, ი. ნიკოლიძე, 
ალ. მრევლიშეილი და სხვები. 

ფერი-ქოის მონასტერი ზოგჯერ შეწირულობებსაც ღებულობდა 
საქართველოდან –– 1916 წლის 22 ივნისს ახალციხეში გარდაცვლი- 

ლა მდიდარი მღვდელი პავლე ყალაიჯიშვილი. განსვენებულს დარ- 
ჩენილი 35 000 მანეთიდან 10000 მანეთი ანდერძით დაუტოვებია 
სტამბოლის აღნიშნულ მონასტრისათვის. ამ თანხით მონასტერს უნ- 
და აღეზარდა ერთი ქართველი პატრი და ერთი მონაზონი (ქ. გვ. 149). 

ცნობილია აგრეთვე, თუ რა დიდ მატერიალურ დახმარებას უწ-- 
ედა მიხეილ თამარაშვილს, უცხოეთშე მოღვაწეობის პერიოდში, 
ცნობილი ქართველი კაპიტალისტი. პატრიოტი და ქველმოქმედი -– 
სტეფანე ზუბალაშვილი, 

ფერი-ქოის ქართულ ეკლესიაში ქართველებთან ერთად თავს 
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იყრიდნენ მუსლიმი ქართველებიც თურმე ზოგიერთი მ:თგანი 
წირვასაც კი ესწრებოდა. თანდათან რიცხობრივად სულ უფრო ღა 
უფრო იზრდებოდა ტაძრის მრევლი. ამას დედე მნიშვნელობა ჰვონ- 
ღა სტამბოლში მცხოვრებ ქართველთა 'მეკრება-გაერთიანებისათ- 

ვის. 1870-80-იანი წლებისათვის სტამბოლში დაახლოებით 30 00ა 

მაჰმადიან ქართველს უცხოვრია. ისინი ღაინტერესებული ყოფილან , 
„თანამოგვარეთა"“ ცხოვრებით 'და სათვისტომოს მუშაობაში აქ- 

ტიურ მონაწილეობას ღებულობდნენ. ყოველივე ეს კი ქართველ კა- 
თოლიკე მოძღვართა მოღვაწეობის შედეგი იაყრ. ევგენი დალეჯიო 

დ' ალესიო აღნიშნავს -–– „ქართველი მღვდლები ცნობილნი არაახ 

მთელ ოსმალეთში და საბერძნეთში. ყოველი გვარის „ხალხი და ხში- 

რად სხვადასხვა სარწმუნოებისაც დაეარება მათ ეკლეაიაში, იმდე- 

წად სახელგანთქმული სამლოცველოა იგი ოსმალეთის ძველ იმპე- 

რიის ფარგლებში“ (1. გვ. 30). 

XIX საუკუნის შეორე ნახევარში ოსმალეთის იმპერიის ცენტრ- 

ში ქართული კათოლიკური მონასტრის დაარსებას ქართული ტიპი- 

კონით და მის გკრშემო ქართველი მრევლის შემოკრებას ჰქოჯდა 

არა მარტო სარწმუნოებრივი და კულტურულ-საგანმანათლებლო, 

არამედ პოლიტიკური მნიშვნელობაც. აქაური კათოლიკე ბერები 

დიდ ეროვნულ საქმეს აკეთებდნენ. „ფერი-ქვეის სავანე არ არის 

მარტო სასულიერო დაწესებულება, არამედ ამასთანავე ერთად ჰო- 
ლიტიკურიც, რამდენათაც სარწმუნოება ,ღა პოლიტიკა ერთ: მეო- 

რეს არ ეწინააღმდეგებიან და ერთი შეორესთან შეკავშირებულნი 

არიან. ამ სავანის ქართველ კათოლიკეთა მღვდლები უკანასკნელი 

საშინელი ომის (I მსოფლიო ომი -– ე. მ.) დასაწყისიდან დღემღის 

არ დაერიდნენ თავიანთი საზოგადოების არსებობის განსაცდელში 

ჩაგდებას „და განმსჰვალული დადებულ მომავლის რწმენით საგართი- 

- ველოს თავისუფლებისათვის პირნათლად შეასრულეს თავგ-ანთე 

მოვალეობა. ამათი სასყიდელი მხოლოდ ის იქნება, რომ თავისუ- 

ფალმა საქართველომ და ქართგელმა მოღვაწეებმა მისცენ მათ რო- 

გორც საქართველოში, ისე საზღვარ გარედ უფრო მეტი ზნეობრივი 

დახმარება“ (1. გვ. 34). ეს სიტყვები დღევანდელობასაც მკაფირდ 

ეხმაურება. 
ვერ დავეთანხმებით ნ. ბოსტაშვილის მოსაზრებას იმის თაობაზე, 

რომ „ქართული კათოლიკური მონასტერი სტამბოლში დღესაც ქარ- 

თული კულტურის მძლავრი კერაა" (6. გვ. 7). სამწუხაროდ. დღეი- 
სათვის აქ შექმნილი ვითარება ამას მტკიცების საფუძველს არ გვაძ- 

ლევს. ქართული წარვა-ლოცვა აქ დიდი ხანია, ჩვენი საუკუნის ათე- 
ანი წლებიდან, შეწყდა. უკანასკნელი ქართველი მღვდელი კ“ 1981 
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წელს გარდაცვლილა. არც უწინდებური შემართებით დუღს დღეს 
მონასტერში სათვისტომოს კულტურულ-საგანმანათლებლო ცხოვ. 
რება. · 

' ჩვენი აზრით, ქართული საზოგადოებრიობა არ იჩენს სათანადო 
დაინტერესებას «ამ საკითხის მიმართ. „დღემდე შეუსწავლელია მო- 

ნასტეოთან არსებული არქივი და წიგნთსაცავი. იჭნებ დროა მტვე- 
რი მოვაცილოთ „მღილთაგან შეჭმულ და ნოტიოებისაგან დაზიანე–- 

ბულ“ აქ დაუნჯებულ ფასდაუდებელ სიმდიდრეს. მხოლოდ აქ და- 
ცული მასალების გამომსაეურებითა და სამეცნიერო მიმოქცევაში 

შემოტანით შეიძლება აღნიშნული საკითხის სრულყოფილი შეს- 

წაგლა.



ევტოპულ უმცირესობათა პრობლემა ალჟირში 
დამოუკიდებლობის მოპოვეგამდე 

1შვე წლაედე, საფრანგეთის ზიერ ალჟაოის დაპეცრობამდე, ალ- 
ჟირში ეგროპული წარმოშობის მოსახლეობა მცირერიცხოვანი იყო. 
1730 წელს ალჟირში ცხოვრობდა ორი ათასამდე ევროპელი, ხოლო 
1789 წლის საფრანგეთის დიდი ბურჟუასიულე რევოლუციის წინ –– 

500 ათახი (1). ესენი იჟვნენ ძირითადად ალჟირელი კორსარების 

მიე5 ზეპყრობილი ტყვეები. 
საფრანგეთის ჯარებს, შემოსვლისთანავე, შემოჰყვნენ ავანტიუ– 

რისტები, ქორვაჭრები, მათ მოჰყვნენ გაღარიბებული მოსახლეობის 
წარმომადგენლები საფრანგეთიდან, ესპანეთიდან, იტალიიდან, კუნ- 
·-ძულ მალტიდან და ევროპის სხვა ქვეყნებიდა5, რომლებიც ცდილო– 
ბდ5ენ ადგილობრივი მოსახლეობის ხარჯზე გამდიდრებას. კოლონი- 
ური ადმინისტრაცია მათ კარგ პირობებს უქმნიდა და ყოველნაირად 
ხელს უწყობდა იმიგრაციას. მრავალი გერმანელი და შეეიცარიელი 
ემიგრანტი, რომლებიც ცდილობდნენ საფრანგეთის გავლით ამე- 
რიეკაში წასვლას, ფრანგებმა ალჟირში გაგზავნეს. 

ამ პერიოდისათვის ალჟირში უკვე იყვნენ ევროპული წარმოშო- 

ბის ემიგრანტები, რომლებმაც მიიღეს ისლამი და ემსახურებოდნენ 
ალჟირის ადგილობრივ ხელისუფლებას. ისინი არ მიიჩნეოდნენ ეე- 
როპულ უმეცირესობად. 1870 წლის დეკრეტით ფრანგებმა ალჟირის . 
ევროპულ უმცირესობაში ჩათვალეს ალჟირელი ებრაელები, რო–- 

მელთა დიდი ნაწილი აქ უძველესი დროიდან ცხოვრობდა. 
1905 წელს ფრანგი მწერალი ანატოლ ფრანსი წერდა: „სამოცდა- 

ათა წელი ჩვენ ვქარევავდით, ვაძევებდით და ვწამლაედით არაბებს, 
რომ დაგვესახლებინა ალჟირი იტალიელებით და ესპანელებით“ (2). 

ალჟირში სხვადასხვა გზებით შეღწეულ ევროპელთა რაოდენო- 

ბა სწრაფად იზრდებოდა. სხვებზე სწრაფად მატულობდნენ ფრაა- 
გები, თუმცა არაფრანგ ევროპელთა რაოდენობა ცოტათი აღემატე- 

ბოდა კიდეც ფრანგთა რიცხვს. ფრანგებით დასახლებული «იყო ძი- 

რითადად ალჟირის ცენტრალური რაიონები, ქალაქ ალჟირის ირგვ- 

ლიე. აქვე იყვნენ ბასკები და ელზასელები.



თავდაპირველად სხვადასხვა ეროვნების ევროპელები დასახლდ–- 
ნენ ალჟირის ცალ-ცალკე რაიონებში. ესპანელები დასახლდნენ ძიე- 
რითადად ალჟირის დასავლეთ ააწილში, ქალაქ ორანის რაიონშე. 

ქვეყნის აღმოსავლეთში, ქალაქ ბონის ზონაში, დასახლებული იყე- 
ნენ ძირითადად მალტელებე. მათთან ახლოს სახლობდნენ და იმა- 

ვე საქმიანობას, ვაჭრობასა Iდა მესაქონლეობას ეწეოდნენ იტალიე- 
ლები, რომელთა შორის ბევრი იყო, აგრეთვე, პორტის მუშა და მე- 

თევზე (3). 
ევროპელე ახალმოსახლეები თავდაპირველად მძიმე პირობებში 

ცხოვრობდნენ. ისინი იხოცებოდნენ მათთვის უცხო, ცუდი კლიმა- 

ტური პირობებისა და ადგილობრივ შურისმაძიებელთა ხელით, რო- 

მელთაც სძულდათ ყველა ევროპელი კოლონიზატორი, განურჩევ- 
ლად ეროვნებისა. 

საფრანგეთის ხელისუფალი ცდილობდნენ, რომ ალკერზიე დაე 
სახლებინათ უმუშევრები და რევოლუციურად განწყობილები. თი- 

თოეულს პპირდებოდნენ 10 პექტარ მიწას და ცხოვრების კარგ პი- 

რობებს. ვინაიდან ეს დაპირებები არ მართლდებოდა, ჩამოსულების 
ნხოლოდ ნახევარი რჩებოდა ადგილზე, დანარჩენები ან იღუპებოდ- 
ნენ ან უკან ბრუნდებოდნენ. ევროპული მოსახლეობა ძირუთადად 
-იზრდებოდა საფრანგეთიდან დევნილი პოლიტიკური ემიგრანტების 
ხარჯზე. 

ალჟირში დასახლება იწყეს საფრანგეთის მეღვინეებმა და სოფ- 
ლის მეურნეობაში დასაქმებულებმა, რისი მიზეზიც საფრან წგეთის 
მეღვინეობის რაიონებში გაჩენილი ფილოკსერა იყო, 

მსხვილე კოლონისტების მიერ პატარების "შთანთქმამ, მიწას 
საკუთრების კონცენტრაციამ, რაც დამახასიათებელია კაპიტალიზ- 
მის განვითარებისათვის, მნიშვნელოვნად შეამცირა და მეაფერხა 
ევროპელთა შემდგომი «მიგრაცია ალჟირში, ვენაიდან ახალ იმი- 
გრანტებს უკვე აღარ შეეძლოთ მიეღოთ ალჟირში ახალი მიწები. 

191) წლისათვის ალჟირში „დამთავრდა ევროპული უმეცერესო- 

ბის ფორმირების პროცესე. ევროპელები ნაკლებად შეერეგნე5 აღ 

გილობრივ მოსახლეობას, შერეული ქორწინებები XX ზაუკუნის 

დასაწყისისათვის 400 აღწევდა. 

ალჟირში ცხოვრობდნენ რუსეთიდან ჩამოსულებიც. XX საუ- 

კუნის „დასაწყისში, ელ-უედის ოაზისში კოლონიზატორებეს წინააღ- 

მდეგ მურისმაძიებელთა შორის ცნობილი იყო ვინმე მაჰმუდი. სი- 

ნამდვილეში იგი აღმოჩნდა ბედუინს ტანსაცმელში გადაცმული 
იზაბელა ებერჰარტი (დედის გვარი). მისი მშობლები პეტერბურ– 

92



გიდან იყვნენ. შამა –– ალექსანდრე ტროფიმოვს,ი XIX საუკუნეს 
დასასრულს, ოჯახით ჩავიდა ალჟირზი შვეიცარიიდან. აზაბელამ მაე- 

ღო ისლამი, გადაიცვა ბედუინი მამაკაცის ტანისამოსი ღა შევიდა 
კადირიების მუსლიმურ ძმობაში. ეწეოდა ლიტერატურულ მოღვა- 
წეობასა და XX საუკუნის დასაწყისში თავის ალქირელ ქმართან 
სლიმანთან ერთად იბრძოდა დამოუკიდებლობისათვის. 

(889 წლის დეკრეტით ყველა ევროპელი, რომელიც ალჟირში 
იყო დაბადებული და შეუსრულდა 20 წელი, ითვლებოდა „ფრან- 
გად“. ევროპიდან ახალჩამოსახლებულები ცდილობდნენ რაც შე:უქ- 
ლება მალე მიეღოთ ფრანგული მოქალაქეობა, რათა ესარგებლათ იმ 
იურიდიული უპირატესობით, რომლებიც ჰქონდათ ფრანგ მოქალა– 
ქეებს. ამრიგად, ყოფილი „უცხოელები!“ (არაფრანგი ევროპელებ-) 
გადაიქცნენ, „ფრანგებად!, ე. წ. ,„,ნეოფრანგებად“. 

ფრანგებს, „არაფრანგებს «და „ნეოფრანგებს“ შორის შერეუჟ- 

ლი ქორწინებების შედეგად ფორმირებულ იქნა თავისებური ტიპის 
ალჟირელი ევროპელი, რომელიც განსხვავდებოდა ფრანგისაგან 
ეთნიკური, ლენგვისტური, კულტურული და ფსიქოლოგიური თვ-- 

სებებით. 
„ევრალჟირიაშე ხალხის ენა არ არის სუფთა ფრანგული: გაქრ. 

ზოგიერთი გრამატიკულე ფორმა, შემოვიდა უცხოური სატყვები და 

გრამატიკული ბრუწვები––ესპანური, იტალიური, მალტური, არ:- 
ბული და კაბელური“ (5), 

საფრანგეთის სხვა კოლონიებიბაგან განსხვავებით ალყირის ევ: 
როპელებმა შექმნეს მრავალრიცხოვანი და მრავალფეროვანი მო- 
1 ახლეობა, სხვადასხვა ეროვნებების შერევით (6). 

საფრანგეთის მმართველები ცდილობდნენ ალჟირში გამოენახათ 
გასაღების ახალი ბაზარი და „ჯარბი მოსახლეობის გასასვლელი“. 

საფრანგეთს სურდა ალჟირის ბუნებრივი სიმდიდრეების ექსპრო- 

პრიაცია, რაც უხდა ქცეულიყო ევროპელი კოლონიზაციისათვის 
მატერიალურ ბაზად (7). 

ვინც ფრანგების წინააღჭდეგ იარაღით ხელშე იბრქოდა და მტრ-ს 
მხარეზე გადადიოდა, მათ ართმევდნენ მიწებს. ასე ჩამოერთვათ 
მრავალი ჰექტარი მიწა ამბოხებულ ალჟერელ არაბებს და "კაბი- 

ლებს, რომლებიც გაღაეცა ევროპიდან ჩკამოსულ კოლონისტებს, 

საფრანგეთის პარლამენტმა შექმნა სპეციალური კომიტეტი ალ. 

ჟირის საკითხებისათვის და გამოყო ფინანსები „მიწათმოქმედთა 

კოლონიის" შესაქმნელად. ს 

ევროპელთა ხელში მიწების გადასვლასთან დაკავშირებით მცი- 
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რღებოდა ადგილობრივი ალჟირელების საკუთრებაში მყოფი მი- 
წების რაოდენობა. 1929- წელს "თითოეულ უევროპელზე ოთხჯერ 
მეტი მიწა მოდიოდა, ვიდრე ალქირელზე; 1940 წელს –- შვიდჯერ 
მეტი, ხოლო 1954 წელს –– ათჯერ მეტი, ამასთანავეე კოლონიზა- 

მიწებს, იღებდნენ ალჟირის ყველაზე საუკეთესო და ნაყოფიერ 
იწებს. · 

«მის წყალობით, რომ ევროპული უმვირესობის მფლობელო- 
ბაშე იყო საუკეთესო ხარისხის მიწები და დასამუშავებელი ტეკ- 

ნიკის დიდი რაოდენობა, მათ მიერ აღებული მოსავალი 2--3-ჯერ 
აღემატებოდა ადგილობრივი ფელაჰის (გლეჯის) მიერ აღებულ მო- · 

სავალს (8). 

ევროპელი კოლონისტები არ წარმოადგენდნენ ერთგვაროვა5 

მასას. მათ მორის იყვნენ მსხვილი მაგნატებე, · რომლებიც ხშირად 
ფლობდნენ უდედეს ლატიფუნდიებს. მათე რაოდენობა თანდათან 

იზრდებოდა, ხოლო საზუალო და წვრილი კოლონისტების რაოდე- 
ნობა თანდათან მცირდებოდა (დაახლოებით 20 ათასიდან 1929 

წელსა, შემცირდა 15 ათასამდე 1951 წელს) (9). 
ალჟირის მსხვილმა ბურჟუაზია ქვეყნის ეკონომიკ,ის ყველა 

სფეროში შეაღწია. იგი გამოდიოდა როგორც საფრანგეთის მონო-, 
პოლისტური კაპიტალის აგენტის როლში და ეკავა მაღალი თანაჭ- 
დებობებე საფრანგეთეს კომპანიების ალქირულ ფილიალებში. მრე- 

წველობის განვითარება მთლიანად ექვემდებარებოდა საფრანგეთის 
მონოპოლიებს და ისინი აკონტროლებდნენ მის საქმიანობას, 

XX საუკუნის დასაწყისისათვის ალჟირის მუშათა კლასის უმე- 
ტესობა ეგროპელები იყვნენ. მეორე მსოფლიო ომის შემდეგ «ისინი 
შეადგენდნენ დაახლოებით 1/3, ხოლო 1954 წლისათვის ––- 1/4. 

1958 წლისათვის -ალჟირის ევროპული ბურჟუაზიის საერთო შე- 
მოსივალი 115-120 მილიარდ ფრანკს აღშევდა, რაც ბევრად აღემა· 
ტებოდა ალჟირის ეროვნული ბურჟუაზიის შემოსავალს –- 18-2C 

“მილიარდი ფრანკი. - 
1957 წლის მონაცემებით ევროპელთა კუთვნილ 26476 საწარ- 

მოში მუშაობად 305 ათასი მუშა-მოსამსახურე, ხოლო ალჟირელ- 

თა კუთვნილ 7224 საწარმოში -- 23314 მუშა-მოსამსახურე. ამას- 

თანავე, ფრანგული მონოპოლიები «და ევროპელი კაპიტალისტები 
კონტროლს უწევდნენ ალჟირის მრეწველობისა და ვაჭრობის 90%. 

1954 წლისათგის ალჟირში მაღალხელფასიან სამუშაოებზე იყე– 

ნენ ძირითადად ევროპელები –- ხელმძღვანელი კადრები (92,8%), 
ინჟინრები და ტექნიკოსები (82,4%), მოსამსახურეები (78,7%), 

კვალიფიციური მუშები (55,7%). 
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ალჟირის კოლონიზაციასთან ერთად მიმდინარეობდა კაპიტალიზ- 
“შის. განვითარება, რაც უფრო განპამტკიცებდა ევროპელთა პრივი– 
ლეგირებულ მდგომარეობას ამ ქვეყანაში. 

ალჟირის ევროპული უმცირესობის ეკონომიკური უპირატესო- 
ბის გარდა მტკიცდებოდა მათი პოლიტიკური და იურიდეული პრე- 

ვილეგიებიც. 
1940--1942 წლებში ვიშის მთავრობამ უფლება მიანიჭა ალჟი- 

რელ ევროპელ „სენიორებს", ჩაეხშოთ დემოკრატიული გამოსვლე- 

ბი როგორც ევროპელთა, ასევე ალჟირის მკვიდრ მცხოვრებთა 
შორისაც. 1947 წელს გამოცხადებულ «ქნა ალჟერის სტატუსი, რო- 

მელიც ალჟირელებს საფრანგეთის მოქალაქეებად აცხადებდა. თუმ- 
ცა ამან ოდნავადაც ვერ შეასუსტა ევროპელთა პრივილეგირებული 
მდგომარეობა ალჟირში. 

1954 წლის 1 ნოემბერს იფეთქა ალქირელ პატრიოტთა აჯანყე- 
ბამ, რომელიც გამოწვეული იყო ევროპული უმცირესობის პრივილე- 
გირებული მდგომარეობით და მიმართული იყო კოლონიალური ულ 

ლის დამხობისაკენ. ევროპულ მოსახლეობას ეშინოდა რა თავისი 
პრივილეგიებეს დაკარგვესა, მტრული პოზეცია დააკავა ალჟირელ? 

” ხალბი"ს მიმართ, 
1960 წლის ნოეჭბერში ალჟირის კომუნისტური პარტია მაეუთი- 

თებდა, რომ ევროპელმა ულტრაკოლონიალისტებმა ევროპული 
წარმოშობის მცხოვრებლები გამოიყენეს თავიანთ სასარგებლოდ და 
დაუპი“ისპირეს ადგილობრივ მცხოვრებლებს. ამრიგად, .ალქირის 
რეგითი ევროპელები მონაწილეობას იღებდნენ ალჟირელ პატრი- 
ოტთა მოძრაობის ჩახშობაში. 

1956 წლის 6 თებერვალს ალჟერში ჩამოვიდა საფრა:გეთას პრე- 

მიერ-მინისტრი გი მოლე. თავის დეკლარაციაში იგი ჰპირდებოდა, 
რომ დაამყარებდა მშვიდობას, რასპე ადგილობრივმა ევროპელბა 
რეაქციონერებმა და პროფაშისტებმა დემონსტრავიებით უპასუხეს, 
შექმნეს რა ამით ალჟირში ამბოხების ატმოსფერო. მათ აიძულეს 
გი მოლე ღათმობაზე წასულიყო, რომელმაც 1956 წლის 9 თებერ- 
გალას განაცხადა: „საფრანგეთი იბრძოლებს იტმისათვის, რომ დარჩეს 
ალჟირში და ის აქ დარჩება კიდევაც". 

1958 წელს საფრანგეთის პრემიერ-მინისტრი გახდა პიერ პფიმლე- 
ნი, რომელმაც განცახადა,: შესაქლებელი იქნება „მოლაპარაკებები 

საჭირო მომენტში მათთან, ვინ, იბრძვიან ჩვენ წინააღმდეგ“. ამ 

დროს ალჟირში დაიწყო ევროპელ მოსამსახურეთა, ვაჭართა და 

სტუდენტთა გაფიცვა, რომელიც პროვოცირებული იყო კოლონია- 
ლური ადმინისტრაციის მიერ (10). 
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1959 წლის 13 მაისს ათასობით ევროპელმა მიიღო მონაწილეობა 
მთავრობის საწენააღმდეგო მავიფესტაციაში, რომელიე დაგვირგვი- 

ნდა ალჟირის შინაგან საქმეთა სამინისტროს შენობის იერიშით და 
დარბევით. 

ამბოხებეს ხელმძღვანელებმა, საფრანგეთის არმიის უმაღლეს 
ოფიცტებთან ერთად, 13 მაისს ექმნეს „საზოგადოებრივი 'ხსნის 

კრომეტეტე", გადააყენეს სამოქალაქო მთავრობა და ფაქტიურად 

შეკვალეს კიდევაც იგი. 
1959- წლის 16 სექტემბერს, პრეზიდენტმა დე გოლმა თავის 

დეკლარავიაში ცნო ალჟირის თვითგამორკვევა, ამან გამოიწვია ალ- 

ჟირის ევროპელი ულტრაკოლონიალისტების «დიდი უკმაყოფილება, 
რაც 1960 წლის 24 იანვარს აჯანყებძში გადაიზარდა, შეაარაღებულ- 

მა ევროპელ ლმა ექსტრემისტებმა ბარიკადებით დაფარეს ქალაქი. ამ- 
ბოხება ჩაახშეს, მისი (მეთაურები დააპატიმრეს, ხოლო მათთან დაახ- 
ლოებული ოფიცრები და გენერლები გაიწვიეს ალჟირიდან (11). 

1961 წლის აპრილში, ფრანგმა გეზერლებმა, რომლებიც. დაკავ- 
შირებულნი იყვნენ ალჟირის „სენიორთა ასეულთან“ (ამბოხების ხე- 

ლმძღვანელებთა5), მოაწყვეს ამბოხება ალჟირში მყოფ საფრანგე- 

თას ჯარებში, მაგრამ. დამარეხდნენ. დამარეხებულებმა შე1/მწეს 
იატაკქვეშა ორგანიზაცია –– „საიდუმლო არმიის ორგანისაცია“ 
დოს"). ისინი აწყობდნენ მკვლელობებსა და თავდასბმებს, რათა 

ჩაეზალათ მშვიდობიანი შეთანხმება ალჟირსა და საფრან ; ეთს შორის, 
1961 წლიდან „ოას“-ელები გადავიდნენ სისტემატურ ტერორზე, 

ხოლო 1962 წლია მაისიდან –-– „გადამწვარი მიწის“ ტაქტიკაზე, ანგ- 

რევდნენ და ანადგურებდნენ საწარმო დაწესებულებებს, ნაგებო- 
ბებს. ამასთანავე, ხელს უწყობდნენ ეეროპელთა წასვლას ალყირ“- 
და§, რის გამოც 1962 წლის ივლისიდან ევროპელთა ნახევარი და»ა- 

რუნდა საფრანგეთში. 
დამოუკიდებლობის შემდეგ ალქირში დარჩა ნახევარ მილიონა– 

მდე ევროპელი, დარჩენილები ალჟირს მიიჩნევდნენ თავიანთ საჭ3- 

შობლოდ და სურდათ იქ ცხოვრება. მათ ამ უფლებებს ალქირელე- 

ბი ყოველთვის ცნობდნენ. 
1954 წლის 31 ოქტომბერს „ალჟირის ეროვნული განთავასუფ- 

ლების ფრონტმა# განაცხადა. რომ, თუ საფრანგეთი ცნობდა ალქი-- 

რის დამოუკიდებლობას, გარანტირებული იქნებოდა ალჟირში მეხო- 
ვრები ევროპელების ინტერესები და პიროვნების ხელშეუხებლობა. 
ასევე, მიეცემოდათ მათ უფლება საფრანგეთისა «და ალჟირის მოქა-- 

ლაჭეობის თავისუფალი არჩევანისა. 
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1962 წლის 18 მარტს ევიანის შეთანხმებით, საფრანგეთისა და 

ალჟირის რესპუბლიკის დროებით მთავრობას შორის, ევროპელებს 

უფლება ეძლეოდათ სამი წლის განმავლობაში აერჩიათ ალჟირის ან 
საფრანგეთის მოქალაქეობა, ნებისმიერი არჩევანის შემთხვევაში 

ხელშეკრულება გარანტიას იძლეოდა პატივი ეცათ თითოეული 

ადამიანის ენისათვის, კულტურისათვის, რელიგიისათვის და მათა 

უფლებისათვის, მიეღოთ მონაწილეობა ალჟირის საზოგადოებრივ 

ცხოვრებარი, შეენარჩუნებინათ მათთვის ქონება და საკუთრება, 

რომელთა ჩამორთმევა და განკარგვა არ შეიძლებოდა სამართლიანი 

შესაბამისი ანაზღაურების გარეშე. ამრიგად, ევროპულმა უმცირე- 

სობამ მიიღო უფლება ეცხოგრათ და ეშრომათ ალჟირში მშვიდო- 

ბიანად (გარდა ე. წ. „სენიორთა ასეულისა“),



ტრადიციონალიჭმი და ქრისტიანული კონფესიები 

ტროპიკული აფრიკის ქვექნებში 

აფრიკის კონტინენტს, ევრაზიის შემდეგ, სიდიდით მეორე მატე-- 
რიკს, ხმელეთის «დაახლოებით მეხუთედი ნაწილი უქირავს. მისი 
ფართობი 29, 8 მელიონ კმ? შეადგენს (ახლომდებარე კუნძულებთან 
ერთად 30, 3 მელიონ კმ?) (13, გვ. 7), მასზე განლაგებულია 50-ზე 
მეტი სახელმწიფო 573 მილიონიანი მოსახლეობით (1986 წლის 
მონაცემებით) (18, გვ. 3), რომელიც დედამიწის მთელი მოსახლეო- 

ბის მეათედს სჭარბობს. 
აფრიკის ხალხების განვითარების თავისებურება განაჰირობა მა- 

ტერიკის. გეოგრაფიულმა მდებარეობამ. თითკმის მთელი კონტი- 
ნენტი' განლაგებულია ეკვატორულ და ტროპიკულ ზონაზა. გეოა- 
რაფიულმა განლაგებამ, რელიეფის, კლიმატის, გარემო პირობების 
შედარებითმა ერთგვარობამ, ღია სივრცეების არსებობამ სავანების 
სახით ხელი შეუწყო კონტინენტზე დასახლებული ხალხების ურ- 

თიერთმსგავსი კულტურული ელემენტების ჩამოყალიბებას. ამ 
თვალსაზრისით, მეცნიერთა ნაწილი საჰარის სამზრეთით მცხოვრებ 

ხალხებს აერთიანებენ ტროპიკული აფრიკის დიდ ისტორიულ-ეთ- 
ნოგრაფიულ პროვინციად, რომლის ფარგლებშიც თავის მ%რავ გა-, 
მოიკვეთება ხუთი ისტორიულ-ეთნოგრაფიული ოლქი. ესენია: და- 

სავლეთ აფრიკული ან დასავლეთ სუდანური (3 ქვეოლქით: ატლან- 
ტის, გვინეის და ცენტრალური სუდანის), დასავლეთ ტროპიკული, 
აღმოსავლეთ აფრიკის, სამხრეთ აფრიკის, მადაგასკარისა და ჩრდი- 
ლო–აღმოსავლეთის ოლქები (13, გვ. 9). 

ჩვეულებრიე, „აფრიკანისტიკაში/“ დადგენილი ტრადიციის მი- 

ხედვით, აფრიკის მატერიკი იყოფა დიდ ისტორიულ-გეოგრაფიულ 

რაიონებად: ჩრდილოეთ აფრიკა--–მაღრიბისა და ეგვიპტის ქვეყნები, 

ჩრდილო–აღმოსავლეთი აფრიკა –– ეთიოპია და სომალი, „დასავლეთ 

აფრიკა ანუ დასავლეთ ტროპიკული აფრიკა -- დასავლეთ სუდანი 
სა და გვინეის სანაპიროს ქვეყნები, ცენტრალური ტროპიკული აფ- 

რიკა -– კონგოს აუზი და მეზობელი რაიონები, აღმოსავლეთ ტრო- 

პიკული აფრიკა--ტბათაშორისი და ზღვისპირეთის რაიონები, სამხ- 
რეთ აფრიკა და მადაგასკარი (2, გვ. 163).



აფრიკის კონტინენტის რთულ რელიგიურ სტრუქტურაში სამ 

დიდ რელიგიურ“სარწმუნოებრივ ჯგუფს გამოყოფენ. ესენია: ად- 
” გილობრივი აფრიკულე ტრადიციული რელიგიები (დომინირებენ 
დასავლეთ და ცენტრალურ აფრიკაში), ისლამი (ძირითადად გავრ- 
ცელებულია ჩრდილოეთ აფრიკაში და, ნაწილობრივ, ინდოეთის 

ოკეანის სანაპირო ზოლსა და კუნძულებზე) «და ქრისტიანობა (სხვა- 
დასხვა მოძღვრების (მიმდევრები ჰყავს ეთიოპიაში, სამხრეთ, ცე5ტ- 

რალურსა და დასავლეთ აფრიკაში). 
განსაკუთრებული ადგილი უჭირავს დამოუკიდებელ ქრისტია- 

ნულ-აფრიკულ ეკლესიებსა და სექტებს, ამასთან, მცირე ჯგუფები 
მისდევენ ინდუიზმს (წარმოშობით ინდოელები) და «უდაიზმს (ებ- 
რაელები) (18, გე. 30). გარდა ამისა, აფრიკაში აზიიდან გავრცელდა 
იქაური ტრადიციული რელიგიებიც -- ჯანაისმი, სიქჰიზმი და პაC- 
სიზმი (13, გვ. 189). 

ტროპიკული აფრეკის ქვეყნებში რომლებიც განლაგებულია 

კონტინენტის ეკვატორულ და სუბეკვატორულ ნაწილში, ჩრდეუ- 

ლოეთის განედის 15” და სამხრეთ განედის 209 შორის I14, გვ. 7), 
ადგილობრივ ნიადაგზე აღმოცენდა და განვითარდა ტრადიციულია 

რელიგიის მ4ავალი ფორმა. ესენია, სხვადასხვა რელიგიური +#წმე– 

ნები და წეს-ჩვეულებები, რომლებიც დაკავშირებულია მაგიასთან, 
ფეტიშიზმთან და ტოტემიზმთან. მათთვის საერთოა ჯადოქრობისა 
და მითიური ნახევრად ადამიანი, ნახევრად ცხოველი ან ნახევრად 
შეენარე· წინაპრის:გან წარმოშობის რწმენა. მოსახლეობის უმრავ- 
ლესობამ, რომელმაც თავის დროზე გაიარა თვითმყოფადი სახელ- 
მწიფოების შექმნის სტადია (იორუბაში, აკანში, ლუბაში, ზულუსა 

და სხვ.), შემოინახა „სახელმწიფო“ რელიგიების „მოქმედი“ გად- 
მონაშთები ღმერთების განვითარებული პანთეონით. 

ავტოქთონური (ადგილობრივი). რელიგიური რწმენა და წეს-ჩვე- 

ულება დღემდე მნიშვნელოვან როლს ასრულებს აფრიკული მოსახ- 

ლეობის უმრავლესობის მსოფლმხედველობასა და საზოგადოებრივ- 

პოლიტიკურ ცხოვრებაში. 

მეცნიერთა ნაწილი უსაფუძვლოდ მიიჩნევს ერთიანი აფრიკული 
რელიგიის ძიებას. მათი აზრით, ეს რწმენები ღა კულტები წარმოადღ- 
გენენ სხვადასხვა რელიგიური ფორმების (ფეტიშიზმის--წმინდა სა-, 

გნების თაყვანისცემის, ჯადოქრული მაგიის, მანას––ყოვლისშემძლე 
და უსახო ზქბუნებრივ ძალისა და ანიმიწჭის) სკხესხვაობას 

(2, გე. 169). . 
ტროპიკული აფრიკის ქვეყნების მოსახლეობაში ეს წარმოდგე– 
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ნები დღესაც ცოცხლობს: მეხი ჯადოქრობის შედეგია. მისი მეშ- 
ვეობით ავე ადამეანები უსწორდებიან იმათ, ვესზედაც გაბრაზე- 

ბელნი არიან. ასე ფიქრობს 43 წლის ზიმბაბველი ძალი ამბუია 
ფეზაიი –- „მეხი შეკვეთით" აუცდენლად ხვდება მსხვერპლს, –– 
ამბობს იგი, ––- მართალია, მე ეს რარასდროს არ მინახავს, მაგრამ 
ვიცი, რომ ეს ასეა4 (22, გვ. 25). 

ჭსიმბაბგეში გავრცელებული წარმოდგენის მიხედვით მეხად შეი- 

ძლება გადაიქცეს მითიური ფრინველის სული, რომელსაც მისთვის 
არასასურველი ნებისმიერი ადამიანის მოკვლა შეუძლია. ამ მიზეზით 
ზიმბაბველების უმრავლესობა „უარს ამბობს მეხამრიდების 'დაყენე–- 
ბაზე (გამოუსადეგარ ნივთად თვლიან) და ეს იმ დროს, როდესაც 
დედამიწის ამ რაიონში, რეგიონის კლიმატური და გეოლოგიური 

თავისებურებების გამო, ჭექა-ქუხილი განსაკუთრებით ძლიერია, ამ 
მაჩვენებლის მიხედვით ეს ქვეყანა პირველ ადგილზეა მთელ მსოფ- 
ლიოში. 

ზემბაბვეს ჩრდილოეთ მხარეში მცხოვრები. ხალხის, ტონგას 

რწმენით არსებობს წინაპართა ბოროტი სული „მხონდორო“, რომე- 

ლევ შეიძლება ადამიანებს მხეცის ან ღამის “თფრენველის სახით 
მოევლინოს, მისგან ავგაროზებითა (და თილისმებით თავის დაცვა 
შეუძლებელია (22, გვ. 24). ამ რწმენის სიცოცხლისუნარიანობაზე 
ზიმბაბვეს სოფელ მოლაში მომხდარე ფაქტი მეტყველებს, სადავ 

მაცხოვრებლებმა კაციჭამია ლომის „სტუმრობა“ მხონდოროს გამო- 
ჩენად ჩათვალეს. შეშინებული თანასოფლელები ხელის გაუნძრევ- 
ლად ელოდნენ აღსასრულს „და ვინ იცის, რით დამთავრდებოდა ყო- 

ველივე, 'ხხელისუფლებას დასახმარბელად მონადირეები რომ არ 
გაეგზავნა, 

ტრადიციულ რელიგიებს ბევრი მიმდევარი ჰყავს არა მარტო 
ტროპიკული აფრიკის ქვეყნებში, არმედ სპირიტიზმისა და მაგიის 
სხვადასხვა ფორმით კონტინენტის გარეთაც. მაგალითად, «ზშ-ში, 

ცენტრალურ და სამხრეთ ამერიკაში და კარიბის აუზის ქვეყნებში 
დღემდე პრაქტიკაშია, ვუდ უიზმის სახელით ცნობილი, კანიბა- 

ლიზმისა და გველის კულტის თაყვანისცემაზე დაფუძნებული მა- 
გიის ფორმა, რომელიც აფრიკული წარმოშობისაა. გუდუიზმი წარ- 

მოიშვა სიტყვა „ვოდუნისაგან", რაც ამანტის ენაზე მაგიურ წესს 
ნიშნავს (23, გვ. 52). 

, –როპიკული აფრიკის ქვეყნებში „გრძნეულება“ და „კუდიანო- 
ბა იქცა მნიშვნელოვან საზოგადოებრივ ინსტიტუტად, სადაც თვალ- 

ნათლივ აისახა ახალი სოციალური ურთიერთობანი, პირველ რიგში 
კი სოციალური უთანასწორობა (1, გე. 149). 
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თანამედორვე აფრიკის ქვეყნებში ტრადიციულ რწმენებსა და 
კულტებს მისდევს აფრიკის კონტინენტის მთელი მოსახლეობის 30 
პროცენტი, ან სხვა სიტყვებით რომ ვთჟევათ, აფრიკის მთელი მოსა- 
ხლეობის 1/3. მათი უმრავლესობა დასავლეთი და ცე§ტრალური აფ- 
რიკის ქვეყნებში ცხოვრობს კერძოდ: ბენინში –- 70% (პოლი–- 
თეიზმს მისდევს), ბურკინა ფასო ში –- 75%, ბურუნდის რესპუბ- 

ლიკამი –- 23%. გაბონის რესპუბლიკაში –– მოსახლეობის 1/3 (ანი- 
მისტურ რწმენება), განაზი –– ნახევარზე მეტი, გვინეაში –– 1/4, გვი- 

ნეა-ბესაუფი –- 50ზ–ს (ანიმიტურ კულტებს) ზაირში –-+40% 
(ანიმი%ზმ“?), კამერუნში ––ნახევარზე მეტი, კონგოში –– 50% (ად- 

გილობრივ კულტებს), კოტ-დ' ივუარში (ყოფილი სპილოს ძვლის 
ნაპირი)“ უმეტესობა (ანიმიზმს), ლიბერიაშიც––უმრავლესობა; ნი–- 
გერში –– 12%, ნიგერიაში –– დაახლოებით 20%, სიერა-ლეონეში-– 
ნახევარზე მეტი, ტოგოში –– 60%, ცენტრალური აფრიკის რესპუბ- 

ლიკამე –– 71% (ანიმიზმს). 

ადგილობრივ ტრადავაულ რწპენებს ფართოდ მისდევენ სამ'- 
რეთ–დასავლეთ აფრიკის ქვეყნებშიც. ანგოლაში ანიმისტურ კულ. 
ტებს იზიარებს მოსახლეობის უმრავლესობა. ასეთივე მდგომარეო- 
ბაა სამხრეთ-აღმოსავლეთ აფრიკის ქვეყნებში. მაგალითად, მალა- 
ვიში, სადაც მოსახლეობის დიდი ნაწილი თაყვანს სეემს ადგილობ- 

რივ რწმენებსა და კულტებს, და მოზამბიკში –– დაახლოებით 70%. 

აღმოსავლეთ აფრიკის ქვეყნებში, მაგ., კენიაში ადგილობრივი 
ტრადიციული რწმენების თაყვანისმცემელია ქვეყნის შიდა რაიო- 
ნების მოსახლეობის უმრავლესობა რუანდაში –-45%, უგანდა- 
ში 30%, ხოლო ტანზანიაზე მცირე რაოდენობა |18, 19). 

ბოლო წლებში ტროპიკული აფრიკის ქვეყნებში ავტოქთონური 
რელიგიების მიმდევართა შემცირების ტენდე§ნცია იგრძნობა, 1984 

წლისათვის ცენტრალური აფრიკი“ რესპუბლიკაში ადგილობრივ 
ანიმისტურ რწმენას იზიარებდა მოსახლეობის 80% |13, გვ. 196), 

ხოლო 1989 წელს 71% «19, გვ. 351). ასეთივე პროცესი მიმდინა– 
რეობს სიერა-ლეონეში, კოტ-–დ” ივუარსა და სხვა ქვეყნებში, 

ტროპიკული აფრიკის ხალხთა საზოგადოებრივ ცნობიერებაში, 
სოციალურ ფსიქოლოგიასა და სათემო აზროვნებაში, რელიგიას 

განმსაზღვრელი მნიშვნელობა ენიჭება. სათემო-რელიგიურე ტრა- 

დიციები და რწმენები აფრიკელთა ყოველდღიურ დცხოვრებაზე, 
ოჯახის წევრთა ურთიერთობაზე ახდენს ზემოქმედებას. ხშირად, 

ადგილი აქვს ეროვნული და რელიგიური წარმოდგენების გაიგივე- 
ბას, სწორედ ამ მიზეზით, კოლონიალიზმთან ბრძოლაში პოლიტი- 

კურმა ლიდერებმა არაერთხელ გამოიყენეს ხალხის რელიგიური 
6 აზიისა, ღა აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები წ!



თვითშეგნება. ამავე დროს, ხელისუფალთა პოლიტიკა რელიგიის 
და ეკლესიის მიმართ იმით განისაზღვრება, რომ უკანასკნელი მნიშე– 
ნელოვან სოციალურ, პოლიტიკურ და იდეოლოგიურ ფაქტორს 

· წარმოადგენს და გამუდმებულ ყურადღებასა და გამოვლენის მრა- 
ვალფეროვანე ფორმების აღრიცხვას მოითხოვს (12, გვ. 123). კონ- 
სერვატორი მოღვაწეები ეთნოფილოსოფიურ შეხედულებებს ფარ-. 
თოდ იყენებდნენ იდეურ-პოლიტიკური ბრძოლის დროს. ! 

II მსოფლიო ომის შემდგომ პერიოდში ტროპიკული აფრიკა" 
ქვეყნებში ფართოდ განვითარდა ფილოსოფიურე აზროვნება. არა- 
ბული და ევროპული კოლონიური ექსპანსიის დროს ადრეკლასობ- 
რივ საფეხურზე მდგომ ადგილობრივ მოსახლეობას ფილოსოფიური 

ხასიათის წერილობითი წყაროებე არ გააჩნდა და ამიტომ, „რელა– 

გიური წარმოდგენების მსოფლგაგებითე ძვრები მათ კოლექტიურ 
წარმოდგენებში აისახა“ (20, გვ. 202), „ამჟამად, ზოგიერთე ფილო- 
სოფოსი .ცდელობს რელიგიურ-მითოლოგიური იდეების შენარჩუ- 
ნების აუცილებლობის დამტკიცებას, ბევრი ადგილობრევი პოლი- 
ტიკური მოღვაწე და მეცნიერი ავტოქთონურ რელიგიურ წარმოდ- 
გენებში არა მარტო რწმენების სისტემას ხედავს, არამედ ტრადიცტი- 
ის გავლენასაც, უფრო მეტიც, „ის, რაც დღეს მუსლიმურად ან 

ქრისტიანულად მიგვაჩნია, სინამდვილეში იმეს გაგრძელებას წარ- 
მოადგენს, რასაც ტრადიციული რწმენები გულისხმობდა“ (21, ჯვ. 

221). მათა აზრით, ადგილობრივი ტრადიციული რელიგიები კიდევ 

უფრო უნდა განჯითარდნენ და გავრცელდნენ მოსახლეობაში, მათი 
არათუ შენარჩუნებაა საჭირო, არამედ მაქსიმალური ხელის შეწ- 
ყობა. „წონაპართა თაყვანისცემა, რომლე! ამოძირკიეს ზინეე) სოლი- 

დან შეუძლებელია -– აფრიკელთა კულტურული მემკვიდრეობაა“ 
(13, გვ. 1961) –– ფერს დ. თ, ნიანი (გვინეა) „და მას ეთანხმება ბევრი 

სხვა აფრიკელი მეცნიერი. 

ქრისტიანულ რელიგიას მასი სხვადასხვა მოძღვრებით, ამჟამად, 

ჩრდილო-აღმოსავლეთ ტროპიკული და ·სამხრეთ აფრიკის ქვეყნე- 
ბის აფრიკული მოსახლეობის დაახლოებით მეოთხედი ნაწილი აღა:- 
არებს. ქრისტიანობის პირველდაწყებითი კერები (II ს. ჩვ. წ. აღ- 
მდე) ეგვიპტეში ყალიბდებოდა, სადაც ეს რელიგია, ისლამის ზეგავ- 
ლენის მიუხედავად, ეგვიპტელების ნაწილმი (მართლმადიდებელ 
კოპტებში) და ეთიოპიის მოსახლეობის უმრავლესობაში ახლაცაა 
შემონახული. | 

XV საუკუნიდან აფრიკის დასავლეთ სანაპიროზე პორტუგა- 
ლიელმა მისიონერებმა დაიწყეს კათოლიკობის დანერგვა. 
ევროპის სახელმწიფოების კოლონიურე ბატონობის პერიოდში მა-- 
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თი პოლიტიკის შემადგენელ ნაწილს კათოლიკური და პროტესტან- 
ტული ეკლესიების მისიონერული მოღვაწეობის წახალისება წარ- 
მოადგენდა. მეორე მსოფლიო ომის შემდეგ, კოლონიურე ბატონო- 
ბის დაცემასთან ერთად, ეს ეკლესიები აქტიურად უჭერდნენ მხარს 
აფრიკის განვითარებად ქვეყნებში თვითმმართველი ქრისტიანული 
ორგანიზაციების შექმნას”. 

ქრისტიანობის გავრველება ტროპიკული აფრიკის ქვეყნების 
ტერიტორიაზე ერთბაშად არ მომხდარა და მას ხააგრძლივი იატო- 
რია აქვს, პირველი ქრისტიანულე საღვთისმეტყველო კერები ეთა-. 
ოპიასა და ნუბიაში (თანამედროვე სუდანის რრესპუბლიკა) გაჩნდა. 
ავსუმის (უძველესი ეთიოპიის) სახელმწიფოში, სადაც პბატოზობ- 

და პოლითეიზმი, პირველი ქრისტიანები ჩვ. წ-ის IV საუკუნე- 
ში, აღმოსავლეთ რომის იმპერიიდან გამოჩნდნენ ქრისტიანო- 
ბის გავრცელებას აჟსუმისათვის პოლიტიკური მაიშვნელობა ჰქო- 

?ამჟამად, ბენინის სახალხო რესპუბლიკაში ქრისტიანობას იზიარებს პოსახ- 
ლეობს 15%, ბურკინა-ფასოში –- 5ზ%, ბურუნდისს რესპუბლიკაში –– 75%ე 

(65% –– კათოლიკე და 10% ––- პროტესტანტი), გაბონის რესპუბლიკაში მოსახ- 

ლეობის 2/3 ქრისტიანია (უმრავლესობა კათოლიკურ ეკლესიას აღიარებს), გამ- 
ბიის რესპუბლიკაში -- 4%. გვინეის რესპუბლიკაში 70 ათასი კათოლიკეა, გვი 
ნეა-ბისაუს რესპუბლიკაში –- 70/, (კათოლიკე და პროტესტანტი), ზაირის რეს- 
პუბლიკაში -- 54'/, კამერუნის · რესპუბლიკაში –- 35% (ამათგან 1/3 მეტი კა- 
თოლიკეა), კენიის რესპუბლიკაში ანგლიკანურ და კათოლიკურ ეკლესიებს 

სხვა რელიგიებთან შედარებით ყველაზე მეტი მიმდევარი ჰყავს, კონგოს ყახალ- 
ხო რესპუბლიკაში--.31 % კათოლიკე და 15,5% –– პროტესტანტი, კოტ-დღ'ივუარის 

რესპუბლიკაში –- 12% (85% კათოლიკე და 15% პროტესტანტო, ლიბერიის 
რესპუბლიკაში –- 14%, მალის რესპუბლიკაში –- 5ზ% (რომლის 194 კათოლიკე»), 

წიგერის რესპუბლიკაში –– 0,1%, ნიგერიის ფედერაციულ რესპუბლიკაში--35%, 
რუანდის რესპუბლიკაში –- მოსახლეობის ნახევარზე მეტი, სიერა-ლეონეს რეს- 

პუბლიკის სამხრეთ ნაწილში მცხოვრები მოსახლეობის უმრავლესობა ქრის- 

ტიანობას იზიარებს, ტანზანიის გაერთიანებულ რესპუბლიკამი 4 ბლნ 1რის- 

ტიანი ცხოვრობს, ტოგოს რესპუბლიკაში -- 25--27% (უმეტესობა კათოლიკეა), 
უგანდის რესპუბლიკაში -- 62-63%, (კათოლიკური და ანგლიკანური ეკლესიის 

მიმდევრები), ცენტრალური აფრიკის რესპუბლიკაში კი -- 25%, ხოლო ეკვა– 

ტორული გვინეის რესპუბლიკაში მოსახლეობის მ0% კათოლიკურ ეკლესიას 

აღიარებს (16, 191. · 

კათოლიკეთა უმრავლესობა გაბონში, კამერუნში, კონგოში, ზაირში, ანგო– 

ლაში, ბურუნდიში, მადაგასკარში ცხოვრობს, ხოლო ლიბერიაში, განაში, მალა– 

ვიში, ზიმბაბვეში, ნამიბიასა და სამსრეთ აფრიკის რესპუბლიკაში ქრისტიანთა 
უმეტესობა პროტესტანტია. ამრიგად, საფრანგეთის, პორტუგალიისა და ბელგიის 

ყოფილ კოლონიებში კათოლიკური ეკლესიაა გაბატონებული, ხოლო გერმა- 
„ ნიიხნა და ინგლისის ყოფილ სამფლობელოებში –– პროტესტანტული. 
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ნდა, საერთო რელიგია მას აღმოსავლეთ ·რომის იმპერიასთან საი- 

მედო და მჭიდრო ურთიერთობისათვის სჭირდებოდა. 

პირველი ქრისტიანული საზოგადოება აქსუმის დედაქალაქმა 
აღმოცენდა. ·თავდაპირველად მასში გაერთიანებულნი იყვნენ რო- 
მაელი ვაჭრები, შემდგომში მათ შეუერთდღნენ რონათლული მსახუ- 

რები და მონები, ხოლო მოგვიანებით თავისუფალი აქსუმელები. 

ქრისტიანებს მნიშვნელოვანი ფულადი სახსრები გააჩნდათ, რაც 

ღარიბ-ღატაკი მოსახლეობისათვის მატერიალური დახმარებასა და 

უფასო ტრაპეზების მოწყობის საშუალებას იძლეოდა და ქრის- 

ტიანობის გავრცელებას აჩქარებდა. მორწმუნეთა რიცხვის ზრდას, 
ახალ თემთა და ტაძართა “აღმოცენებას სახელმწიფოს სხვადასხვა 

ცენტრებში, იმჟამად, არ მოჰყოლია ქრისტიანობის გაბატონებულ 

რელიგიად გადაქცევა. ავსუმის იმდროინდელი მმართველი ჟეზანა 

არ მონათლულა, მაგრამ მაღალი წრის საზოგადოება 'მფარველობ- 
და ქრისტიანებს, რადგანაც კარგად ხედავდა პხალი რელიგიის საჰ- 
ლეერეს. | 

აქსუმის პირველი ქრისტიანები ორთოდოქსალური მიმარ- 
თულებისანი «ყენენ “მოგვიანებით კი მათ მართლმადიდებლებს 

უწოდებდნენ. 
მონოფიზიტობის აღმოცენებასთან ერთად მართლმადიდებელმა 

ეკლებიამ იმდროინდელ ეთიოპიაში თანდათან დაკარგა თავისე პო- 

ზიციები, სავარაუდოა, რომ მონოფიზიტური ქრისტიანობა გაბა- 

ტონებულ რელიგიად აქ, მხოლოდ V საუკუნეში, 452 წლის ქალ- 
კედონური კრების შემდეგ “გადაიქცა X+#9, გვ. 164). რევოლუე-, 

ციამდელ ისტორიკოსთა ნაწილი ქალკედონური "კრების . მოწვევის 
თარიღად 451 წელს პსახელებს: „440 წელს რომის ტახტზე ავიდა 
ლეო I. იგი დაუპირისპირდა ალექსანდრიულ თეოლოგიურ სკო- 
ლას, რომელსაც სათავეში ედგა არქიმანდრიტი (იღუმენი) ევტიქი 
კონსტანტინოპოლიდან. რომის ხელისუფალმა თავის ცნობილ წე- 
რილში „ფლავიანესადმი“ გაილაშქრა ეგტიქისა და მონოფიზიტობის 

წინააღმდეგ და 451 წელს, ქალკედონის კრებაზე დაამარცხა“ 
(11, გვ. 201). ქალკედონური კრების გადაწყვეტილებების ”უარ- 

მყოფელი აღმოსავლეთის მონოფიზიტები აღიარებდნენ ეფესის 

„ავახაკურ კრებას“. ისინი გამოეყვნენ ეკლესიას, ეგვიპტეში, სი- 
რიაში, სპარსეთში, სომხეთსა «და აბისინიაში მათ დამოუკიდებელა 

თემები "დააარსეს. „მონოფიზიტურ, ნესტორიანულ და არიანულ 
მწვალებლობაში სოციალურ და პოლიტიკურ ინტერესთა ბრძოლა 

იმალებოდა“ |6, გვ. 2011). 
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მონოფიზიტობა უარყოფდა ქრისტეს პიროვნების ადამიანურ 
არსს და მის მხოლოდ ღვთიურ ბუნებას ხედავდა. შესაბამისად, 
მონოფიზიტებს (ბერძ. II0005 –– ერთი და 011V5315 –- ბუნება) 
უწოდებენ ქრისტიანული რელიგიის წარმომადგენლებს, რომლე- 
ბიც, დიოფიზიტების საპირისპიროდ, ქრისტეს მხოლოდ ერთ ბუ- 

· ნებას –– ღვთიურს აღიარებენ- (3, გვ. 262). მონოფიზიტობას დიღი 
აღიარება ხვდა წილად ბიზანტიის აღმოსავლეთ მხარეში, ეგვიბ- 
ტესა და ეთიოპიაში. 

თანამედროვე ეთიოპიაში მონოფიზხეტობა წარმოდგუნილია 
ორთოდოქსალური ეკლესიის სახით, რომელსაც შეიძლება ეროვ- 
ნული ვუწოდოთ, ვინაიდან მისი მიმდევრებე მხოლოდ ამ ქვეყნის 
ტერიტორიაზე ცხოვრობენ (17, გე. 30). 

ჩრდილო-აღმოსავლეთ აფრიკაში მონოფიზიტობა საბოლოოდ 

536 წელს, პირველი კოპტური პატრიარქის არჩევის შემდეგ ჩა–- 

მოყალიბდა. მისი რეზიდენცია, „დღესაც, ალეჟსანდრიაშია (ეგვიპტე). 
წარსულში ეთიოპიის ეკლესია დიდე პოლიტიკური და სოცაალ- 

ეკონომიკური გავლენით სარგებლობდა. რევოლუციამდე იგი უმსხ– 
ვილესი მიწებისა და ქონების მფლობელი იყო. ძლიერი საამპერა–- 
ტორო ხელისუფლების დამყარების შემდეგ მიხი გავლენა საზელ–- 
მწიფოს მართვაზი მესუსრტდა, 

ეთიოპიის ეკლესია დიდე ხნის მ:ნძილზე ღდამოკიდე- 

ბული იყო ეგვიპტის კოპტურ ეკლეზსიაზე. უმაღლე» სამღვ– 
დელოებას (ეპისკოპოს აბუნება) ალევსანდრიას პატრიარეა ნაშ- 

ნავდა. იგი, როგორც წესი, ეგვიპტელებისაგან წედგებოდა, ეთირ“ 
პური ეკლესია თანდათან გამოეყო ალევსანდრიის საპატრიარქ ოს, 
192- წლიდან ხუთია ეპისკოპოსიდან ოთხს ადკილობუივი სამღვ- 
დელოების წრიდან ნიშნავდნენ, ხოლო 1948 წელს კოპტე“ Lაპატ- 
„რიარქოსთან დაედო რფეთანხმება ეთეოპუბი ეკლესიის კარული და- 
მოუკიდებლობის (ავტონომიის) თ:ობაზე, რომლის მ2სედვით ეკ“ 

ლესიის მეთაურის დანიშვნის ყველა პრეროგატევა ეთეოპუოშ. 

სამღვდელოებამ მიიღო. პირველი ეთეოპელია არქეეპისკოპოსი 1950 

წელს დაინიშნა. რამდენიმე წლის შემდეგ იგი პატრიალქაღ აირ- 

ჩიეს, ასე მიიღო ეთიოპურმა ეკლესიამ ავტოკეფალია. 

ფეოდალური არისტოკრატიის ფენედას გამოსული. Lამღვდე–- 

ლოება კონსე4 რვატორულ ტი შეხედულებების მომხრე იყო ლდა მო- 

ნობის გაუკმებეისა და განათლების ჟაელის გაფართოების წინააღ- 

მდეგ გამოდიოდა. ეკლესია მსავილი მიწათმფლობელი იყო, 32:ს 

ეკუთვნოდა ნაყოფიერი მიწების მეხუთედი ნაწილი. 
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ანტიფეოდალურმა რევოლუვიამ, რომელშიც სამღვდელოების 
დაბალმა ფენამაც მიიღო მონაწილეობა, 1974 წელს ბოლო მოუღო 
რელიებურ ჩაგვრას. ყველა რელიგიური თემისა და საზოგადოე- 
ბის უფლებები გათანაბრდა, განხორციელდა საეკლესიო ხელშძღ- 
ვანელობის რეორგანიზაცია, საეკლესიო მიწების უდიდესი ნაწი- 

ლი სახელმწიფოს გადაეცა, კორუფციასა და კონტრრევოლუციურ 
საქმიანობაშე დადანაშაულებული პირები პასუხისგებაში მისცეს. 

ეთიოპიის ეკლესია ადმინისტრაციულად 14 ეპარქიად «იყოფა. 

მათ შორის 13 ეთიოპიის ტერიტორიაზე მდებარეობს. ჩას მ-მდევ- 
რები ჰყავს სხვადასხვა ქვეყნებზე: აშშ-ში, სუდანზა, ჯიბუთლი, ინ- 

დოეთში, სომალსა და სხვა ქვეყნებში. 
ეთიოპიის ტერეტორიაზე აგებულია 20 ათასამდე ეკლესია, ტა- 

შარი, სამლოცველო, 850-%ზე მეტი მონასტერი „და სხვა დანიშსულე- 

ბის საკულტო ნაგებობა, არსებობს რამდენიმე სასულიერო "ასწ- 
ავლებელი. საპატრიარქო ჰეეზულსა და ამჰარულ ენაზე გამოსემს 

ჟურნალს „თეკლე ჰაიმანოტს“ („რწმენის საფუძველი"). 
მეორე მონოფიზიტურ თემს ეთიოპიაში სომხური სამოციქუ- 

ლო ეკლესიის მიმდევრები ქმაიან, ლუტერატურაში მას სომხუთ- 
გრიგორიანულ ეკლესიას უწოდებენ. ისინი ძირითადად წარმოშო- 
ბით სომხები .არიან (პირველი სომხები აჭ V საუკუნეში, გაჩნდნენ) 
და ადის-აბებაში ცხოვრობენ. ამჟამად, მათე რაოდენობა 2 ათას 
კაცს აღწევს. ეთიოპელ სომეხთა თემი სომხეთის კათალიკოსს ექ- 
ვემღებარება. მისი რეზიდენცია ეჩმიაძინშია. 

ეთიოპია აფრიკის ურთადერთი სახელმწიფოა, სადაც ქრისტია- 
ნობამ სხვა რელიგიებს შორის გაბატონებული 'მმდგომარეობა და:- 
ჭირა. მორწმუნეთა საერთო "რაოდენობა მხოლოდ სავარაუდოა, 
რადგანაც ჰმ კუთხის მოსახლეობის აღწერა არასოდეს არ ჩაუტა- 
რებიათ (დაახლოებით მოსახლეობის «§ახევარი, ან 2/3). 

ქრისტიანობა ყველაზე უფრო გავრცელებულია შოას, ჰონდე–- 
რის, ჰოჯამის, ტიგრაის (მოსახლეობის 4/5-ზე მეტი), უოლოს, არ- 
სის, ერიტრეას, უოლეგას (1/3-დან მოსახლეობის ნახევრამდე) ად- 

მინისტრაციულ რაიონებში, კეფესა და ჰპარერგეში · ქრისტიანულ 
ეკლესიას მისდევს მოსახლეობის 20-25), ზალეში, გამოგოფეში 
და ილუბაბორში -- 10%, ხოლო რიდამოს პროვინციაში ––- 5%. 
ქრისტიანობას აქ აღიარებენ სხვადასხვა ხალხები: ამჰარები, ტიგ- 
რაი, ტიგრეს ნაწილი, ორომო (განსაკუთრებით «ისინი, ვინც შოაში, 

უოლეგეში,„ უოლოში ცხოვრობენ), გურაგეს, სიდამოს, კაფფას, 
ომეტოს, სახისა და აგაუს ნაწილი (17, გვ. 30), 

ეთიოპიის ეკლესია ეკუთვნის აღმოსავლეთის ქრისტიანულ ეკლე–- 
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სიას, რომელშიც რესული, ბულგარული, რუმინული მართლმადი– 
დებელი, ბერძნული, ქართული, ნესტორიანული და სომხურ-გრა- 
გორიანული ეკლესიები შედის. აღსანიშნავია, რომ დასავლეთის და 
აღმოსავლეთის ეკლესიები საბოლოოდ გამოეყვნენ ერთმანეთს და 
აღიარეს დამოუკიდებლობა 1054 წელს (6, გვ. 272). 

მონოფიზიტური ეკლესიებს გარდა ეთეოპიაზე არსებობს ცრას- 
ტიანული რელიგიის «ხვა ფორმები –– უნიათური, კათოლიკური, 

პროტესტანტული და მართლმადედებელი ეკლესიების სახით. 
უნაათური ეკლესია ეთიოპიაში ერთადერთი თემის სა- 

ხით არსებობს. 1864 წელს ეთიოპიის ეკლესიას რომაულ-კათოლი- 
კური ეკლესიის მომხრეთა ჯგუფი გამოეყო, რომელმაც ეთიოპიის 
კათოლიკური ეკლესიის სახე მიიღო: კლერიკალურ ლიტერატურაში 
მათ ალექსანდრიულ-ეთიოპური გაგების კათოლიკებს უწოდებენ, 
მათი რიცხვი 100 ათას კაცს აღწევს, რომელთა ნახევარი––ერიტ- 
რეაში, 30% –- შოასა „და არსში, დანარჩენი კი ძირითადად ტეგრაა- 
მძი ცხოვრობს. ეთიოპიის კათოლიკურ ეკლესიას მეთაურობს ადის- 
აბების საარქიეპისკოპოსო, ასმერის საარქიეპისკოპოსო და ადდის- 
გრათის საეპისკოპოსო. ამ თემს ემსახურება 200 ღვთისმსახური. 
'რომაულ-კათოლიკურ ეკლესიას, თანამედროვე ეთიო– 

"პიად დე, 100 ათასაზდე მოოწმუნე იზიარებს, რომელთა 45% –- ერ: 

ტრეაში, მეხუთედზე მეტი -- შოაში, მეათედი –- პარერგეში, ხო- 
ლო დანარჩენე კეფესა და სიდამოშე «ცხოვრობს. ქვეყანამი 55 
სამჟყსოა. 

რომასულ-კათოლიკური ეკლესია 'ასმერის, პარერე, ჯიპას. სა- 
მოციქულო ვიკარიად და ჰოსაინას (შოა), აუასას (სიდამო) სამო– 
ციქულო პრეფექტუდებად იყოფა. «დგალობოივი მოსახლეობიდან 
კათოლიკურ რწმენას იზაარებს უოლასოს, სიდამოს, ორომოს ჟგვეყ- 
ნოს სამხრეთში მცხოვრები ჯგუფები; ჩრდილოეთში დასახლებული 
ხალხიდან ტიგრაი, ამპარებე და სხვები; უცხოელებიდან -–- ”ირი- 
თ.დ.დ ჰსმერეზი მცაოვრები იტალიელები. 

პირველი რომაულ–-კათოლიკური რწმენის მისიონერები (იეზუ- 

ატური ორდენის ბერები) ეთიოპიის ტერიტორიაზე XVI საუკუნე- 
“ში გამოჩნდნენ. ამჟამად, კათოლიკურ ეკლესიას ჰყაეს ხუთი ეპის- 
კოპოსი და 300-მდე სასულიერო პირი. მის განკარგულებაშია 160- 
ზე მეტი ტაძარი, ეკლესია და სხვა დანიშნულების საკულტო ნაგე– 

ბობა, აგრეთვე, 180-ზე მეტი სასწავლო დაწესებულება, სადაც 20 

ათასამდე მსმენელია. 
პროტესტანტი მისიონერები ეთიოპიის ტერიტორიაზე პირვე- 

ლად XX საუკუნის დასაწყისზი ტიგრაიში „და შოაში, მოგვიანებით 
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კი ქვეყნის განაპირა პერიფერიებში გჰმოჩნდნენ. ეთირპელ პრო- 
ტესტანტთა უმრავლესობა ლუთერანობის მომხრეა და სიდამოს, 

ორომოს, გურაგეს, კამბატტას, უოლამოს, ამჰარას, ტიგრეს, ტიგ- 
რაისა და სხვა ჯგუფებს ეკუთვნიან, ისინი სოციალურად აქტიურ 
თემს წარმოადგენენ. მათ ეკუთვნის 4 ჰოსპიტალი, 24 –- დისპან- 

სეფი, 9 –- საშუალო სკოლა, 3 –– სასწავლო კოლეჯი და სხვ. პრო– 
ტესტანტთა რაოდენობა ზოგიერთე მონაცემებით 250 სთას კაცს 
აღწევს, სხვა წყაროების მიხედვით კე 1 მილიონს აჭარბებს. 

XX საუკუნეში ეთიოპიაში შეიქმნა „მეშვიდე დღას ადვე5თის- 
ტების" სეჟტა, რომელიც 45 ათას მორწმუნეს აერთიანებს. ადვენ- 
თასტების ·უზრავლესობა ქვეყნის სამხრეთი, ხოლო 1/3 საჭარეთ- 
დასავლეთ ტერიტორიაზე ცხოვრობს, შოაშე არსებობს ეთიოპური 
„ადვენთისტური კოლეჯი“, საშუალო სკოლა და გამომცემლობა, 

რომელიც ლიტერატურას ინგლესურ და ამჰარულ ენებზე გამოს- 

ცემს. 
დ. ეთეირპიაშე ცხოვრობს დაახლოებით ხუთე ათასი ბარძენე და 
არაბი ეროვნების ადამიანი, რომელიც ბერძნულ მ ართლმადე- 

დებელეკლესიას აღიარებს, მართლმადიდებლები გპერთია–- 
ნებულნი არიან აქსუშის საარქიეპისკოპოსოშზიე, რომელივ ალევსას- 

დრიის საპატრეარვოს ექვეზნდებარება, 
VI საუკუნიდან ქრისტიანობა ნუბეის ტერიტორიაზე ა, გავრცელ- 

და, მისი კულტურა ქრისტიანული კულტურის ნიშნის ქვ-C ვითარ- 

დებოდა. VII-VIII საუკუნეებში ქრისტიანული ეკლე:“ა-მონა"ტ- 
რები აგებულ «იქნა გვეყნის განაპირა რაიონებზი, XVI სააუჯუვეშე 

სუდანში ქრისტიანობა განდევნილ იქნა ისლამის მიერ. 

საჰარის სამხრეთით მდებარე ქვეყნებში ქრისტიანობა. გავრ–- 

ცელების მეორე ტალღა პორტუგალიელთა მოგზაურობასთ:ნაა და- 

კავშირებული. XV საუკუნიდან აქ კათოლიკურმა ეკლე.2-ამ ადგი- 

ლობრივე როსახლეობას მ-ნათვლა დააწყო, 

დღევაზდელი ზაურის რესპუბლიკის ტერეტორიაე პირეელი 

პორტუგალიელი (ფრანვისკანელე და ბენედექტიანელე) ლქესიონე“ 

რები 1484-1490 წლებში გამოჩნდნენ (15, გვ. 28). 1491 წელ. 

ქროსტიანობა ბენანის მეფემ და მისმა ახლობლებმა მიალღეს. XVI 

საუკუნეში სიერა- გოზესა დღა ბენინში მოღვაწეობდეე: «ეზუიტი 

ბერები, ოქროს ნაპირსა და დაგომეაში კი ავგგუსტინელები 

ღაკაპუცინები. 
გვინეასა და ბენინში კრისტიანობის გავრცელების ყველა ცდ. 
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უშედეგოდ დამთავრდა. XVI საუკუნის შუა წლებში მოსახლეობა 

კვლავ ტრადიციულ რწმენებს დაუბრუნდა. 
კონგოს სახელმწიფოში ქრისტიანობის გავრცელებას ხელი შე- 

უწყო მისიონერთა საქმიანობამ (1491 წლიდან). სან-სალვადორში 
გაიხსნა ეკლესიები და მისიონერულე სკოლები. პრინცმა ენრიკემ 
სასულიერო განათლება რომსა და ლისაბონში მიიღო. 1518 წელს 
რომის პაპმა «გი ეპისკოპოსად აკურთხა, კონგოში 200 წლის მანძი- 

ლზე ნაყოფიერად მოღვაწეობდა რომაულ-კათოლიკური ეკლესიის 
რამდენიმე ორდენი. ქრისტიანობა მმართველი ზედაფენისა და მო- 
სახლეობის მცირე ნაწილის რელიგიად იქცა. 

პორტუგალიის გავლენის შესუსტებასთან ერთად ეკლესიამ და- 
კარგა თავისი მონაპოვარი და XIX საუკუნის შუა წლებისათვა”ს 
ქრისტიანობა დავიწყებას მიეცა. 

სამხრეთ–აღმოსავლეთ აფრიკამი მონომოტაპას სახელმწიფოში 
(მდინარე ზამბეზას ქვემო წელზე), იეზუიტე მისიონერები თავი- 

ანთ რწმენას XVI საუკუნის 50-იანი წლებადან ავრეცელებდნე5. 
აქაც ქრისტიანობა მხოლოდ მმართველმა ფენამ აღიარა. 

· XVII-XVIII საუკუნეებში ჰოლანდიელი პროტესტანტი მესიო- 
ნერები ქრისტიანობის პროპაგანდას ოქროს ნაპირსა და სამხრეთ 
აფრიკაში ჰოტენტოტებს შორის ეწეოდნენ, ქრისტიანულე მისიე- 

ბის წარმატებები მხოლოდ დროებითი იყო. ასეთე ს-ტუაცია XVIII 
საუკუნის ბოლომდე გრძელდებოდა. 

XIX საუკუნეში მისიონერული საქმიანობა ახალი ძალით გაი- 
შალა. კათოლიკურმა ეკლესიამ „დააარსა: „აფრიკული მისი- 
ების საზოგადოება“ (1856 წ), „აფრიკელ მის-ო- 
ნერთა საზოგადოება, ქალთა „თეთრი დების 
ორდენი“ (1869 წელს) და მრავალი სხვა. 

პროტესტანტული საეჯლესაიო ორგანიზავცეებ-დას ტროპიკულ 

აფრიკაში, პირველად ანგლიკანურმა და ინგლისურმა მეთოდერ–მა 

ეკლესიებმა დაიწყეს თავისი სააგიტაკიო მუშაობა. 1804 წელს 
სიერა-ლეონეში ამოქმედდა საეკლესიო მისიონერული საზოგადოე- 

ბა, რომელიც ანგლიკანურ ეკლესიას ეკუთევნოდი, აქვე, 1815 წელს, 
საქმეს შეუდგნენ მეთოდისტებევ. 1822 წელს, ლებერიას აღმო- 
ცენების შემდეგ, მის ტერიტორიაზე დაბანაკდნე5 ბა: ტასტების, მე- 

თოდისტების, პრესგიტერიანების, კონგრეციონალისტებისა და ამე- 

რიკული ანგლიკანური მისიები. 
სამხრეთ-დასავლეთ და აღმოსავლეთ აფრიკის ქვეყნებში XI« 

საუკუნის ბოლოს გერმანელი მისიონერები ამოქმედდნენ, თანა- 
მედროვე ნამიბიის ტერიტორიაზე ქრისტიანობის გავრცელების სა- 
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ქმეს ემსახურებოდა რეინის მისიონერულე საზოგადოება; ტან ხა- 
ნიაში, რუანდაზი, ბურუნდიში –– ევანგელიკური მისიონერული. სა– 

ზოგადოება. 
ამჟამად, განსაკუთრებით აქტიურად მოქმედებენ მეთოდისტე- 

ბის, ბაპტისტების, კვაკერებისა „და პრესვიტერიანების ამერიკული 

მისიები, | 
უგანდაში პირველი ქრისტიანი (პროტესტანტი) მისიონერები 

1877 წელს ჩავიდნენ. 1879 წელს მათ კათოლიკე მისიონერებიც 
მოჰყვნენ. ორივე ღვთასმეტყველებამ ნაყოფიერ ნიადაგზე დაიწ- 
ყო გავრცელება, მმართველმა 8თეზამ ჯერ მუჰამედის თაყვანია- 
მცემელთა სიკვდილით დასჯა მოაწყო, ხოლო “–<ემდეგ 18მ1 და 
1883 წლებში ქრისტიანთს ნამდვილი დევნა გააჩაღა. 1884 წლის 

ოქტობბერზი მთეზა გარდაიცვალა და მისი ადგილი, მისმა ?შე9;- 

ვიდრემ, მვანგამ დაიჭირა. შვანგას მმართველობის დროს ქრისტია- 
ნობა და ისლამი ერთნაირად იდევნებოდა. 1885 წლის ოქტომბერ- 
შე რეპრესიების მსხვერპლი გახდა ევროპელი ეპისკოპოსი ჰარინ- 
გტონი, მვანგას პოლიტიკამ ერთნაირად აღამფოთა ორივე რწმენის 
თაყვანიყმცემლები. კონფლიქტი ძმათაშორას ომში გადაიზარდა. 
-მვანგამ ბაკუმბიშე გაქცევით უშველა თავს, სადაც მას ფრანგმა 
მისიონერებმა მიაღებინეს ქრისტიანობა, 

ტახტზე მვანგას ძმა –– კარემი ავიდა, რომელმაც მხარი ისლამს 
დაუჭირა, კონფლიქტი ისევ სისხლისღვრით დამთავრდა. 1889 წლის 
11 ოქტომბერს გამარჯვებული მეანგა ქალაქ 'მენგოში შევიდა. 

ომას დამთავრების წემდეგ ქვეყანა მაინც არ დაწყნარდა. უჯგახ- 
დაში ინგლისელთა პოზიციების განმტკივებეს შედეგად, კათოლი- 

კებსა და პროტესტანტებს შორის არსებული ანტაგონიზმი უფ-. 
რო გაღრმავდა. ბოლოს, ქვეყანა იმგვარად დაიყო, რომ პროტეს- 
ტანტებმა მიიღეს ტერიტორიის ოთხი მეექვსედი; კათოლიკებმა 
და ისლამის მიმდევრებმა კი, თითოეულმა ერთი მეექვსედი მაწი- 

ლი (11, გვ. 429–--430). 
XIX საუკუნას შუა წლებიდან გრისტიანობის გავრცელება 

ზიმბაბვეს ტერიტორიაზეც «იწყება, 1891 წლიდან. მოღვაწეობა 

პროტესტანტმა ღვთისმსახურებმა დაიწყეს (ამჟამად, ისინი მთელი 

მოსახლეობის 15,31% შეადგენენ). 1891 წლადანვე პროზელიტუ- 

რე მოღვაწეობა გააჩაღეს მეთოდისტებმაე, რომელთა რაოდენობა: 

1977 წლისათვის 025 მილიონამდე გაიზარდა (16, გე. 36). მათ 
შექმნეს რამდენიმე ორგანიზაცია: აფრიკის მეთოდისტუ რი 

საეპისკოპოსო ეკლესია თავისუფალი „-მეთოდისტური 
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უკლესია და ორი მეთოდისტური ეკლესია, რომელთაც ინგლისელი 
ღა ჩრდილო-ამერიკელი მისიონერები უძღვებიან. 

I8901! წლიდანვეე მოქმედება ღაწყო რეფორმატულმ?ა 

ეყლეშსიამ. ამჟამად მორწმუნეთა რიცხვი 160 ათასს არ აღე- 
მატებ.. მას ეკუთვნის: აფრიკის რეფორმატული ეკლესია (შინას 
რეფორმატული ეკლესია), მასვინგოში განლაგებული რელიგეურიე 

ცენტრი, პოლანდიური რეფორმატული ეკლესია და ნიდერლანდუ- 
ლი რეთორმატული ეკლესია აფრიკაში, 
“1974 წლის მრნაცემებით ზიმბაბვეში ქრისტიანთა საერთო რაო- 
დენობა მთელი მოსახლეობის 24, 7% შეადგენს (16, გვ. 95). ქრის- 

ტიანობას) იზიარებს სხვადასხვა სალხი: მონა, ნდებელე. თხონგა, 
მალავი, ვენდა, ტონგა, პედი და თხვანა, ქრისტიანთა მეხუთედი 

მულატი, ინგლისელი. თეთრკანიანი აფრიკელი. იტალიელი და 

ბერძეშია. · 

XI2-XX  საუკუნეებზე ქრისტიანობის გავრცელების მუღრ2 

ტალღამ? დღევანდელე ზაირის რისპუბლელის ტერიტორიასაც. გა- 

დაუარა, ღღენსათვ-ს, ზაარე ტროპი, ფლი აფრედს ქვეყნუბს შო- 

რის ქველაზე გაქრისტიანებულ ქვეყანას · წარმოადგენს (მოსახ- 

ლეობის 54%). აქ ქრისტიანთა უმრავლესობა რომაელ-კათოლიკურ 

ეკლესიას აღიარებს (40%). არის 46 ეპარქია, 6–– საარქიეპისკოპოსო 

და 40--საეპისკოპოსო. · 

ზაირის რესპუბლიკაზი ქრისტეანული სარუმუნოების სხვა მი- 

მართულებებიცაა გავრცელებული: ბაპტისტური (650 «თასი კაც), 
ლუთერანული (450 ათასი), „ქრისტეს მიმჭღევა რ. 

თა ეკლესია“ (400 ათასი), ორმოცდაათიანელების (350 კაც“), 

პრესვიტერიანული (250 ათასი, მეთოდისტური (250 ათა- 

სი), მენონიტური (110 ათე), (მართლმადიდებელი (3 ათასია), 

რომელიც პლეუკსანდრიულ ბერძნულ-მართლმადიდებელ ეკლესიას 

ეკუთვნის, და რომაულ-კათოლიკუ რი. 

რომაულ-კათოლიკურ ეკლესიას მოსახლეობის 40 პროცენტი 

აღიარებს. მას ეკუთვნის 10 ათასამდე საკულტო დანიშნულების ნ-:- 

გებობ.. რომელთაგან 1100 ეკლესია და ტაძაროა. ._ · 

ტროპეკული აფრიკის ქვეყნებში ჭრიატიანულმა ეკლესიამ 35ი– 

შვნელოვან წარმატებებს მააღწია. განსაკუთრებით ეს ეხება აქ »=- 
სებულ განათლების სისტემას, რომელიც კოლონიურ პერაოდშე 

მთლიანად და განთავისუფლების შემდგომ პერიოდში –– ნაწილობ- 

რივ, ეკლესიის გავლენის ქვეშ მოექეა. 
ქრისტიანულ მისიებთან თანდათან მრავალი სკოლა და უმაღ- 

ლესი სპსწავლებელი აღმოცენდა, მათ შორის, ყველაზე მნიშენე– 
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ლოვანი იყო ლოვანიუმის უნივერსიტეტი ყოფილ ბალგა- · კონ- 
გოი, ამჟამად, ზაირას ეროვიული უმვივერთტეტის თეოლოგეერი 

ფაკულტეტი. 
ოქროს ნაპირზე სკოლები მისიონერულ სადგურებთან გაე5სნა. 

ისინი მსოლოდ დაწყებით განათლებას იყლეოდე?. აწ:5ყ” ბლ :902 

წელს, პრემბე L გად:სახლების ემდეგ, 16 საზ-ნიატრო ა ღგუ“ი 

გაიხსნა, ეს სადგურები ინგლის-„შანტის ბოლო ომ–ს დროს დაი5- 

გრა, ეკლესიამ ვერ წეთლო მათი აღდგენა. კვეყჟნის ჩრდილოეთ 

სარ კელა „თეთრ მამათა“ კათოლიკურმა რო 
ნ მა გახსნა ნაგროგოს კათოლოკური სკოლა, 
(876 წელს მისიონერებმა კეიპ-კოსტში გახსნეს სანფალ= კკო- 

ლა „მფანტსიპჰიმი“, რომელიც განის ბეგრმა თვალსაჩინო „აზო- 
“გადო მოღვაწეე დაამთავრა, „1911 წლისათვი, ნფ.5ტ-.23-05- 91 

მოსწავლე სწავლობდა# (8, გვ. 75). 
ჭრისტიანული ეკლესია პრო ”ნგლ' "სური სულაასკვეთები. ობ“ 

დას ემსახურებოდა, განაში, სადაც ვრი სტიავული ეკლეუბ. =გლა- 
კანური, კათოლიკური, პრესვიტორული: ი, ტბაბტ-ატე ბ, ა5ეგათაა- 

ტური და სხვა მიმდინარეობითაა წარმოდგენალი, 60-5ანი წლე- 
ბის დასაწყისში მთელი სკოლების 98 პროცენტი ფაქტობობეა აო უკ- 
ლესხიას ემორჩილებოდა (რელიგენს საკზთ:ებს აქ გპიპბბე და –- ლე“ 
სე:თა საბჭო). :ანაზი 240 არასტიბე ლიე ე»ლეპი»ს.. 

196ი წელს % აურის რეკბუბ ბლია ის <თვრო2ა3 MM
 

· '
 3 MI L) ბ) 1) , 

ლესუასაგ:ნ გამოყოფის დესახებ, მაგრამ, მ5უზბგჯავ-ღ 55“, ;პა- 

თოლეკურიეი ორგანიზაციები დად გავლენას ახდეუბ5-ე? ს.ხალხრ 

განათლებაზე. „1977 წლი! სათვის ჟქვეყ-ააზე 1705-2255 .5ვ-და.:6ვ2 

დონის ს სასწავლებელი გაიხსნა. ისინი კათოლიკურ თემი - -კუთგზოლ- 

ჩენ. მესამედი კინშასას საარქიეპისკოპოსოს ტერატო4რ45:%-ა თავ- 

მოყრილი. 19722 წელს სულიერო სემეზარიაზი 409 :=<-:-555 „7ა- 

ლობდა, აფრიკელი სამღვდელოების. მომზადებანი დოჯა წელელი 

მაუბღვით ლეზუიტებს" (15, გვ. 29). 

დაააწჟას ში, გრისტი:ნული ეკლესიის მესვეურთა პ“ოპ::56ღა, 

ტროპიკული აფრიკის ქვეყნებში, კოლონიური რეჟიმი. ღა აღგი- 

ლობრავი მოსახლეობის ეკაპლუატაციის გაღრმავებისკენ იყო 15- 

გართული, ქრისტიანულია ეკლესია დიდ მიწებს ფლობდა, :ზასთან 

დაკავშირებით, კუკუიას ხალხში არსებობდა გამონათქვ:3”: ცრ ო- 

დესაც თეთრა აღამიანიაქ მოვიდა, მას ქონ 

და ბიბლია, ჩვენ კი--– მიწა, ახლა ჩვე5 გვაქვ!. 

ბიბლია, მას კი––მიწა“ (13, გე. 189). 
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მისიონერები მოღვაწეობს დასაწყისზი არც მონათვაჭრებ- 
თან თანამშრომლობას თაკილობდნენ, იყოფდნენ მათ შემოსავალა, 

ზოლო მოგვიანებით, მოხელეებთან და მეწარმეებთან ერთად, ძარ- 
ცვავდზენ კონტინენტეს ბუნებრივ სიმდედრეს, მაგალითად: ;ა- 

თოლეკურმა ეკლესიამ ბელგის კონგოში ერთ-ერთ სამთამადნო 
კომპანიამე დააბანდა კაპიტალი. მაე სცადა თავესე კონტროლი- 
სათვის დაეკვემდებარებინა აფრიკის მუშათა მოძრობა, რიაათვესაც 

შექმნა ქრ-სტიანული პროფკავშირები. 
მისიონერთა და ეკლესიათა ამკვალღმა საქმეანობამ, მეორე მაო– 

ფლიო ომია შემდგომ პერიოდში, ეკლესიის ავტორიტეტის დაცემა 
და ეროვნულ-განმათავიაუფლებელე მოძრაობის გაფართოება-გამო- 

ცოცხლები გამოიწვია. მაგრამ; ამავე დროს, არ შეიძლება რომაულ- 
კათოლიკური ეკლესიის განმანათლებლური როლის აბსოლუტური 
უარყოფა. ვინაიდან მან ნაწილობრივ მაინც აზიარა აფრიკელი 
ზალხები მსოფლიო გცივეილეზაცეის მიღწევებსა და მონაპოვრეას. 

ამასთან, პევრ კათოლიკე მისიონერს თავისი კეთელდღეობა დ:, 

არცთუ ისე იშვიათად, სიცოცხლეც კი შეუწირავს (4, გვ. 23). 
მოვლენათა ფართო ნაკადმა ეკლესიის პოლატიკაბე თანდათა§ 

ცვლილებები მოიტანა. 

კათოლიკურმა ეკლესიამ, რომელმავ დიდე ისტორიული გამოც- 

დილება დააგროვა, ადგილობრივი სარწმუნოებების მომართ დღეკა- 

დი, შემგვებლური თვისება შეიძინა. კრიზისიდან თავის დაღწი- 

ვის მიზნით, იგი თავისი იდეოლოგიური დოქტრინის მოდერნი– 

ზაციის გზას დაადგა. 
აღსანიშნავია რომ კათოლიკურმა ეკლესიამ. ამ უკანასკნელი 

ათი წლის მანძილზე უფრო დიდი ევოლუცაური გზა გალრაღლა, ვიუ- 

რე ადრე, მრავალი საუკუნის განმავლობაში I7, გე. 51- 

1951 წელს რომის პაპმა პი XII ენციკლიკით მიმართა თანამორ– 

წმუნეებს. ენციკლიკაში «გი ხაზს უსვამდა კოლონიებსა და ნახე– 

ვარკოლონიებში ეკლესიის საქმიანობის შეცვლის აუცილებლობას, 
ამიერიდან ეკლესია მაქსიმალურად უნდა დაახლოებულიყო ადგი- 

ლობრივ მოსახლეობას. ენციკლიკის შემდეგ „აფრიკული კათოლი- 

კობის” ახალი ეპოქა დაიწყო. ენციკლიკაში, პირველ რიგში, ღასა- 

ხელებული იყო კათოლიკობის აფრიკანიზაცია. ცხოვრებაში იგი 

ორი მემართულებით განხორციელდა: პირველი –– კადრების აფრი- 

კანიზაციას გულისხმობდა და ადგილობრივი წარმოშობის მღვდელ- 

თა მომზადებას მოითხოვდა. , 1960 წელს, პირეელად ტროპიკული 

-აფრიკის ისტორიაში, კარდინალის წოდება ტანზანიელმა ლორიან 
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რუკამბვამ მიიღო. ზოგიერთ ქვეყანაში დამოუკიდებელი ეკლესიე-- 
ბი შეიქმნა. 

მეორე მიმართულება გულისხმობდა ეკლესიის მორალისა და 

კულტის დაახლოებას ადგილობრივი რელიგიების რიტუალებთან 

და კულტთან. ქრისტიანობამ დაუშვა პოლიგამია; ზოგიერთ ქვეყ- 
ნებში კონფირმაციის წეს-ჩვეულებაში წინადაცვეთაც შემოაღო (აქ- 
ამდე ეკლესია სასტიკად დევნიდა მრავალცოლიანობასა დ წინადაც- 

ვეთის წესს). აფრიკელი სამღვდელოების ჩაცმულობაც შეიცვალა. 

მაგალითად, ზაირში მღვდლებს თავზე ახურავთ პატარა ქუდები, 

რომელთაც „ეკიტებს!”“ უწოდებენ. „ეკიტი მმართველთა ძალა–- 

უფლების სიმბოლოა, 

საეკლესიო აქსესუარებში გაჩნდა შუბები, ხოლო საკულტო 
შეს-ჩვეულების ჩატარების დროს ეკლესიის მსახურები იყენებენ 

დაფდაფებს, ცეკვებსა და სიმღერებს; ზოგიერთ ადგილებში ღვგთის– 

მსახურებას ატარებენ მოედნებზე და არა ტაძრებში. · 
სხვა ქრისტიანული კონფესიებისგან განსხვავებით კათოლი- 

კობა მკაცრადაა ორგანიზებული. მისი ცენტრი ვატიკანია, მას, 
როგორც სუვერენულ სახელმწიფოს, საკუთარი მთავრობა (კურია) 
ჰყავს. დიპლომატეურ ურთიერთობას იგი აფრაკის 30 სახელმწი- 
ფოსთან ახორციელებს. კათოლიკური ეკლესიის სათავემე დგას. 

რომის პაპი. 
ვატიკანის ახალმა პოლიტიკამ „აჯორნამენტოს" (განახლების) 

სახელწოდება მიიღო. ახალი პოლიტიკა 1962-–-1965 წლებში ვატი–- 
კანის მეორე კრების დოკუმენტებსა და გადაწყვეტილებებსე აისა- 
ხა. 60-იან' წლებში ამ მიმართულების სხვადასხვა კონცეფციები 
შეიქმნა. მაგალითად: „მატერ ეტ მაგისტრა“, „პაცემ ინ ტერრის“, 
„პოპულუმ პროგრესსიო“". 

72-80-იან წლებშე მნიშვნელოვანი «ყო «იოანე პავლე II ენ- 
ციკლიკები („რედემპტორ გომინის“, „ლაბორემ ექზერსენს“). 

საზოგადოებრივი განვითარების თემა განსაკუთრებით მკაფიოდ 

გამოიხატა პავლე VI 1967 წლის ენციკლიკაში („პოპულუმ პროგ- 
რესსიო“), სადაც ჩამოყალიბებული «იყო საეკლესიო მოძღვრუბა 

განვითარებადი ქვეყნების სოციალური მდგომარეობის შესახებ. 

აქვე, პავლე VI აღაარა კოლონიური ქვეყნებს მმართველი 

წრეებისა და კათოლიკე მძსიონერების კავშირი: „უეჭველია, რომ 

მათი მოღვაწეობა ცივილიზაციის გავრცელების 'დროს.. ყოველ- 
თვის არ «ყო სრულყოფილი: ევანგელიკური სინამდვილის ჟადაგე– 

ბისას თსინი თავისი ქვეყნის ცხოვრებისეული წესების შესაბამი-' 
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სად, შესაძლოა, წაამატებდნენ ხოლმე თავის პირად მოსაზრე- 
ბებს“ L27, გვ. 121. 

აფრიკელი ეპისკოპოსები ენციკლიკით, როგორც "სამოქმედო 
პროგრამით, ხელმძღვანელობდნენ. „როგორც კი საეკლესიო «იე–- 
რარქია გამოთქვამს აზრს რაიმე პრობლემაზე, კათოლიკები ვალ- 

დებულნი არიან იმ წუთას გაჰყვნენ მის დირექტივას“ (26, გვ. 9). 
აფრიკულმა სამღვდელოებამ ·.რეგიონალურ და ადგილობრივ დო- 
ნეზე სხვადასხვა შეხვედრები და კონფერენციები ჩაატარა, ისენი 
სორწმუნეებს ახალი ცხოვრების Iჰმშენებლობისაკენ მოუწოდებდ- 

ენ. 

ტროპიკული აფრიკის ბევრ ქვეყანამი დამოუკიდებელი განეი- 
თარების პირველ წლებში, მრავალი სოციალ–ეკონომიკური ხასია- 

თის გარდაქმნა განხორციელდა. ამ ცვლილებებმა დიდი გავლენა 
მოახდინეს კათოლიკური ეკლესიის მდგომარეობაზე, ბევრე ხელი- 

სუფალი კათოლიკურ ეკლესიას კოლონიურე წარსულის მემკვიდ- 
რეობითობაში, კონფესიონალური “უთანხმოებების გამწვავებაში 
ადანაშაულებდა. «ამასთან, რ«აგ სახელმწიფოზე კათოლიკურმა ეკ- 
ლესიამ “დაკარგა ბპრივილიგირებული მდგომარეობა: სახელმწიფო 
გამოეყო ეკლერიას, გამოცხადდა სინდისისა და სარწმუნოების თა- 

ვისუფლება ჯდა სხვ. 
ტროპიკული აფრიკის ზოგიერთ ქვეყანაში მთავრობასა და კა- 

თოლიკურ ეკლესიას შორეს ურთაერთობა იძაბებოდა ეთ5ოკონ- 

ფესიონალური წინააღმდეგობების გამწვავების შედეგად (უგანდა, 
სუდანი, ნიგერია). ამ მხრივ, განსაკუთრებით, “მძიმე სიტუაციაა 
გვინეაში, კონგოს სახალხო რესპუბლიკაში, ანგოლაში, მოზამბიკსა 

და ბენინში. 

დამოუკიდებელი ქვეყნების პოლიტიკურ ცხოვრებაში კათოლი- 

კური ეკლესიის ჩარევა, ხანდახან, მტრულად განწყობილი ეგროპუ- 
ლი მისიონერების ქვეყნიდან გაძევებით მმთავრდებოდა (გვინეა, 

განა, ტოგო, მალი), 

განაში ეკლესიის მავნე გავლენის წინააღმდეგ მთავრობის ღო- 
ნისძიებანი დაიწყო «მით, რომ 1961 წლის მაისიდან რელიგიურ 

თემებზე რრადიოგადაცემათა ყოველკვირეული ხანგრძლევობა 1 სა–- 

ათი და 45 წუთიდან შემცირდა 45 წუთამდე. 1962 წლის თებერვალში 

განის განათლების მინისტრმა დოვოუნა-ჰამონმა ოფიციალურად 
გააფრთხილა მისიონერული სასწავლო დაწესებულებები, რომ იძ 

სასულიერო პირთა მიმართ, რომელნიც ახალგაზრდობას უბიძგებენ 

„უდისციპლინობისა და სახელმწიფოს ღალატისაკე§ნ, განას მთავ 

რობა გაატარებს მკაცრ სანქციებს“. 1963 წლის დასაწყისში კი, 
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სისტემატური ანტისახელმწიფოებრივი აგიტაციის გამო განიდან 
გააჭევეს ინგლისელი ეპისკოპოსი. 

ტროპიკული აფრიკის დამოუკიდებელი ქვეყნების დამოკიდე- 
ბულება ქრისტიანულ ეკლესიასთან სხვადასხვაგვარია ბევრგან 
სახელმწიფომ განახორციელა სეკულარიზაცია, საეკლესიო განმ- 
გებლობაში მყოფი სკოლების სახელმწიფოსათვის გადაცევა და 
სხვა. ამავე დროს, ეკლესიის (მრავალწლოვანმა ბატონობამ ხალხ- 

თა სულიერ და კულტურულ ცხოვრებაში წარუშლელი კვალი .და- 
_ ტოვა, ამის გამო, ზოგიერთ ჟვეყანაშე რელიგიის მიმართ შემწყნა- 
რებლური პოლიტიკა ხორციელდება. ზაირში, სადაც, თავის დრო- 

ზე, განდევნილ «იჟნა ეპისკოპოსი მულადა, მოგვიანებით კათოლი- 
კური ეკლესიის საქმიანობა ლეგალურად გამოცხადდა. ხშირად, 
მთავრობის მიერ მიღებულ ახლ პროგრამებს, თვით ეკლესიის 
მსახურები უჭერდნენ მხარს. ასეთე იყო ეთიოპიის სამღვდელოე- 
ბია პოზიცია, რომელმაც 1974 წელს იმპერატორის ჰაილე სელა- 
სიეს ტახტიდან ჩამოგდებას „დაუჭირა მხარი. 

კათოლიკური ეკლესია კვლავ იძულებული დფახდა, რომ შეეე- 
ვალა თავისი ტაქტიკა. საეკლესო «დეოლოგებმა მორწმუნეებს 
ახალი იდეა მიაწოდეს: „ეკლესია ცნობს სახელმწიფოს პრიორი- 
ტეტს ჯანვითარების ეკონომიკურ და სოციალურ ასპექტებში... 
იჟა მზად „არის, რომ თავისი წვლილი შეცტანოს ახალე საზოგადოე- 
ბის ადამიანის აღზრდჰმი“ I7, გვ. 17). ახალი ადამიანის აღზრდას 

საფუძვლად უდევს „ინტეგრალური განვითარების იდეა,  რომელ- 
საც ტროპიკული აფრიკის კათოლიკური სამღვდელოება დიდი ე§- 
თუზიაზმით შეხვდა, „ინტეგრალური განვითარების იდეის“ მომა- 

რე კარდინალმა პ. ზუნგრანმა (ბურკინა-ფჰსო) გამოთქვა იმის ღრმა 
რწმენა, რომ მომავალში „მდიდარსა და ღარიბ ქვეყნებს შორის 
უნდა «დამყარდეს ძმური თანამშრომლობისა და დახმარების ატ- 
მოსფერო“ (7, გვ. 18). 

კათოლიკური ეკლესია, ტროპიკული აფრიკის ქვეყნებში, თავის 
ა«დეოლოვიურ მუშაობაში ეხება მრავალ სხვადასხვა საკითხს. მათ 
შორის: ომისა -და მშვიდობის, სხვა რელიგიებთან ურთიერთობის, 

კომუნისტურ იღეოლოგიასთან ბრძოლისა და სხვ, ბურუნდის, გა- 
ნას, ზაირის, კენიის, კოტ–დ' ივუარისა და სენეგალის მრავალრი- 

ცხოვან რელიგიურ ცენტრებში კონტინენტის სოციალ-ეკონომიკუ- 

რი განვითარების პრობლემებს იკვლევენ. 
ეკლესიის ბევრი მესვეური აქტიურადაა ჩაბმული მეურნეობრივ 

საქმიანობაში. მაგალითად: მალიში არსებობს „აკვა ვივას პასო- 

ციაცია!, რომელსაც აღგილობრივი მღვდელი ხელმძღვანელობს. 
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იგი მუშაობს ჭქაბურღილებზე და აგებს შწყალსაცავებს. ზაარში 

ერთ-ერთი რელიგიური თემის წევრებს გაჰყავთ ტზები, აქვთ სოიას 
გადასამუშავებელი ქარხანა და სხე. 

მიუხედავად «მისა, რომ მსოფლიო რელიგიებისათვის დამახა- 

სიათებელია უნივერსალურობისა „ღა საყოველთაობისკენ ლტოლ–- 
ვის თვისებები, აფრიკის ადგილობრივი მოსახლეობის თვალში, ის- 

ინი მაინც სხვა ცივილიზაციის ნიშნებით ხასიათდებიან. მაგალითად, 
ქრისტიანობა აფრიკელთათვი” აშკარა დასაელეთის კულტურის 
ნიშნებს ატარებს, ხოლო ისლამი––არაბული კულტურისას (5, გვ. 
82). აღსანიშნავია, რომ ბოლო დროს, ტროპიკული აფრიკის ქვეყ- 

ნებში ადგილობრივი ტრადიციული კულტების მიმდევართა ზემცი- 
რების და ისლამის მიმდევართა ზრდის პროცესი მიმდინარეობს, 

მსოფლიო რელიგიის აღიარება “ადგილობრივი მოსახლეობისა- 

თვის ხშირად სტატუსის, უცხო კულტურასთან ჩშმეხების, ეთნიკუ- 
რი კუთვნილების შეცვლას ნიშნავს. „აღიარება-- ეს პრაქტიკული 
აქტია, რომელსაც ის ადამიანები ახდენენ, რომლებიც ცდილობენ 
ახსნან, გააკონტროლონ და წინასწარ განვვრიტონ სოციალური გა- 

რემოს მოვლენები“ (24, გვ. 305). 

ბურჟუაზიული და კლერიკალური პროპაგანდის მიუხედავად, 
ქრისტიანობა, აფრიკელთა თვალში, დღემდე კოლონიალიზმის ეპო- 
ქასთან, უცხო „ცივილიზაციასთან ასოცირდება. 

მსოფლიო რელიგიებიდან აფრიკის კონტინენტზე პირველად 
ქრისტიანობა გავრცელდა, მას წილად ხვდა ერთგვარი წარმატება, 
რომელიც არ შეიძლება შევპდაროთ ისლამის მიერ მოპოვებულ 

უფრო გვიანდელ წარმატებებს. ამერიკელი ისტორთკოს-რელიგიათ- 

მცოდნე წ. კინგი, აფრიკის კონტინენტზე რელიგიის ისტორიას ხა- 

ტოვნად მოგვითხრობს. იგი ალეგორიულად აღწერს ისტორილს 
ოთხ ძირითად გმირს: 1) ებრაელი ქრესტიანი, რომელიც ჩვენი 

წელთაღრიცხვის დასაწყისში გაჩნდა და აფრიკაში ჩამოვიდა. ძას 

ენთუზიაზმით შეხვდა ეგვიპტე, სუდანი, ეთიოპია, ლებია, თუნისა, 

ალჟირი და მაროკო. 2) არაბეთხი დაბადებული მუსლიმი -- მა5 
ეთიოპიისა „და ეგვიპტის ნაწილის გარდა დაეპყრო ზემოთ დასა- 

ხელებული ქვეყნები, რომლებმაც «დაივიწყეს პირველი პერსონა- 
ჟი. მუსლიმმა თავისი ტრიუმფალური სვლა ტროპიკული აფრიკის 

ქვეყნებში გააგრძელა. 3) გმირი ყოველთვის ცხოვრობდა აფრი- 
კაში (აფრიკის ტრადიციული რელიგიები), „დაბოლოს, 4) პერ- 
სონაჟი ქრისტიანი, რომელმაც თავისი აღმოსავლური თვისებები 

"დაკარგა და, ამჯერად, XV საუკუნეში დასაჭლეთიდან მოვიდა. მას 

ისევ გულთბილად ხვდებიან, მაგრამ მან თავისი ბრწყინვალება და–- 

7 აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები 97



კარგა (251. ტრადიციულ და მსოფლიო რელიგიათა ურთიერთადაა- 
ტაციის პროცესში ცვლილებები თითოეულმა მათგანმა განიცადა. 

მაგრამ, უმეტეს შემთხვევებში, ყოველივე ადგილობრივი, რელი- 
გიების ხარჯზე მომხდარა ხოლმე. მსოფლიო რელიგიების დოგმა- 
ტიკაში შესამჩნევი ძირეული ცვლილებები არ შეიმჩნევა. იცვლე- 
ბოდა მოღვაწეობის მხოლოდ პრაქტიკული ფორმები. სხვადასხვა 
რელიგიათა ურთიერთშეხების შედეგდ ტროპიკულ აფრიკაში 

მრავალი რელიგიური წარმონაქმნი და სექტა წარმოიშვა. 
ახლანდელი ქრისტიანულ-აფრიკული ეკლესიები და სექტები 

'საკუთარი დოგმატიკისა „და რიტუალების მქონე რელიგიურ თემებს 
წარმოადგენენ. მათში ტრადაციული კულტების ელემენტები შერ- 
წყმულია ქრისტიანობის ელემენტებთან. დასაწყისი, ეს ორგანი- 
ზაციები ანტიკოლონიურ იდეურ-პოლიტიკურ ხასიათს ატარებდნენ, 

დღეისათვის კი მათმა მოღვაწეობამ წმინდა რელიგიური ხასიათი 
შეიძინა, თუმცა, არცთუ ისე იშვიათად, ისინი მთავრობის ოპო- 
სიციაში დგანან ხოლმე. 

XVIII საუკუნის „დასაწყისში მდ. კონგოს ქვემო წელის აუზში 
შეიქმნა „ანტონიანელთა“ სექტა (ანუ ანტონიანთა მოძრაო- 
ბა), მი” „დამაარსებლად «ითვლება ვინმე ბეატრისზედ რომელიც 
თავის თავს წმინდა ანტონიონის უწოდებდა (აქედან წამოვიდა სექ– 
ტის დასახელება). ანტონიანელები კათოლიკური ეკლესიის სამღე- 

ღელოების წინააღმდეგ გამოდიოდნენ «ა კონგოს სახელმწიფოს 
განთავისუფლებაზე ოცნებობდნენ. ამ სექტამ თავისი გაგლენის 

ქვეშ მოაქცია დღევანდელი დასავლეთ ზაირისა და, ჩრდილოეთ 
ანგოლის მოსახლეობა, 

1872 წელს კონგოს ტერიტორიაზე (ახლანდელი ზაირი) და 
ჩრდილოეთ ანგოლის კონგოს ხალხში შეიქმნა „კიიოკას“ 'მოჭ- 

რაობა, რომელიც თავისი ხასიათით ანტონიანელთა მოძრაობას ჰგა- 

ვდა. 
1921 წელს ქვემო კონგოში წარმოიშვა ახალი სექტა, რომელ- 

საც სათავეში სიმონ კიმბანგუ (1889-1951) ედგა. სიმონ კიმბანგუს 

სწავლება კიმბანგიზმის სახელითაა ცნობილი, კიმბანგიზმმა 

მცირე დროში ანტიკოლონიური მოძრაობის ხასიათი მიიღო. სიმო5 

კიმბანგუ დაიჭირეს და სულ მალე ციხეში გარდაიცვალა. 

1956 წელს ეს სექტა. რელიგიურ ორგანიზაციად გადაიქცა. იგი 

თავს „წინასწარმეტყველი სიმონ კიმბანგუს მიწაზე დაარსებულ იე– 

სო ქრისტეს ეკლესიას“ უწოდებდა, კიმბანგიზმმა პოპულარობა მოა- 

პოვა კონგოს, ლუზას, ლუნდას, მონგოს, კუბას, ბობანგის, საკატას 
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და სხვა ხალხებში. სექტძს მიმდევრები დღესაც ცხოვრობენ ზაირის 
ტერიტორიაზე. მისი მთავარი რელიგიური ცენტრია ნკამბა (ქ. მბან– 
ზე-ნგუნგუს რაიონში). 

აღსანიშნავია, რომ მდინარე კონგოს აუზის ქვეყნებში სექტა–- 
ნტური მოძრაობა განსაკუთრებით ფართოდაა გავრცელებული. 

30-იანი წლების დასაწყისში კატანგის ტერიტორიაზე (ახლან- 
დელი შაბას მხარე) გავრცელდა კიტავალას სექტის გავლენა. ამავე 
პერიოდში ფართო გასაქანი მიეცა მათსვანიზმის (ანდრე 'მათსვას სა– 
ხელის მიხედვით) სახელით ცნობილ მოძრაობას, რომელიც თავისით 
შინაარსით კიმბანგიზმის მსგავსია. · 

1939 წლიდან I'მოჟმედებს „შავთა ეკლესია". 1956 წლიდან ლუ– 
ზას შორის იქმნება „ჩვენი წინაპრის ღმერთის ე+- 

ლესია“, 1960 წლიდან -- „წმინდა სარას ეკლესია". 

იამბეს ხალხში არსებობს მაცუისტების სექტა, დიედონეს მოძრაო- 
ბა, „წმინდა სულის მოძრაობა“ და მრავალი სხვ. 

(15, გე. 321.



აპარბეიდი და „ქრისტიანული ნაციონალიჭმის“ 
კონფესიონალური წანამძლვრები სამხრეთ აფრიკაში 

აპარტეიდის «დოქტრინა, რომელსაც საფუძვლად უდევს ადა- 
მიანთა დაყოფა რასობრივ-ეთნიკური ნიშნის მიხედვით, სამხრეთ 

აფრიკის რესპუბლიკის მმართველმა წრეებმა ოფიციალურად გა: 
მოაცხადეს 1948 წელს, ნაციონალისტური პარტიის“ ხელისუფლე- 
ბის სათავეში მოსვლის შემდეგ. ის წარმოადგენდა რასობრივი დის- 
კრიმინაციის პოლიტიკის გაგრძელებას, რომელსაც თეთრკანიანთა 
უმცირესობა ასწლეულის მანძილზე ახორციელებდა შავკანიანი 
სამხრეთ აფრიკელებისა და სხვა არაევროპული წარმოშობის მო- 
სახლეობის მიმართ. მან XX საუკუნის შუახანებში სახელმწიფო 
სტატუსი მოიპოვა, როგორც ახალმა სოციალურ-პოლიტიკურმა 

დოქტრინამ. 
სოციალურ-პოლიტიკური ღდისკრიმინავია სამხრეთ აფრაკა§ზი 

სათავეს იღებს XVII საუკუნის შუახანებში, კაპის კოლონიის 
დაარსებიდან. მისი თავდაპირველი ფორმა იყო „ისკრიმინაგცია 
რელიგიის სფეროში. იმ დროს, რძვოცა ქრისტიანები სარგებლობ- 
დნენ სრული უფლებებით და პრივილეგიებით, წარმართები- 
სათვის არ არსებობდა კანონების ელემენტარული დაცვა, სრუ- 

ლიად სამართლებრივად მიიჩნევდნენ მათი მიწების მიტაცებას, და- 
სახლებების განადგურებას, მათ მონებად ქცევას, ის, ვისაც ქრის- 

ტეს რწმენა «რ ჰქონდა, არც კი ითვლებოდა ადამიანად. 

ქრისტიანთა აბსოლუტურ «უმრავლესობას შეადგენდნენ თეთოი 
კოლონისტები, ხოლო წარმართებისას –- შავკანიანი აფრიკელება. 

კოლონიებში გაბატონებული ნიდერლანდების რეფორმატორული 
უკლესია კრძალავდა წარმართებისა და მათი შვილების მონათვ- 

ლას, მოითხოვდა მრავალ წინაპირობას ადგილობრივი მცხოვრებ- 
ლების მიერ ქრისტიანული სარწმუნოების მიღებისათვის, რამაც 

  

„ნაციონალისტური პარტია –- ადგილობრივ თეთრკანიანთა პარტია, რომე- 

ლიც აფრიკანერთა ძირითად პოლიტიკურ ორგანიზაციას წარმოადგენს. დაწვ– 

რილებით ამ პარტიის შექმნის შესახებ იხ. 10, გე. 170-180, 
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ფაქტობრივად მინიმუმამდე შეამცირა კაპის კოლონიის სახელმწი–- 
ფო ეკლესიის მისიონერული მოღვაწეობა. სამხრეთ აფრიკაში ევ- 
როპელთა გადმოსახლებიდან პირველი საუკუნენახევრის მანძილზე 
შავკანიან ქრისტიანთა რაოდენობა ძალიან უმნიშვნელო იყო, თუმ- 

ცა კონტაქტები თეთრკანიან გადმოსახლებულებსა და ადგილობრივ 
მცხოვრებლებს შორის გრძელდებოდა, თანდათან იზრდებოდა 
რასებს შორის შერეულ ქორწინებათა რიცხვი, და უკვე XVIII სა- 
უკუნის ბოლოს მოხდა „ფერადკანიანი. მოსახლეობის –– მეტიესების 

ოფიციალური რეგისტრაცია (6, გვ. 23). 
განსაკუთრებით უნდა აღინიშნოს ის გარემოება, როჭ თავდა- 

პირეელად სამხრეთ აფრიკის თეთრკანიანი კოლონისტებს მძირი- 
თად მასას შორის არ იყო ფართოდ გავრცელებული რასისტული 

“ განწყობილებები. თუმცა დროთა განმავლობაში ეკლესიის წეს- 

ჩვეულებები სულ უფრო ძლიერ ზეგავლენას ახდენდა მათზე. ოფი- 
ციალურ რეფორმატორულ წრეებში დომინირებდა კალვინისტური 
დოქტრინა, რომლის თანახმად, ქრესტეანები ითვლებოდუენ უმაღ- 
“'ლესი რასის წარმომადგენლებად, მათ „რჩეულებს" უწოდებდნე5, 

ხოლო არაქრისტიაიაებს („ანტიქრისტეებს“) –– წყეულებს (3, გვ. 
37). თუმცა აფრაეკის სპმხრეთში თეთრი კოლონისტების ახალი 
ჯგუფების გაღმოსახლებასთან ერთად აქ გავრცელდა ევროპის ქვე- 
ყნებიდან შემოსულე სხვა იდეოლოგიურე მიმართულებებიე. 

საფრანგეთის დ»დმა ბურჟუაზიულმა რევოლევცია? და ნაჰო- 
ლეონის ომების პერეოდმა კარდინალური ცელილებები გამოიწ- 
ვია ევროპის ქვეყნების სოციალურ-პოლიტიკურ გხოვრებაშია, ეს 
მოვლენებე აისახა კაპის კოლონიის განვითარებაზევ, რომელსაც 

მვიდრ“რო კავშირი ჰქონდა მთელ რიგ ევროპულ კვეყნებთაზნ, უპირ- 

ველეს ყოვლისა კი თავის მეტროპოლიასთან –– ნიდერლანდებთან, 
ოსტ-ინდოეთის კომპანიის კრახს და ჰოლანდიის გადასვლას ბა- 

ტავიის რესპუბლიკის“ გამგებლობაში მოჰყვა მმა6თველობის შეც- 
ვლა მის სამხრეთაფრიკულ კოლონიებში, ბურების ცდა. კოლონიის 
ტერიტორიაზე შეექმნათ დამოუჯ;ედებელე რესპუბლიკები, ჩაასშეს 
დღა XIX საუკუნის დასაწყისში კაპის კოლონია გადაიქცა ღიდი 
ბრიტანეთის ერთ-ერთ უმნიშენელოვანეს სტრატეგიულ სამფლო- 

ბელოდ, 

რბატავიის რესპუბლიკა –- გამოცხადღ: ნიღერლაჩდებას ტერიტორიაზე 1795 
წელს საფრანგეთის ჯარების მიერ მისი ტერიტორის დაპყრობის შემდიკ. 
ნაპოლეონ I ის საფრანგეთზე დამოკიდებულ ჰოლანდიის სამეფო: აქცია 
(1806-1810). სახელწოდება წარმოდგება ბატავთა გერმანული ტომო-აგან, რო- 

მელიც მდ. რაინის დელტაში ცხოერობდა. 
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სამხრეთ აფრიკაში ინგლისელთა ბატონობის დამყარებით კა- 
პის კოლონიაში არსებულე თეთრკანიანი (მოსახლეობის შედარებითი 
ერთგვაროვნება დაირღვა. აქ ჩამოვიდნენ ინგლისელი კოლონისტე– 
ბი, რომლებმაც მალე კონკურენცია გაუწიეს ბურებს. ამავე დროს, 
პოლანდეის რეფორმატორულმა ეკლესიამ თანდათანობით დათმო 
თავისი ადრინდელი „გაბატონებული პოზიციები რელიგიის სფე–- 

“როში: სამხრეთ აფრიკაზე ჯერ ჩავიდნენ სხვა პროტესტანტული 

"მიმდინარეობის წარმომადგენლები, შემდეგ კი კათოლიკებიც. ეთ- 
ნიკური და რელიგიური პლურალიზმის აღმოცენებას მოჰყვა თეთრ- 
კანიანი მოსახლეობის შეხედულებათა მნიშვნელოვანი დიფერენცია- 
ცია შავკანიან აფრიკელებთან ურთიერთობის საკითხში (2, გვ. 151). 

თავდაპირველად ინგლისელები ცდილობდნენ გაეტარებინათ თეთრ- 

კანიან და არათეთრკანიან ქრისტიანთა სრული თანასწორობის პო- 

ლიტიკა, რაც ხშირად იწვევდა პროტესტებს ბურების კონსერვატიუ- 

ლად განწყობილი ნაწილის მხრიდან. თუმცა პრცთუ ისე იშვიათად 

ინგლისელი ხელისუფალნი თავიანთი სამფლობელოების გაფართოე- 

ბის მიზნით სასტიკად უსწორდებოდნენ ადგილობრივ აფრიკულ 

ტომებს. 
ინგლისელებსა და ბურებს შორის ურთაერთობა განსაკუთრე- 

ბით გამწვავდა XIX საუკუნის 30-იან წლებში, როცა ბრიტანეთის 

პარლამენტმა, შემდეგ კი კაპის კოლონიალურმა ხელისუფლებამ 
გააუქმა მონობა და მონათმფლობელობის პრაქტიკა სამხრეთ აფ- 
რეკის ტერიტორიაზე. თუმცა უნდა აღინიშნოს, რომ მონობის გაუ- 

ქმება იყო ბურების უკმაყოფილების საბაბი და არა მიზეზი; მონათ–- 
მფლობელობის სისტემა არ იყო კარგად განვითარებული აფრიკის 
სამხრეთში «და ის მონები, რომელთა შრომა ბურების მეურნეობის 

საფუძველს შეადგენდა, შემოყვანილი იყვნენ კონტინენტის სხვა 
რეგიონებიდან. ჭეშმარიტი მიზეზი, რამაც ბურების უკმაყოფილე- 
ბა გამოიწვია, იყო ინგლისელ ხელისუფალთა ჩარევა ბურების პატ- 
რიარქალურ მეურნეობასა „და მისთვის დამახასიათებელ ეკონომი- 
კური დისკრიმინაციის სისტემაში (5, გვ. 44). 

ეს სისტემა წარმოადგენდა აქ არსებული რელიგიური დისკრი- 

მინაციის სპეციფიკურ გამოხატულებას. რეფორმატორების რელი- 

გიურმა თეზისმა იმის შესახებ, რომ წარმართი –– „მეორეხარისხო- 
ვანი“ ადამიანია, განსაზღვრა თეთრკანიანთა პრიორიტეტი სოცია- 
ლურ-ეკონომიკურ სფეროში. 

ბურების მიერ აფრიკულ ტომთა მიწების მიტაცება აიძულებდა 

დაპყრობილი ტერიტორიების ადრინდელ მფლობელებს, დაქირავე- 
ბულ მუშებად ემუშავათ ფერმებში. საზოგადოებრივი და რელი- 
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გიური მორალის კოლონიურე ნორმები უფლებას აძლევდა თეთრ 
კოლონისტებს, ასეთ მუშებს მოპყრობოდნენ როგორც მონებს. 
მეურნეობის ეს სისტემა ემყარებოდა წარმოების მოსათმფლოიე- 
ლური, ფეოდალური და კაპიტალისტური წესის ელეზენტების სი3- 
ბიო ღა ასახავდა კოლონიურ საზოგადოებაში გაბატონებულ ე ურ- 
თივრთოზე ებს. ეს სისტემა კაპის კოლოვიაში კედევ რაზდენიმე ათე- 
ულ წელს იარსებებდა, რომ არა მთელი რეგი სერიოზული ფა:- 

ტორებს აღმოცენება, “რავ გამოწვეული იყო ისგლისურე ღოკუპა· 

გხტით. 

რეფორმატორული ეკლესიისა და ბურების ხელისუფლების მი» 
ერ ხელოვნურად შეკმნილმა „უმაღლესი რასის“ ადამიანთა „აბსო- 
ლუტური სამართლიანობის“. ავტორიტეტმა კატასტროფული დაცე- 

მა დაწყო, გახშირდა შავკანიანთა უკმაყოფილება თეთრი სამხრეთ- 
აფრიკელების მიმართ (1, გვ. 461), 

მონობის გაუჟმება მერრე, უფრო ძლიერი დარტყმა იყო (ინგ- 

ლისელთა მოსვლის შემდეგ) ბურების პატრიარქალური მეურნეო- 
ბისათვის, უპირველეს ყოვლისა იმიტომ, რომ მას თან სდევდა ყვე– 
ლა მოქალაქის ფორმალური თანასწორობის დამყარება, მიუხედა- 
ვად მათა რასობრივი, რელიგიური თუ ეთნიკური წარმოშობისა 

(6, გვ. 13). 
გარდა ამისა, ინგლისელთა მიერ დამკვიდრებული ბურჟუაზიუ- 

ლი ურთაერთობები ვაჭრობის, სოფლის მეურნეობისა და მრეწვე– 
ლობის სფეროში ბურების მეურნეობას სრულიად 'არაკონკურენტ- 

უნარიანს ხდიდა. 
ყოველივე ზემოაღნიშნულის გამო, ბუტებმა განახორციელეს 

რიგი "ღონისძიებები თავიანთი მეურნეობის სისტემის „დასაცავად. 

ყველაზე ცნობილი მათ შორის იყო „დიდი გადასახლება“ („დიდი 
ტრეკი"), რომელიც წარმოადგენდა ინგლისური მმართველობის 
სისტემისაგან თავდაღწევისა და ბურების ეკონომიკური და სოვცია- 
ლური ტრადიციების შენარჩუნების ცდას, მთლიანობაში ეს ცდა 
წარმატებით დასრულდა, ხოლო აფრიკული ტომებისაგან მიტაცე- 

ბულ მაწებზე გამოცხადებულ ბურების დამოუკადებელ რესპუბ- 
ლიკებში მთლიანად იყო შენარჩუნებული ინგლისურ ოკუპაციამ- 
დღე არსებული კოლონიური საზოგადოების ნორმები და ტრადიციე- 
ბი. 

ამ რესპუბლიკებში პატრიარჟალური წყობს განმტკიცების 
მიზნით ბურებმა გამოაცხადეს რეფორმატორული ეკლესიის სრუ- 

ლე პრიორიტეტი თავიანთ ტერიტორიაზე. 
იმ დროს, როდესაც ბურების რესპუბლიკებში ხდებოდა საზო- 
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გადოებრივე ცხოვრების მოძველებული ეკონომიკური და პოლა- 
ტიკური ნორმების აღდგენა, კაპის კოლონიაში სწრაფი ტემპით ვი- 

თარდებოდა კაპიტალისტური ურთიერთობები. ასეთი განვითარე- 
ბისათვის აუცილებელი წანამძღვარი შექმნა მონების განთავისუფ- 
ლებამ თავისუფალი სამუშაო ძალეს სახით, რომელიც ივსებოდა 

ბურების ჩრდილოეთიდან გამოქცეული აფრიკელი „დაქირავებუ- 
ლი მონებით“ (6, გვ. 40), კოლონიაში წარმოიშვა „ახალი არის- 

ტოკრატია" –– ვაჭრების, ბურჟუებეის, მსხვილი მიწათმფლობელე- 
ბის სახით. 

ასეთ პირობებში დაქირავებული მუშების მდგომარეობის მთე- 
ლი სიმძიმე დააწვა შავკანიან აფრიკელებსა და ფერადკანიანებს, 
ფაქტობრივად მათი მკაცრი ექსპლუატაცია კვლავ ძალაში დარჩა, 
შეეცვალა მხოლოდ მესი საზოგადოებრევე შინაარსი, თეთრე კო- 
ლონისტების უწინდელი ფსიქოლოგიის რასისტულ-დისკრიმინაცი- 
ული ნორმები მთლიანად თავსდებოდა კაპიტალისტების მუშებ- 
თან, როგორც „ნახევრადადამიანებთან -- ნახევრადმონებთა5“ · და- 
მოკიდებულების ფარგლებშე (6, გვ. 46). 

რაც შეეხება თეთრ მუშებს, ისნი თავიანთი სტატუსით უფრო 
მეტად შეესაბამებოდნენ თეთრკანიან მეპატრონეებს,. ვეჯრე შაე- 
კანიაე კოლეგებს. თუმცა, უნდა აღანიშნოს, რომ პსეთა სოვკია- 
ლური და რასობრივი დესკრამინავია კაპის კოლონიაზა ფატტობ- 
რევ ხასიათს ატარებდა, ფორმალურად კი აქ დაკანონებული «ყო 

თავისუფლებისა და თანასწორობის ბურჟუაზიული ნო“ქები,. 
ამრიგად, კაპიტალისტურამდელი კოლონიური საზოგადოების 

რელიგიური დისკრიმინაცია აღმოცენდა და თანღათაი ჯანმტკიც- 
და XVIII-XIX საუკუზეების მანძილზე. ბურების პატრია რეალური 
მეურნეობის ეკონომიკური სისტემის ფარგლებში, ხოლო XIX 
საუკუნის შუახაზებშე ის გადაქვა რასობრივი დისკრიმინაც «ოს 

ფორმად აღრებურჟუაზიული საზოგადოებ 5-ს შრომითი უ“თეერთო- 
ბების სფეროში, თუმცა იმ დროს რასობრივი დისკრიმ“ნაცია ჯერ 
კიდევ არ ატარებდა ყოვლაესმომ კველ ხასიათს. 

XIX საუკუნის შუა ხანებში კაპის კოლონიის რეფორმ.ტორულ- 

მა ეკლესიამ მიიღო გადაწყვეტილება ყველა ეკლესიის დაყოფის შე- 
სახებ რასობრივი პრინციპის მიხედვით. ასეთ?ა ნაბიჯმა წინასწარ 
განსაზღვრა სამხრეთ აფრიკის შემდგომი სოციალურ-პოლატიკური 

განვითარება, ხოლო ეკლესიის საწესდებო პუნქტი წარმართთა 
დისკრიმინაციის შესახებ საბოლოო ჯამში იქცა აქ რასობრივი დის- 

კრომინაციის აღმოცენების პირველ მიზეზად. 

დადგენილება ეკლესიების დაყოფის .შესახებ იყო პირველი 
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ოფიციალურად დაფიქსირებული რასობრივ-დისკრიმინაციული დე- 
ბულება სამხრეთ აფრიკაში. შემდეგ «ს სხვადასხვა ფორმულირე- 
ბით განმეორდა მთელ რიგ სხვა დოკუმენტებში, მათ შორის ბურე- 

ბის რესპუბლიკათა კონსტიტუციებში (2, გვ, 156). 

XIX საუკუნის ბოლომდე კაპის კოლონიის კანონმდებლობა 

პრაქტიკულად გვერდს უვლიდა აფრიკელთა დისკრიმინაციის სა- 
კითხს, თუმცა არსებობდა 'დისკრიზინაციის ფორმალურ აკრძალვა- 
სა და ფაქტობრივ სოციალურ და იურიდიულ პრაქტიკას შორის 
წინააღმდეგობის მრავალი მაგალითი. , 

XIX საუკუნის მეორე ნახევარწი აფრიკის სამხრეთ ნაწილში 
ოქროს და- ალმასი უმდიდრესი საბადოების აღმოჩენას მოჰყვა 
რეგიონის” ცალკეული რაიონების სწრაფე სოციალ-ეკონომიკული 

განვითარება, საბადოების ინტენსიური დამუშავების შედეგად სამხ- 
რეთ აფრიკამ, რომელიც მანამდე წარმოადგენდა მხოლოდ სავაჭრო- 
სატრანსპორტო კომუნიკაციების მნიშვნელოვან კვანძს, შეიძინ; „»ხა- 
ლი საერთაშორისო ეკონომეკური სტატუს: სამხრეთაფრიკელი 
ოქრო სულ უფრო მნიშვნელოვან ზეგავლენას ახდენდა ჟვეყნის ფი- 
ნანსურ-ეკონომიკურ სისტემაზე, აქ წარმოიქმნა კაპიტალისტურ სამ- 
ყაროში ერთ-ერთი პირველი მონოპოლისტური გაერთიანებები, ამ- 
რიგად, სუსტად განვითარებული აგრარული კოლონია გასული საუე- 
კუნის ბოლოს შევიდა განვითარებული კაპიტალიზმის ეპოქაში. 

თუმც), ეკონომიკის სწრაფი ზრდის მიუხედავად, ჩამოყალიბე- 

ბული სოციალურე ურთიერთობებე საპბრეთ აფრიკაში პრაქტიეკუ-· 

ლად არ არსებობდა. წინააღმდეგობები ეკონომუკურ და სოციალურ 

სისტემას შორის განსაკუთრებით %ესამჩნევი იყო ბურების რესპუ- 

ბლიკა ტრანსვაალში –- სამხრეთ აფრიკის ოქროსმომპოვებელ ჟცეზ- 

რში, 

V როგორც უკვე აღვნიშნეთ. ბურებმა გადმოიღეს ის სოციალური 
სტრუქტურები, რომლებიც დამახასიათებელი იყო კაპის კოლონი”- 

„ სათვის ჰოლანდიის მმართველობის პერიოდში. "მისთვის დამახასია– 

თებელი იყო ფართო «დემოკრატიის პრინციპი თეთრი მოსახლეო- 

ბისათვის და თათქმის ყოველგვარი გარანტირებული სოციალურ. 
პოლიტიკურევ “უფლებების უარყოფა შავკანუანი აფრე:ელებ + 

სათვის (5, გე. 86). 

გასული საუკუნის ბოლო წლებში ტრანსვაალი „ოქროს ციებ- 
ცხელებამ“ მოიცვა, რასაც მოჰყვა იმიგრანტთა დიდი ნაკაღი. ევ- 
როპის ქვეყნებიდან. ბურების მთავრობა იძულებული გახდა, შეექ- 
მნა ცალკეული სახელმწიფო სტრუქტურებე იმეგრანტთა პოლი- 
ტიკური უფლებების დასაცავად. თუმცა პრიორიტეტი საკანოს- 
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ძდებლო და აღმასრულებელ ხელსუფლებაში ეკუთვნოდათ ბუ- 

რებს. ავკანიანი აფრიკელებე ასეთ სისტემაშე კვლავ ხმის უფლე- 

ბას გარეშე 'დარჩნენ. ტრანსვაალში შექმნილმა ორმა პარალელურ-. 
მა სახელმწიფო სესტემამ, რომელიც ერთ ტერეტორიაზე მოქმე- 
დებდა, მაგრამ მისი იურისდიქცია ვრცელდებოდა თეთრი მოსა”- 

ლეობის სხვადასხვა ეთნიკურ ჯგუფებზე, ახალი და მნიშვნელოვანი 

მომენტი შეიტანა სამხრეთ აფრიკის პოლიტიკურ-სამართლებრივ 
განვეთარებაში. · 

XIX საუკუნის დასასრულს სამხით აფრიკის კოლონიური 
დაპყრობის დასრულებას “და თეთრკანიანთა ითერმების რიცხვის , 
ს4დას, მოჰყვა მკვიდრ აფრიკელთა მიწების ძარცვის პროცესის 

გაძლიერება, სწორედ გასული საუკუნის უკანასკნელ წლებში მნიშ-. 

ვნელოვნად გაიზარდა აფრიკელთა არაკვალიფიციური, იაფი მუშა- 
ხელის ნაკაღი ბურების ფერმებსა „და ქალაქებში. საარსებო სახს- 

რების ძებნაში შავკანიანი სამხრეთ აფრიკელები თანხმდებოდნენ 

ნებისმეერ სამუშაოზე; თავისუფალი ჩუშახელის არსებობამ, თავის 

მხრივ, სტიმული მისცა კაბიტალისტური ურთიერთობების განვი– 

თარებას ბურების სოფლის მეურნეობაში და გაკოტრებულ თეთრ- 

კანიან ოქროსმაქიებლებთან ერთად სწრაფად შეავსო სამხრეთ აფ- 
რიკის განვითარებული-.სამთამადნო მრეწველობა (1, ფვ. 479). 

· X1X საუკუნის ბოლოს თანდათა5 ჩამოყალიბდა თავისებური 

სოციალისტური სტრუქტურა. გაკოტრებული თეთრი «მიგრანტები 

და ასევე გაკოტრებული ფერმერე ბურები შავკანიან აფრიკვლებ- 

თან ერთად შეადგენდნენ მრავალრასობრივი მუშათა კლასის სა- 

ფუძველს, ხოლო ბურჟუაზიული ზედაფენა წარმოდგენილი იყი 
მთლიანად თეთრი (უმთავრესად ინგლისურენოვანი) მრეწველებით, 

ასევე ფერმერი ბურებით. 
თავისი სპეციფიკური. ინტერესებიდან გამომდინარე, ტრანსვაა– 

ლეყლი ბურების ეროვნული ბურჟუაზია (ტრამსვაალი სწრაფად გა- 

დაიქცა სამხრეთაფრიკული «რეგიონის სამრეწველო ცენტრაუ<), 
კვლავ დაჟინებით მოითხოვდა მის მიერვე "შექმნილი პოლატიკური 
სისტემის შენარჩუნებას. ამავე დროს, სხვა ეროვნების თეთრკანიან 

მოქალაქეთა მეორეხარისხოვანი პოლიტიკური როლი სულ უფრო 

მეტად ეწინააღმდეგებოდა უწინდელ იმიგრანტთა გაბატონებულ. 
მდგომარეობას ეკონომიკაში (4, გვ. 65), XIX საუკუნის ბოლოს 

ტრანსვაალშე გამწვავდა კონფლიქტი თეთრი მოსახლეობის ორი 
ჯგუფის სოციალურ-პოლიტიკურ ინტერესებს შორის, 

უნდა აღინიშნოს, რომ ტრანსვაალში შექმნილი სიტუაცია მნი- 

106



შვნელოვნად განსხვავდებოდა ი9 ვითარებისაგან, რომელიც შეიქმ- 

ნა სამხრეთ აფრიკის სხვა რაიონებში. ბურების მეორე რესპუბლი- 
'კამ –– ორანჟის თავისუფალმა სახელმწიფომ, რომელსაც არ შეეხო 

„ოქროს ციებ-ცხელება", ფაჭტობრივად უცვლელად შეინარჩუნა 
კოლონიური საზოგადოების სოციალ-ეკონომიკური სტრუქტურე- 
ბი. აქ გაბატონებული იყო პატრიარქალური და ადრეკაპიტალე+:- 
ტური საწარმოო ურთიერთობები, ხოლო მთავრობის პოლიტიკა 
ძირითადად ითვალისწინებდა წვრილი ფერმერების გაკოტრებასა 

და აფრიკანერთა გაღარიბების პროცესის შეჩერებას. ტრანსვაა- 
ლელი ბურებისაგან განსხვაგებით, რომლებიც პოლიტიკურ ზეგავ- 
ლენას განიცდიდნენ მათზე გაცილებით მრავალრიცხოვან იმიგრანტ- 
თა ჯგუფისაგან, ორანჟის რესპუბლიკის მოსახლეობა გაცილებით . 
უფრო შემწყნარებლური იყო უცხოელების მიმართ. შავკანიანჯა 
ექსპლუატაცია აქ ატარებდა არა ტრანსვაალურ ბურჟუაზიულ-კო- 
ლონიურ, არამედ პატრიარქალურ-კოლონიურ ხასიათს, რომლის- 
თვისაც დამახასიათებელი იყო თეთრ მეპატრონეთა „მეურვეობრი- 
ვი% დამოკიდებულება მათი „შავკანიან“ მსახურების მიმართ 
(7, გე. 6). 

„ მდგომარეობა 'ნნატალსა და კაბის კოლონიაში (დიღი ბრუტანე- 

თას სამსრეთაფრიკულ კოლონუებში) აბსოლუტურად საპირისპირო 

იყო იმ სიტუავიისა, რომელიც ორანჟის რე.პუბლიკაზი ზეაქმნა, 

ტრანსვაალის მრეწველობის განვითარებას მოჰყვა ამ კოლო- 

' ნიებში განლაგებული პორტების სატრანსპორტო მნიშვნელობის 

ზრდა, განვითარდა. ვაჭრობა და მრეწველობა. კაპიტალისტურმა 

ურთიერთობებმა, რომლებიც აჭ ჯერ კიდევ XVIII საუ კუნეში აღ- 

მოცენდა, თითქმის მთლიანად გამოდევნა პატრიარქალურ-კოლო- 

ნიური ურთიერთობები კაპისა და ნატალის ეკონომიკიდან. სერიო- 

ზული ცვლილებები განიცადა სოვიალურ-პოლიტიკურმა სტრუქ- 
ტურამ. კოლონიის ეკონომიკურ სისტემაში შავ აფრიკელთა და ფე- 

რადკანიანთა ჩაბმასთან ერთად მათ მიენიჭათ სულ უფრო ფართო 

სამოქალაქო „და პოლიტიკური უფლებები. ეს ფენომენი სრულიად 
უცხო იყო ბურების რესპუბლიკისათვის ინგლისურ კოლონიებში 
შექმნილი პოლიტიკური ორგანიზაციები გრავალრასობრივ ხასიათს 
ატარებდა და შეესაბამებოდა აქ არსებულ სოციალურ სტრუქტუ- 
რებს. 

მიუხედავად კაპიტალისტური საზოგადოების მრავალი ნიშან- 
თვისებისა, არასწორი იქნებოდა იმის მტკიცება, რომ XIX საუ- 
კუნის ბოლოს ბრიტანეთის კოლონიური სჰამფლობელოები სამხრეთ 
აფრიკაში მთლიანად განთავისუფლდნენ ადრინდელი პატრიარქა- 
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ლური საზოგადოების ნიშან-თვისებებისაგა.- «დისკრიმინაცია რე- 

ლიგიის სფეროში, რომელსაც კვლავ ქადაგებდა ადგილობრივ ეკლე- 
სიათა უმრავლესობა, სოციალურ სფეროსაც შეეხო, აფრიკელები, 

რომელთაც პქონდათ რიგი უფლებები და თავისუფლებები, ფაქ- 

ტობრივად მოკლებული იყვენენ ამ უფლებებით სარგებლობის შე- 
საძლებლობას (2, გვ. 158). 

თუმცა ინგლასური კოლონიების განვითარებას ჰქონდა ერთა 
უმზჩიშვნელოვანესი განსხვავება ბურების რესპუბლიკების სოცია- 
ლური განვითარებისაგან: ის მთლიანობაში ორიენტირებული იყო 

ღია ბურქუასიული საზოგადოების შექმნაზე –- ყველა მისე წევ- 
რეის თანაწორი უფლებებით, მაშინ როცა ბურების ლედერები 

ცდილობდნენ თითოეული ეთნიკური ჯგუფის სოციალურ-პოლიტი- 
კურ იზოლაციას, საზოგადოებაში მდგომარეობის მოპოვების მთა–- 
ვარ კრიტერიუმად ისინი ცდილობდნენ შეერჩიათ არა ინდივიდუა- 
ლური თვისებები, არამედ მისი რასობრივ-ეთნიკური წარმოშობა. 

რეფორმატორთა რელიგიური დოგმების მიხედვით, ბურები „წინას- 
წარგანსაზღგრულნი“ იყვნენ უმთავრესი როლისათვის საზოგადოე- 
ბის შეზდგომ განვითარებაში (3, გვ. 69). 

ამრიგად, ოკროსა და ალმასის საბადოების აღმოჩევავ უ-9 
%ჯღვრელი რო ლი შეასრულა საზხრეთ აფრიც ას სო:;იალ-ეკონობი,უუ 

და პოლიტიკურ განვითარებაში და მთლიანად შეცვალა, მანამდე 
აქ არს ებული სიტუაცია. ამ საბადოების დამუშავებამ ჯგა:მო-წვია 
სამხრეთ აფრიკის საერთაზორისო სტატუსის შეცვლა, მოეზიდა აქ 

განვითარებული კაპიტალისტური ქვეყნების ფინანსისტები და მრეწ– 
ველები. მეორე მხრივ, ეკონომიკურ სთეროში მომხდარ ცვლილე- 

ბებს მოაპყვა ბრიტანეთის დაინტერესება იმ ტერიტორიებით, რომ- 

ლებიც ბურების რესპუბლიკებს ეკავათ. და მესამე, ეკონომიკის. 

სწრაფმა განვითარებამ ზეგავლეზა მოახდი:ა სოციალურე და პო- 
ლიტიკური სტრუქტურების ჩამოყალიბებაზე „და გამოიწვია სპეცი- 

ფიკურია სისტემის შექმნა სამხრეთ აფრიკაზი (6, გვ. 721). 
ინგლისურ, ასევე ინგლისურენოვან 'ბურჟუაზიასა და რეგეო- 

ნის ძირითადი სამრეწველო ცენტრის ტერიტორიაზე ბურების პო- 
ლიტაკურ დომანირებას შორის არსებულე წინააღმდეგობები აზ 

შეიძლებოდა დიდხანს გაგრძელებულიყო. გეოლოგიური აღმოჩე- 

ნებიდან ოც წელზე ცოტა მეტი ხნის შემდეგ ბრიტანეთმა დაიწ- 

ყო ომი ბურების რესპუბლიკების წინააღმდეგ. 

ბრიტანეთის გამარჯვება 1889-1902 წლების ინგლის-ბურების 

ომში ნიშნავდა ბურების ბურჟუაზიის დამარცხებას რომელიაე, 
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ცდილობდა შეენარჩუნებინა ·თავისი ეკონომიკური პოზიციები ყო- 
ფილი რესპუბლიკების პოლიტიკური დამოუკიდებლობის განმტკი- 
ცებით, „თუმცა როგორც შემდგომმა მოვლენებმა ცხადყო, ეკონო- 
მიკური პროცესების მართვის პოლიტიკური სადავეები ბურებმა 
მხოლოდ მცირე ხნით დაკარგეს. 

ინგლისური ბურჟუაზია, რომელმაც ომის შემდეგ დაამყარა თა- 
ვისი კოლონიალური. მმართველობა სამხრეთაფრიკული რეგიო- 
ნის უმეტეს ნაწილზე და რაც მთავარია ოქროსმომპოვებელ რაიო– 
ნებზე, სულაც არ იყო დაინტერესებული ბურების სრული დამარ- 
ცხებით. უფრო მეტიც, ბურების მიერ ტრანსვაალში წშექმნილი სო–- 

ციალ-ეკონომიკურე სისტემა მთლიანად აკმაყოფილებდა «ინგლი- 
სელ მონოპოლისტებს. ის საშუალებას აძლევდა მათ, შავკანიანი 
აფრიკელებისათვის გადაეხადათ მეტად დაბალე ხელფასი უკიდუ- 
რესად მძიმე „და საშიში შრომისათვის. ის ურთიერთობები, რომ- 
ლებიც არსებობდა თეთრ მეპატრონეებსა: და შავკანიანებს შორის, 
ბურების პატრიარქალურ სოფლის მეურნეობაში, პრაქტიკულად 
უცვლელად იქნა გადატანილი ომისშემდგომი სამხრეთ აფრიკის სამ- . 
თამადნო მრეწველობაში. ინგლისური მმართველობის დამყარებამ 
არაფერი ახალი არ შეიტანა თეთრებსა და შაეკანიანებს შორის ურ- 
თიერთობის არსებულ სისტემაში. XX საუკუნის პირველი ათწლე- 

ულის მანძილზე უცვლელი სახით იქნა შენარჩუნებული ბურების 

ორი ყოფილი რესპუბლიკის სახელმწიფო არსებობის ფორმაე, ისი- 

ნი იქცნენ ცალ-ცალკე ინგლისურ კოლონიებად სამხრეთ აფრიკაში, 

XX საუკუნის პირველი წლებიდან სამხრეთაფრიკული ქალაქე– 
ბის შევსება დაიწყეს გაკოტრებული ფერმერი ბურების მასებმა, 

იმის გამო, რომ მათ ჰქონდათ მთელი რიგი უფლებები და პრივი- 

ლეგიები, ინგლისელი მრეწველების თვალში ისინი წარმოადგენდნენ 

პოლიტიკურად ნაკლებად მოქნილ და ეკონომიკურად ნაკლებად 

სარგებლიან მუშახელს, ვიდრე საერთოდ უუფლებო შავი აფრიკე- 
ლები, მეორე მხრივ, შიმშილით სიკვდილის თავიდან ასაცილებ- 

ლად ბურები იძულებული იყვნენ, ხელი მოეკიდათ ნებისმიერი სა- 
მუშაოსთვის. სწორედ მათ შორის დაიწყო აფრიკანერული ნაციო- 

წალიზმის ახალი იდეების წარმოშობა და გავრცელება საუკუნის 

· დასაწყისში, რასაც ხელს უწყობდა რეფორმატორთა რელიგიური 

პროპაგანდა და ბურთა ლიდერების პოლიტიკური დემაგოგია. ამ 

იდეოლოგიამ მიიღო და გაიზიარა როგორც ბურების ნაციონალიზ- 
მის ადრინდელი ნიშნები (ბურების პატრიარქალური საზოგადოების 
“იდეალიზაცია, ურთიერთობა ბურებსა და შავკანიან აფრიკელებს 
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შორის სამხრეთ აფრიკაში ინგლისელთა მოსვლამდე), ასევე ახალი- 

ხასიათი, რაც გამოწვეული იყო ამ „თეთრი ღარიბების“ ცხოვრე- 
ბისა და მუშაობის პირობებით. ომისშემდგომ სამხრეთ აფრიკაში 
შექმნილ ვითარებაში აფრიკანერი ნაციონალისტები ვერ ხედავდნენ 
თავიანთი თანამემამულეების მატერიალური მდგომარეობის გაუმ- 
ჯობესების სხვა გზას, შავკანიან აფრიკელთა შრომის ხარჯზე გამ- 
დიდრებისა და ინგლისელებისაგან გამოყოფის გზის გარდა (5, გვ.. 

41) 
ბურების რიცხობრივმა უპირატესობამ ინგლისურენოვან სამხ-. 

რეთ აფრიკელებთან შედარებით და მათმა პოლიტიკურმა კონსო- 
ლიდაციამ ნაციონალიზმის საფუძველზე უკვე XX საუკუნის პირ- 

გელ წლებში გამოიწვია ის, რომ აფრიკანერთა ლიდერები დომია- 
ნირებდნენ ბრიტანეთის ოთხი სამხრეთაფრიკული კოლონიიდან 
სამში, ნატალის გარდა, სადაც «ინგლისურენოვანი მოსახლეობა 

ტრადიციულად უმრავლესობას შეადგენდა. ბურების წარმომადგენ- 
ლებმა ჩამოაყალიბეს კოლონიური მთავრობები ტრანსვაალში, კა– 
პისა და ორანჟის კოლონიებში 1906-1908 წლებში ჩატარებული” 
არჩევნების შედეგად. 

ასე რომ, ინგლის-ბურების ომის მთავარე სოვიალურ-პოლიტი- 
კური შედეგები აფრიკანერებისათვის იყო მათში არსებული პატ- 

რიარქალური სოციალური სტრუქტურების 'დაშლა 'და კაპიტალის- 
ტური ტრანსფორმაციისათვის ჯერ კიდევ მოუმზადებელი ბურების 
საზოგადოების ჩართვა კაპის კოლონიისა და ნატალის სწრაფად გან- 
ვითარებულ ბურჟუაზიულ საზოგადოებრივ სისტემაში. 

მთლიანობაში ბურებისათვის ეს ნიშნავდა მათი „ცხოვრების დო- 

ნის მკვეთრად დაცემას, პრივილეგიური მდგომარეობის 'შეცვლას 
დამორჩილებულით. 

„თეთრი ღარიბების“ წარმოშობა ·„ა მათი რიეხვის სწრაფი 
ზრდა წვრილი ბური მიწათმფლობელების ხარჯზე უკუეფექტს ას- 

· დენდა ინგლისური ბურჟუაზიულ-კოლონიური საზოგადოების გახ- 

ვითარებაზე, ჯერ ერთი, ფერმების ადრინდელ მფლობელთა დღიდღ- 
მა ნაწილმა შეავსო სამხრეთ აფრიკის ახლად შექმნილი მუშათა 

კლასის რიგები, რასაც თან სდევდა თეთრკანიან მუშებს შორის 

კონსერვატიული განწყობილებები ზრდა. კონკურენციამ მათსა 

და შავკანიან აფრიკელებს შორის შროზის ბაზარზე მათ აზროვნე- 

ბაში განამტკიცა დისკრიმინაციულ-რასისტული 'დამოკიდებულება 
ყველა შაგკანიანის მიმართ. 

შელახული ეროვნული ღირსების გრძნობა იყო ის უმნიშვნელო– 
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ვანესი პოლიტიკური ფაქტორი, რომელმაც დიდი როლი შეასრულა 
ბურების გაერთაანებაში აფრიკანერი ნაციონალისტების გარშემო, 
უკვე პირველი ომის შემდგომი არჩევნებს „როს აფრიკანერები 

პოლიტიკურად უფრო აქტიურნი «და შეკავშირებულნი აღმოჩნდნენ, 
ვიდრე მათი ყოფილი სამხედრო მოწინააღმდეგეები. 

მეორე ფაქტორი, როზელმაც შექმნა ბურების ერთიანობის წა- 
ნამძღვარი, იყო ნეგატიური დამოკიდებულება აფრიკელების მი- 
მართ, რომლებიც ხშირად წარმატებით უწევდნენ კონკურენციას 
„თეთრ ღარიბებს“ შრომის ბაზარზე, თუმცა მანამდე მათ 'მიმართ 

"ნახევრად მონურ მორჩილებაში «მყოფებოდნენ, ბურების პოლი- 
ტიკურ ლიდერთა პოზიციებში შეინიშნებოდა · ანტიაფრიკული გახ– 
წყობილებები ძლიერი რასისტული გადახრით. მაგრამ თუ ინგლი- 
სელთა ხელისუფლება ცდილობდა, როგორმე დაეძლია უთანხმოება 
სამხრეთ აფრიკის თეთრკანიანი მოსახლეობის ორ ჯგუფს შორი", 
აფრიკანერ ნაციონალისტთა რასისტული დამოკიდებულება შავკა- 

ნიანების მიმართ მათთვის მხოლოდ ხელსაყრელი იყო (9, გვ. 195). 
1910 წელს სამხრეთ აფრიკის კავშირის შექმნით დასრულდა ინგ– 

ლისური ბურჟუაზის ბრძოლა სრული ეკონომიკური ბატონობა- 
სათვის რეგიონში. «ევმნილი სახელმწიფო სტრუქტურები, სადაც 

თანაბარი უფლებებით სარგებლობდნენ ბურებიც და ინგლისელე- 
ბიც, აძნელებდა აფრიკანერული ნაციონალიზმის სანუკვარი ოცნე- 
ბის განხორციელებას –- ეროვნული დამოუკიდებლობის აღდგენას 

„ცალკე ტერიტორიული წარმონაქმნის ფორმით. 
მიუხედავად «ამისა, აფრიკანერი ნაციონალისტები არ შეურიგდ- 

ნეწ დამარცხებას. სამხრეთ აფრიკის კავშირის შექმნის შემდეგ მათ 
მხოლოდ შეცვალეს ინგლისელთა პოლიტიკური ზეგავლენის მიმართ 

წინააღმდეგობის ფორმა და შეეცადნენ მიეღწიათ წარმატებისათ- 

ვის უკვე ჩამოყალიბებული სახელმწიფო სტრუქტურების ფარჯ- 
ლებში. აფრიკანერთა რიცხობრივი «ლუპირატესობა ინგლისელებთა§ 

შედარებით, ამის საიმედო გარანტიას წარმოადგენდა, თუმცა უნდა 

აღინიშნოს, რომ ბურებს შორის არსებული პოლიტიკური დიფე- 

რენციაცია, რომელიც ასახავდა ომის შემდგომ სოციალურ წინააღ- 

მდეგობებს, საკმაოდ ძლიერი ხელისშემშლელი ფაქტორე იყო აჭ 

ბრძოლაში წარმატების მისაღწევად, სამხრეთ აფრიკის კავშირის 

შექმნის შემდეგ მისი პირველი მთავრობა ასახვდა ქვეყანაში არ- 

სებულ ძალთა ბალანსს. თავისი შემადგენლობით, უპირატესად, აფ- 

რიკანერული, ის გამოხატავდა ინგლისურენოვან თეთრა მოსახლეო– 

ბის ინტერესებს. ბურების ინტერესების დამცველის როლზე პრე- 
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ტენზიას აცხადებდნენ აფრიკანერი ნაციონალისტებიდ„ რომლე- 
ბიც თავიანთ ლოზუნგებში მოითხოვდნენ „თეთრი ღარიბების" .და 

აფრიკანერი წვრილი მეწარმეების უფლებების დაცვას. 
1914 წელს“ მათ მიერ შექმნილი ნაციონალისტური პარტია ამ 

სოციალური დაჯგუფების პოლიტიკურ ფორპოსტად იქცა (8, გვ. 56;. 

მისი პოლიტიკური როლი ბურების საზოგადოების განვითარების 

კვალობაზე სულ უფრო მნიშვნელოვანი ხდებოდა. 
სამხრეთ აფრეკის კავშირის შექმნას მოჰყვა მთელი რიგი მნი- 

შვენელოვანი „ყქვლელებები თეთრი და შავკანიანი აფრიკელების ურ- 
თიერთობაში. ქვეყნის კონსტიტუციით, ანუ ე. წ. „სამხრეთაფრი- 

კული აქტით“ ბურების ჩრდილოეთში არსებული” დისკრიმინაცია 
· ფაქტობრივად ქვეყნის მთელ ტერიტორიაზე გავრცელდა (8, „გე. 77). 
არათეთრკანიანმა მოსახლეობამ ის მინიმალური უფლებები და თა- 

ვისუფლებებიც დაკარგა, რომლებიც მას ინგლისურ კოლონიებში 
ჰქონდა. სამხრეთ აფრიკის კავშირის (მთავრობამ პარლამენტში გან- 
სახილველად შეიტანა მთელი რიგი კანონპროექტები, რომლებიც 
ითვალისწინებდა ახალ დისკრეამინაციულ ღონისძიებებს სამხრეთ 

აფრიკის ”შაეკანიანი მოსახლეობის მიმართ. 
პარლამენტის მიეყრ მიღებულ კანონებს შორის განსაკუთრებით 

აღსანიშნავია ორი: „შახტებისა და მათში მუშაობის შესახებ“ 

(1911 წ.) და „მკვიდრთა მიწების შესახებ“ (1913 წ.). ორივე მიღე- 
ბულ იქნა ბურების ნაციონალისტურად განწყობილი ნაწილის ზე- 

გავლენით. პირველი ძალაში შევიდა სამთო სამუშაოებზე დაქირავე– 
ბისას, სადაც პრივილეგია ენიჭებოდათ თეთრკანიანებს, როგორც 

სამუშაოზე მოწყობის, ისე ხელფასის განაწილების დროს. მეორე 

კანონმა იურიდიულად განამტკიცა მკვიდრი აფრიკელი მოსახლეო- 

ბის მიწების გაძარცვა, მათ მიაკუთვნა მხოლოდ ქვეყნის ტერიტო- 

რიის 13% და შექმნა სამხრეთ აფრიკის ისტორიაში პირველი რე- 

ზერვაციების სისტემა (6, გე. 39). 

ამრიგად, არათეთრკანიანი 'მოსახლეობის დისკრიმინავციამ, რომე- 

ლიც ჰოლანდიის მმართველობის პერეოდში მხოლოდ რელიგიურ 

ზასიათს ატარებდა, XIX საუკუნის განმავლობაში თანდათან რასო- 

ზრივი ელფერი შეიძინა და უკვე XX საუკუნის დასაწყისისათვის 

ქვეყნის მთელი რიგი ძირითადი კანონებით განმტკიცდა. თუმცა 

ეს ჯერ კიდევ არ იყო აპარტეიდი. ეს უფრო პგავდა ადრინდელი 
კოლონიალური საზოგადოების დისკრიმინაციული ტრადიციების 

გამოძახილს, და იმ «დროს არ წარმოადგენდა უნიკალურ შემთხვევას 
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ბრიტანეთის დომინიონებს “შორის. მაგრამ, მიუხედავდ ამიLა, 
თავიდანვე ნათლად ჯამოიკვეთა სამხრეთაფრიკული სიტუაციის 
მთელი სპეციფიკა, რაც აიხსნებოდა საზოგადოების ისტორიულა 
'დაყოფით სამ არათანასწორუფლებიან, პოლიტიკურ და ეკონომა- 
კურ სფეროში ერთმანეთთან დაპირისპირებულ ჯგუფად -- ინგლი- 
სურენოვან სამხრეთ აფრიკელებაღ, აფრიკანერებად და მკვიდრ აფ- 

რიკელებად. 
სამხრეთ აფრიკის კავშირის შექმნის შემდეგ აფრიკანერ ნაციო- 

ნალისტთა პოლიტიკური ბრძოლის ხასიათი რამდენადმე შეივვა- 
ლა. ამ ბრძოლის ძირითად მიზნად კელავ რჩებოდა პოლიტიკური 
ბატონობის დამყარება ქვეყანაში და „ამის მეშვეობით კონტროლია 

სოვიალურ-ეკონომიკურ პროვესებზე, თუმცა „ბურების ეროვნუ- 

ლი “უფლებების აღდგენის" ლოზუნგუბი სულ უფრო დაუახლოვდა 
ყველაზე მრავალრიცხოვანი, წვრილბურჟუაზიული ფენების მო- 
თხოვნებს. აფრიკანერული ნაციონალიზმის იდერლოგია ბურების 

ბურჟუაზიისა დღა მიწათმფლობელების პოლიტიკური დოქტრინი- 

დან თანდათან ყადაიქცა წვრილი აფრიკანერული ბურჟუაზიის დო- 
ქტრინად, რამდენადაც ეს უკანასკნელი კაპიტალისტური კონკუ- 

რენეიის პირობებში აღმოჩნდა და მძიმე ეკონომიკური მდგომარე– 

ობიდან გამოსავალს თავისი პოლიტიკური ბატონობის დამყარებაში 

ხედავდა (7. გვ. 69). 
ინგლის-ბურების ომის შემდგომ პირველ წლებში აღმოცენდა 

აფრიკანერთა პოლიტიკური თუ არაპოლიტიკური ორგანიზაციები, 

რომლებიც უარს ამბობდნენ ინგლისურენოვან სამხრეთ აფრიკე- 

ლებთან ყოველგვარ თანამშრომლობაზე ბურების „ნაციონალური 

სიწმინდისა და ერთიანობის შენარჩუნების მოტივით. 
ამ პროცესებში არცთუ უმნიშვნელო როლს ასრულებდნენ რე- 

ფორმატორული ეკლესიები, ისინი კვლავ ქადაგებდნენ უწინდელ 
იდეოლოგიას, სადაც მთელი რიგი ქრისტიანული დებულებები გან- 
ხილული იყო რასისტულ-ნაციონალისტური პოზიციებიდან. ამ რე- 

ლიგიური იდეოლოგიის ხერხემალს წარმოადგენდა ნაციონალიზმი, 

ბურების როგორც. „ღმერთის მიერ რჩეულების“ პროპაგანდა (42, გვ. 
67). ისევე, როგორც აფრიკანერული ნაციონალიზმის დოქტრინა, 

ეს რელიგიური იდეოლიგიაც მიიღეს და გაიზიარეს ბურების წვრი- 
ლი ბურჟუაზიის ლიდერებმა. ამასთან, პოლიტიკურ ლიდერთა მიზ- 
ნები მთლიანად ემთხვეოდა სამხრეთაფრიკული რეფორმატორობის · 

იდეოლოგთა ინტერესებს, რომლებიც ცდილობდნენ გაევრცელე– 
ბინათ ამ ეკლესიების გავლენა მთელ აფრიკანერულ მოსახლეობა. 

ზე, XX საუკუნის პირველი ორი ათწლეულის განმავლობაში სამხ– 
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რეთ აფრიკის კავშირში თანდათან ჩაპამოყალიბდა აფრიკანერთა მთა- 

ვარი პოლიტიკური ძალების –- წვრილი ბურჟუაზიის, ფეურმერე- 
ბის, თეთრი მუშების და რეფორმატორების ალიანსი, რომელთაც 
აერთიანებდათ სამხრეთ აფრიკაში ბურების პოლიტიკურე ძალაუფ- 
ლების აღდგეზის საერთო ამოცანა (5, გვ. 89). 

1924 წლის არჩევნებმი ლეიბორისტულ პარტიასთან კავშირში 
ნაციონალისტური პარტიის გამარჯვების მიზეზი იყო არა მხოლოდ 
აფრიკანერი ლიდერების მიერ პოლიტიკურ ძალთა კონსოლიდაცია, 
არამედ თეთრი მუშების „ურთეერთობის გამწვავება სამხრეთაფრი- 
კული ბურჟუაზიის ადრინდელ მთავრობასთან. 1922 წელს მოხდა 
აშკარა კონფრონტაცია მთავრობასა და 'თეთრ მუშებს შორის იმის 
გამო, რომ მეწარმეებს არ სურდათ დაეკმაყოფილებინათ თეთრი 
მეშახტეების რასისტული მოთხოვნები, კერძოდ, იმის თაობაზე, 
რომ შავკანიან აფრიკელთა სამუშაოზე მოწყობისა და ანახღაურე- 
ბის დისკრიმინაციული სისტემა გავრცელებულიყო ყველა სახის სა- 
მუშაოზე მაღაროებში. „ვიტვატერსრანდის ამბოხება“ მთავრობამ 
სისხლში ჩაახშო. ამით ამკარად გამოვლინდა თეთრი მუშების მიერ 
წამოყენებული ეკონომიკური მოთხოვნების შეუთავსებლობა სამხ- 
რეთაფრიკული “ბურჟუაზიის ეკონომიკურ ინტერესებთან. რომელ- 

„თა აბსოლუტურ უმრავლესობას იმ დროს წარმოადგენდნენ სამხ- 
რეთ აფრიკის კავშირის ინგლისურენოვანი მცხოვრებლები. ვიტვა- 
ტერსრანდის ამბოხებამ გამოიწვია თეთრი მუშათა კლასის უმრავ- 
ლესობის გადასვლა აფრიკაერ ნაციონალისტთა მხარეზე, რასაც 
მოჰყვა რასიზმისა და ნაციონალიზმის იდეების ფართოდ გავრცელე– 
ბა მუშებს შორის (9, გე. 71). 

1924 წელს ხელისუფლების სათავეში მოსვლის შემდეგ ნაციო- 
ნალისტთა მთავრობის მოღვაწეობის ერთ-ერთი მთაგარი მიმართუ- 
ლება იყო თეთრი მუშებესა „და „თეთრი ღარებების" (რომელთა 
რიცხვი სწრაფად იზრდებოდა) ინტერესებიდან გამომდინარე, „ფე–- 
რადი ბარიერის“ დამკვიდრების პოლიტიკა (8, გვ. 91). 

უკვე 1926 წელს სამხრეთ აფრიკის კავშირის პარლამენტმა 
მიიღო „შახტებისა და მათში მუშაობის შესახებ“ კანონის შესწო- 
რება (ანუ, ე. წ. კანონი „ფერადი ბარიერის შესახებ“ მრეწველო–- 
ბაში), რომელმაც აფრიკელთა მიმართ დისკრიმინაციული პრაქტიკა 

გაავრცელა ყველა სახის სამუშაოზე და სამრეწველო წარმოების 
ყველა სფეროზე, ამ წლებში ძალაში შესულმა სხვა საკანონმდებ- 

ლო „აქტებმა კიდევ უფრო შეზღუდა არათეთრკანიანი მოქალაქეე- 

ბის ისედაც ფიქტიური პოლიტიკური უფლებები. პარალელურად 
გაფართოვდა სახელმწიფო კორპორაციების მოღვაწეობა (მშენებ-



ლობის, მრეწველობის, ელექტროენერგიის, ტრანსპორტის სფერო–- 

ში, რომელთაც გარკვეულწილად უზრუნველყვეს. სამუშაოთი 
„თეთრი ღარიბები“ აფრიკანერთა ფენიდან. 

მაგრამ მიუხედავად ამისა, წვრილ აფრიკანერ მიწათმფლობელ- 
თა გაკოტრების პროცესის შეჩერება ვერ მოხერხდა. მთავრობან 
სამუშაოთი უზრუნველყო „თეთრ ღარიბთა" მხოლოდ მცირე ნაწი– 

ლი, იმ დროს როცა მათი რაოდენობა სამხრეთაფრიკულ ქალაქებ- 

სა და სამრეწველო ცენტრებში 20-იანი წლების ბოლოს მუდმივად 
იზრდებოდა. ეკონომიკური ძალაუფლება კვლავ ადგილობრივ ენ- 
გლისურენოვან მეწარმეებს და უცხოურ, ძირითადად, ინგლისურ კა-. 
პიტალს ეკუთვნოდა, რომელიც ნაკლებად ზრუნავდა ბურებს შორის 
უმუშევრობის პრობლემებზე. 

ჰმასთან, თვითონ მთავრობა, რომელიც წარმოდგენილი იყო, ძ"- 
რითადად, ფერმერი ბურების აყვავებული, შეძლებული ფენებით, 

ამჯობინებდა ხელისუფლების გაყოფას ინგლისურენოვან სავაჭრო- 
სამრეწველო ბურჟუაზიასთან, ვიდრე ბრძოლას სრული ძალაუფლე- 
ბისათვის, როგორც ამას მოითხოვდა: თეთრე მუზებისა და უჭუ- 

შევრების რადიკალურად განწყობილი ნაწილ. ნაციონალისტური 

პარტიის ხელმძღვანელობას არ შეეძლო და არც სურდა დაეკმაყო- 
ფილებინა თავისი წვრილბურეუაზიული წევრების სოციალ-ეკონო– 
მიკური მოთხოვნები, ამას მოჰყვა შიდაპარტიულ წინააღმდეგო- 

ბათა ზრდა, რაც დასრულდა 1934 წელს პარტიის შიგნით მომხდარი 
განხეთქილებით „და მისი პარალელული „განწმენდილი“ ნაციონა– 

ლისტური პარტიის შექმნით (5, გვ. 201). · 
იმ სიძნელეებმა, რომელსაც აფრიკანერთა მთავრობები შეხვდ- 

ნენ ეკონომიკის სფეროში, ასევე „თეთრ ღარიბთა" მდგომარეობეს 

გაუმჯობესების და ბურების "პატრიარქალური საზოგადოებას 

აღორძინებასთან დაკავშირებულმა პრობლემებმა, უკვე 20-იანი 
წლების დასასრულს, მოითხოვა აფრიკანერული ნაციონალიზმის 
კომპლექსური პოლიტიკურ-–ეკონომიკური თეორიის შემუშავება. 

როგორც ნაციონალისტური მოძრაობის განვითარებამ ცხადყო, 

ლოზუნგებზე დამყარებული პოლიტიკა ეფექტური იყო მხოლოდ 
პოლიტიკური ძალაუფლებისათვის ბრძოლის პერიოდში, ამავე 

დროს ის აბსოლუტურად მიუღებელი აღმოჩნდა პოლიტიკური 
პროცესების მართვის პირობებში როცა წინა პლანზე წამოიწია. 
ეკონომიკური ხასიათის ამოცანებმა. 

20-იანი წლების ბოლოს აფრიკანერული ნაციონალიზმის იდე–- 

ოლოგიაში მნიშვნელოვანი გავლენა მოიპოვა ბურების ორგანიზა- 

ციამ „აფრიკანერ ბრუდერბონდმა", რომელიც აგებული იყო მა- 

118.



სონურ-ელიტარულ პრინციპზე. მისმა ლიდერებმა უკვე 30-იანი 
წლების შუახანებში ხელში ჩაიგდეს აფრიკანერთა ყველა ნაციო- 
ნალისტური ორგანიზაციის, მათ შორის „განწმენდილი“ პარტიის, 

კულტურული და სასწავლო დაწესებულებების, მცირე საწარმოო 
ასოციაციებისა და ბურების კოოპერატიული ეკონომიკური ინსტი- 
ტუტების მართვის სადავეები. 

აქ საიდუმლო ორგანიზაციის სათავეა აღმოჩნდა მცირერი- 
ცხოვანი აფრიკანერული ბურეუაზიისა და ფერმერების ის ნაწილი, 
რომელსაც «მ დროისათვის საკმაოდ მყარი ეკონომიკური პოზიცია- 

ები ეკავა (და მათ გაფართოებას · ცდილობდა. „ბრუდერბონდის" 
ხხეელმძღვანელობაშე შევიდნენ ასევე ბური პოლიტოლოგები, ეკო- 
ნომისტები, ისტორიკოსები, ფილოსოფოსები და თეოლოგები, აფ- 
რიკანერული საზოგადოების სხვადასხვა სოციალური ფენის ელი- 
გარულ წარმომადგენელთა ასეთმა შერევამ გამოიწვია მასში ახალი 

· თაობის ლიდერთა წარმოშობა, რომლებიც სამჯობინებდიენ არა ლო- 

ზუნგების პოლიტიკას, არამედ ეფექტურ პოლიტიკურ და ეკონო- 
მიკურ მეთოდებს. სწორედ ამ საზოგადოებაში შემუშავდა დეტა- 
ლურად აფრიკანერული ნაციონალიზმის 'დოქტრინა. 

აფრიკანერი ნაციონალისტების იდეოლოგიური კონცეფცია -- 
„ქრისტიანული ნაციონალიზმი“? ჩამოყალიბებული «ყო მთელი 

რიგი ისტორიკოსებისა და პოლიტოლოგების შრომებში, ასევე „აფ- 
რიკანერ ბრუდერბონდისა“ და „განწმენდილი“ ნაციონალისტური 
პარტიის დოკუმენტებსა (და რეზოლუეყებებში, რომლებიც 30-40-იან 

წლებში. მიიღეს. ადრინდელი ნაციონალისტური დებულებების ძი- 
რითადი პრინციპები ამ დოეგტრინაში უცვლელად თყო 'შენარჩუნე- 
ბული: ნაციონალიზმი როგორც იდეოლოგია და ბურების პატრიარ- 
ქალური საზოგადოების აღდგენა და როგორც პოლიტიკის პრაქტიკუ- 
ლი მიზანი (6, ·გვ. 61). თუმცა ეს პრინციპები ჩამოყალიბებული 

იყო უფრო მეცნიერული «სახით «და შევსებული ახალი მომენტებით. 

„ქრთსტიანული ნაციონალიზმის" დოქტრინის განხორციელების 

მიზნით არჩეულ «იქნა შავკანიანი მოსახლეობის რასობრივი დისკრი- 
მინაციის სისტემის სრულყოფას გზა -- აპარტეიდის გზა. 

აპარტეიდის თეორიის შემუშავებმ არსებითი ცვლილებები 
შეიტანა თეთრი. და შაეკანიანი სამხრეთ აფრიკელების ურთიერთო- 
ბაში. ფაქტობრივად ეს იყო რასობრივი დისკრიმინაციის იდეის 
სისტემატიზაციისა და მისი ლოგიკურ დასასრულამდე მიყვანის 

ცდა. 

აპარტეიდის თეორიას საფუძვლად დაედო გასული საუკუნის 
ბოლოს ტრანსვაალში არსებული სახელმწიფოებრივი განვითარე- 
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ბის პრინციპი, რომელიც შემუშავდა იქ „ოქროს ციებ-ცხელების“ 
· დაწყების შემდეგ. ეს იყო პარალელური, ფორმალურად დამოუკი– 

დებელი, მაგრამ ფაქტობრივად აფრიკანერთა კონტროლს დაქვემ- 

დებარებული სახელმწიფო სტრუქტურების შექმნა სხვადასხვა ეთ- 

ნიკური ჯგუფისათვის. | 

„იდეალური" აპარტეიდის თეორია სახელმწიფოს საშინაო პო- 

ლატიკის საფუძველად მიიჩნევდა სამხრეთ აფრიკის კავშირის თეთ–- 
რი და "მავკანიანი მოსახლეობის დამოუკიდებელ განგითარებას 

(4, გე. 103). 

აფრიკელებს საცხოვრებელ ტერიტორიად გამოუყვეს რეზერვა- 
ციების რაჭდენადმე გადიდებული ფართობი, რომელიც განსაზღვ- 
რული იყო ჯერ კიდევ 1913 წელს „მკვიდრთა მიწების შესახებ“ კა– 
ნონით, აქ გათვალისწინებული იყო პჟცრიკელთა შესღუდული თვით- 
მმართველობის შექმნა თეთრა მთავრობის „მეურვეობითო"“ (4, გვ- 
115). / 

თავდაპირველად არც კი იყო დაგეგმილე რაიმე სახსრების გამო- 
ყოფა მკვიდრთა რაა:ონების ეკონომეკური განვითარების მიზნით. 
ამასთან, ძირითადე აქცენტი აღებული იყო თათოეული აფრიკული 

ეთნიკური ჯგუფისათვის „ეროვნული სტრუქტურების წმინდად “ 
შენახვის“ (9, გვ. 15) აუცილებლობაზე. სხვაგვარად რომ ვთქვათ, 
აპარტეიდის თეორია ითვალისწინებდა ხელისუფლების ტრადიცი- 
ული ინსტიტუტების, ცხოვრების წესისა და პირობების კონსერვა- 
ციას. აფრიკანერთა ლედერებს მშვენივრად ესმოდათ, რომ ტრაი- 

ბალიზმი ნაციონალიზმის „უახლოეს მოკავშირეს · წარმოადგენდა და 

ამიტომ სწორედ მის განმტკიცებს ცდილობდნენ აფრიაკელთა 

შორის. 

აფრიკული ტომებისათვის „ნაციონალური“ ტერიტორიების გა– 

მოყოფას თან ახლდა იმ შავკანიან 'მოქალაქეთა დისკრიმინაციის 

გაძლიერება, რომლებიც თეთრებით დასახლებულ ტერიტორიებზე 

ცხოვრობდნენ. აპარტეიდის თეორიას თანახმად, ნებისმიერ საზო- 

გადოებრივ-პოლიტიკურ და საწარმოო სფეროში პრიორიტეტი 

ეკუთვნოდათ თეთრებს, ხოლო „რეზერვაციების“ ფარგლებს გა– 
რეთ საკუთარი სურვილით დარჩენილა შავი აფრიკელებისათვის. 

წინასწარ იყო განსაზღვრული თეთრი მეპატრონეების ნების უუფ- 
ლებო შემსრულებელთა როლი. 

' მიუხედავად მოსახლეობის ყველა ჯგუფის „რასობრივი და ერ- 

ოვნული სიწმინდის“ (9, გე. 26) შენარჩუნების ლოზუნგისა, აპარ- 

ტეიდის იდეოლოგები არ მოითხოვდნენ შავკანიან აფრიკელთა გა– 
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სახლებას „თეთრი“ რაიონებიდან, რადგან მშვენივრად ესმოდათ 

ასეთე ნაბიჯის აბსურდულობა. 
ამრიგად, აპარტეიდის თეორეტიკოსები აპირებდნენ მათ წინაშე 

მდგარე ამოცანა –– აფრიკანერთა ფართო მასების ცხოვრების დონის 
ამაღლება, გადაეწყვიტათ სამხრეთ აფრიკის შავკანიანი მოსახლეო- 

ბის პოლიტიკური დისკრიმენავიის და მკაცრი ექაპლუატაკიის გაა- 
ლიერების გზით. მათ მიერ შემოთაგახებულ სისტემას უნდა უზ- 
რუნველეყო თეთრი უმუშევრების სამუშაოზე მოწყობა, მათთვის 
“შავკანიან აფრიკელებზე უფრო მაღალი "ხელფასი –– მხოლოდ და 
მზოლოდ კანის ფერის გამო, წვრილბურჟუაზიული.ფენების რასის- 
ტული მოთხოვნის-–-თეთრი ქალაქების „გაწმენდის“ დაკმაყოფილე– 
ზა. ეაფი აფრიკული მუშახელის დიდი მასის წარმოშობას ხელი უნ- 

'და შეეწყო 'აფრიკანერული ბიზნესის განგითარებისათვის, აპარტეიდს 
უნდა აღედგინა ეკონომიკური ბარიერები, რომელსაც უნდა დაეც- 
გა აფრიკანერული ბურჟუაზია კონკურენციისაგან, პერსპექტივაში 

· გაკოტრებისაგან, ხოლო თეთრი მუშები -–– შრომის ბაზარზე შაე- 
კანიან აფრიკელებთან მეტოქეობისაგან. თუმცა აპარტეიდის თეო- 
რიის პრაქტიკული განხორციელება შესაძლებელი იყო მხოლოდ 
„განწმენდილი“ ნაციონალისტების პოლიტიკური წარმატების შე- 
3თხვევაში. 

40-იანი წლების ეკონომიკურმა ბუმმა რაზდენადმე "შეანელა 
აპარტეიდის სისტემის შექმნის აქტუალობა სოციალ-ეკონომიკური 
თვალსაზრისით, თუმცა მისი (დამკვიდრება პოლიტიკურ სფეროში 
ნაციონალისტებისათვის კვლავ პირველი მნიშვნელობის ამოცანად 
რჩებოდა. ეს გამოწვეული იყო ორი მიზეზით. ჯერ ერთი, არსებობ- 
“და ომის შემდეგ აფრიკანერთა მიერ მოპოვებულე ეკონომიკური 
პოზიციების დაკარგვის საშიშროება, რადგან ინგლისელთა შემო- 

ტევა სამხრეთაფრიკულ ბაზრებზე შეიძლებოდა განახლებულიყო, 
შიუხედავად თმისა, რომ სამხედრო-ეკონომიკური მდგომარეობის 

გაუარესებას დასავლეთ ევროპაში 40-იან წლებში. მოჰყვა დიდი 
ბრიტანეთის საგარეო-ეკონომიკური კავშირების მოცულობის შემ- 
ცირება მის დომინიონებთან, ასეთ შემთხვევაში აპარტეიდი შეიძ- 

ლებოდა გამხდარიყო ბურების ბურჟუაზიისა ღა თეთრი მუშე- 
ბის მიერ საზოგადოების სოციალურ სტრუქტურაში მოპოვებული 

პოზიციების შენარჩუნების საუკეთესო გარანტია (5, გვ. 60). 

მეორე მიზეზი ასევე. დაკავშირებული იყო მეორე მსოფლიო 
ლღმში სჰმხრეთ აფრიკის კავზირის განვითარების შედეგებთან. ომის 
წლებში „თეთრი ღარიბების" რიცხვიდან შექმნილ შრომით რესურ- 

სებსაც კი არ შეეძლო ქვეყნის სწრაფად მზარდი ეკონომიკის სამ- 
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ხედრო მოთხოვნების დაკმაყოფილება. ამიტომ ამ პერიოდში მოხ–- 
(და აფრიკული მუშათა კლასის რიცხვის ზრდა, განსაკუთრებით სა- 
მთამადნო სჰმუშაოებზე, რომელიც არ მოითხოვდა მაღალ კვალი- 
ფიკავიას და სადაც თეთრკანიანები უხალისოდ მიდიოდნენ. 

შავი მუშების სწორედ ეს მზარდი არმია წარმოადგენდა ერთ- 

ერთ მთავარ საფრთხეს თეთრების ბატონობისათვის. რევოლუცია:- 

ური ცვლილებების შესაძლებლობით „გამოწვეული შაში, რომე- 

ლიც გაძლიერდა ომის წლებში სამხრეთ აფრიკელ მუშათა მთელი 
რიგი გამოსვლებით, წარმოადგენდა მეორე მიზეზს, რის გამოც 
უკვე ყველა თეთრკანიანი და არა მხოლოდ აფრიკანერი, დაენტე- 
რესებული იყო აპარტეადის სისტემის შემოღებით. ეს სისტემა, 

რომელიც მიზნად ისახავდა არათეთრკანიანთა ეთნიკურ დაყოფას 

და აფრიკელთა შორის ნაციონალისტურ-ტრაიბალისტური განწ- 
ყობილებების გავრცელებას. მოწოდებული იყო შეემცირებინა 

მშრომელთა სოციალური გამოსვლების საფრთხე. აქ გამოვლინღა 

თეთრი ბურჟუაზიის აპარტეიდესადმი დამოკიდებულების დაალექ- 

ტიკა ქირითადად ეკონომიკური მეზეზებეთ გამოწვეული, აპარ- 

ტეიღი არასოდეს არ კარგავდა თავის პოლიტიკურ შინაარსს (6, 

გვ. 88). 

1948 წლის 26 მაის საპარლამენტო არჩევნებში გაიმარჯვა 

„განწმენდილმა“ ნავიონალისტურმა პარტიამ, მისი მოსვლით ხე- 

ლისუფლების სათავეში დააწყო აფრიკანეირი ნაციონალისტების 

' მმართველობის „ეპოქა და აპარტეიდის სისტემის დამკვიდრება სა– 

მხრეთ აფრიკაში.



„ახალგაზრდა თურპები“ და „სომხების საკითხი“ 
პირველი მსოფლიო, ომის ღროს 

XX საუკუნის დასაწყისში ოსმალეთი, კვლავინდებურად, ჩა- 
მორჩენილ სამხედრო-ფეოდალურ «მპერიადღ რჩუბოდა. მიუხედავად 
ჰმისა, ამ პერიოდისათვის ამ დესპოტურ სახელმწიფოშიც შეიმ5- 

ნეოდა სტიქეურე ხასიათის საზოგადოებრივი მღელვარებანი, რომ- 

ლებიც მიმართული იყო რეაქციული ფეოდალური რეჟიმის წინაა- 

ღმდეგ. ყოველ ამგვარ გამოსვლას თურქეთის ხელისუფლება სიას- 
ხლში ახშობდა. იმპერიაში მცხოვრები ერთ-ერთი უმცირეჩობის -- 
სომეხი 'მოსახლეობის კანონიერ მოთხოენებს ––- გაეუმჯობეჩებინათ · 

სოციალური 'და ეროვნული მდგომარეობა, თურქებმა ცეცხლითა 
და მახვილით უპასუხეს. 

„ყანსაკუთრებით გამწვავდა ურთიერთობა თურქებსა და. სომხებს 
შორის პირველი მსოფლიო ომის დროს. „დასავლეთ სომხეთე გახ- 

და ახალი რეაქციული იდეოლოგიოს -- პანთურქიზმის მსხვერპლი. 
პირველი მსოფლიო ომის „დროს ოსმალეთის ხელისუფლების 

სათავეში იდგნენ „ახალგაზრდა თურქები", მათე მიზანი იყო კავ- 
; კასიის დაპყრობა და დიდი თურქეთეს შექმნა. ისინი მზად იყვნენ 
დაეძლიათ ყოველჯვარი წინააღმდეგობანი, მიზნის მისაღწევად იმ- 

პერიაში მთელი პოლიტიკური ძალაუფლება რამი დიქტატორის: 
ენვერის, თალაათისა და ჯემალის მიერ იყო უზურპირებული. მათი 
სახით კი სპჰხელმწიფოს სათავეში არმია იდგა, ხოლო არმიის ოფიც- 
რების დიდი უმრავლესობა, საგარერ პოლიტიკური ორიენტაციისა 
თუ ომის საკითხებში ტრუუმვირატის წევრებს «უჭერდა მხარს. 

განსაკუთრებით თურქი ახალგაზრდობა ემხრობოდა · თურქიზმის 
პოლიტიკურ მოთხოქნებს, რომლის პრაქტიკული გამტარებელი 
იყო ენვერ ფაშა (1, გვ. 110). : 

„ახალგაზრდა თურქების“ აზრით, მთავარი ხელისშემშლელი 
პანთურქისტული «დეოლიგიის განხორციელებაში იყო სომეხი 

ხალხი. მათ არაერთხელ აღნიშნეს,, რომ სომხები ხელს უშლიდნე5 
კავკასიისა და რუსეთის სხვა რაიონების მუსლიმი მოსახლეობის 
გაერთიანებას ოსმალეთის იმპერიასთან, 

წრით»



ჯერ კიდევ 1914 წელს „ახალგაზრდა თურქთა“ ორგანომ „იქ- 
დამმა“ წამოაყენა · წინადადება ––- აბსოლუტურად ყველა სომეხი 

გაესახლებინათ აღმოსავლეთ ანატოლიიდან მესოპოტამიაში და მათ 
ადგილზე ჩამოესახლებინათ მუსლიმები. 

„ახალგაზრდა თურქები" ხელისუფლების სათავეში მოსვლამდე 
ქრისტიანი ხალხის, განსაკუთრებით სომხებს „მეგობრებად“ ა,)- 
ხადებდნენ თავს, სომეხმა ხალხმა კი, რომელიც იბრძოდა აბდულ- 
ჰამიდ II რეაქციული რეჟიმის („ხულუმის“) წინააღმდეგ, დაივიწ–- 
ყა სისხლიანი წარსული და დიდ იმედებს ამყარებდა „ახალგაზრდა 
თურქთა“ მოძრაობაზე. „პხალგაზრდა თურქებმა“, ხელისუფლების 
სათავეში მოსელისთანავე, "არ გამოაჩინეს · თავიანთი ნამდვილი ზრა– 
ხვები. სომსების მდგომ:რეობა თითქოს გაუმჯობესდა -- ქურთები 
მათ ძველებურად ვეღარ ავიწროებდნენ. სომხების ნაწილმა, რომ- 

ლებიც რუსეთში იყვნენ წპსული ემიგრაციჰში, შეძლეს უკან დაბ- 
რუნება. გარდა ამისა, სომხებმა მონაწილეობა მიიღეს 1908 წლის 
შემოდგომაზე თურქეთში გამართულ მეჯლისის არჩევნებში, სადაც 
288 დეპუტატიდან თურქი იყო 147, არაბი--60, ალბანელი -– 27, 
ბერძენი–--26, ხოლო სომხების წარმომადგენლებმა მიიღეს 14 მან– 
დატი (2, გვ. 15). კონსტანტინოპოლის სომეხთა თვალსაჩინო წარმო- 

მადგენელი, მწერალი და იურისტი, მეჯლისის დეპუტატი გრიგოლ 
ზოხრაბი სომეხთა ეროვნულ კრებაზე ჟამოვიდა სიტყვით და განა- 

ცხადა: „ჩვენ ვერ უარვყოფთ იმას, რომ ახლანდელი მთავრობა 
ჩვენს მიმართ კეთილგანწყობილია“, პმგვარადვე ფიკრობდა კრსნ- 

სტანტინოპოლიას სომეხთა პატრიარქი დურიანი, 
სინამდვილეზი, სომეხთა მდგომარეობა არაფრით გაუმჯობესე- 

ბულა, ისეთივე რჩებოდა, როგორიც იყო აბდულ-ჰამიდ 1I, დროს. 

ამას ასაბუთებს 1909 წელს სომხების ამოჟლეტა ქ. ადანში და მათი 
ეკონომიკური გაპარტახება (წაართვეს .28 000 ჰა სახნავი მიწა, აქე– 

დან 2000 ჰა მსხვილი და კიდევ 40 000 ჰა სხვა ადგილ-მამული) 
(3, გე. 270). 

0ალე „ახალგაზრდა თურქებსა“ და სომხებს შორის ურთიერთო- 

ბა დაიძაბა. „ახალგაზრდა თურქთა" კომიტეტმა („ერთიანობა და 

პროგრესე") Iდააწესა ·'თვალყურის «დევნება სომეხ მოღვაწეებზე: 

ისინი თავიანთ აგენტებს ავალდებულებდნენ წასულიყვნენ ნების- 

მიერ პროვგოკაციაზე. თავიდან „ახალგაზრდა თურქები“ სომხებს, 

გადაბირების მიზნით, ჰპირდებოდნენ მიწების დაბრუნებას. როდე– 

საც სომხებმა მოითხოვეს შეპერებული მიწები, მათ განუცხადე:, 

რომ უმჯობესი იქნებოდა, რაც აქვთ, ყველაფერია დაეტოვებინათ 
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ადგილობრივი ქურთებისათვის, სომხებს კი სთავაზობდნენ დაუმუ- 
შავებელ და „დაუსახლებელ (მიწებს. თურქები სომხებს აიძულებდ- 
ნენ ხელი მოეწერათ დოკუმენტზე, რომლის მიხედვით სომხე–- 
ბი „უთმობდნენ“ მეწებს მუსლიმ ლტოლვილებს ბალკანეთის ნა- 
სევარკუნძულიდან. გარდა ამ-:სა, ქურთებს კვლავ მისცეს საშუა- 

ლება, გაევრცელებინათ თავიანთი „უფლებები სომხებით დასახ- 
ებულ ტერეტორიაზე. მართალია, ჯერ კიდევ 1908-1909 წწ. რე- 

გვოლუციის დროს „ახალგაზრდა თურქები“ ჰპირდებოდნენ ხალხს, 

რომ გააუქმებდნენ ქურთებისაგან შემდგარ ირეგულარულ ცხე- 
„ნოსან ნაწილებს ––- ჰამიდიებს, რომლებმაც სომხებს მიაყენეს მო- 
უშუშებელე ჭრილობები, მაგრამ რევოლუციის მეჭდეგ ესა და 
სხვა დაპირებანი დაპირებებად დარჩა და დავიწყებას მიეცა. 

სომეხი გლეხების მიწების მიტაცების: ფაქტები დაწვრილებით 
არის. აღწერილი 1908 წლის აგვისტოში სომეხთა ახლადარჩეული 
პატრიარქის მათეოს ისმერიანის მიერ (4, გვ. 11). ეს დოკუმენტები 
გაპეჯზავნა კონსტანტინოპოლში იუსტიციის მინისტრსა და მინისტ- 
რთა საბჭოს თავმჯღობზარეს 1911 წლის 14 თებერვალსა და 7 «ე- 

ლისს, 1912 წლის 31 ოქტომბერს და 1913 წლის 31 მაისს. ამ დო– 
კუმენტებში ლაპარაკია სომეხთა მასობრივ შევიწროებაზე როგორც 
თურქეთის ხელისუფალთა მიერ, ასევე ქურთებისაგან, რომ ისინი 

იტავცებე5 სომეხთა მიწებს, სახლებს, „ქონებას... | 
„ახალგაზრდა თურქები“ თავიანთე ბატონობის 10 წლის გან- 

მავლობაში ერთგულნი დარჩნენ აბდულ-ჰამიდ II სისხლიანი პო- 

ლიტიკისა. 
თურქეთის ხელისუფლებას ეშინოდა რა სომხებისა თუ ქურთე- 

ბის I|გპმოსვლებისა, ამხედრებდნენ მათ ერთმანეთის წინააღმდეგ. 
„სომხები ცდილობდნენ საერთო ენა ჟამოესახათ ქურთებთან, მაგ- 
-რამ თურქები, იყენებდნენ რა ქურთების ურთმორწმუნეობას (მუს- 
ლიმობას), შლიდნენ სომხების ჰმ მცდელობას. 

მაშინ, როდესაც ახალ რეაქციულ რეჟიმს ვერ გაეძლიერებინა 
ჯერ კიდევ თავისი პოზიციები, დედაქალაჭიდან მოშორებით მდება- 
რე ქალაჭ ადანიდან გავრცელდა სომხების ჟლეტის საშიში და შემ- 
ზარავი ხმა. დაიხოცა 30 ათასი უდანაშაულო სომეხი, განადგურდა 

300 ადგილ-მამული, მოსპეს 10 ათასი მსხვილი პირუტყვი, მიყენე– 
ბული მატერიალური ზარალი აღწევდა 20 მილიონ თურქულ ლი- 

რას. 

სომეხი ისტორიკოსი ლეონი თავის წიგნში „წარსულიდან“ იმე- 
ორებს იმ დროისათვის გავრცებლებულ თვალსაზრისს, რომ აბდულ- 

ჰკმიდ -II, „რომელიც იჯდა სისხლია ტახტზე, ასრულებდა თავის 
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ბოლო სასტიკ დანაშაულს, გასცა რა ბრძანება სომეხთა პმოჟლეტი- 

სა ადანის ქალაქსა და მის შემოგარენში“. აღსანიშნავია რომ 
„ახალგაზრდა 'თურქთა“" პარტია არ იზურებდა ძალას, -რათა ეჩვენე- 
ბინა, რომ ადანის ამბები მთლიანად ძველი რეჟიმის .დანაშაული იყო. 

„მაგრამ, –– აგრძელებს ლეონი,<––ეს მცდელობა წარმატებით არ და– 
გვირგგვინდა; რჩება ეჭვი, რომელიც მოწმობს, რომ ახალგაზრდა 

"თურქები არ არიან უდანაზაულონი“ (5, გე. 301). რუსი ისტორა- 

კოსი ვ. გურკო-კრიაჟინი ადანის შემთხვევას მიაწერს ძველ რეჟიძს. 
იგი წერს: 15--20 ათასი სომეხი დაიღუპა კონტრრევოლუციის დროს 
კილიკიაში. ეს არის „სისხლისმსმელი სულთნის შავბნელი ბატო- 
ნობის ბოლო საქმე“ (6. გე. 60). 

· ამგვარადვე ფიქრობს ამერიკელი ისტორიკოსი ჟოზეფ გრინი და 
ფრანგი ისტორიკოსი ა. სარუ. სარუ 1912 წელს გამოცემულ წიგნ- 

ში „ახალგაზრდა თურქები და რევოლუცია“ აღნიშნავს, რომ კილი– 
კიაში მომხდარი სომებთა ჟლეტა მთლიანად ნიეკუთვნსება „ძველ 

რეჟიმს“, „ახალგაზრდა თურქებს" იგი წარმოაჩენს როგორე წეს- 

რიგისა და მშვიდობის დასაცავად აღმართულ ძალას (7, გვ. 302). 

ტრიუმვირატის ერთ-ერთი წევრი თალაათ ფაშა ქალაქ ადანში 

მომხდარ ინციდენტს მიაწერს სომხებს და აღნიშნავს, რომ მათ ჰქო- 

ნდათ ერთადერთი პოლიტიკური მიზანი –- ევროპის ჩარევის დახ- 

მარებით გარანტირებული ჰჟონოდათ ადმინისტრაციული თვითხმა- 

რთველობა და შემდეგ კი დამოუკიდებლობა. 
ფრანგ ისტორიკოსს ჟორჟ ბრეზოლას თავის წიგნში „...სიმართ– 

ლე 1909 წ. 'ადანის ჟლეტის შესახებ“ მოჰყავს საყურადღებო ცნო- 

ბები სომეხთა ხოცვის წინა პერიოდის მოვლენების შესახებ, რომლე– 

ბიც მიმართულია „ახალგაზრდა თურქების“ წინააღმდეგ (8, გვ. 398). 

1909 წლის ადანის ამბები დაემთხვა სტამბოლში რეაქციულ გა- 

დატრიალებას, რის შედეგადაც „ახალგაზრდა თურქები“ გადააყენეს 
ხელისუფლების სათავიდან, მაგრამ ისინი მაინც აგრძელებდნენ სო- 

მხების მიმართ თავიანთ პოლიტიკას –– თავს ესხმოდნენ მშვიდობიან 

მოსახლეობას, თურქებს ამბედრებდნენ სომხების წინააღმდეგ, 

ხალხს აღიზიანებდნენ, ავრცელებდნენ ჭორს, თითქოს სომხები ემ- 

ზადებოდნენ თურქებზე თავდასასხმელად (9, გვ. 26-36). იტალიური 

გაზეთეს კორესპონდენტი სტამბოლში წერდა; რომ სოჩხების ამო- 

ხოცტვამდე სამი თვით ადრე ლაპარაკობდნენ იმის შესახებ, თითქოს 

სომხები ემზადებოდნენ თურქ მოსახლეობაზე თავდასასხმელადღ 

(10, 24. 6. 1909). 
ქ. ადღანში მომხდარი ამბები დაემთხვა რევოლუციურ გადატ- 

რიალებას. „ახალგაზრდა თურქებმა“ ისარგებლეს ამ მომენტით და 
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სომხების დარბევა აბდულ-ჰამიდ II გადააბრალეს. ზოგიერთი ის- 
ტორიკოსიც სწორედ ამ მოსაზრებას იზიარებს, მაგრამ არსებობს 
ამ ამბების ამსახველი დოკუმენტური მასალები, ფაქტები საზღვარ- 

გარეთული პრესიდან... რაც მიუთითებს იმაზე, რომ ადანში მომი- 
დარი ხოცვა-ჟლეტა „ახალგაზრდა თურქების“ მიერ წინასწარ იყო 

მომზადებული. 
სომეხთა რეპრესიების ერთ-ერთმა ორგანიზატორმა დოქტორ ბე- 

ხედდინ შაკირმა ერთ-ერთ კონფერენციაზე განაცხადა: „ჩვენი პა- 
ნისლამისტური და პანთურქისტული წმინდა იდეალების შესრულე- 
ბას ხელს „უშლიან სომხები და ამიტომაც გარდაუვალია ჩვენი. შე- 

ჯახება, ეს ჩვენი სურვილის გარეშე ხდება, იძულებული ვართ სტა- 
კიურად გავანადგუროთ ყველაფერი, რაც ხელს გვიშლის ჩვენი 
საღმრთო ეროვნული იდეების შესრულებაში“ (11, 24. 11. 1925). 

პირველი მსოფლიო ომის წინა წლებში თურქეთში სომხეთის სა- 
კითხე ახლებურად „დაისვა -–- ოსმალეთს ტერეატორიაზე უნდა 
შექმნილიყო სომხური სახელმშიფო. პროექტი, რომელეც შეად- 
გინა კონსტანტინოპოლის რუსეთის საელჩოს პირველია დრაგო- 
მანმა მანდელშტამმა ასეთი «ყო: ანატოლიაში იჟვნებრდა ერთია- 
ნი ოლქი შემდეგი 6 ვილაეთიდან: არზრუმი, ვანი, ბითლისი, დიარ- 
ბაქირი, პარფუთი და სივასი. ოლქს სათავემოიო უნდა ჩასდგომოდა 
ქრისტიანი გენერალ-–გუბერნატორი. მას დაემორჩილებოდა არა მარ- 
ტო პოლაცია, არამედ ამ ოლქშე განლაგებული სამხედრო ძალე- 
ბიც. ოლქის საპოლიციო ძალების პირადი შემადგენლობის ნწახე– 
ვარი ქრისტიანები უნდა ყოფალიყვნე. თოლეას მცხოვრებლები 
სამხედრო სამსახურს მხოლოდ ოლქის ტერეტორიაზე გაივლიდნენ. 
ქურთების მსუბუქი კავალერიის ლეგიონები –- ჰამიდიე უნდა დამ- 
ლილიყო. ოლქის ტერიტორიაზე საკმაოდ დიდი უფლებები ეძლე– 
ოდა არჩევით ორგანოებს (საოლქო პარლამენტი...), მაგრამ საარ–- 
ჩევნო უფლებებით სარგებლობდნენ მხოლოდ ბიბადარი პცხოვ- 
რებნი, მომთაბარენი ასეთ უფლებებს მოკლებულნი იყვნენ. ამ ტე– 
რიტორიაზე მცხოვრებლებს შეეძლოთ «დაეარსებინათ კერძო სკო- 
ლები, მშობლიურ ენაზე სწავლებით. დიდი სახელმწიფოები ვალ- 

დებულებას კისრულობდნენ თვალყური ედევნებინათ ამ დადგენი- 
ლების შესრულებისათვის (12, გვ. 131-132). 

მანდელშტამის პროექტის განხორციელების შემთხვევაში, ავ– 
ტონომიის მინიჭების შედეგად სომხებიც, ისევე როგორც ოსმალე- 
თის იმპერიის დუნაისპირა სამთავროები -––- მოლდავეთი და ვლახე– 
თი, ბულგარეთი, სერბია, ადრე თუ გვიან ჩამოსცილდებოდა ოსმა–- 
ლეთის იმპერიას. 
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ოსმალეთისათვის კი სომხეთს დიდი მნიშვნელობა ჰქონდა, ეგი 
თურქულ სამყაროს შუაზე კვეთდა და უღობავდა გზას. „თანამო1- 
მეებისაკენ.“ აღმოსავლეთისაკენ. სომხეთის, როგორც პოლიტი კური 

ერთეულის შექმნა ნიშნავდა თურქიზმის მარცხს, ამას გარკვეულ“ 
რეაქცია მოჰყვა „ახალჯაზრდა თურქთა" მთავრობის მხრიდან, რა 
თქმა უნდა. თურქეთი ამგვარ „დათმობებზე არ წავიდოდა. 

როგორც ვეცით, დასავლეთ სომხეთი მდებარეობდა კავკასიისა 
და ცენტრალური აზიისაკენ მიმავალ გზაზე. აქეთკენ მიილტვოდნენ 
„ახალგაზრდა თურქები". ალბათ, ეს იყო გამომწვევი მიზეზი სომ- 

ხების მრავალჯერადი გენოციდისა; ეს დაედო საფუძვლად სომეხი 

მოსახლეობის მოსპობას პირველი მსოფლიო ომის დროს. „ახალ–- 
გაზრდა თურქებმა“ ისარგებლეს საომარი მდგომარეობით და შე- 
უდგნენ სომხეთის საკითხის მოწესრიგებას, რომელიც „ახალგაზრდა 

თურქთა“ ტრიუმვირატის წევრის ჯემალ ფაშას სიტყვებით -–– ქვეყ– 
ნის უმთავრესი საკითხი იყო. · 

ოსმალეთის იმპერიის ომში ჩაბმასთან ერთად, ხელისუფლებამ · 

დაიწყო სომხების სრული განადგურება. გეგმა შემუშავებულ და 

დამტკიცებულ იქნა „ახალგაზრდა თურქთა" კომიტეტის საიდუმლო. 

კრებაზე ტრიუმვირატის მეორე წევრის თალაათ ფაშას ხელმძღვა– 

ნელობით. მიზანი ერთი იყო –– გაენადგურებინათ სომეხი ხალბხი, 

ერთი სომეხიც კი არ უნდა გადარჩენილიყო ცოცხალი და საერ– 

თოდ უნდა დავიწყებულიყო მათი სახელი, არ ნდა დაენდოთ არე 

ბავშვი, არც ქალი და არც მოხუცი. 1915 წლის 15 აპრილს „ახალ- 

გაზრდა თურქთა" ხელისუფლებამ ადგილობრივ მმართველებს და– 
უგზავნა „დირექტივა სომხების ამოხოვვის შესახებ. იგი ხელმოწე– 

რილი იყო შინაგან საქმეთა მინისტრის –– თალაათ ფაშის, სამხედრო 

მინისტრის –– ენვერ ფაშისა და დოქტორ ნაზიმოვის მიერ. დირე– 

ქტივაში ნათქვამია: „ვსარგებლობთ რა საომარე მდგომარეობის შე– 

დეგად მონიჭებული დამოუკიდებლობით, გადავწყვიტეთ საბო- 
ლოოდ გავანადგუროთ ეს უცხო ელემენტი –- სომეხი ხალხი; გადა- 

ვპსახლოთ ისინი არაბეთის უდაბნოში; 24 აპრილს ამ ინსტრუქციის 

თანახმად შეუდგებით ამ ბრძანების შესრულებას“, შაკირი ბრძანებ- 

და: „შეასრულეთ სომხების განაღგურების ინსტრუქციის ყოველი 

მუხლი“ (11, 16. 01. 1955). 
' „ახალგაზრდა თურქებმა“ თავიანთი ბარბაროსული პროგრამის 

შესრულება „დაიწყეს იმ სომხების მოსპობით, რომლებიც გაიწვიეს 
თურქეთის ჯარში 1914 წლის შემოდგომაზე, სომეხი ჯარისკაცები 
განაიარაღეს, შექმნეს მათგან მუშური ბატალიონები, იყენებდნე5 

მათ გზების მშენებლობისათვის. 1915 წლის აპრილისათვის :მგვა– 
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რი ბატალიონი იყო 120-მდე, ისინი საშინელ პირობებში მუშაობ- 

დნენ, მომუშავეთ მოულოდნელად თავს ესხმოდნენ და ხვრეტდნენ. 
ამგვარად, 1915 წლის გაზაფხულზე მხეცურად იქნა „მოკლული 6 
ათასი სომეხი ჯარისკაცი. 

სომეხე ჯარისკაცების განადგურების შემდეგ „ახალგაზრდა 
თურქები“ გაუსწორდნენ 'თვალსაჩინო სომეხ მოღვაწეებს, მათ შო- 
რის მეჯლისის დეპუტატებს, სომეი «ნტელიგენტებს, დაიჭირე+ 
ასეულობით ადამიანი, დაახლოებით 600 კაცი, რომლებიც გადა- 
სახლებაში მიჰყავდათ, გზაში დახოცეს. სომეხი მოსახლეობის მო- 
წინავე და განათლებული ნაწილის განადგურებით თურქეთის ხე- 
ლისუფლება უფრო ადვილად შეძლებდა განეხორციელებინა თავი– 

სი მხეცური გეჯმა. 
1915 წლის აპრილის დასაწყისში „დასავლეთ სომხეთის ვილჯხე- _ 

თებში, კილიკიაში გასცეს ბრძანება განეიარაღებინათ სომხები. ამ 

პროცესსაც თან სდევდა სისხლიანი შეტაკებები და მასობრივი დაპა– 
ტიმრებები. სომხების ნაწილმა ტყეს “შეაფარა თავი. რამდენიმე 
დღის შემდეგ გასცეს ბრძანება მესოპოტამიაში გადაესახლებინათ 
სომსები. თალაათ ფაშას მიერ ხელმოწერილ ერთ-ერთ დოკუმე5ტ- 
ში ნათქვამია, რომ სომხების განადგურების მთელ მორალურ და 
მატერიალურ პასუხისმგებლობას იგი იღებს თავის თავზე (14. 16- 
01. 1955). 

სომხების განადგურების გეგმა წინასწარ იყო · ჩაფიქრებული. 
გადასახლება და მასობრივი ხოცვა ხორციელდებოდა ერთი და იმა- 
ვე ხერხით და სისტემატურად დაახლოებით 50 «დგილას. ამჭგვა- 
რად, 1915 წლის აპრილსა და მაისში სომხებისაგან გაწმინდეს კი– 
ლიკია, ივნისსა და ივლისში –– დასავლეთ სომხეთი, უფრო გვიან–– 
ანკარა, ბურსა, ურფა, ადაბაზარი, აინტაბი. ქვეყნის გაწმენდა სომეხი 
მოსახლეობისაგან გრძელდებოდა 1915 წლის 8 აპრილიდნ 6 ნოემ–- 
ბრამდე. თურქი მმართველები სომეხ მამაკაცებს 15–დან 70 წლამდე 
ერეკებოდნენ ქალაქვგარეთ და «ქ ხვრეტდნენ. უამრავი ადამიანი 
იხოცებოდა გადასახლებისას გზაში, შიმშილისა თუ ავადმყოფობის 

გამო... სომხების სკხლებსა და ქონებას ურიგებდნენ მუსლიმებს.. 

ამერიკელი ისტორიკოსი გ. ლენცოვსკპი წერდა, რომ „თურქე- 

ბის მოქმედებას არაფერი ამართლებს იმ “რშემთხვევაშიც კი, რომ 

სომხები მართლაც ანტითურქულად ყოფილიყვნენ განწყობილნი 

1 მსოფლიო ომის „დასაწყისში; სომეხთა განადგურება თურქეთის 
ისტორიაში შავ ლაქად დარჩება“ (15, გვ. 49). „ახალგაზრდა თურ- 

ქთა“ მთაგრობამ მკაცრი განაჩენი გამოუტანა «მ თურქებსაც, ვინც 

126



შეიფარებდა, გადაარჩენდა «და შეუმსუბუქებდა სომხებს მდგომა- 
რეობას. მათ სახრჩობელა ელოდებოდათ, მაგრამ, მიუხედავად ამი–- 
სა, იყო შემთხვევები, როცა ზოგი თურქი ეხმარებოდა სომხებს ჯა- 
ლათებისაგან 'თავის დაღწევაში. ' 

ძალიან ძნელია დაღუპული სომეხი მოსახლეობის რაოდენობის 

ზუსტად დადგენა. 18 ათასი სომეხიდან, რომლებიც ცხოვრობდნე5 
ერზერუმში ომამდე, რუსეთის ჯარის ქალაქში “შემოსვლისას ცო- 
ცხალი გადარჩა 120 ადამიანი, ძირითადად ქალები და ბავშვები, 
ხოლო ერზერუმის ვილაეთის სოფლებში არც ერთი სომეხი არ გა- 
დარჩენილა, სისხლიანი შეტაკებები იქნა ორგანიზებული ბაგეშში.. 
მოკლეს ყველა მამაკაცი, ქალები და ბავშვები 'გაგზავნეს სიირტში 
(თურქეთის ქურთისტანი). ბითლისის 18 ათასი სომეხი მცხოვრებ- 
ლისაგან ცოცხალი გადარჩა მხოლოდ 300-400 გამაჰმადიანებული 
ქალი და ბავშვი. ასეთივე ბედი ეწიათ სომხებს მუშის ვილაეთში. 
მუშში ცხოვრობდა 25 ათასი სომეხი, მუშის ვილაეთშე შედიოდა 
300 სომხური სოფელი, საშუალოდ ითვლიდნენ 500 ოჯახს. როდე– 

საც იქ შევიდა რუსეთის ჯარი, არც ერთი სომეხი აღარ იყო დარ- 

ჩენილი „ცოცხალი. 1915 წლის ივლისში სტამბოლიდან ჩამოყვა- 
ნილი ჯარის დახმარებით მუშის სომხური კვარტლები დაცხრილეს, 
სომხების სახლები დაწვეს, ცოცხლად დარჩენილი სომხები გაგ- 

ზავნეს ურფაში, 5 ათასი ადამიანი 'შეყარეს „სურფ კარაპეტის“ ეჯ- 

ლესიაში და იქ მოკლეს. სომხების ნაწილი მთებში გაიხიზნა. 

სივასის ვილაეთში, სადაც ცხოვრობდა 160 ათასი ადამიანი, 

ორი კვირის განმავლობაში მოკლეს მრავალი ათასი. სისხლიანი 

რეპრესიები „დაატყდა „თავს არა მარტო აღმოსავლეთ ანატოლიასა 

და დასავლეთ სომხეთში მცხოვრებ სომხებს, არამედ ასეთივე ბედია 
ეწიათ მცირე აზიის დასავლეთ ვილაეთში და თრაკიაში მცხოვრებ 

სომხებს. ' · 

სომეხი ხალხი დძულებული იყო მიეღო ისლამი, რათა თავიდან 

აეცილებინა ფიზიკური მოსპობა. ისტორიკოსები“ სხვადასხვა დო- 

კუმენტური მასალების საშუალებით ადგენენ გამუსლიმებულე სო- 

მხების რიცხვს -- დაახლოებით 20 ათასი სომეხი, განსაკუთრებიო 

ქალები და ბავშვები ხოლო 1914--1918 წწ. მთელ თურქეთში 
განადგურებულ «იქნა 1 500 000 სომეხი 2 100000–დან (16, 15. C5. 

1946). მოგვიანებძდთ თალაათ ფაშამ განაცხადა: „ის, რაც ვერ 
შეძლო გაეკეთებინა სულთან აბდულ-ჰამიდ II 30 წლის განმელო- 
ბაში, მათ („ახალგაზრდა თურქებმა") გააკეთეს 30 დღის განმაცვ– 

ლობაში“ (17, 22. 04. 1947). „ახალგაზრდა თურქთა" გეგმები, 

სომხების მოსპობისა, დაკავშირებული იყო ვრცელი თურქულია 
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იმპერაის შექმნასთან, რომლის საზღვრები ვოლგამდე უნდა გად:- 
ჭიმულიყო. გარდა "ამისა, ამ გეგმის მიხედვით უნდა შეეძინათ ახა- 
ლი ბაზრები, ნედლეულის წყაროები; სომხები კი დასახლებულნი 
იყვნენ თურქეთის აღმოსავლეთ “რაიონში, რომლის გავლით მიდიო- 
და გზები კავკასიაში და იქით... სწორედ ამ მხარეს ეჭირათ თვ:- 
ლი პანთურქისტებს და მათ მოკავშირეს –- გერმანიას. ამიერკავ- 

კასიის დაპყრობა იყო უპირველესი ამოცანა როგორც თურქეთისა. 
ასევე გერმანიისა, 

თალაათ ფაშას, ენვერ ფაშასა და ჯემალ '· ფაშას მიერ ხელმო- 

წერილი დოკუმენტების გაცნობა გვაძლევს იმის საფუძველს, როა 

დავასკვნათ: სომეხი მოსახლეობის ფიზიკური მოსპობა „ახალგაზრ- 

და თურქ" ხელისუფალთა მიერ წინასწარ იყო მომზადებული.



სუნიტური ფუნდამენტალიზმი და ექსტრემიზმი 
თანამედროვე მაშრიკფში , 

ახლო და შუა აღმოსავლეთში (ზოგჯერ კი მის ფარგლებს გა- 
რეთაც) მომხდარე ტერორისტული აქტები: პოლიტიკური მკვლე ყო 
ლობები, მძევლებად აყვანა, თვითმფრინავების გატავება, აფეთ- 

ქებები სახოგადოებრიე აღგილებში (სადგური, აეროპოოტი, ნავ–- 
სადგური, ტრანსპორტი, ქუჩა) და სხვა (მათი მსგავსი მოქმედებანი 

მსოფლიოს პროგრესული საზოგადოებრიობის ყურადღების ვეატრ- 
შია მოქცეული. მათი ორგანიზატორების განცხადებით, ყველა ეა 
ტერორისტული აქტი ტარდება ისლამური რევოლუციის ექსპორტის 

ინტერესებისათვის. ტერორისტების ლოზუნგი ლაკონიური და უკი- 
დურესად რადიკალურია –– „სახალიფო ან სიკვდილი4ბ. 

დღეს სულ უფრო ხშირად ვხდებით იმის მოწმე, თუ როგორ 
იყენებენ ამა თუ იმ ქვეყნების მჭართველები რელიგიას პოლი- 
ტიკური მიზნებისათვის, ყველაზე "მკვეთრად ეს შეინიშნება ისლა- 

მის (ახლო 'და შუა აღმოსავლეთი) და სიქჰიზმის” (ინდოეთი) ზა- 

გალითზე. 
არაბულ აღმოსავლეთში, სადაც მოსახლეობის უდიდესი უმ- 

რავლესობა სუნიტურ მიმდინარეობას მისდევს, რელივიურობის 
ფართო აღმავლობა შესამჩნევი ხდება 60-–-70-იანი წლებიდან. 1948 
წელს ისრაელთან პირველ ომში მეზობელი არაბული ქვეყნების 
დამარცხებამ ღრმა კვალი დატოვა რეგიონის არაბული მოსახლეო- 

ბის შეგნებაში, მრავალი საღად მოაზროვნე ჩააფიქრა. არაბული 

ინტელიგენცია ცდილობდა გარკვეულიყო დამარცხების მიზეზებ- 
ში, მართალია, ამ დამარცხების შემდეგ პალესტინელი არაბების 

დიდი ნაწილი ლტოლვილად იქცა, მაგრამ ეს «დანაკარგი სხვა 

მხრივ იქნა კომპენსირებული. სწორედ ამ დამარცხებამ გამოაფხი- 

ზლა მრავალი არაბი „და: ჩაება იმ ეროვნულიგაზმათავისუფლებელ 
  

"სიქჰიზმის პოლიტიკური მიზნით გამოყენების შესახებ იხ, ამავე კრებულმო 
მოთავსებული რ. მეგრელაძის წერილი, გე. 281--290, 
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მოძრაობაში, რომელმაც ხელი შეუწყო ინგლისის მარიონეტული 
დღა ძიარმომპალი მონარქიული რეჟიმს დამხობას ეგვიპტესა 
(1952 წლის 23 ივლისი) და ერაყში (1958 წ. 14 ივლისი). ამ ისტო– 

რიულმა მოვლენებმა კიდევ უფრო გააძლიერა არაბთა ლტოლვა 
ერთიანობისაკენ და ხელი შეუწყო არაბული ნაციონალიზმის ახალი 

ტალღის გაჩენას, 
ამის აშკარა დამადასტურებელია არაბული სახელმწიფოს ფე–- 

დერაციის შექმნისა (ეგვიპტისა და სირიის გაერთიანება 1958 წ.) 

და სხვა არაბულე ქვეყნების მათთან შეერთების ფცდებიც, მაგრაპ 

ეს ექსპერიმენტი ცხოვრებაში ვერ განხორციელდა (ეგვიპტე-სი- 
რეის ალიანსი მალე “დაიშალა (1961 წ.). ამას მოჰყვა ისრაელთან 

ახალი (რიგით მესამე)“ ომი (1967 წ.) პარადოქსია, მაგრამ ფაქ- 
ტია, რომ ისრაელმა კვლავ დაამარცხა მეზობელი _ არაბული ქვეყ- 
ნები (ეგვიპტე, სირია, იორდანია), არაბები კვლავ კარგავენ ტე– 
რიტორიებს. ამ ომში დამარცხებამ ხელი შეუწყო ისლამის აღმავ-. 
ლობას მასობრივი შეგნების დონეზე (1, ჯვ. 435). ინტერესი ის- 

ლამისადმი, რრომელიც „გაძლიერდა ჯერ ეგვიპტეში 60-იანი წლების 
ბოლოს, ხოლო 70-იანი წლების შუა ხანაში მეზობელ ქვეყნებში, 

თანდათან ამ რელიგიის ახლი «აღორძინების სახეს ღებულობს. 
მისწრაფება და მიმართვა ისლამისადმი ერთდროულად ხალხთა 
მასების სოციალურ-პოლიტიკური პროტესტის ფორმაც განდა. 

მაგრამ არაბულ საზოგადოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაში რე- 
ლიგიის როლის გაძლიერებას სხვა ფაქტორებმაც შეუწყო ხელი. 
მაგალითად, (ხალხთა ფართო მახების სოციალური მდგომარეობის 

გაუარესებამ, რაც გამოწვეულია ნახევრად ფეოდალური აღმოსავ- 

ლური საზოგადოების დასავლურ კაპიტალისტურ საზოგადოებად 
გადაქცევის პროცესის დაწყებით, აგრეთვე იმ პარტიებისა და მთავ– 
რობებისადმი ნდობის დაკარგვამ, რომლებმაც ვერ უზრუნველყვეს 
დასავლურ მოდელზე ეკონომიკის (მოდერნიზაცია. ყოველივე ამან 
ხალხს დაუკარგა იმის რწმენა, რომ არაბული სამყარო «დაეწევა და- 

სავლეთს, რომ არაბები დაიბრუნებდნენ ისრაელის მიერ დაკავებულ 
ტერიტორიებს. ბოლოს გაჩნდა ნოსტალგია წარსულის ოქროს სა- 
უკუნისადმი, როდესაც არსებობდა არაბული სახალიფო მუჰამე- 
დისა და 4 მართლმორწმუნე ხალიფის მმართველობის დროს (ად- 
რინდელი თ«სლამის პერიოდი). 

სწორედ ·ამ ხანაში დაიწყო არაბთა ურთი ნაწილის აპელირება 
  

“ მეორე ომი გაიმართა 1956 წ. ოქტომბერ-ნოემბერში, მასში ისრაელის მხა– 

რეზე იბრძოდნენ ინგლისი და საფრანგეთი. 
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ზნეობრივი ფასეულობებისადმი, რომლებიც ცდილობდნენ დაე- 
კავშირებინათ ისლამური საზოგადოების უპირატესობა და თანა- 

მედროვე დასავლური ტექნოკრატიული ცივილიზაციის ამორალუ- 
რობა, გარდა ამისა, ისლამის როლის ზრდა დაკავშირებულია კიდევ 

იმასთან, რომ მრავალი· მთავრობა აქტიურად მიმართავდა „ისლამური 

ეკონომიკის“ „და „ისლამური პოლიტიკის“ კონცეფციებს იმ მიზ- 

ნით, რომ შეერბილებინათ კაპიტალიზმის განვითარების ეკონომი- 

კური და სოციალური ზემოქმედება მათ ქვეყნებში. 
'თანამედროვე არაბულ აღმოსავლეთში, ანუ მაშრიკში, –– რო– 

გორც მას თვით «არაბები “უწოდებენ. ––ისლამური ლოზუნგების 
ეგიდით მრავალი რელიგიურ-პოლიტიკურე ორგანიზაცია მოქმე- 
დებს. ეს ორგანიზაციები შეიძლება დაიყოს ორ ჯჯუფად:, პირვე- 
ლი, რომელშიც შედიან საერთაშორისო მუსლიმური ორგანიზაცი- 
ები (მაგალითად, ისლამური კონფერენციის ორგანიზაცია ––- იკო), 
განვითარების ისლამური ბანკი (გიბ), ახალი ამბების ისლამური 
სააგენტო (აკის), სლამური სამყაროს „ლიგა, მსოფლიოს ისლამუ- 
რი კონგრესი" და სხვ. მეორე ჯგუფი კი-– ისლამური არაფორმა- 
ლური (არასამთავრობო), ანუ ოფიციალურად არძრეგისტრირე- 
ბული რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაციები,” რომელთა უმ- 
რავგლესობა არალეგალურად არსებობენ. მათ შორის შეიძლება და- 

ვასახელოთ „ალ–აქსა“, „ძმები მუსლიმები“ (ეგვიპტე); „ჯუნდ ალაპ“ 
(„ალაჰის მებრძოლები"), „ათ-თალია ალ-მუკატილია“ („მებრძოლი 

ავანგარდი“) –– სირიაში; „ჯამია ალ-ისლაჰ“ („რეფორმების ასო- 

ციაცია4), „ჯამია ალ–ირშად"“ („სწორ გზაზე დარიგების საზოგა–- 

დოება4) –– ქუვეითში; „ჯამაა ატ-ტაბლინგ“ (მომავალი საშინელი 

სასამართლოს შესახებ გამაფრთხილებელი ჯგუფი“) –– საუდის არა- 

ბეთში 'და სხვ"". 
  

" უფრო დაწვრილებით იხ. კრებულის დანართი # 1. 
"“ ჩვენს მიზანს არ წარმოადგენს შიიტური ფუნდამენტალიზმისა და ექსტ- 

რემიზმის საქმიანობის გაშუქება, რამდენადაც იგი მჭიდროდ არის დაკავშირე- 

ბული ზხომეინიზმთან და ირანის ისლამურ რესპუბლიკასთან (იირ). მას სულ სხვა 

ფესვები აქვს, დაფუძნებულია სხვა პრინციპებზე და იირ ოფიციალური იდეოლო- 
გიის, საშინაო და საგარეო პოლიტიკის შესწაელის გარეშე მისი განხილვა შეუძ- 

ლებელია. 
ბუნებრივია, რომ დაიბადოს კითხვა: რა დამოკიდებულება აქვს სუნიტურ 

ექსტრემისტებს ირანის რევოლუციასთან? ამასთან დაკავშირებით, უნდა ითჰ. 

ვას შემდეგი: ირანში შაჰის რეჟიმის დამხობას, იქ ისლამური რევოლუციის 
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მარტო ეგვიპტის არაბულ რესპუბლიკაში (ეარ) 80-იანი წლების 

შუა ხანისათვის 30-მდე არაფორმალური ისლამური რელივიურ- 
პოლიტიკური საზოგადოება „და ჯგუფი არსებობდა. 

წარმოდგენილ ნაშრომში არსებული დოკუმენტური წყაროე:- 
ბისა და ადგილობრივი პრესის მასალების გამოყენების, აგრეთვე 
საკითხის ირგვლივ გამოქვეყნებულ სპეციალურ ლიტერატურაში 
გამოთქმული მოსაზრებების „გათვალისწინებით, გამოვლენილია ის- 

ლამური სუნიტური ფუნდამენტალიზმის ფენომენის სპეციფიური 
და ზოგადი თავისებურებანი; გაანალიზებულია მისი არსი და საქ1- 
მიანობა მრავალსაუკუნოვანი ისლამური ტრადიციის ჩარჩოებში და 
მასთან კონტექსტში; ნაჩვენებია ტრადიციისა და თანამედროვეობის 

შეხამება ისლამში არაბული აღმოსავლეთის ისეთი ქვეყნების მაგა- 
ლითზე, როგორიცაა ეგვიპტე, სირია, საუდის არაბეთი და იორდა- 

ნია. 

„პოლიტიკური ასლამი“ როგორც პოლიტიკური ცხოვრების 
და პოლიტიკური მაეზნების განხორციელების (თუ მიღწევის) სა- 

შუალება სულ უფრო საფუძვლიანად იკიდებს ფეხს პრაბულ სამ- 
ყაროში. მუსლიმური საზოგადოებებისა ღა ორგანიზაციების (3: 
ჯგუფების) გამოყენება პოლიტიკური მიზნით -დღეს არავის აკვი“- 

ვებს. პმ მეთოდს პრაქტიკულად იყენებს ''ხლო და შუა აღმოსაე- 

ლეთში არსებული ყველა პოლიტიკური რეჟიმი. 
ყოველივე თქმული იმას როდი ნიშნავს, თითქოს არსებულ რ#ე· 

ჟიმებსა და ისლამურ ორგანიზაციებს შორის ყოველთვის და ყვე- 
ლაფერში ერთიანობა “და ურთიერთგაგება სუფევდეს. ისლაზურა 

გამარჯვებას ისინი აღტაცებით შეხვდნენ, რამდენადაც დასაწყისში ამ რევო- 

ლუციის წარმატება არაბი ექსტრემისტებისათვის დიდ მორალურ მხარდაჭერას 
ნიშნავდა და მათ სუნ-ზმსა და შიიზმს შორის არსებული განსხვავება და სად:- 

ვო საკითხები დაივიწყეს როგო“ც არაარსებითი (1, გე- 443). შემდეგ სუნიტ. 
ექსტრემისტების ენთუზიაზმი მნიზენელოვნად გაქრა. ამის მიზეზია ირანის 

ცხოვრებაში ხომეინიზმის იდეების მიხედვით გატარებული სოციალ-ეკონომი– 

კური გარდაქმნები, რომელთა იდეოლოგიას აშკარა შიიტური ხასიათი ჰქონდა. 

ამასთან. ირანის ისლამური ხელმძღვანელობა ქეეყნის წინაშე მდგარმა რეალუ- 

რმა პრობლემებმა აიძულა ზოგჯერ გადაეხვია ისლამის დებულებებიდან." აქედან 
გამომდინარე, სუნიტმა ექსტრემისტებმა თავიანთი პირვანდელი აღტაცება 
თანდათან ფხიზელი შეფასებით შეცვალეს. ისინი ირანს უკვე აღარ მიიჩნეჯუ- 

ნენ იმ იდეალად, რომლისაკენაც ისინი უნდა მიისწრაფოდნენ. 

მოკლედ, ირანის რევოლუციამ სუნიტურ ექსტრემიზმზე არსებითი ზეგაე· 

ლენა მოახდინა მხოლოდ ბრძოლის სტრატეგიისა და ტაქტიკის სფეროში. მას არ 

გამოუწვევია რაიმე პრინციპული ხასიათის ცვლილებები სუნიტური ისლამური 

ექსტრემიზმის არსში, | 
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ორგანიზაციები და დაჯგუფებები ისლამეის დროშით გამოდიან არ- 
სებული რეჟიმის წინააღმდეგ. 

იმისათვის, რომ განასხვავონ ოფიციალურ, საპამთავრობო ან საე- 
რთაშორისო ორგანიზაციებისაგან, ასეთ (დაჭგუფებებს, ,„ფრონ- 

ტებს“ თუ პარტიებს პრაფორმალურ ან არასამთავრობო რელა- 
გიურ-პოლიტიკური ორგანიზაციების (არპო) სახელწოდებით მოახ- 
სენიებენ. ამ სახელწოდების ქვეშ გულისხმობენ ისეთ პოლიტიკურ 
გაერთიანებებს, რომლებიც იყენებეინ რელიგიურ იდეოლოგიას, 

მოქმედებენ სახელმწიფოს გარეშე და მესი გვერდის ავლით, ე. ი. 
არ თანამშრომლობენ სამთავრობო დაწესებულებებთან. ერთი შე–- 
ხედვით ეს რელიგიური ორგანიზაციები პარადოქსული მოგლენის 

შთაბეჭდილებებს ტოვებს, რამდენადაუ ისინი უწოდებენ თავიანთ 
თავს ისლამურს და, ამავე დროს, ებრძვის იმ რეჟიმებს (განურ- 

ჩევლად იმისა პროგრესულია თუ კონსერვატული), რომლებიც ის- 
ლამს იყენებენ პოლიტიკური მიზნებისათვის. მეორე მოჩვენებითი 
პარადოქსი კიდევ გპმოიხატება იმაში, რომ მმართველი რეჟიმები 
ხან ახშობენ, ხან კი პირიქით, ახალისებენ მათ. ეს ორგანიზაციები 
გამოდიან აშშ და ისრაელის წინააღმდეგ, მაგრამ არცთუ იშვია- 
თად სათამაშო პაიკებად იჭცევიან ხოლმე შინაურ რეაქციონერთა 
ღა გარეშე იმპერიალისტური ძალების ხელში. 

მართალია, თანამედროვე არაბული სამყარო არ ზასიათდება 
ეროვნული და პოლიტიკური ერთიანობით (საალუსტრავიოდ ერაყ- 
ქუვეითის კონფლიქტიც კმარა, როდესაც არაბული ქვეყნები ორად 
გაითიშა: აგრესორის (ერაყი) და აგრესიის მსხვერპლის (ქუვეითის) 

მომხრე და მოწინააღმდეგეებად), მაგრამ, მიუხედავად ამისა, ყველა 

მათ ხილულად აერთიანებს ისლამი. 

თანამედროვე არაბულ აღმოსავლეთში ფუნდამენტალიზმე სხვა- 

დასხვა რეგიონში სხვადასხვა ტემპით ვრცელდება, ეს აიხსნება 

არაბული ქვეყნების განსხვავებულ სოვიალ-ეკონომიკური და კულ- 
ტურული განვითარების დონით. ერთგან შესამჩნევია ისლამის წი- 

ნაშე პოზიციების დათმობა, მეორეგან კი პირიქით –– მისი გაძლიე- 

რება, რელიგიის გავლენის შესუსტების პროცესია ძალზე ნელი 
ტემპით მიმდინარეობს, ამის მიზეზე უნდა ვეძებოთ იმ რთულ და 

წინააღმდეგობებით აღსავსე პოლიტიკურ-კულტურულ-იდეოლო- 
გიურ სიტუაციაში, რომელიც «იქმნება ცალკეულ არაბულ ქვეყნებ- 
ში, აგრეთვე შინაგანი რეაქციისა და გარეშე იმპერიალისტური 

ძალების ზემოქმედებაში, მათ მცდელობაში გამოიყენონ თავიანთი 
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ინტერესებისათვის არაბულ ქვეყნებში შექმნილი. სიძნელეები, გა- 
თიშონ "და დაუპირისპირონ ერთმანეთს მათი ძალები ყველა შესა- 
ძლებელი საშუალებებით, მათ შორის მასების რელიგიურობის გა- 

მოყენებით. 

დიდი მნიშვნელობა აქვს იმ გარემოებასაც, რომ თითქმის ყვე- 
ლა არაბული ქეეყანა განვითარებადია და ხასიათდება მრავალწყო- 
ბიანობით. აქედან გამომდინარე, ტრადიციულისა და თანამედროვეო- 
ბისათვის დამახასიათებელი მთელი რიგი ნიშნებით, მათ შორის აზ- 

როვნებისა და მოკჟმედების ტრადიციული კანონების არსებობით, 
ხშირად ტრადიციონალისტური, ფანატიკური აქტების გამოვლენა 

ისეთივე მოულოდნელია, როგორც პირუკუ ხასიათისა. 
თანამედროვე არაბული საზოგადოების წინააღმდეგობრივი ხა- 

სიათეის ერთ-ერთ ფამოვლენას წარმოადგენს თვით არპოს ფენომე- 

ნიც. ერთი მხრივ, თვალი საცემია საზოგადოების ცხოვრების 

სხვადასხვა სფეროში საერო საწყისების პუცილებელი ზრდა, მათ 

შორის პოლიტიკაშიც, ხოლო, მეორე მხრივ, შეიმჩნევა არპოს, ისევე” 

როგორც ისლამური ტრადიციონალისტური «დღეების შენარჩუნე- 
ბის 'და მთელ რიგ შემთხვევებში მათი ზეგავლენის, ზრდის ტენდეს- 

ციაც. , 
თანამედროვე ორიენტალისტურ მეცნიერებაში ისლამში რამ- 

დენიმე იდეურ მიმდინარეობას „გამოყოფენ. საბჭოური ისლამმცოლ- 

ნეების დიდი ნაწილი სამ ძირითადს ასახელებდა: ტრადიციონა- 

ლიზმს, ფუნდამენტალიზმსა და მოდერნიზმს?,. გარდა ამისა, ისიც 

თანამედროვე ისლამში არსებულ იდეურ მიმდინარეობათა ეს ტიპოლო- 

გია შეიმუშავა ცნობილმა ისლამმცოდნემ ლ. პოლონსკაიამ (იხ. 2). მისგან განსხ- 

ვავებით, მეორე სპეციალისტი მ. სტეპანიანცი გამოყოფდა შემდეგს: ორ- 

თოდოქსებს, მოდერნისტებს, რეფორმატორეს და აღორძინების მომხრეებს 

(1, გვ. 12). · .. 

საზღვარგარეთელი ავტორები –– აბდალ მონეიმი ღა მ. ვენერი თავიანთ ნა– 

შრომში, "რომელიც ეძღვნება „ძმები მუსლიმების“ საზოგადოების საქმიანობას 

ეგვიპტეში, ასევე სამ მიმდინარეობას ასახელებენ (ტრადიციონალისტებს, მო- 

დერნისტებს და კონსერვატულ რეფორმატორებს (ფუნდამენტალისტების ნაცვ- 
ლად) (იხ. 4, გვ, 339). მათგან განსხვავებით საად ად- დინ იბრაჰიმი ექვსს ასა- 

ხელებს (1), ხოლო ჯონ ვოლი თავის ნაშრომში –– „ისლამის წარსული და თანა- 

მედროვე აღორძინება, რომელშიც მიმოხილულია ისლამის განვითარების ის- 

ტორია, შენიშნავს, რომ ისლამის არსებობის მანძილზე შესამჩნევია ოთხი იდე- 

ურ მიმდინარეობა: აღაპტაციური “"პრაგმატისტული მზადყოფნა "შეეგუოს 

ცვალებად პირობებს), კონსერვატული სუნდობლობა ყოველივე სიახლისადმ»), 

ფუნდამენტალისტური – რელიგიური ნორმების დაცეა მათი პირვანდელი გაგები» 

და პირადული (5, გვ. 29-––32). ' 
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სახგასასმელია, რომ დღემდე მე„/ნიერებაში დიდი ყურადღება ექ- 
ცეოდა ისლამში არსებულ იდეურ მიმდინარეობათა კვლევას, მაგ- 
რამ ნაკლები ––საკუთრივ ფუნდამენტალიზმის ტიპოლოგიას. დასავ- 
ლეთელი ისლამმცოდნენი ფუნდამენტალიზმწი გამოყოფენ ორ მიმ- 
დინარეობას: ზომიერსა და ექსტრემისტულს?, არის სხვა კრიტე- 
რიუმებიც. მაგალითად, არაბი ავტორი ჰ. ანსარი ეგვიპტურ „ჯამაათ 
ისლამიადან“ („ისლამური საზოგადოება") გამოყოფს მებრძოლი სუ- 
ლისკვეთების მქონე ისლამისტებს, რამდენადაც «ისინი ჯიჰადს მიიჩ- 
ნევენ ძირითად მოვალეობად (6, გვ. 403). 

ისლამურ (სუნიტურ) ექსტრემიზმს არაბულ აღმოსავლეთში თა- 

ვისი იდეოლოგები ჰყავდათ (და ახლაც ჰყავთ), მათ შორის უნდა 
დავასახელოთ ეგვიპტელი, „ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაციის ლი- 
დერი 60-იან წლებში საიდ კუტბა?". მან ისლამის ცნობილი იდეო– 
  

%“ ზოგიერთი მკვლევარი გამოყოფს სამ სახეს: 1. ხელისუფლების მზარდამ- 

ჭერსა და მმართველობაში მონაწილე (ასეთები იყვნენ „ძმები მუსლიმები“ -სუ– 

დანში ნიმეირის დიქტატურის ბოლო წლებში), 2. მოსახლყობაზე ხელისუფლე- 

ბის ზეგავლენის მოსდენის მომხრენი (მაგალითად, „ძმები მუსლიმები ეგვიპ- 
ტეში ანვარ საღათის მმართველობის წლებში) და 3. ისინი, ვინე არსებული 

რეჟიმის წინააღმდეგ შეიარაღებულ ბრძოლას აწარმოებენ (მაგალითად, „ძმები 

მუსლიმები“ სირიაში 70-იან წლებში) (7, გე. 210). 

არაბი ავტორი ნ. აიუბი „ძმები მუსლიმებისაგან+ ცალკე გამოჯოფს ისლა- 

მურ ექსტრემისტებს და მათ ნე ოფუნდამენტალისტებს უწოდებს, 
მათი ემოციებისა და მიზნის მისაღწევად ღა მათ მიერ გამოყენებული შეთოდე– 
ბის ინტენსიურობის გამო (8, გვ. 428). 

?+ ს. კუტბა·- დაიბადა 1906 წ. სოფ. ასიუტში (ზემო ეგვიპტე). განათლებით 
იყო პედაგოგი, მაგრამ ამ პროფესიას თავი დაანება და ხელი მიჰყო ლიტერა- 
ტურულ მოღვაწეობას. მან გამოაქვეყნა თავისი ლექსების რამდენიმე კრებული, 

გამოდიოდა ლიტერატურულ სარბიელზე როგორც კრიტიკოსი. ჰ0-იან წლებში 
მან დაიწყო თავისი საზოგადოებრივ-პოლიტიკური მოღვაწეობა იმით, რომ მხა- 

რი დაუჭირა არაბული საზოგადოების მოდერნიზირებას და ეესტერნიზაციას. 

ერთხანს იგი მჭიღროდ იყო დაკავშირებული სუფიზმთან და დასავლურ იდეა- 

ლისტურ ფილოსოფიასთან. არაბ-ისრაელის პირეელი ომი და მასში არაბების 

დამარცხება გარდამტეხი აღმოჩნდა ს. კუტბას ცხოვრებაში. არაბთა დამარცხე- 

ბას იგია დასავლეთის მხრიდან ღალატში ხედავდა. მისი რწმენა დასავლეთის მი- 

მართ კიდევ უფრო საგრძნობლად შეირყა მას შემდეგ. რაც 1949-1951 წწ. იმ- 

ყოფებოდა აშშ-ში, სადაც თვითმხილველი გახდა ამერიკელების აშკარა ანტი- 

არაბული განწყობილებისა. ამის შემდეგ იგი ბრუნდება სამშობლოში და შელის 

„ძმები მუსლიმების“ ასოციაციაში. მალე იგი ამ სახოგადოების მთავარი თეო- 

რეტიკოსი ხდება. 1954 წელს ამ ორგანიზაციის დათხოენის გამო იგი დააპატიმ- 

რეს. ციხეში მან 10 წელი დაყო. პატიმრობამ კიდევ უფრო შეუწყო ხელი მი- 

სი შეხედულებების რადიკალიზაციას. 
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„ ლოგის, პაკისტანელი აბუ-ლ-ალია მაუდიდის” და „ძმები მუსლი- 

მების“ დამაარსებლის ჰასან ალ-ბანას იდეების სინთეზის საფუძ- 
ველზე თავისი საკუთარი აზრებე ჩპმოაყალიბა, ეს შეხედულებები 

განსხვავდება „ძმები მუსლიმების“ კლასიკური შეხედულებებისა- 
გან იმით, რომ იგი თანამედროვე მუსლიმთა უმრავლესობას ურწ- 
მუნოებს უწოდებს, ხოლო ყველა მუსლიმურ ორგანიზაციას –– ან- 
ტიისლამურს. თავისი -კონცეფცდლები ს. კუტბამ ჩამოაყალიბა იმ ორ 
წიგნში ??, რომლებიც დაწერა პატიმრობაში ყოფნის დროს. 

მისი შრომების გამოსვლის შემდეგ დისკუსიები დაიწყო „ძმები 
მუსლიმების“ შიგნით, რაც ამ ორგანიზაციის გათიშვით დამთავრდა. 

ექსტრემისტები (მეტნაწილად ახალგაზრდები) ს, კუტბას გარშემო 
შემოიკრებნენ და დაიწყეს მზადება ძალაუფლების ხელში ჩასაგ- 
დებად, მაგრამ ს. კუტბას და მის მომხრეებს არაფერი გამოუვა- 
დათ. მათა ჯგუფის დიდი ნაწილი დააპატიმრეს, ხოლო თვით ს. კუ- 
ტბა ჩამოახრჩვეს. 

ისლამური ექსტრემიზმის მეორე ცნობილ იდეოლოფად მიჩნეუ- 
ლია აჰმედ ზუქრა მუსტაფა. «გი 1965 წელს მოხვდა „ძმები მუ"- 
ლიმების“ ორგანიზაციის დაპატიმრებულ ახალგაზრდა წევრებს შო- 
რის. ს. კუტბას სიკვდილის შემდეგ, ჯერ კიდევ ციხეში ყოფნისას, 
იგი სათავეში ჩაუდგა ექსტრემისტთა ე. წ. „მართლმორწმუნეთა 

ჯგუფს" („ჯამიათ ალ-მუამინინ“). მუსტაფა და მისი ჯგუფი გაპო- 
დიოდა მოქმედების დაუყოვნებლივი დაწყებისა და არსებულ რე- 
ჟიმთან აშკარა კონფრონტაციის -მომხრედ. ამ ჯგუფის სტრატე- 

გია –- „უკანდახევა გამარჯვების მისაღწევად“ ძალზე წააგავდა იმ- 
ას, რომელსაც იყენებდა მუსლიმთა მოციქული მუპამედი თავის 
მოღვაწეობის საწყის ეტაპზე «ისიც ხომ თავის წარუმატებლობას 
დროებით უკან დახევას უწოდებდა გავიხსენოთ «მისი წარუ- 
მატებლობა ქ. მექაში და გაქცევა ქ. მედინაში), როდესაც ამნისტი- 

ის გამოცხადების შემდეგ ეს ჯგუფები ციხიდან გაათავისუფლეს, ის 
გახდა საფუძველი ახალი ორგანიზაციის ჩამოყალიბებისათვის. მას 
ეწოდა „ათ-თაკვირ ·ვა-ლ-ჰიჯრა" („ფიქრის გზით მიმავალი"). ამათ 

საწინააღმდეგოდ მეორე ჯგუფი მიიჩნევდა, რომ ვითარება არსებუ- 

 პაკისტანელ აბუ-ლ-ალია მაუდიდმა, როზელიც მეთაურობდა ა„ჯამა:თ-ი- 

ისლამი“-ს ორგანიზაციას და მისმა წიგნმა („ოთხი გამოთქმა“) ზოგიერთის აზრით, 

ხელი შეუწყო არაბული ისლამური ექსტრემიზმის აღმოცენებას (12, გვ. 235). 

«> ეს წიგნებია „ყურანის ჩრდილ ქვეშ“ (იხ. 9) და „მიჯნები გზებზე“ (10), 

რომელიც ისლამური. ექსტრემიზმის ნამდვილ მანიფესტად გადაიქცა. ეს წიგნე- 

ბი ეგვიპტის მაშინდელმა პრეზიდენტმა გამალ აბდელ ნასერმა შეაფასა რო- 

გორც მოწოდება ძირგამომთხრელი საქმიანობისაკენ (იხ. 11, გვ. 4). 
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ლი რეჟიმის დასანგრევად ჯერ კიდევ მომწიფებული არ იყო. 
ამ საზოგადოებას მისმა მომხრეებმა უწოდეს „ალ-ხარაჯა ბი-ლ-მა 
ფხუმ“ ე. ი. მოძრაობა კონცეფციის მეშვეობით. 

ისლამური ექსტრემიზმის ერთ-ერთე გავლენიანი იდეოლოგი 
იყო „ალ-ჯიჰადის“ ჯგუფის ერთ-ერთე ზელმძღვანელი აბდ ას-სალი- 

ამ ფარაჯი, რომელმაც თაგისი მრწამსი ჩამოაყალიბა წიგნშე „ალ · 

ფარიდა ალ-გაიბა“ (დავიწყებული ვალი). «გე არალეგალურად გა- 
მოსეეს. მასშე ნათქვამი იყო, «ომ 8მმართველე საზოგადოება მნა- 
შენელოვანი ელემენტია და თუ «ს ურწმუნოა, საზოგადოების ეს- 
ლამური ხასიათის აღსადგენად საჭიროა მისი დამხობა, 

ამასთან, არ არის საჭირო ვუცადოთ ჯხალზის „მომწიფებას“,. 

როგორც ამას ქადაგებღნენ ან აკეთებდხენ „ძმები მუსლიმები“ 
(იხ, 13, გვ- 17). 

ისლამური ექსტრემიზმი უნდა განვიხილოთ როგორუ თანამედ- 
როვე ფუნდამენტალეზმის ნაირსახეობა. როგორე აღვნიშნეთ, მ-ს 
თავისი იდეოლოგები ჰყავს. ისინი ძირითადად შეიძლება ორ ჯგუფ- 
ში გავაერთიანოთ. ერთას წარმომადგენლები ამტკიცებენ რო? 
თითქოს თანამედროვე მუსლიმურმა საზოგადოებამ დაკარგა თა-. 
ვისი ისლამური ხასიათი და დაემსგავსა იმ საზოგადოებას, რომელიც 
არსებობდა ასლამამდელ არაბეთში ანუ ჯაპჰილიის (უვიცობისა და 
ბარბაროსობის) პერიოდში. აქედან გამომდინარე, ისინი აკრიტიკებე5 
მმართველ არაბულ რეჟიმს და მათ მიერ გატარებულ პოლიტიკას. 
სახელმწიფოს მეთაურებს ისინი ურწმუნოებად მიიჩნევენ. რაც შეე– 

ხება ხალხთა მასებს, ექსტრემისტების დიდი ნაწილის აზრით, მიუხე- 
დავად მათ მიერ ჩადენილი ცოდეებისა, ისინი ჯერ კიდევ შეიძლება 
ჩაითვალონ მუსლიმებად. მცირე ნაწილს მიაჩნია, რომ ურწმუნოა 

ყველა არაბი, მათი ჯგუფის წევრების გარდა. 
მეორე ჯგუფი მხარს უჭერს აქტიური ძალადობისა და აგრესი- 

ული მოქმედებების დაუყოვნებლივ განხორციელებას ისლამური 
წესრიგის “დამყარებისათვის ქვეყანაში. ამ-სათვის, მათი აზრით,- -- 

სახელმწიფოს სათავეში უნდა მოვიდნენ „ჭეშმარიტი მუსლიმე- 
ბი, რომელთა მოქმედება უნდა დაექვემდებაროს შარიათს. მათ · 
უფლება აქვთ დაამხონ 'ისლამისაგან გამდგარი მმართველი, ამ ჯგუ– 
ფის ექსტრემისტები თავიანთი მთავარი მიზნების განხორციელების 
ძირითად საშუალებად მიიჩნევენ ტერორისტული აქტების განხორ- 

ციელებას 
ასეთი აქტებისადმი განსაკუთრებულ მიდრეკილებას იჩენდნენ 

„ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაციის წევრები სირიის არაბულ რეს- 

პუბლიკაში, ეგვიპტის არაბულ რესპუბლიკაში. ტერორისტული აქ- 
Iვ?“



ტების მეშვეობით ისინი მიზნად ისახავდნენ მასობრივი აჯანყების 
დაწყებას, მაგალითად, ეგვიპტეში ანვარ სადათას რეჟიმის წინააღ- 

მდეგ, სირიაში ჰაფეზ ასადის მმართველობის წინააღმდეგ, ავსტრა- 
ლიელი მკვლევარი გ. ვარდლოუ სამართლიანად შენიშნავს, როვ 
„ტერორეზჭის მთავარი მიზანია მოწყვიტოს მოსახლეობის ძირი. 

თადი მასები იმათგან, ვინც ხელისუფლების სათავეშია“ (14, „გვ. 34). 
ზოგჯერ ორიენტალისტები ხაზს უსვამენ «მას, რომ თითქოს 

ომი ერაყის წინაღმდეგ 1991 წლის ზამთარში ყველაზე მომგებიანი 
იყო ისლამური ფუნდამენტალისტებისათვას. მაგრამ ჩვენ მიერ ზე- 
მოთ მოყვანილი ფაქტებედან ნათლად ჩანს, რომ "ძმათ თავიანთი წა- 
რმატებებე გაცილებით ადრე მოიპოვეს, ამ წარმატებებს არავითა- 
რე კავშირი არ ჰქონდა ახლო აღმოსავლეთში მიმდინარე კონფ- 
ლიქტთან. 

მაგრამ ფაქტი მაინც ფაქტად რჩება –– მუსლიმმა ფუნდამევტა- · 
ლისტებმა კიდევ უფრო განიმტკიცეს თავიანთი პოზიციები ისეთ 
არაბულ ქვეყნებში, როგორიცაა იორდანია, "ალჟირი, მაროკო ჯა 

· თუნისი. განსაკუთრებით ძლიერია მათი' პოზიციები «იორდანიის 

პარლამენტში. 
1984 წლის საპარლამენტო არჩევნების“? წინ იორდანიაში 

მკვეთრად შეიმჩნეოდა სამი რეალური პოლიტიკური მიმდინარეობა: 
· დემოკრატების, ცენტრისტებისა და ისლამისტების, იმ დროს მოსახ- 
ლეობაში ყველაზე უფრო დიდი პოპულარობით სარგებლობდა ის- 
ლამური ბლოკი, რომლის საფუძველსაც „ძმები მუსლიმების“ ო4“,- 
განიზაცია შეადგენდა, ამ არჩევნებში მათმა წარმომადგენლებმა 
(მიიღეს 22 ადგილი 80-დან ღეპუტატთა პალატაში. გარდა ამისა, 

10-მდე დეპუტატი თავს აკუთვნებდა „დამოუკიდებელ «ისლა- 
მისტს“, რომელიც შედიოდა ეროვნული კრების ქვედა პალატის «ის– 
ლამურ ფრაქციაში. არცთუ ისე. ცოტა ისლამისტია სენატორებს 

"'მშორისავ. ისლპმურ ბლოკს მიაკუთვნებენ აგრეთვე ისეთ რელი- 
გიურ ჯგუფებს, როგორიცაა „ღარ ალ-კურან“, „ალ-ჯამმა ალ-ის- 

- ლამია“ «და სხე, 
1991 წლის 19 ივნისს იორდანიაში შეიქმნა ახალი მთავრობა, 

რომელსაც სათავეში ჩაუდგა ყოფილი საგარეო საქმეთა მინისტრი 

-თაჰერ ალ-მასრი 99, 

“ ასეთი არჩეენები 1967 წლის (ისრაელთან ექვსდღიანი ომი) შემდეგ იოო- 

დანიაში არ ჩატარებულა. 
«9 უკანასკნელი 30 წლის მანძილზე იორდანის პრემიერ-მინისტრი პირეე- 

- ლად გახდა ტომით პალესტინელი (ქ. ნაბლუსიდან მდ. იორდანიის დასავლეთ 

· სანაპიროზე), იგი სარგებლობს ფართო მხარდაჭერით პალესტინელებს შორის 
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ამ მთავრობის დამახასიათებელი 6იშანი არის ის, რომ მასში 

წარმოდგენილი არ არიან არც „ძმები მუსლიმები“ და არც სხვა 

ისლამური ეჟსტრემისტული ჯგუფები (როგორც ეს იყო წინა მთა- . 
ერობაში), თუმცა, როგორე აღვნიშნეთ, მათ ყველაზე მრავალრიც- 

ხოვანი ფრაქცია აქვთ პარლამენტში (35 დეპუტატის მანდატი). ად- 

გილობრივი გაზეთები „ადადუსტურ“ ( კონსტიტუცია") და „საუთ 

აშ-შააბი“ („ხალხის ხმა“) 19 იენისის ნომერში აღნიშნავდნენ, რომ 

ამ ორგანიზაციების წარმომადგენლებმა უარი თქვეს მთავრობაში 
შესვლაზე”. ადრინდელ მთავრობაში, რომელსაც მ. ბადრანი მე- 
თაურობდა რგი ხელისუფლების სათავეში მოვიდა 1990 წლის შე- 
მოდგომაზე) „ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაციის წარმომადგენ- 
ლებმა რამდენიმე მინისტრის პოსტი დაიკავეს. აღსანიშნავია ისიც, 
რომ 17 ნოემბერს იორდანიის „დეპუტატთა პალატის თავმჯდომა- 

  

დ. დაინტერესებულია პალესტინის პრობლემის მშეიდობიანი მოგვარებით. თ. 
პლ–-მასრი მდიდარი ოჯახიდან არის გამოსული. იგი მჭიღროდაა დაკაეშირებული 

საუდის არაბეთის მმართველ სამეფო დინასტიასთან ნათესაუ–ი კავშირით მ.ს 

აქვს კარგი ურთიერთობა აშშ-ის, დასავლეთისა და არაბული ქვეყნების მმა=– 

თველ პოლიტიკურ წრეებთან, რაც მთავარია, იგი სარგებლობს იორდანიის მე– 

ფის –– ჰუსეინის სრული ნდობით, რადგანაც სავსებით უჭერს მხარს მეფე ჭე- 
სვინის ახალ კურსს –- ქვეყნის შიგნით დემოკრატიზაციის პროცესის გაღრი.- 

ეებას. · · 

ძეელი, მოდარ ბადრანის მთავრობა აღარ აკმაყოფილებღა მეფე ჰუსეინის მო- 
„აოვნებს (როგორც ცნობილია, სპარსეთის ყურის რეგაონმი წარმოშობილი 

სამხედრო-პოლიტიკური კრიზისისა და ერაყის წინააღმდეგ დაწყებული საოჰა- 

რი მოქმედების ღროს, იორდანია აქტიურად უჭერდა მხარს ეოაყს, რითაც 

აშშ-ის გულისწყრომა და უკმაკოფილება გამოიწვია). ომის დამთავრების შემ–- 

ღეგ შექმნილ ახალ ვითარებას მ. ბადრანის მთავრობა აღარ პასუხობდა და ბუ- 

ნებრივია, მეფე მას ხელისუფლების სათავეში ვეღარ გააჩერებდა. 

ძეელ მთავრობას არ გაუუქმებია სამხედრო მდგომარეობა, რომელიც შე- 

მოიღეს იორდანიაში 1967 წლის ზაფხულიდან. ასევე პოლიტიკური პარტიები, 

' მიუხედავად მათი მრავალრიცხოვნობისა, ლეგალიზებული არ იყო. „ძმები მუს- 

ლიმები“ არ იყვნენ იმის მომხრე, რომ ქვეყანაში გატარებულიყო ღრმა სოციალ- 

ეკონომიკური რეფორმები, ისინი დაადგნენ დემაგოგიისა და შეურიგებლობის 

პოლიტიკის გზას. ამის დამადასტურებელია დეპუტატ-ისლამისტის აბდელ აა- 

ფეზ ელაეის (მადაბიდან). თავდასხმა პალესტინელ პოეტზე მაჰმუდ დერვიმ“ბე 

მხოლოდ” იმისათვის, რომ მან მოუწოდა ტელევიზიით თანაარსებობისაკენ- ებ- 
რაელებთან (15, M1, 01. 1991), ასეთი განცხადებები ხელს ვერ შეუწყობღა 

რეგიონში მშვიდობის დამყარებას. 
#“ ეს უარი გამოწვეული იყო იმით, რომ ახალი მთავრობა აპირებდა პირდა- 

პირი მოლაპარაკების დაწყებას ისრაელთან. გარდა ამისა, მათ აშინებდათ ახალი 

მთავრობის სურვილი –– დაეწყოთ ფართო დემოკრატიული რეფორმების გატარე- 
ბა სამეფოში, 
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რის პოსტზე აირჩიეს ადელ ლატიფ არაბითი (ისლამისტების 
წარმომადგენელი). · 

ამოიგად, „ძმები მუსლიმები", რომლებიც ეყრდნობოდნენ თა- 
გიანთი ორგანიზაციიდან არჩეულ 22 დეპუტატს, აგრეთვე, ათეულ 
დამოუკიდებელ ისლამისტს, ქუჩის მხარდაჭერას, აღმოჩნდნენ იორ- 

"დანიის პოლიტიკური ცხოვრების ცენტრში, 
მაშინ ფუნდამენტალისტების სულიერმა მამამ –– მუჰამედ აბ- 

დელ რაჰმან ხალიფამ წამოაყენა 12 წინასწარი პირობა, მათ შორის 
შარიათის ცხოვრებაში გატარება და „ძმები მშუსლიმებისათვის“ 
კონკრეტული სამინისტროების „ხხელმძლვანელის თანაპმდებობების 

შეთავაზება, ჩვენ არ გვინდა ხელისუფლება ხელისუფლებისათ- 
ვის, –– ამბობდნენ ისინი, –– ჩვენ გვინდა რეფორმის „გატარება. ამი- 

სათვის აუცილებელია განსაზღვრული პირობები. მათი ახრით, 
ყველაზე მთავარი სამინისტრო იყო ორი; ინფორმაციისა და განა- 
თლების, რომლებიც საშუალებას მისცემდა მათ ღრმად დაემუშა- 
ვებინათ იორდანიის საზოგადოება, კერძოდ, ახალგაზრდობა. ასეთ 

მოთხოვნებს ისინი წინათაც აყენებდნენ, მაგრამ ყოველთვის უარ» 
ღებულობდნენ, ახლა, როდესაც იორდანია ერაყთან ერთად ერთ 

ბანაკზე აღმოჩნდა და მოხვდა იზოლაციაშე როგოტევ დასავლეთის, 

ისე მეზობელი «არაბული ქვეყნების მხრიდან, „ პრემიერ-მინისტრმა 
მ. ბადრანიმ შესთავაზა მათ განათლების მინისტრის თანამდებობა 
(სხვა უფრო პრესტიჟულზე «ისინი პრეტენზიას არ აცხადებდნენ). 
„ძმები მუსლიმების“ მიმხრობა ქვეყნის მძიმე საშინაო «და საგა- 
რეო მდგომარეობით იყო გამოწვეული. საჭირო «ყო ეროვნული 

ერთიანობის კაბინეტის ჩამოყალიბება გამდგარი მეზობლებისა 
და დასავლეთის ქვეყნების -შემოსაერთებლად (15, #1, 1991). 

როდესაც ძველი მთავრობა გადადგა და ახალი ჩამოყალიბდა, 

„შმები მუსლიმები“ და სუნიტი ფუნდამენტალისტური დაჯგუფე- 
ბანი “ ცდილობდნენ შეეკოწიწებინათ ფართო ოპოზიციური ბლოკი 
მთავრობის საწინააღმდეგოდ. მათი საქმიანობა ტარდებოდა რო- . 
გორც პარლამენტში, ისე მას ფარგლებს გარეთაც. საამისოდ იყე- 
ნებდნენ ქადაგებებს მეჩეთში, მეფის მისამართით აგზავნიდნენ 
„მასობრივ“ მიმართვებს მოსახლეობის სახელით.. 

უფრო მეტიც, „ძმები მუსლიმების“ საპარლამენტო ფრაქციის 
ლიდერი აშკარად გამოვიდა ისლამისტების ძლიერი საპასუხო რეა- 
ქციის და ანტი-სამთავრობო გამოსვლების ორგანიზაციის მუქარიო 
«იმ შემთხვევაში, თუ მათ წინააღმდეგ (მთავრობა გამოიყენებდა „არა–- 

" მოღარ ბადრანის მთავრობაში მათ 7 მინისტრის პოსტი ეკავათ. 
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დემოკრატიულ მეთოდებს". იგივე ლიდერი ხაზს უსვამდა ·იმას; 
რომ „ძმებსა“ და მთავრობას შორის არსებული უთანხმრება ეხება 

ახლო აღმოსავლეთის პრობლემის გადაწყვეტის საფუძვლებსა და 
გზებს. მან «დროებით გპმორიცხა ისლამისტების აშკარა კონფრონ- 
ტაცია ხელისუფლებასთან, რამდენადაც „ძმები მუსლიმები", - 
მისი სიტყვებით, –- დარწმუნებული არიან, რომ არაბ–-ისრაელის 
კონფლიქტის მშვიდობიანი გზით მოგვარება არარეალურია და ამი- 
ტომ აზრი არა აქვს ილუზიების გამო ვინმესთან კონფლიქტი გექო– 
ნდესო“ (16, 11). 

მოკლედ, იორდანიაში „ძმები მუსლიმებისა“ და სხვა ექსტრე– 
მისტულ ჯგუფებს შეუძლიათ წინააღმდეგობა გაუწიონ ახალ მთა- 
ვრობას, მაგრამ საეჭვოა, ამკარად გამოვიდნენ მეფის მიერ გა- 
მოცხადებული ახალი კურსის წინააღმდეგ. ამიტომ აქ მოსალოდ- 
ნელია, რომ ორივე მხარე თავს შეიკავებს კონფრონტაციისაგან. 

ფუნდამენტალიზმის საშიშროება ე გვიპტეშიც არსებობს, 

მაგრამ აქ უფრო მტკიცე რეჟიმია და «გი უკეთესად იცავს თავს. 
ისტორიული ტრადიციების ძალითაც, რომლებიც თავიანთ საწყისს 
ფარაონთა მმართველობის ხანამი იღებენ, სასულიერო წოდება 
ყოველთვის რჩება ოფიციალური ხელისუფლების მხარეზე. მაგა- 

ლითად, კაიროს „დიდმა მუფტიმ, რომელსაც მიიჩნევენ ქვეყნის მუ– 
სლიმური სასულიერო წრეების უმაღლეს ინსტანციად, ს. პუსეინი 
„ისლამის მტრად“ გამოაცხადა. მხედველობიდან არც ის უნდა გა- 
მოგვრჩეს, რომ ხოსნი მუბარაქი –– ეგვიპტის პხლანდელი პრეზი- 
დენტი (1981 წლიდან) ––- ს. ჰუსეინზე უფრო მოხერხებულად ებ- 
რძვის ფუნდამენტალისტებს. როგორც წესი, ის არ ახორციელებს 
მასობრივ დაპატიმრებებს და უპირატესობას ანიჭებს შერჩევით 
რეპრესიებს, «ს იყენებს სპეციალურად მომზადებულ ხალხს ძალა–- 
დობის აქციის ჩასატარებლად. მაგალითად, ამას წინათ, ფუნდაჭეს- 
ტალიზმის ყველაზე უფრო აშკარა 70-მდე მქადაგებელი „გადააყენეს 
ზემო ნილოსის რაიონებში და სასოფლო პროვინციებში ე. ი. «იქ, 

სადაც ფუნდამენტალიზმის გავლენა ყველაზე უფრო ძლიერია (17, 

161370). 
1987 წელს ეგვიპტეში საპარლამენტო არჩევნების წინ ჩატარდა 

გამოკითხვა მოსახლეობას შორის. ამ გამოკითხვამ ცხადყო, რო12 
მოსახლეობის 1/3 სჯეროდა, რომ ისლამურ ალიანსში შემავალი 
ისეთი რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაციები როგორიც არის 
„ძმები მუსლიმები“, „შრომის სოციალური პარტია“, ლიბერალურ- 
სოციალისტური პარტია იცავენ დღა გამოხატავენ მათ ინტერესებს 
(18, 08. 04. 1987), საერთოდ, პოლიტიკური ფუნდამენტალიზმი" 
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არსებობა და მისი გავრცელება მარტო მოსახლეობის მორწმუნე- 

ობით არ შეიძლება ავხსნათ. აქ ზემოქმედებას ახდენს ისეთი მუდ- 
მივი ფაჭტორები როგორიცაა ეკონომიკური კონიუნქტურა (სოცია- 
ლური მდგომარეობეს გაუარესება), მთავრობის მიერ შემუშავებუ- 

ლი პროგრამის წარუმატებლობა, ქონებრივი „უთანასწორობის 
შემდგომი ზრდა, სასურსათო დეფიციტის შემდგომი ზრდა, შიმში- 

ლობა ქალაქში და ა, შ. ყველაფერ პმას კონსერვატორული ძალები 

იყენებენ თავიანთ სასარგებლოდ, ამას კი, საბოლოო ჯამში, შეუძ- 

ლია ხელი შეუწყოს ფუნდამენტალისტების გამარჯვებას, ნათქვამი 

იმას არ ნიშნავს, თითქოს ისლამური პოლიტიკური ფუნდამენტა- 

ლიზმის წარმატება დამოკიდებულია მარტო შინაგან ფაქტორებზე. 

მის წარმატებას ან წარუმატებლობას ხელს უწყობს, აგრეთვე, სა- 

გარეო ფაქტორებიც. ბევრი რამ იმაზეც არის დამოკიდებული, თუ 
რა ღონისძიებებსა და გადაწყვეტილებებს განახორციელებს მსოფ- 
ლიოს თანასაზოგადოება ეკონომიკურ, პოლიტიკურ, სამხედრო და 

ჰუმანიტარულ სფეროში, ჩვენ ვგულისხმობთ სამხედრო ხარჯების 

შემცირებას და იქიდან გამოთავისუფლებული სახსრების გამოყენე– 
ბას განვითარებად ქვეყნების დასახმარებლად, რეგიონალური და 

საერთაშორისო კონფლიქტების სამართლიან მოგვარებას. 

არ უნდა დაგვავიწყდეს, რომ ეგვიპტეში მოქმედი საგანგებო 
რშმუნებები, რომელიც შემოიღეს 1981 წლის ოქტომბრიდან, რო- 

დესაც ისლამისტ-რადიკალისტებმა მოკლეს ქვეყნის პრეზიდენტი 
ანვარ სადათი, წარმოადგენს მნიშვნელოვან ბერკეტს მთავრობის 

ხელშე არსებულ კონტროლის საშუალებათა შორის. გარდა ამისა,. 
მთავრობის მინისტრები განსაზღვრავენ რადიო და ტელეგადაცემე-. 

ბის, აგრეთვე სკოლების და უმრავლეს მეჩეთების ქადაგებათა პრო-- 
გრამების შინაარსს. „ძმები მუსლიმების ორგანიზაცია ძირითადად 
აკრძალულია, თუმცა მაინც ფუნქციონირებს. 

1990 წლის “დეკემბერში” ჩატარებული არჩევნების დროს ოპო- 
ზიციამ, მათ შორის ფუნდამენტალისტებმაც, შეცდომით იფიქრეს, 
რომ სპარსეთის ყურის რეგიონში შექმნილმა სამხედრო-პოლიტი- 

კურმა კრიზისმა მმართველი რეჟიმი საგრძნობლად შეასუსტა და 
ამ არჩევნებში მონაწილეობა არ მიიღო. ამით LC. მუბარაქის მთავ–- 
რობას დამაჯერებელ გამარჯვებაში ხელი შეუწყო. „ძმები მუს- 
ლიმები“ და კონსერვატიული „ვაფღის,! პარტია არ შევიდნენ 
პარლამენტის შემადგენლობაში, „მაგრამ, მიუხედავად ამისა, სუნი- 

ტი ფუნდამენტალისტები ჯერ კიდევ უწევენ კონტროლს სტუდენ- 
ტურ და პროფესიონალურ ორგანიზაციებში არჩევით თანამდებო- | 
ბათა «დიდ ნაწილს. „ძმები მუსლიმები" ამტკიცებენ, რომ გარემოე- 
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ბა ასახაე_ს ხალხის ნებასო. ამაში სიმართლის ნაწილიც არის, რამ- 
დენადაც საზოგადოებრიობის გამოკითხვის ·შედეგებეი ცხადყოფს, 

რომ ეგვიპტელთა უმრავლესობა გამოდის ისლამური კანონების 

სტული მოცულობით გამოყენების მომხრედ (19, 24, 06- 1991), და 
მაინც, რელიჟიური აღორძინების პროცესი გრძელდება და არ 

კლებულობს, სიმპათიები იმ მიზნების მიმართ, რომლებიც დასახუ– 

ლი აქვთ ისლამისტებს, ფუნდამენტალისტებმა მაინც ვერ შეძლეს 
ხალხის დარაზმვა სამოქმედოდ. ალჟირისაგან განსხვავებით, ეგვი- 

პტეში არ პრის პოპულარული და მომბიბვლელი დემაგოგი. „ძმებ“ 

მუსლიმების“ პლატფორმა კვლავინდებურად ბუნდოვანი რჩება.. 
"ისლამურ დაჯგუფებათა პოლიტიკური უძლურება იმ რადიკალთა 

დაბნეულობას იწვევს, რომელთაგანაც შედგება ქალაქის პარტიზა- 
ნული ჯგუფები, ანუ. ·ე. წ. ისლამური ასოციაციები. მათე უჯრედე- 

ბი გაბნეულია მთელ ეგვიპტეში. უკანასკნელ ათწლედში «სინი პე– 
რიოდულად აწყობენ 'შეტაკებებს უშიშროების ძალებთან და ქრის- 
ტიან კოპტებთან, რომელთა რაოდენობა თანამედროვე ეგვიპტეში 
6 9ლნ შეადგენს (19, 24. 06. 1991). 

ეს ორგანიზაცია შეიქმნა ეგვიპტეში, ჯერ კიდევ მეორე მსოფ– 

ლიო ომის წინ და მისი მსვლელობის პერიოდში, როდესაც 1952 
წლის ივლისში ეგვიპტეში გაიმარჯვა ანტიმონარქიულმა და ანტი- 
'იმპერიალისტურმა რევოლუციამ, ბევრს ეგონა, რომ მისი შემოქ- 

„მედი „ძმები მუსლიმები“ იყვნენ, იმდენად კარგი და ახლო დამო- 
კიდებულება ჰქონდათ ამ ორგანიზაციების წევრებს „თავისუფალა 
ოფიცრების“ ფარულ ორგანიზაციასთან, რომელსაც გამალ აბდელ 
ნასერი ხელმძღვანელობდა7. 

რევოლუციის შემდეგ კარგი კავშირ-ურთიერთობა მათ შორის 
მალე დაირღვა. გამარჯვებიდან მხოლოდ ორი წელი იყო გასული, 

როდესაც „ძმები მუსლიმების“ ერთ-ერთმა წევრმა-- აბდ ალ-ლა– 
ტიფმა სცადა თავს დასწმოდა ნასერს??, ეს თავდასხმა წარუმატებე- 

« ეგვიპტელი „ძმები მუსლინების# ერთ-ერთი ხელმძღვანელი ომარ თლემ- 

სანი ამტკიცებდა, რომ თითქოს უკვე 1951 წლიდან არსებობდა ფარული კავში- 

რი ამ ორგანიზაციასა და ნასერს შორის. მისი სიტყეებით, ნასერმა ფიციც კი 
დადო, რომ აუცილებლად განახორციელებდა „ძმების, პროგრამულ პრინყი- 

პებს, ნასერის გარდა „ძმები მუსლიმების“ წევრები თითქოს იყვნენ „თავისუ–- 

ფალი ოფიცრების“ სხვა ხელმძღეანელებიც (21, გე. 29). 

4“? ეს მოხდა 26 ოქტომბერს, როდესაც ნასერი გამოდიოდა მიტინგზე ქ. ალე– 

ქსანდრიაში (20, გე. 47). 
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ლი გამოდგა. მაშინ ამ ორგანიზაციის დაახლოებით 7 ათასი წევრი 
დააპატიმრეს, ხოლო რამდენიმე ხელმძღვანელი სიკვდილით დასა– 

ჯეს. აღსანიშნავია რომ ეგვიპტელმა სუნიტმა ფუნდამენტალის- 
ტებმა მოსთხოვეს ეგვიპტის რესპუბლიკის მაშინდელ ხელმძღვა- 
ნელოზას, შეექმნათ ეგვიპტეში ისლამური სახელმწიფო (20, გე. 47). 
საერთოდ კი ისინი ხელისუფლების ხელში ჩაგდებას ლამობდნენ. 

ეგვიპტეში ისლამური ექსტრემისტული ორგანიზაციების აღ- 
მოცენება მჭიდროდაა დაკავშირებული „ძმები მუსლიმების“ სა- 
ხელთან. 

მას შემდეგ, რაც ნასერმა კურსი აიღო განვითარების არაკა- 
პიტალისტური გზისაკენ, „თავისუფალ ოფივრებსა+ და „ძმებ მუს- 
ლიმებს" შმორის თავი იჩინა ახალმა კონფრონტაციამ. ყველაფერი 
დასრულდა ახალე სისხლიანი რეპრესიებით. ბწორედ ამ დროს, 
როგორც უკვე აღვნიშნეთ, „ძმების“ იდეოლოგი საიდ კუტბა ჩა- 
მოახრჩვეს. იმ პროგრესულმა რეფორმებმა, რომლებიც ჩატარდა 
ნასერის მმართველობის ხანაში, სუნიტურ სასულიერო წოდებას 

თანდათან დააკარგვინა თავისი პრივილეგიები ეგვიპტეში. 

50-იანი წლების რეფორმების შედეგად მუსლიმური სასულიე- 
რო წოდება დიდად დაზარალდა. მონოპოლიის დამყარებამ გემთ- 

მშენებლობაში, ვაკუფების მმართველობის საქმეში, 50-იანი წლე- 
ბის სოციალ-ეკონომიკურმა რეფორმებმა, მეჩეთებს ეკონომიკური 
ძალაუფლების ნიადაგი გამოაცალა. მას შემდეგ რაც 1901 წელა 
შეიქმნა არაბული სოვიალისტური კავშირი (ასკ), მეჩეთებში სა- 
პარასკევო ქადაგებათა შინაარსის ტექსტი წინასწარ იგზავნებოდა 
ვაკუფების სამინისტროში და ასკ-ს იდეოლოგიისა და პროპაგანდის 
სამდივნოში, რაც საშუალებას აძლევდა რევოლუციურ ხელისუფ- 
ლებას კონტროლი გაეწია სასულიერო წოდების წარმომადგენელ- 
თა პროპაგანდასტული საქმიანობისათვის”. 

ანვარ სადათის მმართველობის ხანაში დამატებით აიგო რამდე- 
ნიმე ათასი მეჩეთი, დაიწყო ოჯახის რელიგიურ პრინციპზე 'შექმნა, 
ამაღლდა რელიგიური განათლების დონე, აიკრძალა ალკოჰოლის 

ი კულტურულ-საგანმანათლებლო კომპლექსის –– ალ-აზჰარის განვითარების 
„შესახებ 1961 წელს გამოცემული კანონების თანახმად, რესპუბლიკის პრეზი- 
ღანტს მიეცა უფლება დაენიშნა ამ თეოლოგიური ცენტრის რექტორი და, ალ-აზ- 
პარის მთავარი იმამი. ეს იმას ნიშნავდა, რომ პრეზადენტი ხდებოდა ქვეყნის 
მუსლიმი რელიგიური მოღვაწეების მეთაური, იგი თვითონ ჩაუდგა სათავეში 
აგრეთვე ალ-აზპარის უმაღლეს საბჭოს. აქვე შევნიშნავთ, რომ ალ-ასპარის უნი- 
ვერსიტეტი -– მუსლიმური სამყაროს ყეელაზე დიდი უნივერსიტეტია, 1293 
წელს მასში სწავლობდა 120 ათასი სტუდენტი (22, გე. 17). 
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გაყიდვა საზოგადოებრივ ადგილებში, აგრეთვე მარხვის დარღვევა 
საჯაროდ, აზარტული თამაშები და ა. შ. 

ა. სადათი ცდილობდა რელიგიური ფაქტორი გამოეყენებინა 
ოპოზიცის (პროგრესულ-პატრიოტული ძალების) წინააღმდეგ 
ბრძოლაში ბ", ამავე დროს, იგი ხაზს უსვამდა იმასაც. რომ „ძმებ 

მუსლიმებთან“ მას აკავშირებდა საერთო მიზანი ––- „ბრძოლა ათე- 
იზმთან “და კომუნიზმთან“. მაგრა სადათისა „და კონსერვატულა 
ისლამური ჯგუფების სრული დაახლოება მაინც ვერ მოხდა, ჯერ კი- 

დევ 1973 წელს ა. სადათმა დააკმაყოფილა საუდის არაბეთის თხოვ- 
ნა –- შეექმნთ ეგვიპტეში, ათასი ისლამური კომიტეტი ათე- 
იზმთან საბრძოლველად. 1975 წელს ამ კომიტეტებიდან აღმოცენ– 
დნენ «ისლამური ჯგუფები („ალ-ჯამაათ ალ-ისლამია"), რომლებმაც 

მიზნად დაისახეს გაედევნათ სტუდენტთა მმართველობის ორგანოე– 

ბიდან ნასერის მომხრეები დღა სხვა პროგრესულად მოაზროვნეები. 
მათ ეს განახორციელეს 1978-1979 წლებში. ამის შემდეგ ისიხი 

უფრო დაბეჯითებით მოქმედებენ და „თავს ახვევენ უნივერსიტეტს 
თავის წესებს, შეწყდა ეროვნული დღესასწაულების აღნიშვნა, რო- 
გორც არარელიგიურისა. სწავლა ყოველდღე იწყებოდა ლოცვით. 
სასწავლო კურსიდან ამოაგდეს იხ საგნები, რომელიც ისლამს არ 

შეესატყვისებოდა (მაგალითად, დარვინიზმი), დააწესეს კონტროლი 
მენიუზე, რათა იგი ისლამური წესის (სუნა) შესატყვისი ყოფილი–- 
ყო. აკრძალეს ვაჟისა და ქალიშვილის განმარტოებით შეხვედრები. 

ძალზე აქტიურად დაიწყო მოქმედება არალეგალურმა რელი- 
გიურმა ჯგუფმა „ათ-თაკვირ ვა-ლ ჰიჯრამ,? („ურწმუნოებაში 

ბრალდება «და ამ ქვეყნიდან წასვლა“). თუ „ძმები მუსლიმები“ შე- 
დარებით ზომიერები იყვნენ, –– ისინი გამოხატავდნენ მზადყოფნას 
ეთანამშრომლათ ა. რსადათთან, ახლად შექმნილი «ისლამისტური 

ჯგუფების აზრით, სადათი მოღალატე იყო. ისინი არ აპატიებდნენ 

სადათს „ძმები მუსლიმების“, რომლის წევრიც ის ადრე იყო, ჩახ– 

შობაში აქტიურ მონაწილეობას 1954 წელს, ასევე ბრალს სდებდ- 

ნენ სასიკვდილო განაჩენის გამოტანას (ის მაშენ სახალხო ტრებუ- 

ნალის თავმჯდომარე იყო) ისლამისტების ლიდერის საად კუტბა- 

“ ყოველ პარასკევს იგი ღემონსტრაციულად ლღაღიოღა მეჩეთში სალო- 

ცავად. 0ღდილობდა ხაზი გაესვა თავისი სულიერი ნათესაობისათვის „ძმები მუ- 

  

სლიმების#“ ასოციაციასთან, აქებდა ამ ორგანიზაციის დამაარსებელს ჰასან ალ– 

ბანას (23, 07. 10. 1981). 

10 აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები (46



სათვის, მასვე ბრალი ედებოდა იმაში, რომ 1977 წელს აკრძალა 

პოლიტიკური პარტიების შექმნა რელიგიურ საფუძველზე. 
უკვე ითქვა იმის შესახებ, რომ სუნიტი ექსტრემისტების ერთ- 

ერთი მთავარი მიზანია ხელისუფლების სათავეში მოსვლა სახელ- 
მწიფო გადატრიალების გზით. ამის „ცდები მათ ჰქონდათ ეგვიპტე- 

ში, როდესაც სუნიტმა ექსტრემისტულმა ჯგუფმა „მუნაზამთ ათ- 
თაჰრირ ალ-ისლამემ“?. გადაწყვეტა მოეწყო თავდასხმა ქვეყ5ის 
პრეზიდენტზე –- ანვარ სადათზე ჯერ კიდევ 1974 წლის 18 აპრილს, 
როდესაც იგი უნდა გამოსულიყო ასკ ხელმძღვანელობის წინაშე 
ამავე პარტიის რეზიდენციაში. ეს ცდა წარუმატებელი აღმოჩნდაბ". 

1981 წლის იანვარშე „ალ-ჯიპადის“ ჯგუფის წევრებმა განი- 
ხილეს ანვარ სადათის მკვლელობისა და ქვეყანაში ძალაუფლების 
აღების შესაძლებლობის საკითხი. მაგრამ კონკრეტული გეგმა ვერ 
შეიმუშავეს და ჯგუფის რელიგიურ-სულიერი ფაკიჰის (ხელმძღვა- 
ნელის) მუჰამედ აბდ ას-სალამ ფარაჯ ატ-ტაიას ინიციატივით გადა- 
წყდა, რომ ა. სადათი მოეკლათ 6 ოქტომბერს დანიშნულ აღლუმ- 
ზე, მანვე იშოვა საჭირო იარაღი (ოთხი ავტომატი და ოთხი ხელ- 
ყუმბარა) ოპერაციის განსახორციელებლად"??, თავდასხმის შედეგად 
ა, სადათი 'და მასთან ერთად ტრიბუნაზე მის გვერდით მდგომი 7 
კაცი მოკლეს, ხოლო 28 დაჭრეს. ამ აქციას“??? უნდა მოჰყოლოდა 

ეგვიპტის სხვა პოლიტიკური ლიდერების მკვლელობა, ჩანაფიქრის 

თანახმად, იგი უნდა გამხდარიყო სახელმწიფო გადატრიალების და- 

“ ამ ორგანიზაციას მეთაურობდა სალიჰ სირიია. იგი შეიქმნა 70-იანი წლე– 

ბის დასაწყისში, მასში დაახლოებით 100 კაცი შედიოდა. 

ი" ხალხის მხარდაჭერის იმედი არ გამართლდა. ექსტრემისტები იზოლი- 

რებული აღმოჩნდაენ. 11 კაცი მოკლეს და 27--დაქრეს (24. 20. 04. 1974). სა- 

სამართლოს წანაშე წარსდგა 95 კაცი. აქეღან, 32--დამნაშავედ სცნეს. გადატ- 

რიალების ცდის მოთავენი სალიჰ სირიია და კარემ ალ-ანდოლი სიკვდილით და– 

საჭეს 1976 წელს. დანარჩენს მიესაჯა პატიმრობა სხვადასხეა ვადით (1, გვ. 

459). ამის შემდეგ ის ჯგუფი დაიშალა, მისი გაღარჩენილი წევრები შეუერთღ- 

ნენ „ათ-თაკფირ ვა-ლ-ჰიჯრას«, რომლის ზოგიერთი წევრი ასევე მონაწილეობ- 

და ამ აქციაში (4. # 3), ხოლო რამდენიმე „ალ-ჯიჰადში“ გაღავიდა. 

თი ამ აქციის სისრულეში მოყვანა დავალებული პქონდა 4 გადღამღგარ 

ოფიცერს, რომლებიც აპირებდნენ მონაწილეობის მიღებას აღლუმში. ესეზი 

იყვნენ: აბდალ ჰამიდ აბდ ას-სალიამი აბდ ალ-აალ, ატა ტაიელ პჰემეიდა რახე- 

ილი, ჰუსეინ აბას მუჰამედი და მათი მეთაური ხალედ აჰმედ შაუკ ისლამბული 
(25. გვ. 258, 260). 

თი.“ დაწვრილებით ამ “აქციის ჩატარების შესახებ იხ, %, გე. 112-116. 
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საწყისი, მაგრამ ·სნავარაუდევი ქაოსი არ წარმოიშვა, ტერორისტე– 

ბის ჯგუფი ადგილზევე შეიპყრეს“. 
მდგომარეობის სწრაფი სტაბილიზაციისათვის დიდი მნიშვნე- 

ლობა ჰქონდა იმ ფაჟტს, რომ მაშინდელი ვიცე-პრეზიდენტი ხოსნი 
მუბარაქი დაუყოვნებლივ შეუდგა პრეზიდენტის მოვალეობის შეს- 

რულებას, 'ხოლო ერთი კვირის შემდეგ საყოველთაო ეროვნული 
'რეფერენდუჭის ჩატარების შემდეგ აირჩიეს ეგვიპტის არაბული . 
რესპუბლიკის პრეზიდენტად 27, #7, თებერვალი, გვ. 14). ახალ 

პრეზიდენტს ძველისაგან მძიმე მემკვიდრეობა ერგო??, 
80-იანი წლების «დასაწყისთსათვისს “ეგვიპტეში ფაქტობრივად. 

ისლამური მოძრაობის ორი მიმდინარეობა ჩამოყალიბდა; ერთი 

“ ზომიერი, რომელიც მხარს უჭერდა მმართველ რეჟიმს და მის მე- . 
თაურს ა. სადათს, რომლისგანაც მხოლოდ «მას მოითხოვდა, როქ 

მიეცა „ძმები მუსლიმებისათვს" პოლიტიკური ორგანიზაციის 

სტატუსი და მეორე –– ექსტრემისტული, რომელიც გმობდა ა. სა- 
  

“ მათი მეშვეობით „ალ-ჯიჰადის, სხვა წევრებიც მანამდე დააპატიჰ“ეს. 

სანამ რაიმეს მოამოქმედებდნენ. მხოლოდ ერთ ქალაქ ასაუტაში შეძლეს ექსტ- 

ღემისტებმა ბოძოლის გაპართვა ადგილობრივი უშიშროების ძალებთან. მაგრამ 

ერთ დღეზე მეტი ვერ გაძლეს, ვერც აჯანყების მოწყობა მოახერხეს. 
1981 წლის 2! ნოემბერს კაიროში გაიმართა სასამართლო. დამნაშავეთა 

სკამზე აღმოჩნდა „ალ-ჯიჰადის“ 150 წევრი. აქედან 5-- სიკვდილით დასაჭეს. 

სასამართლო პროცესში გადიოდა ამ ორგანიზაციის 2000-მდე წევრი. მათი Lა- 

ერთო რაოდენობა 4 ათასს აღწევდა. „ალ-ჯიჰადის” გადარჩენილი ნაწილი დღე- 
საც განაგრძობს არსებობას. 

რ+ ღია კარის პოლიტიკის 7 წლის მანძილზე გატარების შედეგად, ეგვიპტემ 
ფაქტობრივად უარი თქვა ყველა იმ მონაპოვარზე, რომელსაც მიაღწიეს სო- 

ციალ-ეკონომიკურ სფეროში ნასერის მმართველობის პერიოდში (1956-1970 

წწ). „ინფითაჰის" · სანაში ეკონომიკური აქტივობა იფარგლებოდა ძირითადად 
ახალი ბანკების გახსნით (მათგან 50% უცხოური იყო), "მომსახურეობის სფე- 

როს დარგში საწარმოების შექმნით ღა ა. შ. ძირითადად აფართოებდნენ 
იმ სფეროებს, რომლებიც ხელს უწყობდნენ კაპიტალის სწრაფად ბრუნვას. 

სამაგიეროდ ინფლაცია წელიწადში 20-40% ”შეადგენდა, ხოლო ხელფასის წილა 

სახელმწიფო ბიუჯეტში შემცირდა 46-დან 31%-მდე. ასევე შემცირღა რეალუ- 
რი ხელფასი 2-ჯერ. მოსახლეობის 5%, რომელიც სოციალური პირამიდის სა. 

თავეში აღმოჩნდა, ითვისებდა ეროვნული შემოსავლის 250. ეგვიპტის ყველაზე 

მდიდართა 10% ქვეყანაში არსებული მთელი საქონლის 50% ხმარდებოდა. ეგ– · 
ვაპტეში ოფიციალურად 823 მილიარდერი იყო რეგასტრირებული. ხოლო 

მოსახლეობის 37ბ სიღარიბის ოფიციალური ზღვრის იქით აღმოჩნდა, 

მოსახლეობას” სჭირდებოდა 3 მლნ კე მეტრი საცხოვრებელი ფართი. ქვე- 

ჟანა მოთხოვნას სურსათზე 40-50% იკმაყოფილებდა. დაახლოებით 4 მლნ 

ეგვიპტელი უმუშევარი იძულებული იყო ქვეყნის ფარგლებს გარეთ ეძებნა სა- 
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დათის გარიგებას ისრაელის ხელმძღვანელობასთან და გამოდეოდა 

ქვეყანაში „დასავლეთის მონოპოლისტური კაპიტალის შეღწევისა 

და არაბულ სახელმწიფოებთან ურთიერთობის გაწყვეტის წინთლ- 
მდეგ. მუუხედავად მათ შორის არსებული განსხვავებისა, ორივე 
მიმდინარეობას ერთი საერთო მნიშვნელი. ჰქონდა –– პანისლამიზ- 
მეს, ანტიქრისტიანული (ანტიკოპტური), რეტროგრადული და ანტი- 

კრბუნისტური. 

ა. სადათმა, რომელიც გრძნობდა მოახლოებულ საშიშროებას 
ოპოზავიური ისლამური „ორგანიზაციების მხრიდან, დაიწყო რეპ- 
რესიების ჩატარება მათი ხელმძღვანელების წინააღმდეგ. პირველი 
მსხვერპლი გახდა „ძმები მუსლიმების" უმაღლესი «დამრიგებელი 
ომარ თლექმსანი, მაგრამ ამან ვერ უშველა ადათს –- რამდენიმე 

დღის შემდეგ იგი მაინც მოკლეს. ოღონდ ეს მკვლელობა განა- 
ხორციაელეს არა „ძმებმა მუსლიმებმა“ (როგორც ეს მოსალოდნელი 

იყო), არამედ მანამდე ნაკლებად ცნობილი „ჯიჰადის“ ჯგუფის წევ- 
რებმა, 

ასალმა პრეზიდენტმა ხოსნი მუბარაქმა? გაითვალისწინა ა, სა- 
დათის შეცდომები და შეეცადა შეეტანა მთელი რიგი ცვლილებები, 
როგორც ქვეყნის საშინაო, ისე საგარეო პოლიტიკაში. მისი მმართ- 

ველობის დასაწყისში თანდათან დააწყო ურთიერთობის აღდგენა 
არაბულ და სხვა მუსლიმურ ქვეყნებთან, ერთდროულად მინიძუ- 
მამდე შეიზღუდა ურთიერთობა ისრაელთან; პოლიტიკურ ოპოზი- 
ციას მიენიჭა რეალური როლი ცხოვრებაში, გაუმჯობესდა ურთიერ- 
თობა აღ. ევროპის სოციალისტურ ქვეყნებთან და მათ შორის ყო- 
ფილ საბჭოთა კავშირთანაც, მაგრამ, _ მიუხედავად ყოველივე ამისა, 

მუშაო. მაშრიკის ყველაზე გავლენიანი და ი, მრავალრიცხოვანი მოსახლეობის 
მქონე ქვეყანა არაბულ სამყაროში პოლიტიკურ იზოლაციაში აღმოჩნდა. 

ჟ" ხ. მუბარაქი დაიბადა 1928 წ. 4 მაისს სოფ. კაფ ელ-მუსილჰაში (მინე- 
ფიის პროვინცია, ნილოსის დელტაში). მამა მიწის მცირე მესაჯუთრე იყო. «გი · 

მსახურობდა ამავე პროვინციის იურიღიულ სამმართველოში, ხ. მუბარაქი სკო- 

ლაში იზრდებოდა ფელაჰის' შვილებთან ერთად. ჯერ აპირებდა სწავლა გაეგრ- 

ძელებინა კაიროს უნივერსიტეტის ხელოენებათმცოდნეობის ფაკულტეტზე, მაგ- 

რამ 1948 წ. დაწყებულმა პირველმა ომმა ისრაელთან შეცვალა მისი, გეგმები: 
მან გადაწყვიტა დაუფლებოდა სამხედრო მფრინავის პროფესიას. უმაღლესი სა- 

მხედრო განათლება მან მიიღო ყოფილ სსრ კავშირში 1964-1965 წწ. მონაწ- 

ლეობდა საომარ მოქმედებებში ისრაელის-საფრანგეთისა და ინგლისის აგრესიის 

წინააღმდეგ (1956 წ), იემენელი მონარქისტების წინააღმდეგ 1967 წელს. იყო 
სამხედრო საჰაერო ძალების კოლეჯის უფროსი ბილბეისში, შემდეგ იყო სამხეღ- 

რო საჭაერო ძალების შტაბის უფროსი, ხოლო 1971 წლიდან ავიაციის სარდალი; 

1975 წელს ა. სადათმა იგი დანიშნა ვიცე- -პრეზიდენტის პოსტზე. 
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სუნიტური ექსტრემიზმი მაანც არ ცხრებოდა, პირიქეთ იგუ უფრო 

ვრცელდებოდა, ფართოვდებოდა და ახალ ფორმებს ღებულობდა. 
უკვე 1984 წელს არსებულ არაფორმალურ რელიგიურ-პოლი- 

ტიკურ ორგანიზაციებსა და ჯგუფებს მიემატათ ახლად აღმოცენე- 

ბული ფარმაველთა ჯგუფი". 
ცოტა მოგვიანებით გაჩნდა კიდევ ერთი ახალი ისლამისტური 

ექსტრემისტული რელიგიური სექტა––სამაველბის“. ისინი იყე- 
ნებდნხენ რელიგიურ-მისტიკური (სუფიების) ორდენების ტრადა- 

ციებს, რომლებიც ყოველთვის გავლენით სარგებლობდნენ ნაკლე- 
ბად შეძლებულ მოქალაქეთა შორის (32, გვ.· 213). 80-იანი წლების 
შუახანებში ისინი თავიანთი აქციებით ბევრ თავსატეხს უჩენდნენ 

წესრიგის დამეველ ორგანოებს: წვავდნენ ვიდეოკლუბებს, კინო 
თეატრებს, რესტორნებს, მანქანებს, რომლებიც ეკუთვნოდათ ბან- 

კებსა და პოლიციებს; აცხადებდნენ, რომ ებრძვიან · პორნოგრა- 
ფიას ალკოჰოლიზმს და საბანკო საქმიანობას, რომელიც. მათი 
აზრით, შარიათით აკრძალულია. მოკლედ, ისინი გამოდიოდნენ ყო- 
ველივე იმის წინააღმდეგ, რასაც მიიჩნევდნენ არაისლამური ცხოვ- 
რების წესად. “ 

ისინ– შეიარაღებული იყვნენ არა მარტო იარაღით, არამედ ასა–- 
ფეთქებელი საშუალებებით, მათ სახელმწიფო ორგანოები სდევ- 
ნიდნენ და ბრალს სდებდნენ არსებული პოლიტიკური წყობილების 
შეცვლის მცდელობაში, ისინი მიზნად ისახავდნენ ხ. მუბარაქის და 
სხვ პოლიტიკური მოღვაწეების, ალ-ახზჰარის «რელიგიური დამ- 
რიგებლების, ცნობილი მწერლებისა და ჟურნალისტების მკვლე- 
ლობას. საამისოდ მათ სპეციალურად ჰქონდათ შეღგეზილი „შავი 
სია, საერთოდ, სამაველები ისლამურ ქვეყნად მხოლოდ «რანს მი- 
იჩნევდნენყ„ ეგვიპტეს კი არა: ამიტომ ამ ჯგუფის წევრები მოუ- 

? ამ ჯგუფმა ეს სახელწოდება მისი დამაარსებლის სახელისაგან მიიღო (27, 

M 7, გვ. 14-15). ამ ჯგუფის დამაარსებელი შეის მუჰამად სალიშ ალ-ფარმავი 

დაიბადა შააბ ელ-ხაიმში. მისი მიმდევრები ამტკიცებენ, რომ იგი უშუალოდ ესა– 
„ ებრება ალაჰს. ამ სექტის წევრები უარყოფენ ნებისმიერ შრომას და მიაჩნიათ, 

რომ მუსლიმი მხოლოდ რელიგიური თაყვანისცემით უნდა იყოს დაკავებული. 
ყველაფერი –– ჯანმრთელობა და ავაღმკოფობა ალაჰხეა დამოკიდებული. ამი- 

ტომ ისინი საერთოდ არ ღებულობენ წამლებს. თვითონ არ სწავლობენ და არც 

ბავშვებს ასწავლიან სკოლებში. სამყაროს შეცნობისა და ცოდნის მიღების ერ- 

თადერთი წყარო მათთვის ყურანია (28, 2ქ. 05. 1984). 

9“ მისი დამაარსებელია აბდალაჰ ას-სამავი (სიტყვა-სიტყვით ნიშნავს „ცი- 

ურსა) "ზოგიერთის აზრით, ეს ჯგუფი არსებობს ჯერ კიდეე 174 წლიდან, 
სხვები ამტკიცებენ; რომ მის ჩამოყალიბებაში გარკვეული წვლილი მიუძღ- 
ვის ა, სადათის მკვლელის ხალედ ალ-ისლიამბულის ძმას (29, # 1559; 30, M 238). 
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წოდებდნენ თავის მომხრეებს დაეწყოთ საღვთო ომი თანამემამუ- 
ლეთა წინაღმდეგ, რამდენადაც ისინი ურწმუნოთა სახელმწიფოს 

იცავენო?, 
1989 წლის ნოემბერში იორდანიის მეფე ჰუსეინმა პირველი 

ნაბიჯი გადადგა არაბულ სამყაროში ავტორიტარული პოლიტიკუ- 
რი სისტემის გარდაქმნისათვის, როდესაც მკაცრი ეკონომიის ღო- 
ნისძიებათა წინააღმდეგ მიმართულ ამბოხებათა შემდეგ ჩაატარა 
არჩევნები პარლამენტში მრავალპარტიულ და პლურალისტურ სა- 
ფუძველზე. 80-იანი წლების შუახანისათეს„ ეგვიპტე სათავეში 
ჩაუდგა მოძრაობას ღემოკრატიზაციისათვის, მაგრამ რეფორმები 
თავისუღალი სიტყვების იქით არ წავიდა. ამავე დრო", ქვეყანაში 
ეკონომიკური კრიზისის გამწვავებასთან დაკავშირებით გაძლიერდა 
ისლამური ფუნდამენტალისტებისს დევნა. გაზეთ გ„აშ-შააბის“ 
(„ხალხი“) რედაქტორის ადელ ჰუსეინის მოწმობით, მარტო 1982 
წელს საგანგებო მდგომარეობის შესახებ არსებული კანონის სა- 
ფუძველზე დააპატიმრეს 10 ათასე ისლამისტი აქტივისტი, ხოლო 
4 ათასი საპატიმროებში იმყოფება რაიმე ბრალდების წაყენების 
გარეშე. ადამიანთა დაცვის არაბულმა ორგანიზაციამ გამოაქვეყნა 
მოხსენება, რომელშიც ეგვიპტის ბრალს სდებდა პატიმრების 

წაზებაში (33, 17.01. 1990). 

მიუხედავად შინაგან საქმეთა მინისტრის გენერალ-მაიორის ჰა- 
კი ბადრის გადადგომისა (ოპოზიციის მოთხოვნით), მთავრობის 

პოლიტიკა ფუნდამენტალისტების მიმართ მაინც არ იცვლება. ახალ- 
მა მინისტრმა აბდელ ჰალიმ მუსამ, რომელსაც მიიჩნევენ მკაცრი 
ხაზის გატარების მომხრედ, თავის პირველ გამოსვლებში აღნიშია, 

, რომ „ჩვენმა პოლიტიკამ უნდა მიაყენოს გადამჭრელი დარტყმა კა- 
ნონის დამრღვევებს“. რაც შეეხება ისლამისტებს, მათ შესახებ მან 
განაცხადა: „მათ არა აქვთ არავითარი კანონიერი საფუძველი არ- 

სებობისათვისო" (133, 17. 01, 1990), 
მაგრამ უკანასკნელი ამბები, რომელთაც ადგილი ჰქონდათ ეგ- 

ვიპტეში მოწმობენ იმის შესახებ, რომ ექსტრემისტებს ეგვიპტეში 

ხელი არ აუღიათ ისლამურ სახელმწიფოს შექმნაზე. ისინი კვლა- 

ვინდებურად მიმართავენ დაშინებისა და შანტაჟის მეთოდებს, წო- 

ლო ზოგჯერ ძალადობასაც. ამის მაგალითად გამოდგება ის შეტა- 

კებები, რომლებიც მოხდა ექსტრემისტებსა და პოლიციას შორის 

  

" მათი იდეები გადმოცემულია ას-სამავის წიგნში „ჩვენი მოწოდების მომენ- 

ტი" (იხ. 31, გვ. 19). 
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1990 წლის მარტსა და აპრილში ქ. კაიროში, ასიუტის უნივერსი- 
ტეტში, პორტ–საედსა და მანაფლუტში. ეს იყო არა შემთხვევითი 
ინციდენტი, არპმედ კარგად დაგეგმილი კამპანია (27, #20, გვ. 11). 

” „ესლამური ალიანსე", რომელიც ოფიციალურ ოპოზიციას განე- 

კუთვეება, ცდილობს აიძულოს მთავრობა გადადგას შემდგომი ნა- 
ბიჯები ქვეყნის დემოკრატიზავიისაკენ, მოითხოვ" ს:გაეგებო მდგო- 

მარეობის და იმ კანონების გაუქმებას, რომლებიც კრძალავენ კრე- 
ბების და დემონსტრაციების ჩატარებას, პოლიეტიკურე პარტიებას 

შე:3ნას 'და გაფიცვების მოწყობას. 

„მმებე მუსლიმების“ აქტიურობის წყალობით სუნიტუომა ეკ:ს- 
ტრემიზმმა მალე მოიკიდა ფეხი სირიაში ეც. ფაქტობრივად, იგი 
გახდა პირველი არაბული ქვეყანა, სადაც გავრცელდა ხსენებული 
ისლამური ორგანისაციის მოღვაწეობა. ყველაფერე დაიწყო ეზმეს– 

რების შეგზავნით სერიაში ჯერ კიღევ 30-ი:5 წლებში. გარდა ამი- 

სა, გარკვეული ზეგავლენა მოახდინა „ძმები მუსლიმების“ დამაარ– 

სებლის ჰასან ალ-ბანას ქადაგებებმა ალ-აზპარის უნივერსიტეტში 

მოსწავლე სირიელ ახალგაზრდებზე. 

1937 წელს ჩრდილოეთ სირიაში (ჰალები) შეიქმნა სირიელი 

„ძმები მუსლიმების“ პირველი გაერთიანება, მისი ხელმძღვანელია 

მუსტაფა ას-სიბაი დაახლოებული პირი «იყო ჰასან ალ–ბანასთან. 40– 

იანი წლების დასაწყისში ამ ასოციაციამ თავისის სახელწოდების 

ქეეშ გააერთიანა ყველა სხვა რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზა- 

ცია, რომელიც მაშინ არსებობდა სირიაში, ხოლო 50-იანი წლების 

დასაწყისიდან „ძმებმა მუსლიმებმა“ დაიწყეს თავიანთი საქმიანო- 

ბის აქტივიზაცია. ! · 

მაგრამ მათ მოღვაწეობაში გარდამტეხი გახდა 1963 წლის მარ- 

ტი, როდესაც სირიის ხელისუფლების სათავეში მოვიდა ბაასის – – 

არაბულე სოციალისტური აღორძინების პარტია. ახალმა ხელისუფ- 

ლებამ გაატარა მთელი რიგი დემოკრატიული და პროგრესული 
ღონისძიებანი (ბუნებრივი რესურსების ნაციონალიზაცია, აგრა- 

რული რეფორმა, ანტიიმპერიალისტური საგარეო პოლიტიკის კურ– 

სის შემუშავება), ყოველივე ამან რეაქციული წრეების ბანაკმა 

დიდი უკმაყოფილება გამოიწვია. მათ გადაწყვიტეს ახალი მთავ- 
რობის წინაღმდეგ გამოეყენებინათ რელიგია, კერძოდ, არაფორ- 

მალური რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაციები. 

უკვე 1963 წლის 8 მარტის (ბაასის ხელისუფლების სათავეში 
მოსვლის დღე) შემდეგ, იმავე თვეში, დამასკოს განთქმულ ომაელთა 
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მეჩეთში მუსლიმმა ღვთის მსახურებმა შეაჩვენეს ახალი მთავრობა 
და მას ჯიჰადე გამოუცხადეს. აქედან მოყოლებული რელიგიურ- 

პოლიტიკური ორგანიზაციები სისტემატურად ღებულობდნენ მო- 
ნაწილეობას ანტისამთავრობო გამოსვლებში (ქ. ხომსში, ჰამაში), 

ნაციონალიზაცეისაგან ვაჭრების დაცვის საბაბეთ „ძმებმა მუსლი- 
მებმა" ჩამოავალიბეს შეიარაღებული ფალანგები, ე. წ. მუპამედის 
ფალანგები, რომლებიც გამოდიოდნენ სხვადასხვა აბრით: „ჰარაქათ 

ათ-თაჰრირ ალ-ისლამი“ („ისლამური განთავისუფლების მოძრაობა"), 

„ჯუდ ალაჰ“ („ალაჰის მებრძოლები“), „ფიდაიუ ალაჰ“ („ალაჰის 

ფიდაინეი") და სხვ. 

სირიაში შექმნილი სუნიტურ-ექსტრემისტტული ჯგუფები თა- 
გიანთ იდეოლოგიურ-პროპაგანდისტულ “საქმიანობაში, რომელიც 

მიმართული იყო მმართველი რეჟიმის წინააღმდეგ, ძირითადად ხაზს 
უსვამდნენ მის ანტიისლამურ“ -- ალავიტტურ?“ „და ქრისტიანულ 
ხასიათს, როგორც ჩანს, მათ მხედველობამი ჰქონდათ ის ღფაქტი. 
რომ ბაასის იდეოლოგიური ბურჯ მიშელ აფლიაკი არაბი ქრისL- 
ტიანი იყო. ალავიტური თემიდან წარმოსდგებოდა სირიის ბაა- 
სის ერთ-ერთი დამაარსებელი ზაჟე ალ-არსუზი, მისე ახლანდელი 
ბენერალური მდივანი და ქვეყნის პრეზიდენტი ხაფეზ ასადი, 

იერუსალიმის დიდმა მუფტმა შეიხ საად ადღ-ღინ ალ–ალიამიძჰ, 

რომელიც ახლოს იყო „ძმები მუსლიმების” ასოციაციასთან, თა- 
ვის ფეტვაში განაცხადა, რომ სირიის პრეზიდენტის მოკვლა ყველი 
მორწმუნე მუსლიმის მოვალეობა არისო (31, გვ. 30). როგორც 

ვხედავთ, სირიელმა ექსტრემისტებმა მაქსიმალურად გააძლიერეს 
რელიგიურ-თემური ასპექტი თავიანთ იდეოლოგიაში და ფაქტო:- 
რივად გააჩაღეს ეთნოკონფესიონალური შუღლი სირიის საზოგა- 

დოებაში. ამის შედეგად 1967 წლიდან დაწყებული ადგილი ჰქონ- 
და მრავალ ტერორისტულ აქტს, რომლებიც მიზნად ისახავდნენ 
ბაასის ფუნქციონარებისს და სირიის თვალსაჩინო სახელმწიფო 

" ჯერ კიდევ XIV საუკუნეებში ცნობილმა სუნიტმა კანონმცოდნემ იბნ თაი- 

მიიამ (1263--1326 წწ.) .თავისი ერთ-ერთი ფეტვით ალავიტები „ურწმუნოებად“ 

და' „ერეტიკოსებად“ გამოაცხადა. ალავიტები, ანუ ·ნუსაირიტები უკიდურესი ში- 

იტური სექტაა. მათ მოძღერებაში შეხამებულია შიიზმი (იმამ ალის გაღმერ– 

თება) და ქრისტიანობა (ურისტეს კულტო). გარდა ამისა, ალავიტების სარწბუ- 

ნოება ისლამისაგან განსხვავებით, ქადაგებს სულთა გადასახლების იდეას ღა ა. შ. 

«·" საერთოდ ალავიტებს ისლამურ სამყაროში, როგორც წესი, მუსლიმე– 

ბად არ მიიჩნევენ. 
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მოღვაწეების ფიზიკურ მოსპობას. დასაწყისში მათი ტეღორისტუ- 
ლი აქტები ინტენსიური ხასიათისა არ იყო. სახელმწიფო და საზო–- 
გადო მოღვაწეთაგან მათ მხოლოდ ორი მოკლეს: დამასკოს უნი- 

ვერსიტეტის რექტორი მუჰამედ ფადელი (1977 წ. თებერვალი) და 
ამავე ქალაქის გენერალური პროკურორი აღელ მინი (1978 წ. აპ- 
რილი). 1979 წლის ზაფხულიდან მათ მნიშვნელოვნად გაააქტიურეს 
თავიანთი ტერორისტული აჟტები”. 

ორი თვის მანძილსე ქ. ჰალების ვაჭრები, რომლებიც სიმპა- 
თიით ეკიდებოდნენ „ძმები მუსლიმების“ ასოციაციას, გაფიცული 
იყვნენ. სირიის მთავრობამ რეაქციის ძალადობას დაუპირისპირა 
„შეიარაღებული რევოლუციური ძალადობა". მთელ ქვეყანაში ყა- 

ლიბდებოდა სახალხო ლაშქარი, რომელშიე შევიდნენ პროგრესუ- 

ლი ეროვნული ფრონტის წევრები, მუშები, გლეხები და ინტელი- 
გენციის წარმომადგენლები. მალე მდგომარეობა ისე დაიძაბა, რომ 
სირეეს ეროვნულმა კრებამ მიიღო კანონი –– სიკვდილით დაესაჯათ 
ყველა ის, ვინც · მიეკუთვნებოდა „ძმებე მუსლიმების" ორგანიზა- 
ციას. ამ კანონის მიღებიდან ორი თვეც არ იყო გასული, რომ 800 

კავი ნებაყოფლობით დანებდა მთაგრობას. 

მთავრობის მიერ. მიღებული რეპრესიული ღონისძიებები ხელს 
უწყობდა ექსტრემისტულ ორგანიზაციებს შორი სხვადასხვა 
დროს მომბღარ განხეთქილებებს, ისიც უნდა აღინიშნოს, რომ 

ექსტრემისტების ერთი ნაწილი ემიგრაციაში წავიდა (გფრ) და იჭი– 
დან ცდილობდა ტერორისტული აქტების განხორციელებას სირი. 

აში. 
1982 წლის 2 თებერვალს ტერორისტებმა დაიწყეს საყოველ- 

თაო აჯანყება ქ. ჰამაში და ხელში ჩაიგდეს იგი (35, 19.12.1982). 

« 1979 წლის 16 ივნისს სირიელმ» სუნიტმა ექსტრემისტებმა ქ. ჰალების 
საარტილერიო სასწავლებლის მასწავლებლის იბრაჰიმ ალ-იუსეფის ხელმძღე+- 
ნელობით ავტომატებით მოკლეს აშავე სასწავლებლის 80 კურსანტი (38, #8, 

გე. 177). ღამნაშავეები გაიქცნენ და მიიმალნენ. 
იმავე წლის აგვისტოში სირიის. ნავსადგურში ლატაკიაში მოკლეს სუნიტი 

შეიხი, რის საპასუხოდ სიცოცხლეს გამოასალმეს ორი ალაეიტი. თითქმის 

მთელი კვირა სუნიტებისა ღა ალავიტების რელიგიურ თემებს შორის გრძელ- 

დებოდა სისხლიანი შეტაკებები, რომელთაც 20-მდე ადამიანის სიცოცხლე შეი- 

წირეს. შემდგომი სისხლისღვრა მხოლოდ ჯარების შეყვანის შემდეგ შეწყდა. 

მარტო 1972 წლის მეორე ნახევარსა და 1980 წლის პირეელ ნახევარში სუ– 

ნიჭი ექსტრემისტების ტერორისტული აქტების წყალობით რამდენიმე ასეული 

ადამიანი სიცოცხლეს გამოესალმა (38, გე. 177). ზოგიერთი ავტორის მონაცე- 
მებით, ამ პერიოდში ათასამდე კაცი დაიღუჰა (34, გკ. 149-150). 
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მათ იერიში მიიტანეს სახელმწიფო და საზოგადოებრივ შენობებზე. 
მოკლეს 250-მდე ადამიანი. მთავრობა იძულებული «ყო მიემართა 

გადამჭრელი ზომებისათვის”. ქალაქი გაწმინდეს ტერორისტებისა- 
გან (35, M260, გე. 30). 

ამე განადგურების შემდეგ ასლამისტი ექსტრემისტები დიდხანს 
ვეღარ მოეგნენ გონს. 1985 წელს მისი უკანასკნელი ჯგუფი ადნან 
ოკლას მეთაურობით მთავრობას დანებდა. სირიელი ექსტრემისტე- 
ბის წარუმატებლობა პირველ რიგში განაპირობა იმან, რომ მოსახ- 
ლეობის დიდი ნაწილი არ გაჰყვა მათ. გარდა ამისა, არმია მთლია- 
ნად პრეზიდენტის ერთგული დარჩა. დამარეხების მთავარი მეზეზი 

“უნდა ვეძებოთ მათი სტრატეგიის მცდარობაში. გარდა ამისა, ისიყ 
ხაზგასასმელია, რომ მოსახლეობის დიდმა ნაწილმა საერთოდ არ 
მიიღო მათი იდეები, ისინიც კი, ვინც ადრე მათთან ანტიბააისტუ 5 
საფუძველზე გაერთიანდნენ, განუდგნენ მათ როგორც კი დარწ- 
მუნდნენ იმაში, რომ ჰაფეზ ასადის რეჟიმი მყარია და მისი დამხო- 
ბა შეუძლებელია. 

197- წლის 1% ნოემბერს ჩაეშალა სუნ-ტ ექსტრემისტების 
„ცდა–-– მოეხდინათ სახელმწიფო გადატრიალება საუდის არა»- 
ბეთში??. ეს აქცია საუდის არაბეთში??? უნდა განეხორციელები- 
    

?შ ამ ოპერაციაში მონაწილეობდა 12 ათასი ჯარისკაკი და ოფიცერი (37, 
21. 02. 1982). ' 

.·. გადატრიალების განხორციელების იდეა ჩაისახა ჯერ კიდევ 1973 წელს 
კასიმში, სადაც მისი მომავალი ხელმძღვანელი ოთეიბი გადიოდა სამხედრო სამ- 

სახურს. 1976 წ. იგი თავისი მომხრეებითურთ გადავიდა ერ-რიაღში აქ მან გა- 
მოსცა წიგნი-„ფიცის წესები და მორჩილება მმართველობის არასწორი ქცევა", 

რომელშიც ჩამოაყალიბა თავისი ჯგუფის იდეოლოგია, მასში გატარებული იყო 

ისლამური ექსტრემიზმის კლასიკური თეზისი –- მყართეილი, რომელიც შარიათის 

ყველა წესის მიხედვით არ მოქმედებს, მორჩილებას არ იმსახურებს, იგი უნდა 

დაამხონ. მაგრამ ორი წლის შემდეგ წიგნის ავტორი და ჯგუფის 90 წევრი 
დააპატიმრეს, თუმცა მალევე (15 თვის შემდეგე გაანთავისუფლეს განთა- 
ვისუფლების შემდეგ გამოვიდა მისი მეორე ბროშურა -- „იხვანთა მოწოდება“ 

(ძმობი მოწოდება“), რომელშიც ადრე გამოთქმულ იდეებს ავითარებდა. 
ამასობაში ჯგუფში გამოჩნდა მაჰდი (მესია). ეს იყო ალ-ოთეიბის სიძე, მედინის 

უნივერსიტეტის თეოლოგიური ფაკულტეტის 27 წლისს სტუღენტი, აბდალა) 

ალ–კახტანი, მან 1979 წლის შუახანიდან ღაიწყო მზადებ შეიარაღებული გა- 

მოსელისათვის, 
«ი. საუღის არაბეთის სახელმწიფო –- ისლამის დამაარსებლის დღა მუსლიმთა 

წინასწარმეტყველის –- მუჰამედის (მაჰმადის) სამშობლო “შექმნა 1927 წელს 

საუდელთა წარმომადგენელმა იბნ საუღმა. იმავე წელს სრულიად მუსლიმთა 

კონგრესზე ქ. მექაში იგი გამოაცხადეს მუსლიმთა საერთო წმინდა ადგილების –– 
· მექისა და მედინის მცველად. მაგრამ ისლამური კარტის გამოყენება უფრო ინ- 
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ნა ჯუხაიმან ალ–ოთეიბის ჯგუფს. მასში მონაწილეობღა 3 ათასზე 
მეტი კაცი. აჯანყებულნი ორად გაიყვნენ, ერთი ნაწილი დაიძრა 
ქ. მედინისაკენ, სადაც მუჰამედია დასაფლავებული, ხოლო მეორე 
მექისაკენ გაემართა. პირველი რაზმი მიუხედავად იმისა, რომ ქალაქ– 
ში შეიჯრა, სამეფო არმიისა და ეროვნული გვარდაის ნაწილებმა 

გაანადგურეს. დაიღუპა 750-მდე ადამიანი, მეორე რაზმი უფრო 
„იღბლიანი“ აღმოჩნდა. მექაში მას არავეინ ელოდა. რაზმ“ს წევრე- 

ბი სწრაფად შეეროვნენ წმინდა ადგილების მოსალოცად მოსულ 
პილიგრიმებს და შეაღწიეს მექის მთავარ ალ-ჰარამის მეჩეთში, სა- 
დაც იმყოფებოდა 35 ათასი მლოცველი. იარაღის გამოყენებისა და 
დაშინების საშუალებით აჯანყებულებია ხელთ იგდეს მეჩეთი, ხო- 

ლო იქ მყოფი მლოცველები მძევლებად აიყვანეს", მეჩეთის იმამს 
მოსთხოვეს, რრო8მ მას და მის თანაშემწეებს ეცნოთ ალ-კა§ტანი რო- 

გორც მაჰდი, მაგრამ უარი მიიღეს. სამე დღის მანძილზე მეჩეთი 
აჯანყებულთა ხელში იყო. მხოლოდ 23 ნოემბერს, მეჩეთის ეზოში 
ტანკების შეჭრის შემდეგ სამეფო ძალებმა დაიწყეს მეჩეთის გაწ- 

მენდა აჯანყებულთაგან. ამას დაახლოებით ორი კვირა და'ეირდა, 
მეჩეთი მხოლოდ 6 დეკემბერს გაიხსნა მლოცველთათვის. ამ აქცია– 
ში მონაწილეობდა 600-მდე აჯანყებული. მათგან 117 მოკლეს (მათ 

შორის უიღბლო მაპდი -- მუჰამედ კახტანი) რაც შეეხება /აზს- 

ჯელ ნაწილებს, მათი დანაკარგი უფრო მეტია იყო (39, 29. 01. 1980). 

მართალია, აჯანყებულთა ვარაუდი არ გამართლდა––ალ-ჰარამის 
მეჩეთეს დაკავებას საყოველთაო აჯანყება არ მოჰყვა და დსიგი 
სასტიკად დამარცხდნენ, მაგრამ ეს აქტი მაინც უნდა შეფასდეს 

სუნიტ ექსტრემისტების ერთ-ერთ ყველაზე „დედ წარმატებად. ამ 
ფაქტმა კიდევ ერთხელ უჩვენა მსოფლიოს ისლამისტი ექსტრემის- 
ტების რეალური ძალა, მათე იდეების მიმზედველობა, რასაც მოწ- 

მობს მთავრობის ჯარებისა და ეროვნული გვარდიის ოფიცრების 

დიდი რაოდენობით გადასელა აჯანყებულთა მხარეზე. ისიც უნდა 
  

ტენსიური გახდა 70-80-იან წლებში, როდესაც ნავთობით მდიდარი ეს ქვეყან» 

ფინანსურად მომძლავრდა და ამის წყალობით კიღევ უფრო გაავრცელა თავისი 

გავლენა მუსლიმურ ქეეყნებში. მარტო 1981-1981) წლებჰი საუდის არაბეთჰა 

ისლამურ სახელმწიფოებს განვითარებისათეის გამოუყო (ანაზღაურების გარე- 

შე) 1 მლრდ ღოლარი (31, გვ. 20). ამავე დროს, უხვად აფინანსებდნენ ისლა- 

მისტ არაფორმალურ ორგანიზაციებსა (31, გე. 268-209%1 და ანტიკომუნისტურ 

პროპაგანდას. ამ მიზნით მარტო ალ-აზჰარს შეისს აბდ ალ-ჰალიმ მაჰმუდს 

100 მლნ დოლარი შესთავაზეს. 
“ ისლამისტებს განზრახული ჰქონდათ აეყვანათ თვით საუღის მაშინღელი 

მბრძანებელი მეფე ხალედი. რომელიც იმ დილით მეჩეთში უნჯა მისულიყო, 

მაგრამ ავადმყოფობის გამო მეფე სასახლეში დარჩა (40, 15.12.1979). 
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დავასკვნათ, რომ ისინი იმედოვნებდნენ ხალხთა მასების ფართო 
მხარდავერას საყოველთაო აჯანყების მოწყობის საქმეში, მაგრამ 

უშედეგოდ, ეს დახმარება მათ ვერ მიიღეს. რატომ დამარეხდ5ეენ 
აჯანყებულები? მათე აჯანყების დამარცხების მიზეზები უნდა ვე- 
შებოთ მათ პოლიტიკურ ავანტიურიზმში, საკუთარი ძალებისა და შე- 
საქლებლობათა გადაფა–აებაში. 

როგორც დავინახეთ, ყოველ ცალკეულ აღებულ რეგიონში სხვა- 
დასხვა ისლამურმა ექსტრემისტულპა ორგანიზაცკიმ ბრძოლის 
სხვადასხვა სტრატეგიული დოქტრინა შეიმუშავა, განსხვავდებოდა 
აგრეთვე, მათი ბრძოლის ტაქტიკური მეთოდებიც. შეიძლება სწო- 

რედ ეს გარემოება აფერხებდა ამ დაქსაქსულ ექსტრემისტული 
ჯგუფების გაერთიავებას ერთ მთლიან, ცენტრალიზებულ ორგანი- 

ზავიად. მაგალითად, სერიაში მოქმედ სუნიტ ექატოემაბტებს, რო- 
მელთაც ს. ჰავა ედგა სათავეში, მიაჩნდათ, რომ მათ თავიანთი 
ბრძოლის მანძილზე უნდა გაიარონ სამი ეტაპი: დასაწყისი (ის- 
ლამური რწმენის გაღვიძება, მოწოდება ისლამისაკენ), ორგან ი- 

ზაციული (მომავალი ჯიჰადის მებრძოლების, ანუ მუჯაჰედების 

აღზრდა, რომლებეც მზად არიან დაემორჩილონ ნებსმიერ ბრძა– 

ნებას) და ძალდატანებითი, რომელიც იწყება ჯიჰადეს გან- 
ხორციელებეთ და მთავრდება ხელისუფლების აღებით. ბრძოლის 
ეს სტრატეგია ს:რაელვა „ძმებმა მუალუმებმა“ ისესხეს ეგვეპტე“ 
ლი „ძმები მუსლიმების“ ასოციაციის დამაარსებლის ჰასან ალ- 
ბანას, იდეოლოგიური. არსენალიდან. 

ეგვიპტეში მოჟმედა ექსტრემისტული ჯგუფი „ათ-თაკფათ ვა- 
ლ-პიჯრა9, რომელაც საიდ კუტბამ შექმნა, ეყრდნობა მაუდიდეს 
შრომებს.. იგი თავის მაზნის განხორცეელებისათვის წარმოებულ 

ბრძოლას ორ ეტაპად ყოფს: ისტიდაფი (სისუსტის, ანუ ჯაჰილიი- 
საგან გამოყოფის ხანა) და ჯიჰადის ხანა. ეს ჯგუფი მიზნად ისა- 
ხავდა ისლამური საზოგადოების წარმოშობას (თუნდაც მინიატურა- 
ში) სადმე. მაგალითად, ამ საზოგადოების წევრები მზად იყვნენ მო- 
ეწყოთ საკუთარი ჰიჯრა (გაქცევა) ურწმუნო ეგვიპტური საზოგა- 
დოებიდან სადმე (ზემო ეგვიპტეში, იემენში, ლიბიაში ან სუდანში) 
და იქ შეექმნა მართლმორწმუნე, ჭეშმარიტი ისლამური საზოგადღოე- 
ბა, ამ ჯგუფის წევრებმა მათ განადგურებამდე (1977 წ.) ასეთი და–- 
სახლების მოსაწყობად რეალურად გამოიყენეს ზემო ეგვიპტის ელ- 
მინიას პროვინცია და მეო“ე კი კაიროს სამხრეთში მდებარე ტერი–- 
ტორია, საბოლოო ჯამში ისინი არსად არ გადასახლებულან (1, 
გვ. 452). 

უკვე აღვნიშნეთ იმის შესახებ, რომ ისლამურმა რევოლუციამ 
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ირანში გარკვეული ზეგავლენა მოახდინა სუნიტ ექსტრემისტებზე 
არაბულ მაშრიკში, აქედან მოყოლებული არაბულ ქვეყნებში სუ- 
ნიტი ექსტრემისტები საყოველთაო აჯანყებას განიხილავდნენ რო- 
„გორც არსებული რეჟიმის დამხობის საშუალებას, მანამდე მსგავსი 
მეთოდები მათი იდეოლოგებისა და თეორეტიკოსების მიერ განი- 

ხილებოდა როგორც „კომუნისტური“ და მხედველობაში არ ღებუ- 
ლობდნენ. უკვე 1979-1980 წწ. მთელი რიგი ისლამური ჯგუფები 
აწყობდნენ მჯდომარე გაფიცვებს და ქუჩის დემონსტრაციებს, ე. 
". იყენებდნენ ანალოგიური პროტესტის იმ ფორმებს, რომლებსაც 
მიმართავდნენ ირანის რევოლუციის დასაწყისში (182, გვ. 443). 

ირანულ გამოცდილებას განსაკუთრებით იყენებდნენ „ალ-ჯი- 

პად-ს" წევრები, რომლებმაც დაიწყეს რევოლუციური კომიტეტე- 
ბის” შექმნა ეგვიპტის მთელ რიგ პროვინციებში, ამ კომიტეტის 

შექმნა მიზნად ისახავდა დაგეგმილი შეიარაღებული აჯანყების ხელ- 
მძღვანელობას. მათი მთავარი ფუნქცია გამოიხატებოდა ამ აჯან- 
ყების მომზადებაში, ხოლო მისი დაწყების შემდეგ ადგილობრივი 
ხელისუფლების ორგანოების წინააღმდეგობი ჩახშობაში. ამის 
მთავარ მეთოდად უნდა გადაქცეულიყო ისეთი მასობრივი დემონ- 
სტრაციების მოწყობა, რომ ადღგილობრივ უშზიმროების ძალებს 

დაეკარგათ სიტუაციაზე კონტროლის გაწევის უნარი. ეს ტაქტაკა 
წარმატებით გამოიყენეს ირანში, მოკლედ რომ ვთჯევათ, «რანს 

რევოლუციის სტრატეგიისა და ტაქტიკის გავლენა სუნიტ ეკსტრე- 
მისტებზე გამოიხატებოდა "იმაში, რომ ხალხთა მასებს განიხილავდ–- 
ნენ როგორც მნიშვნელოვან ინსტრუმენტს არსებული რეჟიმის ჩა– 
სახშობად, ხოლო მასობრივ უწესივრობათა მოწყობას--როგორც 
ეფექტურ მეთოდს არმიისა და უშიშროების ძალების პარალიზე–- 
ბისათვის. · · 

ყოველივე თქმულის შემდეგ, ბუნებრივია, იბადება კითხვა ექ- 
“სტრემისტების საერთო · რაოდენობის შესახებ. ამის დადგენა მეტად 

ჭირს მათი ჯგუფების არალეგალური არსებობისა და საქმიანობის 
გამო. 1982 წელს ეგვიპტის შინაგან საქმეთა მინისტრის განცხადე– 

, ბით, ამ ქვეყანაში 20-მდე ისლამური ექსტრემისტული ჯგუფი არ- 

'სებობდა (8, გვ. 277), რომელთა საერთო რაოდენობა ეგვიპტეში 

ვარაუდით 10-20 ათასით განისაზღვრებოდა, ზოგი მონაცემებით 

მათი რაოდენობა მერყეობს რამდენიმე ათასიდან ას ათასამდე (2, გვ. 

  

“ მაგალითდ, ალ-ჯიპადის რევჯომები შექმნილი იყო ირანული რევკომებ“” 
„მსგაესადღ, მათვე ჩამოაყალიბეს რაზმები სტუდენტებისა და მუშებისაგან („მაიუ+ 
„კაირო, 02. 11. 1981). 

157



194). ამ საკითხის ცნობილი მკვლევარი ს. იბრაჰიმი 10 ათასს ასა- 

ხელებს, ხოლო 1988 წლის მონაცემებით ექსტრემისტების საერთო 
რაოდენობა ეგვეპტეში 5 ათასით განისაზღვრებოდა X26, გვე. 9ე). 

აკრიტიკებენ რა თანამედროვე არაბულ საზოგადოებას, სუნიტა 

ექსტრემისტები მიუთითებენ იმაზე, რომ მმართველი რეჟიმე ცდი- 

ლობს უფრო მჭიდროდ დაუახლოვდეს დასავლეთს და დანერგოს 
ქვეყანაში დასავლური "ცივილიზაცია. ისინი აგრეთვე აღნი'მნავენ 

სახელმწაფო აპარატის კორუმპარებას, ზნეობის საყოველთაო და- 

ცემას. ეგვიპტეში ისინი იბრძვიან ისრაელთან დადებული ხელშეკ 

რულებისა და ინფითაჰის (ღია კარის) პოლიტიკის გატარების წინა- 
აღმდეგ, რომელიც, თავის მხრივ, იწვევს სოციალურ უთანასწორო- 
ბას, მჭიდრო კავშირს აშშ-თან, ეკონომიკის პრაეფექტურობას. ეგ- 
ვიპტეში წარმოშობილი ეკონომიკური პრობლემების მიზეზად მიაჩ- 
ნიათ ის, რომ მმართველ რეჟიმს არ შეუძლია განაგოს ეროვნულ– 
რესურსები. ' 

მსგავს მიზეზებს ასახელებდა ის ჯგუფიც, რომელმაც ხელთ ოგ-- 
დო ალ-ჰარამეს მეჩეთი მექაში, ისიც მიუთითებდა პოლიტიკურ თა– 
ვისუფლებათა შეზღუდვების და კორუპცისს არსებობაზე სამეფო 
ოჯახის წევრებს შორეს, დაახლოებას აშდ-თან. ისლამესტი ეეს- 
ტრემისტები მოითხოვდნენ რადიოს, ტელეხედეის ფეხბურთის 
აკრძალვას, აგრეთვე გამოდიოდნენ «იმის წინააღჭდეგ, რომ ჩააბან 
ხალხი სავაჭრო და საზოგადოებრივ საქმიანობაში, ერთხანს ისინ. 
იმასაც მოითხოვდნენ, რომ საერთოდ შეეწყვიტათ ნავთობით ვაქ- 
რობა დასავლეთის ქვეყნებთან (2, (გვ. 202; 41, გე. 274), უარი ეთქ- 
ვათ სახელმწიფო დაწესებულებებსა და არმიაში სამსახურზე. 

სუნიტი ექსტრემისტები ერთდროულად გამოდეოდნენ (და ზოგი“ 

ახლაც გამოდის) აშშ-ისა და ყოფილი სსრ კავშირის წინააღმდეგ? –– 
მათი მთავარი სტრატეგიული მიზანი იყო ისლამური სახელმწიფოს 
შექმნა და საზოგადოების სრული ისლამიზაცია. ეს უნდა განხო4- 
ციელდეს „ჭეშმარიტი, ფანატიკოსი მუსლიმების ორგანიზაცია- 
ზე დაყრდნობით. ამასთან, „ძმებ მუსლიმებს, მიაჩნიათ, რომ ხე- 
ლისუფლების სათავეში მოსვლის ძირითადი საშუალება ეს არის 
სახალხო აჯანყება, რომელსაც სათავეში ჩაუდგება ორგანიზაცია. 

ისლამისტების მთავარი «დეოლოგის ს. კუტბას აზრით, ხელი- 
სუფლების სათავეში მისვლა უნდა მოხდეს სამოქალაქო ომის (ის- 

" აშშ წინააღმდეგ იმიტომ, რომ მას განიხილავენ როგორიც ისრაელის მთა- 

ვარ მოკავშირეს, ხოლო ყოფილ საბჭოთა კავშირს მიიჩნევდნენ ჰაფეზ ასადის 

რეჟიმის მხარდამჭერად. 
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ლამურ საზოგადოებასა და ჯაჰილიის საზოგადოებას შორის) შედე– 
გად. მეორე იდეოლოგი აბდ ალ-სალიამ ალ-ფარაჯი მიუთითებდა 
იმაზე, რომ ხელისუფლების ხელში ჩაგდება 'უნდა განხორციელ- 

დეს გადატრიალების მეწვეობით, 
„ძმები მუსლიმები“ ხალხთა მასებს“ განიხილავდნენ როგორც 

მოკავშერეს, ხოლო საიდ კუტბა მათ განიხილავდა როგორც მოწი- 

ნააღმდეგეს. ალ–ფარაჯისათვის ისინი რაღაც პასიური და ინერტუ- 
ლი არიან. პირველი სტრატეგიის თანახმად, უნდა დაიწყონ საზოგა– 
დოების ისლამიზაცია, მეორე –– ისლამური საზოგადოების დაარ- 
სება ჯაჰილისაგან მოშორებით, მესამე კი მოითხოვს ძალაუფლების 

ხელში ჩაგდებას (26, გვ. 70). 
იღეალური საზოგადოვბრივი წყობის საკითხებში ექსტრემი- 

ტების ორთოდოქსალური სუნიზმის ჩარჩოებში რჩებიან. მათი აზ- 
რით, მუსლიმი თავისე ცხოვრებისა და მოღვაწეობის ყველა სფე- 

როში უნდა გამოდიოდეს მისი ერთადერთი მბრძანებლის –– ალაჰის 
"და მის მიერ შემუშავებული კანონებისადმი მორჩილებიდან (42, 
გვ. 196). რაც შეეხება საბელმწიფოს, ისლამურ სახელმწიფოდ მიაჩ- 
ნევა ისეთი, რომელსაც სათავეშე უდგ:ს შარიათის ყველა დებულე- 

ბის ცხოვრებაში სრული გამტარებელი მუსლიმი. ხომეინიზმისა და 

შიიტი ფუნდამენტალისტებისაგან განსხვავებით, ექსტრემისტები აუ– 
ცილებლად არ მიიჩნევენ იმ პირობას, რომ სახელმწიფოს სათავე- 
ში იდგეს რელიგიური მოღვაწე. სახელმწიფოსათვის მთავარი არის 
არა სასულიერო პირის დგომა მის სათავეში, არამედ «ის, რომ ამ 

სახელმწიფოში ისლამური კანონები მოქმედებდნენ. 

ექსტრემისტებთან ისლამი დაფუძნებულია ტოტალიტარულ 
სასიათზე –– ჰაქიმიაზე (არავის აქვს უფლება მიითვისოს კანონების 
მიღების საკანონმდებლო უფლება). ადამიანებს ეკუთვნით მხო- 

ლოდ აღმასრულებელი ხელისუფლება. ამრიგად, ჰაქიმია თანამედ– 

როვე პოლიტიკური ექსტრემიზმის ერთადერთი ძირითაღი პრინ- 

ციპია და წარმოადგენს საფუძველს მუსლიმურ ქვეყნებში არსე- 
ბული რეჟიმების კრიტიკისათვის და განსაკუთრებით მათი ლეგი- 

ტიმირებისათვის უარის სათქმელად. ამიტომ ვამბობთ, რომ სუნი- 

ტური ექსტრემიზმი დაფუძნებულია ჰაქიზიაზე და ტოტალიტარულ 
სისტემაზე. 

მოკლედ, სუნიტი ისლამისტი ექსტრემისტების იდეოლოგიის 
თანახმად, „ცხოვრება განუყოფელი მთელია და ამიტომ იგი მთლი- 
ანად უნდა დაემორჩილოს ალაჰს“ (4ქ, გვ. 324). ისლამისტი ექსტრე- 

მისტების აზრით, საზოგადოების პოლიტიკური სესტემის იდეალი 

სახალიფოა, მაგრამ არა სახელმწიფოს, არამედ მუსლიმთა მო”წ- 
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მუნე თანასაზოგადოების მნიშვნელობით. ასეთ საზოგადოებას არა- 
ბები უმმას უწოდებენ. უმმამ შეიძლება მოიცვას მუსლიმთა ერთი 
კონკრეტული ადგილობრივი თემე ან პლანეტის ყველა მუსლიმი 
(44, გვ. 22). უმმას სათავეში უდგას ერთი ადამიანი –- ხალიფა, რო. 

მელიც უმმას წევრების გადაწყვეტილებათა და თანხმობით აღა:- 

ჭურვება ადმინისტრაციული და აღმასრულებელი ხელისუფლებით, 
საკანონმდებლო ხელასუფლება კი რის პრეროგატივას არ წარმოად- 
გენს. ვინაიდან ერთადერთი კანონმდებელი ალაჰია, უმმა ხალი- 
ფასთან თითქოს, დებს ხელშეკრულებას, რომლის თანახმადაც იგი 
მართავს შარიათეს მეხედვით და უმმის ინტერესებისათვის. უმმა 
„უნდა დაემორჩილოს მას, ხალიფა უნდა იყოს მოზრდილი, გონიე- 
რი და მორწმუნე მამაკაცი (1, გვ. 433). იმ შემთხვევაში თუ შარი- 
ათი ვერ პასუხობს პირდაპირ, ხალიფა უნდა ეთათბიროს ულემებას 

(მუსლიმ ღვთისმეტყველებს), დღეს მუსლიმური აღმოსავლეთის 
მოაზროვნეთა ერთ ნაწილში (და არა მარტო მათ შორის) არსებობა 

აზრი «მის შესახებ, რომ XXI საუკუნე შეიძლება „ისლამის საუკუ- 
ნე“ აღმოჩნდეს. მუსლიმურ სამყაროში გრძელდება განვითარების 
საკუთარი მოდელის მძიუების პროცესი. ამ. მოდელმა, რომელიე 
ისლამის ცივილიზაციის პრინციპებზე იქნება დაფუძნებული, სხვა 
ცივილეზაციების საუკეთესო სამეცნიერო, ტექნიკური და კულტდ- 

რულია მიღწევების აკუმულირება უნდა 'შეძლოს, აქ მხედველობა- 
ში გვაქვს არა განვითარების „მესამე გზა“, რომელიც ხანგრძლივა 
დროის მანძილზე იპყრობდა იდეოლოგებისა და პოლიტიკოსების 
გონებას აღმოსავლეთში და, რომლის არსი გამოიხატებოდა ფო“ 

მულით –– „თანაბარი დაცილება სოციალიზმისაგან და კაპიტალიზ- 
მესაგან", არამედ საკუთარი ორიგინალური კონცეფციის შექმნა. 

მართალია, ევროპული კონცეფციის ალტერნატიულმა ძიებამ ჯე#- 
ჯერობით შედეგე ვერ გამოიღო, მაგრამ ძიება ამ მიმართულებით 

მაინც გრძელდება. 
თვითმჟოფადი მოდელის რეალურობას მოწმობს. საუდის არა- 

ბეთისა და სპარსეთის ყურის რეგიონის ზოგიერთი (სხვა სახელმწი- 
ფოს გამოცდილება. ნავთობდოლარების წყალობით სწრაფ ეკონო- 
მიკურ ზრდასთან ერთად მათ შეძლეს მატერიალური კეთილდღეო- 
ბის აღმავლობა და ტრადიციული, ისლამიდან მომდინარე სოცია- 
ლურა სტრუქტურების კონსოლიდაციის შენარჩუნება. 

მათ გვერდით არის ისეთი ქვეყნებიც (ალქირი, ერაყი), რომ-' 
ლებმაც მიუხედავად ნავთობდოლარების არსებობისა, ვერ შეძლეს 
გამოსულიყვნენ განვითარების 'თანპმედროვე დონეზე. ისინი ჯერ 
კიდევ შორს არიან დემოკრატიისა ღა ადამიანთა უფლების დაცვი- 

160



საგან, რის გარეშეც შეუძლებელია მიაღწიო თანამედროვე დონე". 
ასეთ ქვეყნებში ისლამური ფუნდამენტალიზმი სთავაზობს გაღატა–- 
კებულ ხალხს დაბრუნებას ყურანისაკენ, ჭეშმარიტი სარწმუნოე- 
ბისაკენ, რომელმაც . საშუალება მისცა არაბებს 10 საუკუნის წინ 

აეშენებინათ აყვავებული იმპერია და შეექმნათ ბრწყინვალე ცივი- 
ლიზაცია, მაგრამ მათ ავიწყდებათ, რომ თანამედროვე ფუნდამე5- 
ტალიზმი არ არის კულტურისა და პროგრესის მატარებელი, რო- 
გორც ეს იყო VIII-XIII საუკუნეებში. 

ფანატიკური და გამმაგებული «ისლამი ჩაიკეტა თავის თავში და 

მრავალ არაბ ინტელიგენტს კარგად ესმის ეს. თუ მრეწველობის 
მხრივ მაღალგანვითარებული არაბული ქვეყნები, რომლებიც სარ- 
გებლობენ სპარსეთის ყურის რესურსებით, გონევრულად გაითა- 

მაშებენ თავიანთ კარტს, არაბი ერის საუკეთესო წარმომადგეს- 
ლებზე დაყრდნობით ინტეგრისტული ისლამი ვერ გამოვა გამარჯ- 

ვებული. 
როგორც დავინახეთ, ისლამური .ფაქტორის ზემოქმედება ისლა- 

მი ტოადიციული გავრცელების რეგიონებსა და განსხვავებულ 
სოციალურ ჯგუფებში სხვადასხვანაირად მჟღავნდება, განსხვავებუ- 
ლი ენტენსიურობის ზემოქმედების მიუხედავად, მან მოიცვა პრაქ- 
ტიკულად საზოგადოების მოღვაწეობის ყველა სფერო: ეკონომი- 

კური, სოციალური, სულიერი, პოლიტიკური. ამის მიზეზი ის გახ- 

ლავთ, რომ ისლამი, როგორც აღვნიშნეთ, პრეტენზიას აცხადებს 

მართლმორწმუნეთა „ცხოვრებისა და მოღვაწეობის ყველა მხარის 

ტოტალურ რეგულირებაზე. შესაბამისად განაგრძობს მოქმედებას 
ისტორიულად ჩამოყალიბებული კანონზომიერებანი და კაეშირი, 

რომლებმაც განამტკიცეს მასობრივ შეგნებაში ისლამისა და პო- 

ლიტიკის, საერო. და სპასულიეროს, ისლამისა და მუსლიმის მთელი 

ცხოვტების წესის განუყოფლობის სტერეოტიპები. · 

ს აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები



მუსლიმი ექსტრემისტები და ქრისტიანი კოპპბები 

თანამედროვე ეგვიპტეში 

მუსლიმულე ფუნდამენტალიზმი თავ:სი მრავალმხრივი გამოე– 

ლინებით ეგვეპტეში ამ ქვეყნის სოციალურ- პოლიტიკური ძალაა. 

"დღეისათვის ეგვიპტეს მუსლიმი ექსტრემისტებისათვის მეტაღ 

აქტუალურია კოპტების პრობლემა, რომლებიც ქვეყნის მოსახლეო- 
.· ბის 10% შეაღგენენ”. მუსლიმი ექსტრემისტები კოპტებს უყურე- 

სმ კოპტები იშ ეგვიპტელების ზმთანომავლები არია,” რომლებმაც მიი«. 
ქრისტიანობა X საუკენემდე ისინი შეადგენდნენ ამ ქვეყნისს მოსახლეობის 

უმრავლესობას და ლაპარაკობდნენ კოპტურ ენაზე, ქრისტიანების დევნის ღროს 

X1-XI1I1 საუკუნეებში კოპრებმა (გლესებმა და ხელოსნებმა) მასობრივად ზიი- 

ღეს ისლამი, რის შელეგადაც მათში გავრკელლა არაბული ენა. 

კოპტების გამუსლიმება გრპქელდებოდა რეა საუკუნეებში და. სხა ღრო- 

შიკ. ეს ზღება დღესაც. ამის მთავარი მიზეზია შერეული ქორწინებები. თუმა. 

წას გარდა, დიდ ჩეგავენას ახდენ,“ ფანატიკოსოა მიერ ანტიქო-სტიანულია 

პროპაგანდის გაწევ· მუსლიმთა უმრავლესობაში და კოპტების დისკრიმინაცია 
სახელმწიფო სამსახურში, 

მათი სოციალური მდგომარეობა არაერთფეროვანია, გეხვდებიან ფელაპებიც 

(ირდ, ეგვიპტის ზოგიერთ სოფელში) ღა მთავრობის წევრებიც. თუმცა, სჭარბო- 
ბენ საშუალო ქალ.ქური ფენის წარმომადგენლები. კერძოდ. წვრილი და სა- . 

შვალო ბუოროქუაზია, მოსამსახურეები, ინტელიგენცია. დღემდე უმაღლესი სკო- 

ლების მასწავლებელთა. მეცნიგრთა, მწერალთა და შემოქმედებითი ინტელიგენ- 
ციის წარმომადგენელთა დიდ ნაწალს კოპტები შეადგენენ. მათ შორის ბევრი 

თანამედრო)ე ეგვიპტის ეროვნული კულტურის სიამაყეა. 

კოპგები. ისევე. როგორც ეგვიპტის მართლმადიღებელთა და კათოლიკეთა 

უმრავლესობა, ღვთისმსახურების დროს არაბულ ენას იყენებენ (XVIII საუკუ- 

ნემდე წირეა-ლოცვა სრულდებოდა კოპტურ ენაზე). 
კოპტების უმრავლესობა ეკუთვნს კოპტურ ორთოდოქსალურ ეკლესიას 

(ისინი, ძირითადად. მონოფიზიტი-იაკობინელები არიან). ეს ეკლესია ჩამოყალიბ- 
და X საუკუნეში. მას სათავეში უდგას ალექსანდრიის პატრიარქი (კოპტი), რო- 

მელსაც ექვემდებარება 15 მიტროპოლიტი, 28 ეპისკოპოსი და ათასამდე მღვდე- 
ლი. ამ ეკლესიას აქეს სემინარია კაიროში, რამღენიმე მონასტერი და ათასზე 

მეტი ეკლესია. გამოსცემს ყოველკვირეულ გაზეთს . „ალ§-ვატანიის" (პატრიოტ V. 
კოპტური ეკლესიის, წეს-ჩვეულებანი სათავეს იღებს ეგეიპრელთა ძველი 

რელიგიიდან, ღეთისმსახურებისას, როგოოც ძვ. ეგვიპტურ ტაძარში, ეკლესიაძა 

გამოიყენება ძვ. მუსიკალური ინსტრუმენე,ი, კოპტური ღეთისმსახურების მე-



ბენ, როგორც დასავლეთელი ქრისტიანების გამორჩეულ ჯჯ:უფს, 
რომელიც ცხოვრობს „ჭეშმარიტად მუსლიმურ“ მიწაზე. ასეთ მიდღ- 

გომას ექსტრემისტები მიჰყავს მტრულ, აგრესიულ განწყობილე- 
ბამდე კოპტების მიმართ, რომლებსაც ბრალად სდებენ აქტიურ მი- 
სიონერულ მოღვაწეობას (ა-სლამის”ს «დოგმების თანახმად. ქრის- 
ტიანებს „უფლება აქვთ თავიანთაე რწმენისა, თუმცა მათ ეკრძალებათ 
მუსლიმთა გაქრისტიანება), იარაღის შეგროვებას მუსლიმთა წინააღ–- 

მდეგ ბრძოლისათვის «და ეგვიპტის ქრისტიანულ ქვეყნად გადაქცე- 
ვის მცდელობას. | · · 

განსაკუთრებით (მწვავე რეაქციას იწვევს მცირე შემთხვევეჯი 
მუსლიმთა გაქრისტიანებისა. მაგალითად, «ალექსანდრიამი ორმა 
ახალგაზოდამ მიიღო ქრისტიანობა, რაც გახდა მიზეზი დამოუკიდე- 
ბელი იმამების ანტიკოპტური გამოსვლებისა. მათ მიუთითეს იმ „ხა– 
მიმროებაზე, რომელივ ემუქრება მუსლიმ აბალგაზრდობას მ-სიო- 

ნერული მოღვაწეობის შედეგაღ“ (4, #3, გვ. 401 აფრიალებენ რა 
„ქრესტიანულე საშიზროების" ლოსუვგებს, მუსლიმი ექსტრების- 

ტები“ მოუწოდებენ ხ:ლხს „კოპტების წინააღმდეგ ჯიპადიასაკე5“ (1, 
25. 05. 1982), · 

9 საკით. სი მუსლიმებს ოფიციალურე მზარდაჭერაკ კა. ავეთ. 
გაზეთ „ვაშინგტონ პოსტის“ ცნობით, 1986 წლის ივნისში 6 ეგვიპ– 

"ტელი, 2 მაროკოელი და 2 ტუნისელი, როჭლებეც გაქრისტიაზდ5ემ 

=> ადათი სიაო ას. ეი 
ლოღიკა ძალიან ძველია (L1 საუკუნიდან) და თავისებური, ეკლესიაში შესვლი– 

ს-ს კოპტები იხდიან ფეხ1+ე, თუმცა თავზე ქედს იტოვებენ ღა ლოელოზენ 

აღმოსავლეთის მუმართულებით. ბიქებს მონათგვლამდე უკეთებენ წინადაცვე- 

თას, გარღა ამისა, არსებობს მთელი რიგი რელიგიური დღესასწაელები და 

რიტფალები, ლ-პლებიც საერთოა კოატებისა "და მუსლი:ებისათგის და რრძლეეი 

ბიც მოდ-ან ფარაონთა დროიდან. 
კოპრი კ:თოლიკები და პროტესტანტები, შედარებით, მცირეა. ვით>რ5 

მონოფიზიტები. მაგ: კოპტური კათოლიკერი ეკლესიის  ძრეგლ. დააალოენთ 

120-120 ათას აღამიანს ითვლის. ეს ეკლესია ჩამოყალიბდა 1741 წელს. მის სა- 

თავეშია პატ–იარქი კარდინალი, რომელსაც ექეემდება”ება 3 არექჩეპისუროპოს“, 

150-მღე მლვლელი. ეს ეკლესია დიღ. დახმარებ:ს იღებს ეატოკანხნუ.ნ (არა მშ;C- 

ტო ფინანსურს). მას ეკუთვნის ბევრი სკოლა ღა რ.მდენიმე ნონ». ტერი. C-ს 

მეს-ჩვეცლებებშე შერეულია კობტური ღა “ზოგალკ:თოლეკური (დაავლო) 
ელემენტები. კოჯტი კათოლიკეები ცხოვრობენ. ძირითა<:ო ქალაქებში (მ.8:ლი- 

თ.დ, ალექსანო“იაში 46-57), თუმყა, ჩრო. ეგვიპტეშაც 25-13 =ე6-.ნ ფ.:ლ გერმ, 

კოპტების ევ-ნგელიკური ეკლესია ყველაზე მწიშვმელოვაზია ეგვიატი, ზრრ- 
ტესტანტულ ე:ლგსიებს ფრორობ. გაროა ამის, არსებრის ჯიღევ როცლათა:ლე „312 

იანა რომლებსაც ,5პტებს შორი, არცთუ ტე:7ი 51. · - პროტ. ტახტი ლი 2. .-2., 

ლევალი ჰუ: (მენი 2 ,თ·ერლი ,თ.. 2) (9, გე. 21-22),



დგეიპტეში, დააპატიმრეს ისლამის შეურაცხყოფის გამო (6, 23. 06, 
2.55), 

მუსლიმი ექსტრემისტები კოპტებს განიხილავენ არა როგორე 
„ზიმმებს+, ე, «, ქრისტიანებს, რომლებიც აღიარებენ მუსლიმთა 

ძალაუფლებას და ცხოვრობენ მათი მფარველობის ქვეშ, არამედ, 

როგორც „დარ ალ-ჰარბ“-ის, ე. ი. იმ ქრისტიანული სამყაროს წარ- 

მომადგენლებს, რომლებიც მტრულად არიან განწყობილი ისლაზის 

მიმართ და სურთ მისი განადგურება. ისინი კოპტებს თვლიან და- 
სავლეთის მეხუთე კოლონად ეგვიპტეში და მოითხოვენ მათთან 

შეურიგებელ ბრძოლას და მათი უფლებების საგრძნობლად შეზ- 

ღუდვას. -., 
რელიგიური შეურიგებლობა განსაკუთრებით გამწვავდა უკა- 

ნასკნელ ხანს, თუმცა მისმა ექსცესებმა თავი იჩინა ჯერ კიდევ 74- 
იან წლებში. 

პირველი სერიოზული შეტაკება მუსლიმებს და კოპტებს შორის 
"მოხდა ელ–ხანკეში 1972 წელს. ეს პატარა ქალაქი მდებარეობს კა- 
აროდან 20 კმ-ის 'დამორებით. კონფლიქტი კოპტების მიერ ერთ- 

ერთი საქველმოქმედო საზოგადოების , შენობის არაოფიციალურ 

ეკლესიად გადაკეთებამ გამოიწვია, 
1972 წლის 6 ნოემბერს შენობა გადაწვეს უცნობმა პირებმა, სა- 

ვარაუდოა -– ადგილობრივმა მუსლიმებმა (4, # 3, გვ. 400). მეორე 
დღეს, კვირას, კაიროდან აქ ჩამოვიდა კოპტების მღვდელთა მრა- 

ვალრიცხოვანი ჯგუფი და მიუხედავად ადგილობრივ ხელისუფალ- 
თა აკრძალვისა, ასეთ პირობებში ჩაატარა მესსა, ამავე დღეს კოპ- 
ტებსა „და მუსლიმებს შორის შეტაკეზჰმ მიაღწია უკიდურეს დონეს: 

დღარბეულ იქნა კოპტთა მაღაზიები და სახლები ხანკეში. 
ეს მოვლენები «ყო ერთ-ერთი პირველი გპმოვლინება მუსლიმ- 

„თა ექსტრემიზმისა. თუმცა, იმ დროს ამ შეტაკებებს იმით ხსნიდნენ, 

რომ კოპტების ეკლესიების რიცხვი მეტად მცირე იყო ქვეყანაში. 
ამ კონფლიქტის შემდეგ მიღწეულ იქნა შეთანხმება ეგვიპტის მა- 
შინდელ პრეზიდენტ სადღათსა და კოპტთა პატრიარქ შენუდას შო- 
რის იმის შესახებ, რომ კოპტებს უფლება ეძლეოდათ აეშენებინათ 

50 ეკლესია ყოველწლიურად. ამ გადაწყვეტილებამ გამოიწვია მუს- 
ლიმ ფუნდამენტალისტთა და ექსტრემისტთა პროტესტი და იმავ- 
დროულად წენუდას «უკმაყოფილება. უნდა აღინიშნოს, რომ ეგ- 

ვიპტის მაშინდელი პრეზიდენტი ანვარ სადათი თავისი შემწყნარებ- 

ლური პოლიტიკით რელიგიის სფეროში ხელს უწყობდა ქრისტია- 

ნებისა და მუსლიმების დაახლოებას, რასაც მუსლიმი ექსტრემისტები 
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პასუხოზდნენ ტერორისტული აქციებით ·ქრისტეანების მიმართ (აქ- 
ვე შევნიშნავთ, რომ თვითონ სადათს ეს რელიგიური ·შემწყნარებ- 
ლობა, სხვა მიზეზებთან ერთად, სიცოცხლის ფასად დაუჯდა, რაშიც 
„ძმები მუსლიმების“ ხელი ურევია). საერთოდ, პრეზიდენტის მმარ- 

· თველობის მთელი პერიოდი აღინიზწნებოდა სისხლისმღვრელი კონ–- 
ფესიონალური შეტაკებებით მუსლიმებსა და ქრისტიანებს შორის 

(2, გვ. 302). 
__ 1977 წელს შედგა შეხვედრა კოპტების პაპ შენუდა III და ალ– 
აზპარის შეიხს შორის. ერთდროულად ჩატარდა ერთობლივი მუს- 
ლიმურ-ქრისტიანული ლოცვები „კაიროსა და ალექსანდრიაში, 1917 
წლის შემდეგ განსაკუთრებით დაიძაბა სიტუაცია ჩრდ, ეგვიპტეში, 
ასიუტისა და მინიას პროვინციებში. ამ რეგიონში კოპტები შეადგე– 
ნენ მოსახლეობის 1/5. იყო შემთხვევები, როცა თავს ესხმოდნენ 
კოპტებს ქუჩებში, წვავდნენ მათ Lახლებს, მაღაზიებს, შეურაცხ- 
ყოფდნენ ქრისტიანთა საფლავებს და ა. შ. (8, 21.06.1980). 

ამ და სხვა მოვლენებმა გამოიწვიეს ეგვიპტის ისტორიაში უპრე- 

ცენდენტო შემთხვევ: კოპტურმა ეკლესიამ გადადო აღღგომის 

დღესასწაულის აღნიშვნა. 1980 წლის 26 მარტს პატრიარქმა აეწუ- 

დამ აღნიშნა, რომ ამ წელს არ ჩატარდებოდა ეკლესეიებში საეცია- 

ლური ლიეტურგიები ზებმოხსენებულე დღესასწაულის გამო. ამ“ს 

მაგივრად იგი ეპისკოპოსებთან ერთად წავიდოდა უდაბნოში და 

ილოცებდა თავისი ხალხისათვის. 30 მარტს კოპტურმა ეკლესიამ 

„გამოსცა დერექტივა, მოითხოვა რა თავისი მრევლისგან აო აღე- 

ნიშნათ აღდგომის დღესასწაული პროტესტის ნიშნად მუდმივი შე- 

ვიწროვების გამო, რომელსაც მიმართავდნენ მუსლიმი: ფანატიკო- 

სები“ (5, M:3, გვ. 328). · 
შედარებით სერიოზულია კონფლიქტი, რომელსაც ადგილი ჰქონს- 

და 1981 წლის ივნისში კაიროს გარეუბან ზავია ალ-ჰამრაში. საქ- 

მე ეხებოდა მიწის ნაკვეთს, რომელიც სასამართლომ გადაჭრა კოპ- 

ტების სასარგებლოდ. ეროვნულ-დემოკრატიული პარტიის ადგი- 

· ლობრივმა კომიტეტმა ეს გადაწყვეტილება გამოაცხადა უმართე- 

ბულოდ და გაავრცელა პროკლამაციები, სადაც აღაიშმნული იყო, 

რომ მიწა ეკუთვნოდათ მუსლიმებს და მასზე უნდა აეგოთ მეჩეთი. 

ორი დღის შემდეგ კოპტების ოჯახის წევრებმა, რომლებმაც 

ჩათვალეს, რომ ამ გადაწყვეტილებით მათ უკანონოდ წაართვეს 

მიწა, დაცხრილეს მუსლიმები, რომლებიც შეიკრებნენ მიწის ამ ნაკ- 

ვეთზე საღამოს ლოეცვეს შესასრულებლად. ამან გამოიწვია რამ- 

დენიმე დღის განმავლობაში შეიარაღებული შეტაკებები კოპტებ- 
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სა დად მუსლიმებს ს შორის ამ უკანასკნნელთა უმრავლესობა, 

ძირითადად „ჯამაათ ისლამიას#« წევრები იყვნენ. შეტაკებების შე- 
დეგად დაიღუპა 17. დააჭრა 112 ადამია, დაინგრა 170-ზე მეტი 

მაღაზია, კაფე, ბარი და ა. შ. | 

სიმშვიდ-ს აღდგენის შემდეგ, 1798, წლის 30 ივნისს „ძმები 
მუ'ხლიმები“ ახლო! მოგომმა პი. :ეზმა, კერძო. „ჯამაათ ისლამიას" 

წევრებმა, ალ-ჰამრაში ჩაატარეს კონფერენცია. რომელიც მიეძღ- 

ვნა „კოპტების პრობლემებს“, „ჯაპაათ"-ეის ე“თ-ერთმა ლოღერმა 

ჰილმი ალ-ღაზარმა აღნიშნა, რომ მიზეზი კოპტთა გამოსვლებისა 
მდგომარეობს ამაში, რომ არ არსებობს ისლჰმის ძალაუფლება, რო- 

მელსაკ შეუძლია ბოლო მოუღოს აგრესიებ ს მუსლიჭების წინააღ- 
მდეგო (4, #3, გვ. 411). მეორე ლიდერი ისამ ალ–არიანი ამბობს, 

რომ კოპტების პატრიარქი იმავე როლს თჰმაშობს, რომელსაც ცზო- 

ბილი ა:ენტი ისრაელისა მაიორი ჰადადი ლიბანში, ე. ი. ის ცდი- 
ლობს ქვეყანაში გამოიწვიოს არეულობა, რათა შემდეგ მოიწვიოს 

ეგვიპტეში უცხოეთის ჯარები, რომლებიც დაიცავენ კოპტ უმცირე- 
სობას. მან დასძინა, რომ ქრისტიანებს ყოველთვის ჰქონდათ იდეა –– 
შეექმნათ დამოუკიდებელი კოპტური სახელმწიფო, რომლის დედა- 
ქალაქიც იქნებოდა ასიუტაში. 

ეს კონფერენცია ატარებდა ანტიკოპტურ ხასიათს. ამასთანავე, 

გი აყო შედარებით „ პომიერი“ და როგორც ჰ. ანსარიმ აღნიშნა, 
წინააღმდეგობა გაუწია შედარებით საბრძოლოდ განწყობილ ჯგუ- 
ფებს, მათ შორის მუსლიმ ექსტრეჩისტებს, 

ექსტრემისტთა ჯგუფები აქტიურ მონაწილეობას იღებდნენ კოპ- 
ტებთან ყველა შეტაკებაზი, თავს ესხმოდნენ მათ და მათ ორგანი- 
ზაციებს, აფეთქებდნენ ეჟლესიებს, ძარცვავდნენ კოპტების საიუ- 
ველირო მაღაზიებს კაიროსა და სხვა ქალაქებში. თითქმის ყველა 
ექსტრემისტულმა ჯგუფმა ეგვიპტეში თავისი წვლილი შეიტანა 70– 
იანი წლების ბოლოს მოწყობილ კოპტთა მოწამვლაში, მთავრობა 
კი ერეოდა მხოლოდ იმ შემთხვევაში როცა ასეთი გამოსვლები 

სცილდებოდა განსახზღევრულ საზღვრებს კოპტური ეკლესიის 
მღვდლის მკვლელობა 1978 წლის სექტემბერში, წმინდა მარიამის 

სახელობის ეკლესიისთვის ცეცხლის წაკიდება 1979 წლის აპრილში 
(ეს ის ეკლესიაა, სადაც 1968 წლის აპრილში მოხდა „ზეითუნის“ 
საოცრება), შეტაკებები ალექსანდრიაში, აფეთქება ბუზრას ეკლე–- 

სიაში, ქ. კაიროში 1981 წლის აგვისტოში (მოკლეს 3 და დაჭრეს –– 
56)--ა-, ის არასრული სია მრავალი ანტიქრისტიანული გამოსვლე– 
ბისა, რომლებიც ინსპირირებული იყო არაფორმალური მუსლიმუ- 
რი ექსტრემისტული ორგანიზაციების მიერ (3, გე. 45). 
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არცთუ დიდი ხნის წინ მინიას პროვინციაში მოხდა ქრისტიანე- 

ბეს მორიგი დარბევა. ეს უკანასკნელი შემთხვევა გამოიყენა კაი- 
როს ყოველკვირეულმა გაზეთმა სალ-მუსავარმა” და ინტერვიუ 

ჩამოართვა „ძმები მუსლიმები“ მოძრაობის საპარლამენტო 
ფრაქციის ლიდერს მაამუნ ალ-ჰუდეიბის. გაზეთის კორესპონდენტს 
აინტერესებდა: როგორ მოხდა, რომ მთელ ქვეყანაზი გახმაურებუ- 

ლმა ეჟქსტრემისტულმა გამოხდომებმა ქრისტი:5 კოპტთა წინააღშ- 
დეგ სოფელ აბუკურკასსა და ელ-ფიქრიაში არ გამო:წვია „ყმები 
მუსლიმების“ რეაქცია? ხომ არ უნდა იქნეს მათე დუმილი მიღებუ- 
ლე ექსტრემისტთა მოქმედების მხარდაჭერად? 

ალ. ჰუდეიბიმ უარყო „ძმები მუსლიმების“ რაიმე კავშირი მი- 
ნიაშე მოჭხდარ დარბევასთან. რაც შეეხება ექსტრემიზმს, განმარტა 

როგორც „ანომალია და თავდასხმა ნამდვილ ისლამზე“. მან წაუყენა 
ბრალდება ეგვიპტის უშიშროების ორგანოება, რომლებიც, "მისი 

სიტყვებით. უმაღლეს ხელისუფლებას აჟვდიან ინფორმაციას, თით- 

ქოს ასეთი მიმდინარეობა „ძმები მუსლიმების“ ფრთაა, ა5 ეს ჯგუ- 

ფება მათგან იღებენ ბრძანებებს და ისსტრუქეიებს, ან უბრალოდ 

მათ. საიდუმლო ორგანიზაციაა. 

მანიაში მომხდარი ინკიდენტის შემდეგ „ძმებმა“ გამოაქვეყნეს 
დ;კლარავია, რომელშიც გაკიცხულ «ჟნა ექსტრემისტთა მოჟმედება, 
თუმეა ამ ამბიდან ორი კვირის დაგვიანებით. . 

ამ რეაქვიული ორგანიზაციის „ლიდერი ცდილობს დაარწმუნოს 

სახოგადოებრიობა იმაში, რომ მათ ინფორმაციისა და პროპაგანდის 
ორგანოებთ:§5 ძნელად მიუწვდებათ ხელი; მინიაში მომხდარი ამ- 

ბები, მისი აზრით, მზადდებოდა 6 თვის განმავლობაში, რომ იგი 
პირდაპირ თუ «რიბად დაუკავზირდა ყველა პასუხისმ2გებელ პირს, 

თუმვა უშედეგოდ. , 
ლიდე.რმა საზი გაუსვა იმას, რომ მინიაში კობტთა ქრისტიანული 

საზოგადოების ხელმძღვანელობას შეეჰლო დ”ოულად მიემართა 

ხელისუფლებისადმი და მოეთხოვა მისგან მიეღო სასწრაფო და 

გადამჭრელი ზომები, რათა ბოლო მოეღო იმ ჭორვბისათვის, რის 

საფუძველზეც მოხდა დარბევა აღნინნულ რაიონში. 

შეიქლება მკითხველი დაინტერესდეს, თვითონ ისლამური მიმ- 

დინარეობები ხომ არ ქმნიან ე:ვიპტეში შესაფერის ატმოსფეროს 
რელიგიური შეტაკებებისათვის? ამის საპასუხოდ,«სევ „ძმები მუს- 

ლიმების“ ლიდერის სიტყვებს მოვიუვანთ: თუ გადავხედავთ ისტო- 

რიას :952 წლის ეგვიპტის რევოლუციამდე და განსაკუთრებით 
1949 წლიდან მოყოლებული, აგრეთვე, ჩვენი მოძრაობეს დამაარ- ” 

სებლის პასან ალ-ბანას სიკვდილის შემდეგ 1949 წელს, ენახავთ, 
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რომ ჩვენი მოძრაობა განსაკუთრებით გავლენიანი იყო როგორც 
ქალაქში, ისე სოფლად, ხოლო პროკლამავიები და ბროშურები 

ვრცელდებოდა უფრო დიდ ტერიტორიაზე, ვიდრე რომელიმე 
სხვა გამოცემები, „ძმები მუსლიმებე“ ჩაუდგნენ სათავეში ანტისიო- 

ნისტურ მოძრაობას პალესტინაში და ანტიინგლისურს –- სუეცის 
არხის ზონაში. ხელისუფალთ შეეშინდათ მათი ძალის, გავლენის და 

იდეების, რომელიც ეგვიპტელი ხალხის იმედს წარმოადგენდა. 
მაამუნ ალ-ჰუდეიბი წარმოადგენს მუსლიმ ფუნდამენტალისტთა 

იმ ძალას, რომელიც გპმოდის ისლამის „სიწმინდის“ აღსადგენაღ, 

არ იხრებიან, ყოველ შემთხვევისთვეს საჯაროდ, ფანატიკური ეჟსტ- 
რემიზმისკენ «და იქცევიან, როგორე ანგარეშიანი პოლიტიკოსები. 
თუმცა არ მალავენ, რომ სურთ ჩამოყალებდნენ პოლიტიკურ პარ- 
ტიად; ისიც იციან, რომ ამაზე ოფიციალური თანხმობის იმედა ჯერ 
არ უნდა ჰქონდეთ. 

ეგვიპტელ მუსლიმთა შორის ვხვდებით განსხვავებულია აზრის 

მქონე მოღვაწეებსავ. 
სხვა ცნობებით, ელ-მინიაში 1990 წლის გაზაფხულზე მუსლიმმა 

ფუნდამენტალისტებმა, ისევე,ე როგორც წინა წლებში, დაარბიეს 
ქრისტუანული ეკლესიები და მაღაზიები, ხოლო კოპტების ავტომო- 
ბილებს გადაასხეს ბენზინი და დაწვეს. აღნიშნულ რაიონში გაგზავ– 
ნეს ნახევრადავტომატური იარაღით შეიარაღებული ჯარები, რომ- 
ლებმაც აღადგინეს წესრიგი. ხოლო ქრესტიანმა და მუსლიმმა ლი- 
დერებმა მოაწყვეს შეხვედრა, სადაც განიხილეს მომხდარი ინცი- 
დენტი. 26 მარტს შინაგან საქმეთა მინისტრმა მუჰამედ აბდელ ჰა- 
ლიმ მუსამ ამ მოვლენის შესახებ დაწვრელებით მოახსენა პარლა- 
მენტს და აღნიშნა, რომ მიმდინარეობს ძიება და დააპატიმრეL 337 
ადამიანი. 

როგორც უკვე აღვნიშნეთ, ეს პირველად არ ხდება, თუმცა ე§- 
მენიაშე ადგილობრივ კოპტთა რელიგიურე საზოგადოების ლიდე- 
რის ეპისკოპოს არზანიოსის მტკიცებით, ასეთა მასშტაბით პირვე- 

ლად მოხდა. კოპტების ერთი ნაწილი, რომელსაც მსგავსი მოვლეზის 

გამეორების ეშინია, ემიგრაციაში წავიდა. ეპისკოპოსს მიაჩნია, 
რომ მუსლიმი ექსტრემისტები უწესრიგობის ინსპირირებას ახდენენ 
იმიტომ, რომ წარმოაჩინონ ისლამი, „როგორე გონების დაწყ5არე- 
ბის საშუალება და ამრიგად, მოვიდნენ ხელისუფლების სათავეში. 
მათ სურთ შარიათის კანონები გაავრცელონ ყველა ეგვიპტელზე. 

ჩვენ არ შეგვიძლია ამას „დავეთანხმოთ,: ეს შეუძლებელია. ჩვე5 

მზად ვართ დავიხოცოთ“ (7, 27. 03. 90). 

როგორ დაიწყო ეს ყველაფერი ელ-მინიაში? როგორც უცხოე- 
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თის პრესის კორესპონდენტებე იტყობინებიან, მას საფუძვლად. 

დაედო ჭორი, თითქოს ქრისტიანი „ჯვაროსნები“ აცდუნებდნენ 

მუსლიმ გოგონებს «და იღებდნენ მათ ფირზე პორნოგრაფიული ვი- 

დეოფილმებისთვის. ექსტრემისტულმა ორგანიზაცია „ჯამაათ იას- 

ლამიამ“ გაავრცელა პროკლამაციები, სადაც ამტკიცებდნენ რომ 
მსგავსი ცდუნების დროს იყენებდნენ ჰეროინსაც; ეჭვის ქვეშ დაა–- 
ჟენეს და გააკრიტიკეს მთავრობის საქმიანობა, უფრო სწორად .მი- 

სი უმოქმედობა და დადეს ფიცი: „ჩვენ, „ჯამაათ ისლამიას#“ ახალ–- 

გაზრდა წევრები ღვთის წინაშე ვფიცავთ, რომ სიკვდილამდე ვიბ- 
ძოლებთ ნაზარეველთა კორუფციისა · და გარყვნილების წინააღმ- 

დეგ“. 
ეს საკმარისი აღმოჩნდა იმისთვის, რომ პარასკევს (2 მარტს), 

ლოცვის შემდეგ ახალგაზრდა მუსლიმები გამოსულიყვნენ აბუ გურ-, 

გასის ქუჩებში. მღელვარება გადაედო მეზობელ ქალაქებსა და სო- 
ს ფლეზბს. „ჩვენ ეკლესიას ბენზინი გადაასხეს იმ ადამიანებმა, რომ- 
ლებიც ჩვენს გვერდით ცხოვრობდნენ და რომლებსაც დღესასწაუ- 
ლებზე ტკბილეულით ვუმასპინძლდებოდით“ -–– ამბობს წმ. გიორ- 
გის სახელობის ეკლესიის მოძღვარი როვანს აზიზი. 

ნდობის „აღდგენა ქრისტიანებსა და კოპტებს შორის ჩრდ, ეგ- 
ვიპტეში ადვილი არ «იქნება, თუმცა პოლიტიკური მოღვაწეები 
ორივე მხრიდან დაინტერესებული არიან კონტროლი გაუწიონ ექს- 

ტორემიზუ!ა, ცდილობენ შეინარჩუნონ ტრადიციული მოთმინება, რო- 

მელსაც ქადაგებს ორივე რელიგია. როვანს ასიზის სიტყვებით, სა- 

მაგიეროს გადახდა ყოვლად დაუშვებელია, რადგან ეს ეწინააღმღე– 

გება ქრისტიანულ მოძღვრებას. 

იბრაჰიმ ალი –“– ქ. ასიუტის მეჩეთის ბიბლიოთეკის ხელმძღვა- 

ნელი ამტკიცებს, რომ ისლამის ექსტრემიზმში დამნაშავეა ხალხი, 

რომელსაც არა აქვს სათანადო რელიგიური განათლება. 

კრიზისულ პერიოდშე ქრისტიანები ადანაშაულებენ ეგვიპტის 

ნებისმიერ მთავრობას განურჩევლად იმისა, თუ რა ოფიციალურ პო. 

ლიტეკას ატარებს იგე მუსლიმე ფუნდამენტალისტების მიმართ, აქ 

მხრივ ნოსტალგიურად იხსენებენ გამალ აბდელ ნასერ-ს მმართვე- 

ლობის ხანას, რადგანაც მას ეკავა მკაცრი პოზიცია მუსლიმი ექსტ- 

რემისტების. მიმართ. რაც შეეხება სადათს, როგორც ამტკიცებენ, 

იგი ძალიან დამთმობი ძყო მუსლიმთა მოთხოვნებისაღმი. 1981 

წელს მან კოპტური ეკლესიის მეთაური გაგზავნა მონასტერში, რა- 

თა აელაგმა კოპტი მებრძოლები. 
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მტკიცე ხაზის მიმდევრები ქრისტიანთა შორის მიეჩნევენ, რომ 

მუბარაქი ზედმეტ სირბილეს იჩენს; განსაკუთრებით ყოფილი შინა- 

გან საქმეთა მინისტრის ზაქი ბადრას გადადგომ:ს შემდეგ. ჟრის- 

ტიანები აყენებენ თავიანთ მოთხოვნებს, ამასთანავე ამტკიცებენ, 

რომ მთავრობა არაოფიციალურად მიმართავს დისკრიმინაციულ 

პოლიტიკას კოპტების სამსახურში მიღებისას მაგრამ ყველაზე მე- 

ტად კოპტებს აშინებთ შორეულ მომავალში მუსლიმ-ექსტრემისტ- 

თა სახელმწიფო სათავეში მოსელის შესაძლებლობა. |



ის. ამური ფუგდამენტალიზმი და „ძმები მუსლიმების“ 

საქმიანობა თანამედროვე სუდანში 

თახ-მედროვე სუდანში ისლამის მრავალი იდეური მიმართულება 
არსკაბობა. რომელთა წორისაც ყველაზე გავრცელებულია ფუნდა- 

მენტალიხმი (აღორძინება, ისლამიზმი. რევაივალიზმი). 

ფუნდამენტალიზმი ბოლო ხანებში მუსლიმურ "სამყაროში ყო- 

ველგვარი რელიგიური გამოსვლების მამოძრავებელი ძალაა, ხოლო 

ფუნდანენტალისტები -–– იქ” მიმდინარე სერიოზული რელიგიური 

თუ პოლიტიკური გარდაქმნების შემოვმედნი. 

ფუნდამენტალესტებმა 70-იან წლებში გაააქტიურეს თავიანთი 

პროპაგანდა იმის შესახებ, რომ დასავლეთმა და დასავლეთის (ი 

ვალიზაციის მუსლიმურმა ქვეყნებმა თავიანთ რწმენა უნდა დაუ- 

ქვემდებარონ ყურანის უწმინდეს საფუქელებს, რაც შეეხება ზაეა 

იდეოლოგიურ დოქტრინებს, მათ წორის უმთავრესი ის არის, როა 

მუსლიმური საზოგადოების ცხოვრება მთლიანად უნდა ეჭქყარელო- 
დეს ისლამის პირვანდელ (ე. ი. მუჰამედისდროინდელ) ნორქჭებსა 

და მისი სამართლის –- შარიათის კანონებს, თუმცა ფუნდამე§ტა- 

ლიასტებს დღემდე ვერ წარმოუდგესიათ ისლამური სახელმწიფოს 
მოღელ, რამეთუ არე ყურანი და არც მისი დამატება სუნა, აჭი" 

განმარტებას არ იძლევა, მაგრამ ერთი რამ ცხადად აქვთ შეგნებუ- 

ლი: ისლამი შემდგომი დამატებებისა და დანართებოსაგან უნდა 

გაიწმინდოს და აღორძინდეს პირვანდელი სახით. ხზირად ჩნდება 
ცნობა იმის შესახებ, თითქოსდა ფუნდამენტალისტები მთლიანად 

უარყოფდნენ თანამედროვეობას (1, გვ.17). ეს სწორი არ არის. ფუნ- 

დამენტალისტები მზად არიან მიიღონ მოდერნიზაცია ნაწილობრივ. 

მაგრკჰმ ყოველივე ამას ისინი, ისევ და ისევ, მუჰამედისდროენდელი 

ისლამის კრიტერიუმებით უდგებიან, რაც შეეხება ივესტერნიზა-. 

ციას“ („გადასავლეთელობაბ), მას ვერასოდეს შეეგუებიან, რადგა-



ნაც ყველა სახის ფუნდამენტალისტებისათვის „დამახასიათებელი: 
არამუსლიმური მსოფლიოს ერთ ცნებაში –– ,,დასავლეთში“ გაერ- 
თიანება, რომელსაც როგორც მტრულ ძალას ისე უყურებენ. თ»- 

ნამედროვე ფუნდამენტალიზმის იდეოლოგები მიიჩაევენ” როპ 

„თეთრი ადამიანის“ (იგულისხმება ევროპელები) მმართველობის 
დღეებე დათვლილია, რადგანაც თეთრი ადამიანის ცივილაზაცია? 

უკვე ამოწურა თავისი შესაძლებლობები (2, გვ. 66). 
თავად ფუნდამენტალიზმში რამოღენიმე მიმდინარეობას გამო- 

ყოფენ. სუნიტური ფუნდამენტალიზმის შესანიშნავ ნიმუშს სუდანი! 

რესპუბლიკაში „ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაცია წარმოადგენს. 
გარდა ამისა, ეს ორგანიზაცია ფუნდამენტალიზმის ისეთი განსაკუთ- 
რებული სახეა, რომლის წევრები მხარს უჭერენ ხელისუფლება. 
და მონაწილეობენ ქვეყნის პოლიტიკურ მართეაში. 

„შმები მუსლიმების“ ორგანიზაცია სუდანში ამ ქვეყნის ისტო- 
რიაშე საკმაოდ რთულე და თავასებური მოვლენაა. თავსა ა45- 
სებობეს მანძილზე იგი მჭიდროდ იყო დაკავშირებული ამჯვე სა- 
ხელწოდებეს ეგვიპტურ ორგანიზაციასთან. 1944 წელს ეჯვებტეზი 
არსებულმა „ძმებმა მუსლიმებმა“ საბელგა"თქმულე ალ-აზჰარრა 

ფნივერსიტეტის სუდანელ სტუდენტებთან ერთად დააარსე> ორგა- 
ნიზაციის ფილიალი ხარტუმში. 2 წლის შემდეგ Lსუდანი" უკვა 25 

პროვიეცააში იყო „ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაციის გა:ყკოფი- 
ლებები, 1953 წლიდან იგი ლეგალური გახდა, ხოლო სუდანის და- 

მოუკიდებლობის «დღიდან, 1956 წლის 1 იანვრიდან, ფართო კულ- 

ტურულ და პოლიტიკურ საქმიანობას ეწეოდა. 
პრეზიდენტი იბრაპიმ აბუდის დიქტატურის პერიოდში (1958-–- 

1964 წწ.) „ძმები მუსლიმების“ ორგანიზაციას მკაცრი რეპრესიე- 
ბის გადატანა მოუხდა. აბუდი შეუბრალებლად სჯიდა “და "სდევნი- 

და ორგანიზაცის წევრებს, დაპატიმრებულ იქნა მისი გენე4“ალუ- 
რი მდივანი რაშიდ ატ-ტაპერი, ხოლო 1964 წლიდან, როცა ახალ“ 
სამხედრო გადატრიალება მოხდა სუდანში, ·„ძმებმა მუსლუვებჰა" 

·- გარდამავალ მთავრობაში შეაღწიეს ( (მ, გვ. 41). 

ამ ვითარებაშე მოქმედება დაიწყო მუსლემურ სამყაროზი სა; 

მაოდ პოპულარულმა პიროვნებამ, განათლებულმა და ჭკვიანმა იუ- 
რისტმა, ცნობილმა დემაგოგმა და პოლიტიკური მანევრირების უბა- 
დლო ოსტატმა ჰასან ატ-ტურაბიმ, რომელიც ამ ორგანიზაციის 
სტუდენტური განყოფილების ლიდერე იყო, ხოლო 1964 წლიდან 

მისი გენერალური მდივანი. ' 

სწორედ ტურაბის დამსახურებით 1977 წლიდან „ძმები მუსლი- 
მების” ორგანიზაცია რელიგიურიდან პოლიტიკურ ორგანიზაციად 
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იქცა. თავისი გაწაფული დიპლომატიის წყალობით იგი ღრმად შეი- 
ურა პოლიტოუკაში, ხოლო მათ, ვინც მოინდომებდა შეეხსენებინა 
ორგანიზაციის უპირველესი დანიშნულება -- რელიგიაზე ყურად- 

ღების გამახვილება, ტურაბი თავიდან იშორებდა, სწორედ ამის 

წყალობით მან 1979 წელს იუსტიციის მინისტრობას მიაღწია, ხო- 
ლო 1983 წელს სუდანში შემოღებული „შარიათის“ ანუ „სექტემ- 
ბრის კანონების“ ავტორი გახდა. 

„მარიათის კანონების" შემოღება „ფუნდამენტალისტური"“ ანუ 
„ისლამიზაციის“ პოლიტიკური კურსის ლოგიკური შედეგია, რო- 
მელსაც რეჟიმები მაშინ მიმართავენ, როცა მასების ყურადღების 

გადატანა არსებული პოლიტიკურ-ეკონომიკური კრიზისიდან სხვა 
რამეზე სურთ. „ისლამიზაციის პოლიტიკა“ რელიგიური შირმაა, რი- 
თაც ერთპიროვნული მმართველებე თავიანთ დიქტატორულ რე- 
ჟიმს ნიღბავენ. ასეთი იყო ნიმეირი –– ყველაზე ძლიერი და ხანგრ- 

ძლივი დიქტატორი სუდანის ისტორიაში (1969-85 წწ.), მისი მოღ– 
ვაწეობის პერიოდს სუდანელმა ხალხმა „შავი ეპოქა#“ უწოდა, თა- 
ვიდან პრეზიდენტ ნიმეირის არავითარი კავშირი არ ჰქონდა ფუნ- 

· დამენტალისტებთან. პირიქით, მისი ხელისუფლების სათავეში მო- 
სვლა, 1969 წლის სამხედრო გადატრიალება, სწორედ, „ძმები მუს- 
ლიმების“ გააქტიურების წინააღმდეგ იყო მიმართული (4, გე. 27). 

აღსანიშნავია, რომ პრეზიდენტი ნიმეირი „ისლამურ რიტორი- 

კას“მთელი თავისი მოღვაწეობის მანძილზე მიჰყვებოდა, მაგრამ 

„მარიათის კანონები“ მან 1983 წელს შემოიღო, რადგანაც მისი 
პრეზიდენტის პოსტზე არჩევის ახალი ექვსწლიანი ვადა ახლოვდებო– 
და და მას მხარდამჭერები ესაჭიროებოდა. მისი მიზანი–-–გამხდარი–- 
ყო „მუსლიმთა იმამი”, რელიგიური პირების ერთგულებას საჭი- 

-როებდა, სწორუდ ამიტომ დაუახლოვდა „ძმებ მუსლიმებს“, რომ- 
ლებიც მის ახალ პოლიტიკურ კურსს დიდი სიხარულით შეხედნენ. 

„ისლამიზაციის პოლიტიკით“ უკმაყოფილო იყო სუდანის მთე– 
ლი მოსახლეობა, განსაკუთრებით კი ქალები, რომლებიც 40-იანი 
წლებიდან იბრძოდნენ ემანსიპაციისათვის. მათ შექმნეს რიგი ორგა– 
ნიზავიები, პარტიები და დაჯგუფებები და საზოგადოების სრულ- 

უფლებიანი წევრები გახდნენ, ხოლო ახალი კურსის თანახმად მათ 

ჩადრი უნდა ეტარებინათ და პოლიტიკურ სფეროში მათი მოღვა- 

წეობა სათუო გახდებოდა (5, გვ. 122). 

აღსანიშნავია, რომ „ისლამიზაციის პოლიტიკა" საერთაშორისო 

რელიგიური განხეთქილების ერთ-ერთი ფაქტორია. ამის მაგალითია 
„სამხრეთ სუდანი, სადაც 1955 წელს დაწყებული სამოქალაქო ომი · 
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მცერეოდენე შესვენებებით დღემდე გრძელდება, ამ ომმა, რომე- 

ლიც დღეზი 1 მლნ დოლარს შთანთქავდა, ქვეყანა ეკონომიკური 
კატასტროფის წინაშე დააყენა. ომის მიზეზი იყო ეთნიკეური სიქ- 
რელე, რელიგიური «და ენობრივი სხვაობა რაც სამხრეთსა და 
ჩრდილოეთს შორისაა. მაგრამ მთავარი მაინც ისაა, რომ ჩამორჩე- 
ხილი სამხრეთ სუღანი ბუნებრივი რესურსებით მდიდარი: და 
ჩრდილოეთი მის კოლონიად გადაქცევას ცდილობდა. სამხრეთე– 
ლებს არც სუდანის კონსტიტუვიური გარანტიები შეეზო. უმაღლეს 

სასწავლებლებში ან სამსახურშე მიღებისას ისინი საშინელ დიას, 
რიმინაციას განიცდიან (6, გვ. 103). სამხრეთი, –– როგორც ხარ- 

ტუმეს უნივერსიტეტის პოლიტიკურ მეცნიერებათა კათედრის მას· 
წავლებელე ადლან ალ-ხარდალო ამბობს, – უსაა სუდან:ს მთავ:- 
რი პრობლემა და სანამ იგი არ მოწესრიგდება, სხვა 'პროაბლემების 
მოგვარებაზე ფაქრიცკ ზედმეტია. აი ამ ვითარებაშე პრეზიდენტმა 

ნიმეირამ „სამხრეთ-ს პრობლემის“ „ისლამიზაკიის" გზით (ყველა- 
ზე უარესი გზა), ე. ი. სამხრეთის მოსახლეობის ძალეთ გამუსლიმე- 
ბით მოინდომა (7, გვ. 21). 

1989 წლის 30 ივნისია ქვეყანაში ,ვლავ გათ.მაზდა სუ ანელები- 
სათვის უკვე კარგად ცნობილი სცენარი: ღამით მომხდარე საჭხედ- 
ღო გადატრიალების შემდეგ გამოცხადდა „ხალბის ნების“ ასრუ- 

ლება სინამდვილეში კი ყეელაფერი ეს იყო „აპრეზიდენტო დარ- 
ბახში და სუდანის არმიის გენერალურ შტაბში განმტკიცებული 
სამხედროების წინასწარ მოფიქრებული გეგმის განხორციელება, 
მათ ჩამოაგდეს სადიკ ალ-მაჰდის მთავრობა. რათა შეესრულებინათ 
ეროვნული ისლ:პურე ფრონტის (სუდანელე ფუნდამენტალისტე- 

ბის პარტია) ნება. | 

ქვეყანას სათავეში პრეზიდენტი ომარ-ბაშირი ჩაუდგა. რომელ- 
მაც, ნიმეირის მსგავსად, „ისლამიზაციის პოლეტიკის“ გატარება 

და „შარიათის კანონების“ აღორძინება დაიწყო. მას შემდეგ 4 წე- 
ლი გავიდა. ამ ხნის მანძილზე. ახალმა მთავრობამ ვერც „სამხრეთის 
პრობლემის“ მოწესრიგება შეძლო და ქვეყანამ ვერც პოლიტიკურ“- 
ეკონომიკურ კრიზისს დააღწია თავი. 

ახლანდელი რეჟიმი ფუნდამენტალისტთა ძლიერ გავლენას გა- 
ნიცდის, ამიტომ მას მეორენაირად „ფუნდამენტალისტურსაც" უწო- 
დებენ. აღსანიშნავია, რომ „ძმები მუსლიმები“ ორგანიზაციას 
გამოეყო ძლიერი ჯგუფი პასან ატ-ტურაბის მეთაურობეთ, რომე- 

ლიც დღეს, ეროვნულ ისლამურ ფრონტს მართავს. ამ ფრონტმა 

დაჩრდილა უკვე რიცხობრივად მცირე „ძმები მუსლიმების“ ტრა- 
დიციული როლე მთავრობაში. „ძმები მუსლიმები“ ხშირად აკრი- 
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ტიკებენ ტურაბის იმის გამო, რომ მან საბოლოოდ გადაუხვია ის- 
ლამურ პრინციპებს და მთლიანად პოლიტიკით შემოიფარგლა. არც- 
თუ ისე დიდი ხნის წინ იგი ხარტუმში ჩატარებული ე. წ. „ისლა- 

მურ-არაბულ სახალხო კონფერენციაზე?, რომელიც სუდანელებისა 
და იემენელების ინიციატივით მოეწყო, ახლად შექმნილი ააერთა- 
მორისო ისლამური ორგანეზავიის (არაბული სახალხო კონფერენ- 

ცია) გენერალურ მდივნად აირჩიეს. ამრიგად, ტურაბის მაზანი -– 

მუსლიმთა ლიდერი გახღეს, თანდათანობით სრულდება. 
დღეს სუდანში ფართოდაა გავრცელებული ერთი საინტერესო 

ფაქტი იმასთან დაკავშირებით, რომ ქვეყანაში რეალური ძალაუთ- 
ლება ე. წ. „40–იანთა საბვოს“ ხელშია, რომელააც, ეროვნული ის– 
ლამური ფრონტი მეთაურობს. ეხლანდელი პრეზიდენტი ომარ ბ:- 
შირი „პირველ ოცეულშიაც“ კი არ შედის. ეს კიდევ ერთი დადას- 

ტურებაა იმისა თუ როგორი გავლენა აქვთ ფუნდამენტალისტებს 
მთავრობაზე. 

ჯერჯერობით ნაკლებადაა „კნობილე უეროენულე ისლამური 
ფრონტის არსი, რადგანაც მასზე ინფორმაციის მოწოდებას ადგი- 
ლობრივი პრესა თავს არიდებს; ამ ფრონტს სხვადასხვა მუსლიმურ 
ქვეყნებშე სხვადასხვანაირად აფასებენ. თავად სუდანელებე, რომ- 
ლებიც ცნობილნი არიან თავიანთი დამოკიდებულებით რელიგიი- 
სადმი, ამბობენ, რომ ეროვნულ ისლამურ ფრონტს ძალაუფლე- 
ბის ხელში ჩაგდება აინტერესებს, ხოლო ისლამურე ლოზუნგები 
მათი ნამდვილი მიზნების შესანიღბავი შირმააო, არც იმაში ეპარება 
ვინმეს ეჭვი, რომ ბაშირი სწორედ ტუღრაბის რჩევითა და მითითე- 
ბებით მოქმედებს. 

„სამხრეთის პრობლემის" ' მშვიდობიანი მოგვარება სუდაზის 
შიდაპოლიტიკური ვითარების სტაბილურობის აუცილებელი ფაქ)- 
ტორია. ისლამური ეროვნული ფრონტი მისი ძალის ჩარევით მოგ- 
ვარების მომხრედ გამოდის, რითაც ცდილობს საბოლოოდ ჩაახშოს 
სამხრეთელ ამბოხებულთა „თავგასული თავხედობა". ფუნდამენ- 
ტალისტების ასეთი პოზიცია გაიზიარა პრეზიდენტმა ბაშერმა, რო- 

მელმაც საჯაროდ განაცხადა, რომ წლევანდელი წელი გადამწყეე- 
ტი იქნება სამსრეთელთა ჭკუის სასწავლებლად, მთავრობა ინიუ- 
ბება რა ჯიჰადის („საღეთო ომი“) ლოზუნგით, იმედოვნებს, რომ 
დამატებით ერთგულ ძალებს ხალხიდან შეიძენს, ადგილობრივი პრე- 
სის მონაემებით 40 000--დე სუდანელი გადის სამხედრო მომLა- 
დებას, რომელსაც მთავრობა სამხრეთში გაგზავნის (8, გე. 53, 54). 

რაც შეეხება სუდანის ახლანდელი რეჟიმის საერთაშორისო 
პოზიციას, აქ შეიპლება ითქვას შემდეგი: სწორედ ფუნდამენტა- 
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ლისტური კურსის გავლენით მოხდა ხარტუმის დაახლოება ირან- 
თან, ხოლო მისი დამოკიდებულება დასავლეთის ქვეყნებთან მინი- 

მუმამდე «ავიდა. პრეზიდენტ სადიკ მაჰდის მმართველობის პე- 
რეოდში (1986-89 წწ.) აშშ და რიგი ევროპული ქვეყნები დროდა- 

დრო სუდანს „გამოკვებავდნენ“ ხოლმე, რაც ფუნდამენტალისტოა 
ახლანდელი რეჟიმის დროს აღარ შეიმჩნევა. 

რაც შეეხება სხვა არაბულ ქვეყნებთან სუდანის დამოკიდებუ- 
ლებას, სპარსეთის ყურეში მიმდინარე ერაყ-ქუვეითის ომის პე–- 
რიოდში, ხარტუმმა გააფუჭა ურთიერთობები მის არაბ პარტნიო- 
რებთან: ეგვიპტესთან, საუდის არაბეთთან და ყურის რიგ ქეევყნებ- 
თან, რადგანაც ერაყს დაუჭირა მხარი. სწორედ მის ერთგულ მა- 
ზობელ ქვეყანაში –– ეგვიპტეში, დღეს თავმოყრილია სუდანის ძი- 
რათადი ოპოზიციური ძალები (9, გვ. 26). 

სუდანის ფუნდამენტალისტური ჩხუნტა ყრველნაირად ცდილობს 
ავტორიტეტი მოიპოვოს მუსლიმურ სამყაროში. ამის დადასტურებაა 
სემოხსენებული „ისლამურ-არაბული სახლხო კონფერენციას“ 

მოწყობა ხარტუმში. აქვე ავღანელი მოჯაჰედების „საელჩოს“ გახსნა, 
ანდა საკუთარი (ფუნდამენტალისტური) უძლეველი ძალის შექმნა 
„სიონიზმისა და იმპერიალიზმის წინააღმდეგ". მსოფლიოს პოლი–- 
ტიკური მიმომხილველები ხაზს უსვამენ სუდანური ფუნდამენტა- 
ლიზმის კონიუნქტურულ ხასიათს. ფუნდამენტალისტები მხარს უჭე- 
რენ სუდანში ხელახლა აღორძენებულ „შარიათის კანონებს", რომ- 
ლის 'მისამხრობადაც სამხედროები პროპაგანდისტულ კამპანიებს 
ეწევიან; ფუნდამენტალისტები კი ასეთ ლოზუნგს აფრიალებენ: 
„შარიათის აღორძინება ქვეყნის ჭეშმარიტი დამოუკიდებლობის 
დასაწყისია“, ეს ლოზუნგი პოპულარობით სარგებლობს «იმ ხალხში, 
რომელთაც წლების მანძილზე უნერგავდნენ იმპერიალიზმის, სეო- 

ნიზმისა და კომუნიზმის სიძულვილს (9, გე. 27). 
რაც შეეხება ახლანდელი რეჟიმის ძირითად ოპოზიციას ––- „ალ- 

უმმა“ პარტიას და «უნიონისტურ-დემოკრატიულ პარტიას, რო- 

მელთაც გაერთიანების მცდელობა ჰქონდათ, რაც სერიოზულ საფრ- 

თხეს შეუქმნიდა მთავრობას, .ეს საშიშროება რეალურად აღარ არ- 

სებობს, როგორც მოვლენები გვიჩვენებენ „ალ-უმმა“ და იუდპ 

ცალ-ცალკე «იბრძვიან ძალაუფლების ხელში ჩასაგდებად, რაც მათ 

გაერთიანებას უშლის ხელს. 

გარდა ამისა, ამ ორივე ოპოზიციური პარტიის სიძლიერეს ასუ- 

სტებს მათ შიგნით ტრადიციულად არსებული დაჯგუფებები („მე– 

მარჯვენეები“, „მემარცხენეები“ და „ცენტრისტები). ამას თუ და- 
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ვუმატებთ იმ ფაქტსაც, რომ ეროვნული ისლამური ფრონტის მო- 

მხრეები მთავრობაში პროფესიონალურად იყენებენ „ალ-უმმას" 
და «იუდპ-ს ცნობილი წევრების მათდამი ლტოლვას დგულისხმება 
ბაშირის მთავრობაში სადიკ მაჰდისთან დაახლოებული პირის აბდა– 
ლა მუჰამედ აჰმედისა და იუდღპ-ს პარტიის წევრის, ყოფილი საგა- 

რეო საქმეთა მინისტრის, სამხრეთელ ამბოხებულებთან მოლაპარა- 
კებების მონაწილის სულეიმან აბუ სალეხის ყოფნა), შეიძლება დას- 

კვნის გამოტანა, რომ ახლანდელ რეჟიმს სუსტი ოპოზიცია ჰყავს 
ამ ორი პარტიის სახით, რამეთუ მათი წევრები მთავრობასთან თა- 
ნამშრომლობას ამჯობინებენ, 

ბაშირმა რამდენჯერმე „გაწმინდა" სუდანის არმიის ოფიცერთა 
შემადგენლობა, ვისშიც ოდნავ ეჭვი შეეპარა, ყველა დაითხოვა, 

ზოგიც დააპატიმრა. ამრიგად, სუდანის არმიის ოპოზიციურ ძალთა 
"პოზიციებიც საკმაოდ შესუსტდა «10, გვ. 57)... 

რაც შეეხება „ძმები მუსლიმების ორგანიზაციას, მან უარი გა–- 
ნკცხადა ახლანდელ რეჟიმთან თანამშრომლობაზე და სპარსეთი" 
ყურეში მიმდინარე ომის დროსაც ქუვეითს დაუჭირა მხარი. მიუ- 
ხედავად ამისა, ეს ორგანიზაცია დასუსტებული და რიცხობრივად 

შემცირებულია, ამიტომ მისგან რეალური სამიშროება არ ემუქრე- 

ბა სუდანის მთავრობას. 

ამრიგად, მიუხედავად ზემოაღნიშნული. ფაქტებისა, სუდანის 

დღევანდელი რეჟიმი სრულ უსაფრთხოებაში მაინც არაა. ერთა- 

დერთი, რისაც ფუნდამენტალისტებს ეშინიათ, ისაა, რომ მოვლე– 

ნები 1985 წლის აპრილის («იგულისხმება ნიმეირის მთავრობის დაL- 

ხობა) სცენარის მიხედვით არ განვითარდეს. ახლანდელი რეჟიმია 

სიფრთხილეზე მიუთითებს “საკომენდანტო საათი, რომელიც 1989 

წლის 30 ივნისს შემოიღეს და დღემდე გრძელდება. 
თუმცა შეინიშნება „სამხრეთის პრობლემის” მოწესრიგების 

მცდელობა. სუდანის ეროვნული ხსნის რევოლუციური მეთაურო- 

ბის საბჭოს წეერის პოლკოვნიკ მუჰამედ ალ-ამინ ხალიფას განცხა- 
დებით, 60 ათასამდე სამხრეთელმა აჯანყებულმა მთავრობის ჯარს 

დაუჭირა მხარი და მას შეუერთდა. მისივე სიტყვებით, სამხრეთმე 

ამბოჩებულებთან მოლაპარაკებას მთავრობა მიაღწია შემდეგი 

პუნქტების დახმარებით: ხელისუფლების განაწილება ფედერალურ 

ორგანოებში, ეროვნული ერთიანობის შენარჩუნება, ისლამის კ»- 
ნონების გაუქმება სამხრეთში, რელიგიის გამოყოფა სახელმწიფო- 
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საგან და სამართლიანობის შენარჩუნება კულტურისა და განათ- 
ლების სფეროში, 

ამრიგად, დღეს სუდანში „შარიათის კანონები“ ძალაშია (სამ– 

ხრეთის გამოკლებით). არც არავინ ცის თუ როგორი შედეგები 

მოჰყვება მას, მაგრამ ერთი რამ ცხადია: ბაშირის დროს ქვეყაჩა 

პოლიტიკურ-ეკონომიკურ კრიზის ვერ დააღწევს თავს. მოსა- 

ლოდნელია „ფუნდამენტალისტურმა+?- ხუნტამ სუღანი ისლამურ 

რესპუბლიკ-დ გამოაცხადოს, რამეთუ ამასათვის ყველა პირობ. 

უკვე მომწიფებულია (8, გვ. 3).



ინტებრისტული მოძრაობა 70-–-80-იანი წლების მაღრიბში 

იმ უარყოფითი ფაქტორებიდან რომელთაც შეუძლიათ არა 
მარტო შეაფერხონ არაბული მაღრიბის კავშირის“ ჩამოყალიბების 
პროცესი, არამედ საფრთხე შეუქმნან მის არსებობას, არის ინ- 
ტეგრიზმი, რომელიც მხოლოდ მუსლიმური რელიგიისათვის არაა 
დამახასიათებელი (1, 115), მაგრამ, ისლამის სპეციფიკური ხასია- 

თის გამო, მან მკვეთრად გამოკვეთეალი ფორმები მიიღო. იგი ძვე– 

ლის დაბრუნების მოთხოვნის ერთ-ერთ: აგრესიულ ფორმას წარ- 
მოადგენს (2, # 19, 05) და ამიტომაც ადამიანთა შეგნებაში (ძირი- 
თადად არამუსლიმებში) რელიგიური ფანატიზმის, ექსტრემიზმისა 

და საზოგადოებრივი ცხოვრების დესტაბილიზაციის სინონიმად იქ- 

ცა. ის ფუნდამენტალისტური მოძრაობის „ძმები მუსლიმების“ გავ- 

ლენით გავრცელდა (1, 116) და გაძლიერდა ბოლო ათი-თხუთმეტი 

წლის განმავლობაში (31, 38), ამ მოძრაობის მიზღევრები ცდილო–- 

ბენ მოიცილონ კოლონიალიზმის მიერ შემოტანილი და დამოუკი- 

დებლობის მოპოვების შემდეგ ეროვნული მთავრობების მიერ მი- 

დევნებული ცივილიზაცია და ააშენონ ისლამური საზოგადოებები. 

ინტეგრიზმის დღევანდელ მდგომარეობაზე მეტყველებენ შემდეგი 
სიტყვები: " „ჩვენ არ ვიმყოფებით 1975 წელში, როდესაც ჩვენ ის- 

ლამის მასწავლებლებს წარმოვადგენდით. დღეისათვის უკვე ჩამო– 

ვაყალიბეთ კომპეტენტური ხალხი. შემდეგი ეტაპი არის პოლიტი- 

კური სტადია: ჩვენ უნდა ვაჩვენოთ, რომ ისლამს შეუძლია გადა- 

წყვიტოს ყოველდღიური პრობლემები“ (3, 38). 

ფუნდამენტალისტებს ხალხში საკმაოდ დიდი საყრდენი აქვთ. 

მის რიგებში გაერთიანებული არიან ძირითადად სოფლის ახალ- 

გაზრდობა, სტუდენტები, მასწავლებლები, სამეცნიერო-ტექნიკური 

ინტელიგენციის წარმომადგენლები, მათ თავიანთი აქციების ჩატა- 

რების ადგილად აქციეს მეჩეთები, სასწავლო დაწესებულებები, 
კულტურული დანიშნულების სხვადასხვა ობიექტები. ისინი ფინან– 

სურ მბარდაჭერას პოულობენ ცალკეული კომერსანტების, კერძო 

პირების, სხვადასხვა ასოციაციებისა და უცხოეთის (ძირითადად 
საუდის არაბეთის) მხრიდან (3, 38). '



ფუნდამენტალისტების ნაწილი მუსლიმური საზოგადოების 
განვითარების მოდელად იღებს თეირანს ან მედინას. არიან თანა- 
მედროვე ისლამის მომხრენიც, რომელთაც არ სურთ დაუბრუნდნენ 
„აქლემის ცივილიზაციას“ (3, 38). : 

ინტეგრისტთა ყველაზე უფრო საყვარელ სადავო საკითხს წარ- 
მოადგენს განათლება, რადგანაც, მათ თქმით, „ვინც ფლობს ახალ- 
გაზრდობას, მას უპყრია მომავალი თაობები“. 

სანამ ინტეგრიზმის გამომწვევ მიზეზებს შევეხებით, მოკლედ 
განვიხილოთ, თუ რას წარმოადგენ დღევანდელი ისლამი და რა 
გავლენას ახდენს იგი მუსლიმთა საზოგადოების ცხოვრებაზე. 

ისლამი, როგორც პოლიტიკური, კულტურული, რელიგიური და 
ეკონომიკური ერთიანობის აღმნიშვნელი ტერმინი დროის მხოლოდ 
მცირე მონაკვეთში (VIII-IX სს.) არსებობდა, სხვა დროს კი იგი 

, თითქმის ვერასოდეს ვერ ახერხებდა თავისი ერთიანობის აღმნიშვ- 
ნელი ელემენტების მთლიანობაში წარმოდგენას (4, 7). 

დღეისათვის „გარკვეულწილად შემცირდა ისლამის საზოგადოებ- 
რივი როლი და მან თავშესაფარი პოვა მუსლიმთა შეგნებაში (7, 7). 

ისლამი, როგორც საყოველთაო იდეოლოგია, გავლენას ახდენს 

სოციალური და პოლიტიკური ცხოვრების ყველა ასპექტზე და ძი–- 
რითად როლს თამაშობს მუსლიმური საზოგადოების განსაზღვრა- 
ში, იგი მუსლიმებისათვის სარწმუნოების გარდა წარმოადგენს 

კულტურას, ცხოვრების წესს, გარემომცველ მატერიალურ და სუ– 
ლიერი სამყაროს გამოსახვას (6, 45). თავისი ჩპეციფიკური თვისე- . 
ბების გამო (მხედველობაში გეაქვს მისი გამოვლენის მრავალფე- 
როვნება) იგი ხნ სოციალურ-კულტურული «და ეკონომიკური 
ცვლილებების ხელშემწყობ და ხან კი მისი წინააღმდეგობის ფაქტო- 
რად გვევლინება. რამდენადაც ისლამი მუსლიმურ საზოგადოებაში 
წარმოადგენს ყოველგვარი კანონიერების რადიკალურ წყაროს, ამ- 
დენად იგი „განსაზღვრავს პოლიტიყურ რეჟიმსაც (5, 305––312). ის– 
ლამისაგან დამაშორებელი 'ნებისმიერი აქცია მოსახლეობისა და ის–- 
ლამური ცენზურის სწრაფ რეაქციას იწვევს, რაც აიძულებს არ- 
სებულ რეჟიმს დაიკავოს უფრო მკვეთრად გამოხატული ორთო- 

დოქსული პოზიცია (6, 64). 

ყოველივე ზემოაღნიშნულის გამო მაღრიბის ქვეყნების ხელი- 

სუფლბბი, დაინტერესებულნი არიან ისლამისა და მუსლიმი ღვთის- 

მეტყველების კეთილგანწყობასა და მოკავშირეობაში, მაგრა“ ამ 

მიზანს ისინი აღწევენ მეტ-ნაკლები წარმატებით არსებული პო- 

ლიტიკური რეჟიმის ხასიათის მიხედვით (3, 38). ისლამის დახასია– 
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თებისას მკვლევრები (ძირითადად არამუსლიმი) თავს ვერ აღწევენ 

თეოკრატიული ტიპის ისეთი პოლიტიკური ანალიზის ტყვეობას, 

რომლის შედეგებს ლოგიკურად მივყევართ მეცნიერულად საექ- 
ვო ორ დასკვნამდე: პირველი მათგანის მიხედვით ისლამი არის 
წყევლა, რომელიც აფერხებს ყოველგგარ მოდერნიზაციასა და 
პროგრესს, ან პირიქით, იგი სოციალური ორგანიზაციის მშვენიერ 

და დასრულებულ ფორმას წარმოადგენს. მეორე დასკვნა ფაქტობ- 
რივად უგულებელყოფს ან სათანადოდ არ აფასებს ისლამის როლს. 
ამიტომ დიდი მნიშვნელობა ენიჭება იმის. გაგებას, რომ ისლამი 
მუსლიმური ქვეყნების პოლიტიკური კულტურის ძირითად ღერე- 
ბულებასა და დასაყრდენს წარმოადგენს (5, 304--305). , 

ინტეგრიზმის აღორძინების მთავარ მიზეზს მუსლიმურ სამყა- 
როში წარმოადგენს უცხოეთის მოძალება (7, 3), ხოლო მაღრიბში 

ამ მიზეზებს ემატება ხელისუფლების მიერ გატარებული ოკსიდენ- 
ტალიზაციის პოლიტიკით გამოწვეული უკმაყოფილება ცხოვრების 
დაბალი რეალური პირობების ფონზე. სახალხო მეურნეობის მარ- 
თვაში დაშვებულმა შეცდომებმა (რამაც თავის მხრივ განაპირობა 

სოციალ-ეკონომიკურ სფეროში დასახული ამოცანების წარუმატებ- 
ლობა), კორუფციამ, თანამდებობის ბოროტად გამოყენებამ და 
სხვა ნეგატიურმა მოვლენებმა (განსაკუთრებით ალჟირში) (9, 13) 

მოსახლეობაში პოპულარული გახადეს განვითარების ალტერნატი- 
ული გზების ძებნა (6, 59-63). ბოლო წლებში ინტეგრისტულ მოჰ- 
რაობაში თავისებური კატალიზატორის როლი ითამაშა 1979 წლის 

თებერელის ისლამურმა რევოლუციამ ირანზი და 1990 წლის ერაყ- 

ქუვეითის კონფლიქტმა. 
საერთო მზარდი ტენღენციის მიუხედავად თფუნდამენტალის- 

ტური (ინტეგრისტული) მოძრაობა მაღრიბში არათანაბარი ძალით 

განვითარდა, რაც ცალკეული ქვეყნების ისტორიული, პოლიტიკუ- 
რი, სოციალ-ეკონომიკური და კულტურული განვითარების თა- 
ვისებურებებით არის გამოწვეული. ამ მოძრაობამ თავის ზენიტს 
მიაღწია ალჟირში, სადაც 1989 წლის მარტში გამართულ მუნიცი– 
პალურ არჩევნებში ინტეგრისტებმა მოიპოვეს გამარჯვება. ალეირ- 
ში ინტეგრიზმის აღზევებისა და მისი წარმატების ხელშემწყობი 
ფაქტორებიდან, პირველ რიგში, აღსანიშნავია ქვეყნას ისტორიული 
და კულტურული განვითარების თავისებურებები. კერძოდ ის, რომ 
ალჟირი მაღრიბის ერთადერთ ქვეყანას წარმოადგენს, სადაც კო- 
ლონიალიზმმა თითქმის მოშალა სოციალურ-კულტურული განვი- 
თარების ძირითადი ელემენტები (მოსახლეობა აყრილი იყო საკუ- 

თარი ტერიტორიიდან, დაშლილი იყო ტრადიციული კადრები, უარ- 
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ყოფილი –“– ენა და კულტურა). ამ მასობრიგ დამლას· გადაურჩა 
მხოლოდ მუსლიმური რელიგია, რომელმაც განთავისუფლებისათ- 

ვის ბრძოლა საღვთო ომად, ჯიჰადად გადააქცია, ხოლო განთავი- 
სუფლების შემდეგ სათავეში ჩაუდგა ისლამის აღდგენისათვის 
ბრძოლას (6, 60-–61). ისლამმა განთავისუფლების შემდგომ პერი- 
ოდშიც გააგრძელა დასავლეთის -მიმართ რეაქციული, ანტაგონისტუ- 
რი დამოკიდებულება. შეინარჩუნა რა ტრადიციული ხასიათი, იგი, 
ამავე დროს, გამოდიოდა ქვეყნის შიგნით მიმდინარე სოციალურ- 
კულტურული ცვლალებების მთავრ მოწინააღმდეგის როლში 

(6, 61). 
ალჟირში მიქდინარე ისლამის აღორძინების პროცებსებიდან აღ- 

ჰანიმნავია მისი ურთიერთობის თავისებურება პოლიტიკასთან. მიუ- 
ხედავად იმისა, რომ იგი წარმოადგენს იდენტურობის მუდმივ პო- 
ლუსს, მან დღემდე კანონიერად არ ცნო არსებული ხელისუფლების 
არც ერთი ორგანო. ნაწილობრივ ეს იმითაც აიხსნება, რომ ალჟირ- 
ში ხელისუფლებამ ვერ შეძლო სტაბილურ სტრუქტურულ სიმბო- 
ლოდ ჩამოყალიბება (მაროკოსაგან განსხვავებით) და არც ქვეყნის 

ლიდერის პრესტიჟი” იყო ავეტტორიტეტული (თუნისისაგან განსხ- 
ვავებით) (6, 64), მხოლოდ დამოუკიდებლობის შემდგომ პერიოდ- 
ში გამოცოცხლდა და აღზევდა. ინტეგრიზმი ალჟირში, რადგანაც 
ჩიხში მოექცა მთავრობის მიერ მიღებული ქვეყნის სოციალ-ეკო- 
ნომიკური განვითარების პროგრამები. ნაყოფი არ გამოიღო არც 

ბენბელას რეჟიმის „ცდამ –– აეშენებინა ახალი საზოგადოება „ცალ 
ხელში კაპიტალით და მეორეში ყურანით“ (25) და არც მისი მემკ- 
ვიდრე რეჟიმების პროდასავლურმა თუ ზომიერმა ორიენტაციამ. 
ქვეყანა სულ უფრო იხლართებოდა ეკონომიკური და პოლიტიკური 
სიძნელეებისა და მათთან დაკავშირებული ანომალიების ქსელში, 

შეეყნის ლიდერები ძალაუფლებას არმიის დახმარებით იგდებდნენ 
ხელთ და ამიტომაც ისლამითა და არაბული უნით (თუ არაბიზა- . 
ციით), მანიპულაციების მიუხედავად, მათ ვერ ·დაიმკვიდრეს კა- 
ნონიერი სახელი მორწმუნეთა თვალში (6, 61--62). 

აღმოსავლეთ ევროპის ქვეყნებში დაწყებულმა დემოკრატიული 
გარდაქმნების ტალღამ ალჟირამდეც მიაღწია. ბოლო მოეღო ეროვ- 
ნული განთავისუფლების ფრონტის თითქმის სამი ათეული წლის 
ერთპიროვნულ 'მმართველობას, და ქვეყანაში „დასაბამი მიეცა მრა- 

გალპარტიულობას. 
ახალგაზრდა დემოკრატიის ნაყოფით ყველაზე კარგად ისარგებ- 

ლეს ინტეგრისტებმა, რომლებმაც როგორც ზემოთ აღვნიშნეთ, 
გაიმარჯვეს მუნიციპალურ არჩევნებში. მიუხედავად იმისა, რომ ინ– 
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ტეგრისტების პოპულარობამ წლისთავზე იკლო, 1991 წლის მაი–- 

ყის მოვლენებჭა კვლავ გააძლიერეს იგი. 
თუნისელ ინტეგრისტებს ალქეირელებთან შედარებით 80-იანი 

წლების დამლევამდე თავდაცვითი პოზიცია ეკავათ. ეს განპირო- 
ბებული იყო, ერთი მხრივ, ქვეყნის ისტორიული განვითარების თა–- 
ვეხებურებებით, ხოლო, მეორე მხრივ, იმით, რომ ჰაბიბ ბურგიბამ 
და მისმა მემკვიდრემ ბენ-ალიმ დაიკავეს შეურიგებელი პოზიცია 
ორთოდოქსალური ისლამისადმი, თუმცა ისიც უნღა აღინიშნო», 
რომ თანამედროვე ისლამის დამკვიდრებისათვის ბრძოლაში ქვეჟყ- 
ნის ორივე ლიდერი განსხვავებულ ტაქტიკას მიმართავდა. დამოუ– 
კიდებლობის პირეელ წლებში პირადი პოპულარობა ჰაბიბ ბურ- 
გიბას ეხმარებოდა ფუნდამენტალისტური მოძრაობის წარმომად- 
გენელთა ნეიტრალიზაციისა და ისლამის მოდერნიზაციისაკენ მი- 
მართული რადიკალური ღონისძიებების გატარებამ. სწორედ 
ბურგიბას დამსახურებაა, რომ თუნისში მოქმედებს არაბული სამ- 
ყაროს მასშტაბით ყველაზე თანამედროვე სამოქალაჟო კოდექსი. 

ჰ. ბურგიბამ თავისი საშინაო პოლიტიკით იმდენად ღრმად შე– 
ტოპა, რომ თანამემამულეებში „ათეისტის"“ არასახარბიელო სახე- 
ლი მოიხვეჭა, რაც თავის დროხე არაბულ სამყაროში თუნისის 
იზოლაციის ერთ-ერთ მიზეზად იქცა (6, 55). ფუნდამენტალიზმჭა 

თუნისში აღორძინება დაიწყო 70-იანი წლების დამდეგიდან, რასაც 
ხელი შეუწყო, ერთი მხრივ, „დესტურული სოციალიზმის“ მარცა- 
მა ღა მეორე მხრივ, ახალი სახელმწიფოს უძლურებამ წარემართა 
მოდერნიზაციის პროცესი. გარკვეული ზემოქმედება მოახდინა, აგ- 
რეთვე, არაბული ქვეყნების ისრაელთან 1967 წლის ომში დამა4- 
ლცხებით გამოწვეულმა სულიერმა ტრავმამაც (10, 112). 

მოგგიანებით, სპარსეთის ყურის რეგიონში მდებარე ქვეყნები– 
დან ნავთობდოლარების მიღების ' სურვილმა, ისევე როგორც კემ- 

პდევიდის ხელშეკრულების დადებით გამოწვეულმა ცვლილებებმა 
არაბულ სამყაროში (მხედველობაში გვაქვს არაბთა ლიგის ორ- 

განიზაციის რეზიდენციის კაიროდან თუნისში გადმოტანა), ბურ- 
გიბას რელიგიისადმი უფრო ლმობიერი პოზიციის დაკავებისა ღა 

არაბულ-ისლამური ორიენტაციის პოლიტიკის გატარებისაკენ უბი- 

ძგა. სწორედ ამ პერიოდიდან დაიწყო ფუნდამენტალიზმის აღ- 

ზევება თუნისში, რომელმაც 'ბენ-ალის მოქნილი პოლიტიკისა და 

გადამჭრელი მოქმედებების მიუხედავად, თანდათან საშიში მასშმტა- 

ბები მიიღო (6, 55–-57). ბენ-ალის მმართველობის პირველ წლებში 

იქმნებოდა იმის შთაბეჭდილება, რომ მან არა მარტო თავის კონტ– 
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როლს დაუქვემდებარა, არამედ განმუხტა კიდეც ისლამისტური ნა- 
ღმი (3, 39), მაგრამ შემდგომი წლების მოვლენებმა გვიჩვენეს, 
რომ ინტეგრიზმს თუნისშიც საკმაოდ ღრმად ჰქონდა გადგმული 

ფესვები. უკანასკნელ წლებში თუნისში ინტეგრისტული ტენდენ- 
ციების აღმავლობაში კატალიზატორის როლი ითამაშა როგორც 
ალქირელ ინტეგრისტების წარმატებებმა, · ასევე ერაყ-ქუვეიტის 
კონფლიქტთან დაკავშირებულმა მოვლენებმა, 

მცირე მაღრიბის ქვეყნებს (ალქირი, მაროკო, თუნისი) შორის 
ინტეგრიზმი ყველაზე წყნარ ფორმებსა და მოკრძალებულ მასშ- 
ტაბებშე მაროკოში განვითარდა. ამის მიზეზია ის, რომ მაროკო 
მაღრიბის ყველაზე ტრადიციული ქვეყანაა, სადაც მოსახლეობა 
პატივს სცემს მეფის პიროვნებას, რომელიც საერო და სასულიერო 
ხელისუფლების ერთიანობის სიმბოლოს წარმოადგენს. „რელიგია. 
ეს მე ვარ#!–– ჰასან II ეს ცნობილი გამოთქმა იმაზე მიგვითითებს, 
თუ რატომ ვერ ბედავს ვერავინ (3, 40) მაროკოში რელიგიაზე და- 
ფუმნებული პარტჯდის შექმნას, 

ხალხი აღიარებს მონარქიის ინსტიტუტს, რომელიც კოლონია- 
ლიზმამდეც არსებობდა და რომელიც ქვეყნის პოლიტიკური და 
კულტურული ერთიანობის შემაკავშირებელ ელემენტადღ ი«ქეა.. 
მიუხედავად იმისა, რომ არაბები და ბერბერები ერთმანეთისაგან 
განსხვავდებიან ენითა და კულტურით, მათი ინტეგრაცია ხორციელ– 
დება ისლამის დონეზე, რადგანაც ორივენი მუსლიმები არიან. ხო- 
ლო ამ ერთიანობის გამოხატულებას წარმოადგენს სამეფო ტახტი. 
ტახტის სიმყარე ისლამის მხარდაჭერით არის განპირობებული და. 
ამიტომაც ისლამი წარმოადგენს ხელისუფლების ერთ-ერთ ძირი- 
თად იდეოლოგიურ საყრდენს. თავს მხრივ, ეს სიმყარე მონარქია" 

საშუალებას აძლევს განახორციელოს დასავლეთის მოდელებზე 
დაყრდნობილი პოლიტიკური და ეკონომიკური მანევრები. თუმცა, 
სწორედ დასავლეთისკენ ორიენტაციის კრიტიკა, ისევე როგოოც 
უფრო წმინდა, ჭეშმარიტი ისლამისაკნ მოწოდება წარმოადგენს 
მაროკოელ ფუნდამენტალისტთა საშიშ ზრახვებს ხელისუფლების 

წინააღმდეგ ბრძოლაში. ერაყ-ქუვეითის კონფლიქტის დროს ქვე– 
ყანაში გაიმართა მძლავრი გაფიცვებისა და დემონსტრაციების 
მთელი სერია, რომელიც გამოიწვია ჰასან II მიერ კონფლიქტისად- 
მი დამთკიდებულებამ, კერძოდ, ჯარის ნაწილების გაგზავნამ მო- 
კავ შირეთა მხარეზე. 

მოსახლეობის ამგვარი რეაქცია გარკვეულწილად მესი ანტია- 

დასავლური განწყობით, მუსლიმური სოლიდარობით აიხსნება, 
თუმცა შეცდომა იქნებოდა ამ მოვლენებზე ფუნდამენტალიზმის. 
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გავლენაც არ დავინახოთ. მიმდინარე წლის გაზაფხულზე ინტეგრი»- 
ტულმა მოძრაობამ ახალი ძალით იფეთქა მაროკოში, ამჯერად გა- 
მოსელების ინიციატორები იყვნენ კასაბლანკის უნივერსიტეტის 
სტუდენტები. ის დაემთხვა ალჟირში გამართულ წინასაარჩევნო 
კამპანიას, სადაც ადგილობრივი ისლამისტები ყველანაირად (დი- 
ლობდნენ ხელისუფლების ხელში ჩაგდებას. ამ გამოსვლებმა არა- 
სტაბილურობის ელემენტები შეიტანეს მაროკოს ცხოვრებაში, მაგ- 
რამ შეიძლება ითქვას, რომ ხელისუფლები ჯერჯერობით კონტროლს. 

უწევენ სიტუაციას (13, 28). 
ლიბიისა და მავრეტანიეისათვის თითქმის უეცხოა ინტეგრიზმას 

ფენომენი თავისი გამოვლენის კლასიკური ფორმებითა და მასშ- 
ტაბებით. სოციალ-ეკონომიკური განვათარების დონეების მკვეთრი 
სხვაობისა და ისლამის გამოვლენის თავისებურების მიუხედავად, 
ამ ორე ქვეყნის საზოგადოებრივი ცხოვრება ყველაზე უფრო სრუ- 

ლად ეყრდნობა ისლამზე აგებულ მსოფლმხედველობას. 
· საპარა კულტურული ბარიერის როლს თამაშობს მავრიტანიის 
მცირე მაღრიბის ურთიერთობაში და ამიტომაც ამ ქვეყანაში დამ- 
კვიდრდა ე. წ. სანჰაჯას ისლამი, რომელიც სწრაფად შორდება ორ- 

თოდოქსულს (11, 57). 
სპეციფიკური თავასებურებებით ხასიათღება ისლამე ლიბია- 

შიე. მისი ლიდერის, მ. კადაფის რელიგიურმა მსოფლმხედველო- 
ბამ ევოლუციის ორი ეტაპი განვლო: 1969-1972 წლებში, იზია- 
რებდა რა ინტეგრიზმ:ს იდეებს ზოგიერთა მომენტების გამოკლე- 

ბით. მის მთავარ მიზანს წარმოადგენდა ისლამური სოციალიზმის 
აშენება უცხოეთის გავლენისაგან დამოუკიდებელ მუსლიმურ სა- 
ხელმწიფოში (12, 70––71). მ. კადაფის მიერ 1973 წელს შემუშა- 
ვებული ისლამის ახალი გაფართოებული კონეეფცია საფუჰვლაღ 

დაედო მსოფლიოს განვითარების მესამე თეორიას, რომელიც უარ- 
ყოფდა ყოველგვარ ფანატიზმს, გამოდიოდა რასობრივი და რელი- 

გაური დისკრიმინაციის წინაღმდეგ. მისი რელიგიური მსოფლმზედ- 
ველობის ამგვარ მეტამორფოზას ხსნიან შავ აფრიკასთან და ახლო 
აღმოსავლეთთან დიალოგის განვითარების სურველით, სადა, ქრი- 

სტიანული “უმცირესობის მრავალი წარმომადგენელი 'კხოვროაა 
(12, 72-73), ლიბიაში ინტეგრიზმის შემაკავებელი ფაქტორებიდან 

მ. კადაფის ისლამისტური მსოფლმხედველობის პარალელურად არ 
უნდა გამოვრიკცკხოთ ორი მეტად საყურადღებო ელემენტი: ნავ- 
თობიდან მიღებული შემოსავლით განპირობებული ეხოვრებეს 
შედარებით მაღალი დონე და თვით მ. კადაფის მიერ გატარებული 
პოლიტიკა, მისი მმართველობის ფორმები და მეთოდები. 
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მავრიტანიმი საწინააღმდეგო ფაქტორებთან გეაქეს საქმ. 
ცხოვრების დონე ამ ქვეყანაში უკიდურესად 'დაბალია, გამეფებე- 

ლია საზოგადოებრივი ცხოვრების ყველაზე არქაული წესები, უპ- 
ნიშვნელოა ქვეყნის ცხოვრებაზე დცენტრალური ხელისუფლების 

გავლეჩა, 
მაღრიბელ ინტელიგენციის წარმომადგენელთა მნიშვნელოვანი 

ნაწილის მიერ, ინტეგრიზმის მომავლის სკეპტიკური პროგნოზების 
მიუხედავად, მოვლენებე გვიჩვენებენ, რომ ინტეგრიზმი განვი- 

„თარების პროცესშია და ზოგჯერ მისი ეფემერული ხასიათის მიუ- 

ხედავად. არ შეეძლება მასი «იგნორირება. ამასთანავე, ალქირელ 
ინტეგრიატთა წარმატებებმა შეიძლება დომინოს ეფექტი (ჯაჭვუ- 
რი რეაქცია) გამოიწვიოს მთელი მაღრიბის მასშტაბით.



ეთნო-რასობრივი უმცირესობანი მავრიბტანიაში? 

ეთნიკურ უმცირესობას მავრიტანიაშე შეადგენენ ფულბეს, ხალ– 
ფულარენის, სარაკოლეს, ვოლოფებისა და ბამბარას ეთნიკური ჯგუ- 
ფები. ისიხი დასახლებული არიან კომპავტურად მდინარე სენეგა- 
ლის ჩრდილოეთ ნაპირის გასწვრივ ვიწრო ზოლში. როგორც მოგ- 
ზაურები აღნიშნავენ, მათ ერთი ფეჯი მავრიტანიაში უდგათ, ხოლო 
მეორე –– სენეგალში. ბუნებისა და თეთრკანიანების მიერ სამხრე- 

.· სახელწოდება „მავრიტანია! შემოიღო საფრანგეთის კოლონიურმა უწყე: 

ბამ 1699 წლიდან (12, გე. 67: 13, გე. 13.). მაზინეე ქვეყნის მცხოვრებთა უი. 
რავლესობამ? მიიღო ოფიციალური სახელწოდება –- მავრები. ფრანგი მკელეეა- 

რი დ. ჟაკ-მენიე ამტკიცებს, რომ ტერმინი „მავრი“. „მავრ«ტანი:" გამოიყენე- 

ბოლა ანტიკურ ეპოქაში. იგი მათ წარმოშობას უკავშირებს ძველ გამქრალ 

ფინიკიუ” ტომის სასელ–ლს, კართაგენის მმართველებმა ორივე ტერმინი გააე“- 

ცელეს მთელ მაღრიბზე. უფრო გვიან, რომაელების მიერ ჩრდილოეთ აფრი- 

კის ღაპერობის შემდეგ ეს სახელები მათაც აღიქეეს. იმპერატორ კალიგულას ვაჟ- 
მა კლაედიუსმა მავრიტანია გაყო დასავლეთ და აღმოსავლეთ ნაწილებად. პირ- 

გველს ეწოდა მავრიტანია ტინგიტანური (ახლანდელი ჩრდილოეთ მაროკო), 
ხოლო მეორეს -- მავრიტანია ცეზარისეული (ახლანღელი ჩიგილო- დ.ვ. 

ალჟირი), 

XV საუკუნეს მავრიტანიის ისტორიაში განსაკუთრებული ადგილი უკავია, 
ჯერ ერთი იმიტომ. რომ ქვეყანაში შემოიგრა არაბთა ტომობრივი კავშირი –- ბა- 
ნუ ჰასანი (ამას მოჰყვა ისლამისა და არაბული კულტურის გაერცელება და 

მათი გავლენის ზრდა. არაბთა შემოჭრამ გააძლიერა ადრეფეოდალურ ურთიერ- 
თობათა ჩამოყალიბება), მეორე იმიტომ. რომ მავრიტანიის სანაპიროზე თახოა- 

თან დამკვიდრება დაიწყეს ევროპელებმა, კერძოდ, პო-ტუგალიელებმა, რომელ- 
თაც მოჰყვნენ ჰოლანდიელები, ფრანგები. ინგლისელები აფრიკის რუკაზე მავრი- 

ტანია, როგორც ადმინისტრაციული ერთეული -- საფრანგეთის კუთვნილი „სა. 

მოქალაქო ტერიტორია" გაჩნდა XIX-XX საუკუნეების მიჯნაზე, 1920 წელს იგი 

გამოაცხადეს კოლონიად. 1946 წლამდე იგი შედიოდა საფრანგეთის დასაელეთ 
ათრიკი, შემადგენლობაში. შეჰმდეგ მიიღო ზღვის იქითა ტერიტორიის სტატუ- 

სი, სოლო 1957 წელს ეწოდა მავრიტანიის ავტონომიური ისლამური რესპუბლიკა 

წ,აფრანგეთის თანასაზოგადოების წევრი), 1960 წლიდან მავრიტანია დამოუკი- 

დებელი ისლამური რესპუბლიკაა. 1979 წლის აპრილიდან მავოიტანიაში ძალა- 
უფლება ეკუეთენის ეროვნული სსნის სამხედრო კომიტეტს. მის სათავეში 1964 

წლიდან იმყოფება მაუია ულდ სიდი აჰმედ ტაია. 
შუა საუკუნეების ეკროპაში მავრებს უწოდებდნენ იბერიის ნახევარკუნძუ- 
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თისაკენ შევიწროებული ეს ზანგები ქმნიან მუდმივ წავაფრიკულ 

პლაცდარმს, რომელიც დასავლეთით გახდა თეთრი აფრიკის უკი- 
დურესი სამხრეთე ნაწილი (1, გვ. 9; 2, გვ. 15). მათთვის მდინარე, 

უპირველესად, არსებობის საშუალებაა და არა პოლიტიკური საზ- 
ვარი. მათი ტერიტორია არც მავრიტანულია, არც სენეგალური. 

ისინი შეადგენენ ერთ დიდ საზოგადოებას, რომელიც წარმოადგენს 

ორივე ქვეყნის ნაწილს, ფაქტობრივად სახელმწიფოს სახელმწიფო- 

ებში. თავისუფლად გადადიან მდინარის ერთი ნაპირიდან მეორეზე; 
სენეგალში ქმნინ ეთნიკურ უმცირესობას ხოლო „მავრიტანია- 
ში –– რასობრივს. ისტორიულად ხალხთა ეს ჯგუფები არასოდეს არ 

მიიჩნევდნენ მდინარე სენეგალს საზღვრად. დღესაც კი შავი უმცი- 
რესობა საზღვარს უყურებს, როგორც ფორმალურს. საუკუნეების 
განმავლობაში ამ ხალხებით დასახლებული ტერიტორია ასრულებ- 

და დიდ როლს დასავლეთაფრიკულ იმპერიებში (განა, მალი და 

ტეკრუკი), მაგრამ ყოველთვის - მათე საზოგადრება იმპერიის შიჯგ- 

ით წარმოადგენდა დამოუკიდებელ, ცალკე არსებულ გაერთიანე- 

უკანასკნელი 150 წლის განმავლობაში ანთროპოლოგები თავს 
იმტვრევდნენ ფულბეს ხალხების წარმოშობის საკითხზე. ფულბის 

ლის მუსლიმ დამპყრობლებს და აგრეთეე მაღოიბის მცხოვრებთ: ახალ დროი 

აზე უწოდებდაენ უკვე ჩრდილოეთ და დასაელეთ აფრიკის ყველა მუსლიმ“. 

რაც შეეხება სიტყვა „მავრსძ, ინგლისელ ავტორს ს. სტიუარტს მიაჩნია, რომ 

იგი სხვადასხვა დრთს გამოიყენებოდა იმ მუსლიმების აღსანიშნავად, რომლებიც 

ცხოვრობდნენ ანდალუსიიადან (ესპანეთი) მდინარე სენეგალამდე გადაჭიმულ ტე- 

რიტორიაზე (15, გვ. 87). მისი აზრით სიტყვა „მავრი ლათინურიდან მომდინა- 
რეობს. მავრიტანიის მოსახლეობა ჩვეულებრივ იყოფოდა 2 ღიდღ ეთნორასობ- 

რივ ჯგუფად: ეეროპეიდულ და ნეგროიდული, არაბები და ბერბერები თავიანთ 

თაეს უწოდებდნეს ალ-ბეიდანს („თეთრები“), რათა განესხეავებინათ თავი ას-სუ- 

დანისაგან („შავები“), რომლებსაც შეადგენდნენ მდინარე სენეგალის მარჯვენა 

ნაპირის ნეგროიდები. სტიუარტი ამტკიცებს, რომ ალ-ბეიდანი ატარებდა არა 

მარტო ეთნორასობრივ, არამედ სოციალურ-კლასობრიე ხასიათსაც.. ეს სახელწო- 

დება ეკუთვნოდა მოსახლეობის გაბატონებულ ფენას. XIX საუკუნეში იგი მავ- 

რიტანიის მოსახლეობის 1/5 შეადგენდა. სოციალური კუთვნილებ. განსაზღვ- 

რავდა, ვინ არის ალ-ბეიდანი და ვინ კიდევ „ას-სუდანი“ (16, გე. 377). თუ „ვ- 

როპეიდული მოსახლეობა ერთგეაროვანია (1980 წელს ისინი მავრიტანიის 70% 

შეადგენდნენ), ნეგროიდული უფრო სხვადასხვაგვარია ნეგროიდული მოსას- 

ლეობა თავს კვლავინდებურად რასობრივ უმცირესობად მიიჩნევს. თუმცა ქვეყ- 

ნის მთელი მოსახლეობა მავრიტანიის ისლამური რესპუბლიკის მთავრობამ ჯერ 

კიდევ 1967 წელს გამოაცხადა მავკრიტანელებად და აკრძალა მათი დაყოფა ეთ- 
ნორასობრივ, ეროვნულ ან ტომობრივ ნიშან-თვისებების "მიხედვით.



ხალხებიდან ზოგი აირია იმ ხალხებში, რომელთა შორისაც ისანი 

ცხოვრობდნენ (3, გვ. 665), ერთი ასეთი ჯგუფი, რომელსაც ჰქონდა 
მდიდარი ისტორია, ქმნის ძირითად ეთნიკურ უმცირესობას, რომე- 

ლიც ცხოვრობს მდინარე სენეგალის მავრიტანული ნაპირის გასწე–- 

რიე. ამ შტოს უკავია ფუტა ტორო (ფულბეს ქვეყანა), მისი წევრე- 
ბი თავიანთ თავს უწოდებენ ხალფულარენს და ლაპარაკობენ ფუ- 

ლოს ენაზე. მათ, აგრეთვე, უწოდებენ ტუკულერს, სამეფო ტეკრუ- 
რის მიხედვით, როგორც ოდესღაც (2, გვ. 16). 

ანთროპოლოგების მოსაზრებით, თვით ფულბეს ხალხი არ განე– 
კუთვნება ნეგროიდულ რასას. მათი ენა ლინგვისტური თვალსახ- 
რისით არ შედის აფრიკულ ენათა ოჯახში, თუმცა განიცდის მის 
გავლენას. მათი ენის საფუძველი უნდა ვეძებოთ ქამიტურ ენაში 
4, გე. 251). | 

ეს პასტორალური ხალხი გაფანტული იყო მეჩხრად ატლანტიკას 
ოკეანის სანაპიროდან მდინარე ნილოსის აუზამდე. მათი მომთა- 
ბარე ტომების საძოვრები გადაჭიმული იყო საჰარის უდაბნოდან 

საჰელის რეგიონებზბამდე. 
XVIII ასაუკუსიდან მეცნაერები ფულბეს ხალ) მ-აწერდნენ 

სულ სხვადასხვაგვარ წარმომავლობას, ერთნი ფიქრობდნენ, რომ 
მიგრაცია გამოწვეული იყო კლიმატური, ეკონომიკური, პოლიტი- 

კური, სოციალური ან რელიგიური ფაქტორებით, სხვებს მოჰყავთ 

ანთროპოლოგიური ან ბიბლიური არგუმენტები. ზოგიერთის მტკი- 
ცებით ესენი არიან ბოშები, რომლებიც გააძევეს ევროჰიდან XV 
საუკუნეში, დღეისათვის გავრცელებულია უფრო სანდო მოსაზ- 
რება, რომ ფულბე წარმოადგენს ქამიტების შთამომავლებს. 

ახალგაზრდა ფულბეს კურთხევის დროს აიძულებენ შეუჩერებ- 
“ლად იმეოროს: „მე ვეკუთვნი აღმოსავლეთს, მე მოვედი აღმოსავ–- 
ლეთიდან, მე დავბრუნდები აღმოსავლეთში“. 

ფულბეს ისტორია მეტყველებს მათი მორჩილების ტრადიცია- 

ზე, განსაკუთრებით ისლამამდელ პერიოდში. ფულბეს ხალხი, 

როგორც ჩანს, დასავლეთისაკენ ოჯახებით მიდიოდა და არა ტომე- 

ბით, რაც შემდგომში "ჩვეულებრივ მოვლენად იქცა, მათი მიგრა– 

ციის გზაზე არავითარ მნიშვნელოვან შეიარაღებულ წინააღმდეგო- 

, ბას არ ჰქონია ადგილი. 
ფულბეს ხალხი, სადაც არ უნდა დასახლებულიყო იგი, მის- 

დევდა მესაქონლეობას და გარშემო არსებული საზოგადოება ნაკ- 
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ლებად აინტერესებდა. საერთოდ, მათ ისლამი მიიღეს იმიტომ, რომ 

ისინი არ შეეწუხებინათ. წინააღმდეგობა ახალ სარწმუზნოებასთან 
მხოლოდ სპორადული იყო. სარწმუნოების შეცვლის შემღეგ. ამ 
მცირერიცხოვან, ფლეგმატურ ხალხს, ფილოსოფიურებსა და მეოც- 

ნებეებს არ აღმოაჩნდათ წინააღმდეგობის გაწევის უნარი. 
ფულბეს ხალხმა დასავლეთ აფრიკაში მხოლოდ ერთხელ შექმ- 

ნა ხანგრძლივი დროით ეროვნული სახელმწიფო, გვინეის ფუტა 
დიალოში. 

ახლადშექმნილ პოლიტიკურ გაერთიანებაში უზენაესმა ფულელ- 
მა ბელადმა ალფა ტიმბომ მიანიჭა თავის თავს ტიტული ლალიფა 
(არაბული ალ-ხალიფადან), ხოლო მისმა შთამომავლებმა მიიღე" 
ალმამის (არაბული ალ-იმამიდან) ტიტული (5, გვ. 90)- 

ფუტა დიალო ცხრა დივალისგან (პროვინცია) შედგებოდა. ეს 
იყო კონფედერაცია თითოეულს სათავეშე ედგა კარამოკო ანუ 
გუბერნატორი, ყოველი დივალი იყოფოდა მისიდად (არაბული მას-- 

ჯიდიდან –– რაც „მეჩეთს“ ნიშნავს) ან ეპარქიად. ალმამის, კარა- 

მოკოს „და ეპარქიის ხელმძღვანელებს უწოდებდნენ სედრიაბეს ან 

ტეკუნებს. ეს ტეკუნები პოლიტიკური პარტიებისა და მათი წევრე- 
ბის ფუნქციებს ასრულებდნენ. 

მოგზაურთა ცნობით ფულბეს ხალხი კეთილშობილი, მხიარული 
და მომჭირნეა, უფრო მეტად მომჭირნეა, ვიდრე მათი მეზობელი 
მავრები. 

ფულბეს ხალხი იყოფა ორ სოციალურ ჯგუფად: არისტოკრა- 
ტულ („ვოდებე“ -–– ნიშნავს წითელს) ანუ მომთაბარე მწყემსებად 
და ბალებედ (ნიშნავს შავს). ისინი ქმნიან სხვადასხვა კასტებს თა- 
ვიანთ საზოგადოებაში. ასეთი დაყოფა მეტყველებს ფულბეს ხალ- 
ხის რასობრივ შეგნებაზე: ვოდებე ეკუთვნოდა წმინდასისხლიანებს, 

ხოლო ბალებე –– მეტისებს. ფულბესგან იქმნება კიდევ ერთი რა- 
სობრივი ჯგუფი, რომელთაც ურთიერთობა ჰქონდათ ნეგროიდულ 
ხალხთან, ცხოვრობენ მათ გარშემო და უცხონი არიან მათი რასო- 
ბრივი ჯგუფისათვის. ამ ხალხს ჩვეულებრივ უწოდებენ ჰააბეს (4, 
გე. 254). 

ფულბეს ხალხი ცხოვრობს სკების მსგავს დროებით ქოხებშ- 
(რუგა), საქონელს ამყოფებს იქვე ქოხთან, სარებით შემოღობილში. 
დღეისათვის შეიმჩნევა ბალებეს დამკვიდრება მიწაზე, მაგრამ 
ერთდროულად ნახევრად მომთაბარე ცხოვრებასაც განაგრძობენ 

ადგილობრივ მოსახლეობასთან აღრევამ ფულბეს დაუკარგა დაჭმა- 

ხასიათებელი ნიშნები. ხალფულარენის ფუტა ტორო ამ პროცე- 
სის საუკეთესო ნიმუშს წარმოადგენს. 
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მავრიტანიაში მცხოვრები ფულბეს შეძლებული ნაწილი ბინ»- 

დარ ცხოვრებაზე გადავიდა. მსხვილფეხა რქოსანი საქონლის მეპატ- 
რონე ხელშეკრულებას დებს ერთ ან მეტ მწყემსთან. თავიანთი. 

შრომის საფასურად ისინი იღებენ გასამრჯელოს პროდუქტის სახით. 

ფულბეს ხალხი ქმნის რთულ ფენებად დაშლილ საზოგადოე–- 
ბას, განსაკუთრებით ეს ეხება იმ დასახლებას, სადაც არსებობენ 

მათი ავტონომიური ჯგუფები. არისტოკრატული ოლიგარქიის პი- 
რობებში ბალებე იყოფა მემკვიდრეობით კასტებად, დამოკიდებუ- 
ლების რეგულირება როგორც კასტებს შორის, ისე თითოეული კა- 
სტის წიგნით ხდება მათ მიერ შემუშავებული წესების მეშვეობი»ი 
(5, გე. 92). · 

ფულბეს საზოგადოების კასტებში ასახულია ოჯახური ტრადი- 
ციები რომელიმე განსაზღვრული ხელობისა. მაგალითად, ვერცხ- 
ლის ნაკეთობათა ოსტატი, მჭედელი, პოეტი ან მუსიკოსი, მეტყევე, 

დურგალი და ფეიქარი. · 
რამდენადაც თანამედროვე განვითარება წარმოშობს ახალ სა- 

მუშაოთა სახეებს, ბევრი კასტური ჯგუფებიდან ასრულებს ახალ 

დავალებებს, თანაც ისინი ინარჩუნებენ· თავიანთ კუთვნილებას 

ტრადიციულ კასტებთან. უეჭველად შრომის მრავალსახეობისა და 

საზოგადოების მოდერნიზაციის დროს კასტები თანდათან კარგავენ 

აზრს, ისინი უბრალოდ ოჯახის გვარად იქცევიან, როგორც ეს მოხ- 

და დასავლეთის საზოგადოებაში. 

მემკვიდრეობით მიღებულ ხელობასთან ერთად, რომელიც შეიძ- 

ლება იყოს ან არც «ყოს მათი ძირითადი საქმიანობა, ფულბეს 

ხალხს ჩვეულებრივად აქვთ მეორე, ან ხშირად მესამე ხელობაც. 
მათ შეუძლიათ იყვნენ შუამავლები, შიკრიკები და სხვ. 

ყოველ კასტაში არის განსაზღვრული “აკრძალვებიე. მაგალითად, 

ზოგიერთ კასტაში მშობლებს ეკრძალებათ თვითონ მოაწყონ ქორ- 

წინება ან ქორწინების ცერემონიალი, საამისოდ ისინია ქირაობენ 

მესამე პირს, როგორც თავის პირად და კანონიერ წარმომადგე- 

ნელს. ტომებს შორის «ურთიერთობაში ცდილობენ მოერიდონ პირ- 

დაპირ კონფრონტავიას, რამდენადაც მას შეუძლია მიიყვანოს ისა- 
ნი მტრობამდე და შეტაკებამდე. 

მუსიკოსების კასტის წარმომადგენლები ყველაფერს გამოხატა- 

ვენ მუსიკასა და პოეზიაში: გზის აღწერას, მისალმებას, ცერემონია- 
ლებს, წყევლას, შეურაცხყოფას და ა. შ 

ფულბეს ქალებში სილამაზის გაგება ისეთივეა, როგორც დასავ- 
ლეთში, სექსუალურე ზნეობა თავისუფალია. ქალებისათვის ქალ- 

წულობა არ წარმოადგენს რაიმე აუცილებლობას მისი ქორწინები– 
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სათვის. ფაქტობრივად ფულარების ენაზე სიტყვა „ქალწული“ არ 
არსებობს და ძირითად განმასხვავებლად ითვლება განსხვავება დე- 
დასა და არადედას შორის 

ქორწინება, როგორც ეს ესმით დასავლეთისა და ისლამურ სა- 
ზოგადოებაში, ახალი ინსტიტუტია ფულბეს ხალხში, ის შემოვიდა 
ისლამიზაციის დროს (დაწვრილებით იხ. 11), დღეისათვის პასტო- 

რალურ თუ მომთაბარე ფულბეებს შორის, რომლებიც ინარჩუნე- 

ტენ თავიანთ ჩვევებსა და ტრადიციულ ზნე-ჩვეულებებს, ქორწინე- 

ბამდე ან ქორწინების გარეშე სექსუალური ურთიერთობები საძრა- 
ხისი არაა. მათი სექსუალური ჩვევები ფულბეს უფრო ძველი ტრა- 
დიციებს გამოვლინება, რასაც ეთნოგრაფები „კოლექტიურ 

ცოლ-ქმრობას“ უწოდებენ. ქორწინება, როგორც ჩახს, არ არსე- 

ბობდა ძველი ფულბეს საზოგადოებაში. რამდენადაც „მამის“ ან 
„მამების“ გამოყოფა შეუძლებელი იყო, ამდენად ტერმინი აქმა- 

რი -–– ამ სიტყვის მტკიცე მნიშვნელობით, არ არსებობდა. დედა 
ან დედები ცხოვრობდნენ ძმებთან, ხოლო "შვილებს სექსუალური 

ურთიერთობები ჰქონდათ როგორც ერთმანეთან, ასევე მშობლებ- 
თან. ძალიან პრიმიტიულ ფულბეს საზოგადოებაში არიან უფრო მა- 
მები, ვიდრე მამა, ხოლო ყველა მამაკაცს, რომლებიც ერთსა და “იმა- 

ვე ბანაკში ცხოვრობდნენ, უწოდებდნენ მამას, დედას და მის დებს 

იმავე ბანაკში ეძახდნენ დედას (6, გე. 357). ' 

უფრო პროგრესული ფულბეს საზოგადოება აღიარებს, რომ 
ქორწინება – ეს აუცილებელი ატრიბუტი,ა «რომელსაც ახლავს 

მთელი რიგი აკრძალვები და ვალდებულებანი, მაგალითად, შეულ- 
ლება არ უნღა ხორციელდებოდეს საქორწინო ცერემონიალის დამ- 
თავრებისთანავე. ჩვეულებრივად საჭიროა .მოიცადონ თუნდაც შვი- 
დი დღე და შვიდი ღამე. ასე განმპრტავს მუსლიმური დარიგება მო–- 
ლოდინის ან არშიყობის პერიოდს, რომლის დროსაც სასიძოები და 
საპატარძლოები უკეთ უნდა გაეცნონ ერთმანეთს. მათთან სავალდე– 
ბულოდ ითვლება ქორწინება ქმრის ძმასთან მისი სიკვდილის შემ- 

დეგ და ქორწინება დის ქმართან დის სიკვდილის შემდეგ (6, ზვ- 

359), 

ფულბეს ხალხები განეკუთვნება პოლიგამიურ ხალხებს (ქორწი- 

ნების „ფორმა როდესაც თითოეულს შეუძლია ერთდროულად 

რამდენიმე მეუღლე ჰყავდეს). ისლამი მათთან ისევე როგორც 
მავრიტანიის სხვა ეთნიკურ ჯგუფებთან, ხასიათდება მრავალრი- 

ცხოვანი ანიმისტური ჩვევებით. ჯადოქრული მეთოდები გამოიყე- 

ნება ცხოვრების ყველა ასპექტში, უფრო მეტად, ვიდრე მავრების 
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საზოგადოებაში, ვაჟები გადიან კარგად მოფიქრებული კურთხევის 
წვს-ჩვეულებას, რომლის დროსაც სრულდება წინადაცვეთა. ფარ- 
თოდ არის გავრცელებული მზითვის მიღების პრაქტიკა, რაე ახალ 

, მოვლენას წარმოადგენს. მზითევი აძლევს შემოსავლის გარანტიას 
ცოლს იმ შემთხვევაში, თუ ქმარი მოუკვდება ან გაეყრება. თუ ცო- 
ლი ტოვებს ქმარს, მაშინ ჩვეულების თანახმად, მზითევი მას უბ- 
რუნდება, 

ხალფულარენის ხალხი თავმოყრილია ფუტა ტოროში –- მდინა- 
რე სენეგალის შუა წყლის ორივე ნაპირზე. ამის.გარდა ხალფულარე- 
ნის ხალხი გაფანტულია «აჯ ომარის გამქრალი იმპერიის მთელ ტე– 
რიტორიახე, რომლის გაფურჩქვნაც ხანმოკლე აღმოჩნდა. XIX სა–- 
უკუნეში ამ იმპერიას ეკავა თითქმის დღევანდელი მალის მთელი 
ტერიტორია და უფრო მეტად ვითარდებოდა მალის სამბრეთეთ. 

ხალფულარენის ტომი ძირითადად ბინადარია, ისინი ვითარდე– 

ბოდნენ ფულბეს საზოგადოებისაგან დამოუკიდებლად. უფრო მე- 
ტიც, განსხვავდებიან ფულბეს სხვა ბინადარ მეტისებისაგან იმით. 

რომ მათ შორის ძლიერ დამკვიდრდნენ ვოლოფები, სერერები და 
სარაკოლები, მათი ენა, რაზეც მათი სახელწოდებავ. მეტყველებს, 
ფულბეს ენის მსყავსია, განსხვავება მხოლოდ ლექსიკურ შემადგენ- 
ლობაში, სინტაქსსა და წარმოთქმაშია, რაც ნასესხებია იმ ხალხთა 
ენებიდან, რომელთანაც ცხოვრობდნენ და შეერივნენ. ხალფულარე- 

· ნების ადათები და ზნე-ჩვეულებები ასევე განსხვავდებოდნენ 
ფულბეს ხალხის ადათებისა დღა ზნე-ჩვეულებებისაგან; რადგანაც 
ბინაღარ ცხოვრების ·პირობებში სულ სხვა მოთხოვნები წარმოი- 
შვა. 

რაც შეეხება ფიზიკურ მონაცემებს, ხალფულარენი უფრო მე. 
ტად გვანან ფულბეს, ვიდრე სხვა რომელიმე შავ ხალხს. მათში მაე- 

რული უფრო მეტია, ვიდრე ფულბეს ტომებში, ხოლო კანის ფერი 
ძალიან შავი აქვთ და არიან საკმაოდ მაღლები. 

ფუტა ტოროს ეკოლოგიამ განაპირობა ხალფულარენის, სარა- 

კოლებისა და ვოლოფების ტრადიციული მეურნეობის დარგები –– 

მიწათმოქმედება და მეთევზეობა. მსხვილფეხა რქოსანი პირუტყ- 

ვის მოშენება მეორადია მათ ეკონომიკურ ცხოვრებაში. სოფლი» 

მეურნეობაში და მეთეეზეობაში მათი დასაქმების აუცილებლობა 

წარმოშვა ისეთი ხელობების განვითარებამ, როგორიცაა საფეი– 

ქრო და სამჭედლო საქმე. 

ხალფულარენების საზოგადოება იყოფა 4 ძირითად სოციალურ 

ფენად, ყოველ ფენას უფლება აქვს იყოლიოს მონები, პირველი ფე– 
13 აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ისტორიის საკითხები (93



ნა--ტორობე, რომელიც ტრადიციულად ასწავლის და ქადაგებს 
ისლამს. ეს ფენა გადაიქცა არისტოკრატულ ფენად მას შემდეგ, 
რაც პირველმა ხალფულარელმა ალმამიმ სულეიმან ბალიმ დააარსა 
ალმამიათ ტეკრულა (ტეკრურასს იმამათი) ფუტა ტოროში 1778 
წელს (4, გვ. 255). შემდეგ მოდის საშუალო ფენა (რიმბე), რომელ- 
საც შეადგენენ მწყემსები (სუბალბე), ფერმერები (სებე), სოფ- 

ლის მეურნეობის სეზონური ხასიათის გამო ხშირად მეომრების 
როლსაც რომ ასრულებენ. და ბოლოს, სამეფო კარის მსახურები, 
შუამავლები და ევაქოები (დიავამბე). 

ხალფულარენის ქვედა საშუალო სოციალური ფება შედგება 
მიანბეს (კვალიფიცირებული ხელოსნები და ოსტატები), ვეილუბეს 

(მჭედლები, იუველირები), ლამბეს (დურგლები, ნავების მშენებლე- 
ბი, მეავეჯეები), მანუბეს (ფეიქრები), საკობეს (მეტყავეები, მეწა- 
ღეები), ავალობეს (მომღერლები, მეზღაპრეები და ტრადიციების 

მიმდევრები), ბამბადოსაგან (მუსიკოსები) ავალობე და ვამბაბე 

წვრილი ბურჟუაზიის ყველაზე ქვედა საფეხურზე იმყოფებიან, შე- 
საძლებელია იმის გამო, რომ ისინი კავმერში არიან მავრებთან. 

სახოგადოების ქვედა ფენას შეადგენენ მსახურნი და მუშები. 
მათ შორისაც ჩვენ ვხედავთ გალუნკობეს (თავისუფალ მონებს), 

რომლებიც ან წავედნენ „თავიანთი ბატონისაგან, ან დარჩნენ მაL- 
თან მსახურად. და ბოლოს, არიან მონები (მეტიუბე). ჩვეულებრივ, 

მეტიუბე მესამე თაობაში ხდებიან თავისუფალნი. 
ხალფულარენი უფრო კეთილსინდისიერად მიჰყვება ყურანს, 

ვიდრე მავრები, თავისუფლების მიღებამდე “ მონები ცხოვრობენ 
თავიანთე ბატონის ტერიტორიაზე, სავსებით, დამოუკიდებლად მის- 
გან, ეხმარებიან მის ოჯახს და, თუმცა ყველაფერი ბატონს ეკუთვნის, 
ის ცოტას ერევა მათ საქმეში. ტრადიციულად ადამიანი ეკუთვნის 

იმ სოციალურ ფენაა, რომელსაც ეკუთვნოდნენ მისი "მამა და წინა- 
პრები. ცოლ-ქმრული კავშირები. მყარდება ერთი და იმავე ფენის 
წევრებს შორის. ოღონდ ხალფულარენის საზოგადოება თანდათან 

კარგავს თავის სიმტკიცეს, სულ უფრო მეტად ჩნდება ცვლილებე- 
ბი, რაც პირველ რიგში აიხსნება განათლების განვითარებით. 

ხალფულარენთან წარმომავლობა მამის მხრიდან განსაზღვრავს 
ოჯახის უფლებებს მიწის დამუშავებაზე, საწარმოო საქმიანობაზე 

და ა. შ. ასევე რეგლამენტერებულია სხვადასხვა მოვალეობანი: 

მონაწილეობა ოჯახის ხარჯებში, მისი რუუზრუნველყოფა სურსათ- 
სანოვაგით, მზითვის მომზადება, დასაფლავების ხარჯები და სხვ. 

ყოველდღიურ ცხოვრებაში ოჯახის ტერიტორია („გალე“) გან- 
საზღვრავს ხალფულარენების ცხოვრებას, მის უფლებებსა და მო– 
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ვალეობებს. გალე შედგება მრავალი მეურწეობისაგან, აქ წარმოდ- 
გენილია სამი ან მეტი თაობა. ისინი ცხოვრობენ ცალკე საც- 
ხოვრებელში („პოირე"), სადაც ინარჩუნებენ ეკონომიკურ და- 
მოუკიდებლობას. გალე დარაზმულია და სოლიდარული, თითოეგუ- 
ლი ასრულებს თავის მოვალეობას და ცდილობს მინიმუმამდე 
დაიყვანოს წარმოშობილი შუთანხმოებან.ი თუ მამაკაცი მიღის 
სამუშაოდ ქალაქში, მაგალითად, ნუაკმოტში ან პორტ-ეტიენში, ამ 
შემთხვევაში მისი უახლოესი ნათესავები თავის თავზე იღებენ მის 
ცოლებზე და შვილებზე ზრუნვას (7, გვ. 54). 

თითოეული სოფელი შედგება მრავალე გალესა და გვარისაგან 
(„ლენიოლი"). · 

მიუხედავად იმისა, რომ აღიარებენ ისლამს ხალფულარენის 
საზოგადოებაში ფართოდ არის გავრცელებული ტოტემების რწმე- 
ნა. მათ სწამთ, რომ სიკედილის შემდეგ მათი სული გარდაისახება 

ტოტემად (-ქვე). 
ყოველ დასახლებას ჰყავს თავისი პატრიარქი („დიომ გალე"). 

ჩვეულებრივ, იგი ყველაზე ხნიერია მის მოვალეობაში შედის 
მმართველობა, მას ეთათბირება ყველა, ვინც შედის მის იურისდიქ- 
ცააში, იღებს გადაწყვეტილებებს, სჯის, იძლევა 'რეკომენდაჟვიებს, 
წარმოადგენს თავისი ტერიტორიის ინტერესებს "სოფელში. დიომ 

გალეზე მაღლა დგას „მაიდო „ლენიოლი" (მთელი კლანის უფროსი), 
რომელიც ყველაზე უხუცესია და მიიჩნევენ ყველაზე ბრძენად. 

თითოეული სოფლის უფროსს (მაორდო ოურო") ეხმარება 
იუხუცესთჯ: საბჭო". თითოეული საბჭოს ფუნქციები ანალოგიურია 
ქალაქის საბჭოს ფუნქციებისა. მიუხედავად იმისა, რომ მას ჩვეუჟ- 
ლებრიე, ნიშნავენ განუსაზღვრელი ვადით, ხანდახან მაინც (ცვლიან. 
მასზე მაღლა დგას „ტოროდოს" –- სახელგანთქმული მერი, რომე- 

ლიც ფლობს სასულიერო ძალაეფლება”. იგი ერთდროულად არის 
მეჩეთის იმამი ამ იერარქიის სათავეშია ტომის ბელადი, ანუ 
იმამების სარდალი. 1777-1865 წლების პერიოდში, როდესაც ფუ- 
ტა ტორო იყო ორგანიზებული, მას მართავდა არჩეული ალმამი 

(5, გვ. 97)- 

სარაკოლე ერთ-ერთი პირველნი ·/დასახლდნენ მავოიტანიაში, 
ლინგვისტების შეხედულებით «ისინი ეკუთვნიან მანდიაგოს ჯგუფს. 
მიაჩნიათ, რომ ისინი გაფანტულნი იყვნენ აღმოსავლეთ მასინა- 

ში, მდინარე დუასთან და თავის თავს უწოდებდნენ სონინკებს, ხო- 
ლო არაბები სვანიკს. ამიტომ სარაკოლე წარმოადგენს სონინკეს 
ხალხის დასა·ულურ შტოს, რომლებიც დასავლეთ აფრიკაში ყველგან. 
არიან გაფანტულნი. სხვადასხვა მეზობლები მათ სხვადასხვა სახელ– 
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წოდებით მოიხსენიებენ. მაგალითად, ბამბარას ხალზები და მ: 
ლინკები მათ მარკასებს, ხოლო ვოლოფები წითელ ხალხს უწო- 

დებენ. “ ' 
სარაკოლე იყო განის მმართველი ოლიგარქია. მიიჩნევენ, რომ 

ისინი დასახლდნენ განაში უძველესი „დროიოღან. არსებობს მრავ: 
ლე ზეპირი გადმოცემა, რომელიც ამტკიცებს, რომ განის მმართ- 

ველები იყვნენ თეთრები. ამ გადმოცემის თანახმად განას მმართ- 
ველმა ოლიგარქიამ მიიღო ისლამი ბევრად უფრო ადრე, ვიდ“ე 
მისმა დანარჩენმა (მოსახლეობამ (8, გვ.195), 

სარაკოლეს სოციალური ორგანიზაცია ანალოგიურია ხალფუ- 
ლარენის სოციალური ორგანიზაციისა. იერარქია არსებობს სხვა- 
დასხვა კასტების კვალიფიცირებულ მოსამსახურეებს შორისაც კი. 
ქორწინება შესაძლებელია ერთი ·და იმავე კასტის წევრებს შორას. 
ამ ტრადიციული წესების ნებისმიერი დარღვევა მკაცრად ისჯება. 

თუ მამაკაცი სხვაგან წავა და შეიცვლის თავის სახელს (მის სახელ- 
ში ხომ ნაჩვენებია კასტა) და შემდეგ იქორწინებს სხვა კასტის ქალ- 

თან, მას გაროზგავენ ან ექვსი თვით ბორკილს დაადებენ. თუ ქალი 
„ განათხოვარია, სასჯელი შეიძლება უფრო მკაცრიც იყოს. საინტერე- 

სოა ბავშვის სახელის დარქმევა, ნათლობა და წინადაცვეთა. ნათ- 
ლობის ზეიმი ძირითადად” აფრიკულია, ხოლო. რიტუალები განიც- 
დიან ისლამის ძლიერ გავლენას. იმისათვის, რომ ახალდაბადებული 
ბავშვი ააკილონ ავ თვალს, მას დედასთან ერთად ამყოფებენ იზო- 
ლაციაში შვიდი დღის განმავლობაში, მხოლოდ ამის შემდეგ ხდება 
მისი სახელდება. ზეიმის შესახებ აცხადებენ მეშვიდე დღის დასას- 
რულს. შემდეგ მამა იწვევს იმამს «და სოფლის უხუცესებს თაგისი 

სიდედრის სახლში, სადაც ჩვეულების . მიხედვით მოხდა მშობია- 
რობა. მერვე დღეს დილით მოდის ყველა და მიღებული მისალმების 
შემდეგ მამა „და იმამი განმარტოვდებიან გარკვეული დროით, რათა 
მამამ შეატყობინოს მას ბავშვის სახელი. შემდეგ იმამი აცხადებს 
მეორე სახელს, რომელიც მისცეს ბავშვს ნათლობის დროს. მეორე 
სახელი ეკუთვნის იმ დღის მუსლიმურ წმინდანს, რომელიც შემდ- 
გომ ხდება მისი მფარველი. 

იმამი ამზადებს ორ ამულეტს, ერთს ჩამოკიდებს ბავშვს კისერ- 

%ზე ბოროტი სულების ასარიდებლად, ხოლო მეორეს წელზე –-,ჯა- 
ღდოსაგან თავდასაცავად. შემდეგ იმამი სწირავს ცხვარს, ამ ცერე- 
მონიალის დროს იგი შებრუნებულია აღმოსავლეთისაკენ. მამა 

ხმამაღლა აცხადებს ბავშვის გვარს, იმამი. წამოიყვირებს ბავშვის 

წმინდანის სახელს, ხოლო დედა აცნობს ბავშვის პირველ სახელს. 

ამ დროს იმამი სწირავს „ცხვარს, ხოლო ერთ-ერთი ქალი მუსი- 
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კოსების კასტიდან პარსავს ბავშვს თმას და უტოვებს მხოლოდ იმ- 
დენს, რამდენიც საჭიროა იმისათვის, რომ მფარველმა წმინდანმა 
ხელი ჩაავლოს და გადაარჩინოს უბედურების დროს. 

ვაჟების წინადაცვეთა ხდება რვა წლის ასაკში. ამ ცერემონიალს 

იწყებენ დალით ადრე, მასში პრაქტიკულად ყველა მონაწილეობს. 
დიდი კოცონის გარშემო მიმდინარეობს რიტუალური ცეკვა. კო- 

ცონს აჩაღებენ ისინი, ვინც უნდა ჩაატაროს წინადაცვეთის პრო- 
ცესი. იმამი და სოფლის უხუცესთა საბჭოს წევრები დგანან გამო- 
საჩენ ადგილზე და პირით მიბრუნებულნი არიან აღმოსავლეთისა- 
კენ, მათ ორივე მხრედან მხარს უმშვენებენ გოგონები. ცერემონი» 
გრძელდება მეორე დილამდე. სოფლის მთავარი დალაქი ასრულებს 

წინადაცვეთას. მთელი ეს „ცერემონია მიმდინარეობს ცეკვის, სიმ- 
ღერისა და მუსიკის თანხლებით. 

როგორც სხვა ძველ ისლამიზირებულ აფრიკულ საზოგადოე- 
ბებში, სარაკოლელთა შორის ქორწინებისა და განქორწინების წე- 

სები წარმოადგენენ ტრადიციული ადათებისა და ისლამის წესების 
ნარევს (9, გვ. 150), სარაკოლეს მ„ა,აცებში არსებობს ცოლების 

ორი ტიპი: პირველი ტიპე მოიცავს გამოჩენილი ოჯახის ქალებ. 
შეორე ტიპი მოიცავს უმცოოს ცოლებს (ხარქებ“). მათი რაოდენო– 

ბა შეხღუდული არ არის. გაყრის პროცესი ჩვეულებრივ ისლამურ 

-წესს ეფუძნება (იქვე). 
გაყრა ხდება ორმხრივი თანხმობით. ასეთი აქტი ხორციელდე– 

ბა მაშინ, როცა ცოლს სურს "მიატოვოს ქმარი და მზა ადაა აუნაზ- 
ღაუროს მას მსითევი. ქმარმა უნდა მიაღოს გაყრა ორი მოწმის 
თანდასწრებით, ხოლო ქალს უფლება ეძლევა მეორედ იქორწინოს 
მხოლოდ მას შემდეგ, როდესავ ის მთლიანაჯ აუნაზღაურებს ქმარს 
მზითევს. ხდება კიდევ გაყრა სასამართლოს ძალით (ფატაჰე), ჩვეუ– 
ლებრივ საქმეს აღჭრავს ქალი, რომელსაც ქმარი უარს ეუბნება 
გაყრაზე (10, გვ. 174). 

- გოლოფისა და ბამბარას ხალხები წარმოადგენენ ძალიან პატარა 
უმცარესობას მავრიტანიაში როგორც სხვა დანარჩენი აფრიკული 

საზოგადოებები, ისინიც ორგანიზებული არიან მკაცრი იერარქიუ- 
ლი სისტემით.



ისლამისტები და სახელმწიფო გადატრიალების მცდელობა 
თუნისში XX საუკუპის 8ი-იი-იანი წლების მიჯსააზე 

თუნისის რესპუბლიკის სწრაფმა განვითარებამ კაპიტალისტური 

„გზით დღა მნიშვნელოვანმა სოციალ-ეკონომიკურმა და საზოგადოე- 
-ბრევ-ნპოლიტიკურმა გარდაქმნებმა, რომლებსაც ადგილი ჰქონდათ 
"დამოუკიდებლობის წლებში, გამოიჟვე: განსაზღვრული ცვლილე- 
ბები ქვეყნის რელიგიურ ცხოვრებაშიც. წარმოიქმნა თუნთს:სათვის 

სრულიად ახალი –- მუსლიმური ოპოზიციური მიმართულება, რო- 

მელიც გამოღის ისლამის ფუნდამენტალისტურე პრინეიპების აღორ- 

ძინების მოთხოვნით (1, გვ. 109). 

ქვეყანში მიმდინარეობდა გამოსელები ისლამის დროშით, 
მაგრამ თანამედროეე ფუნდამენტალიზმი მნეშკნელოვნად განსხვავ- 
დება XX საუკუნის 60-ეანე წლების ტრადიციონალისტთა გაზმო- 
სვლებისაგან. ახლა ლაპარაკია არა უბრალოდ „წარსულისაკენ დჯა- 
რუნებაზე“. არამედ ე. წ. „მესამე გზაზე", რომლის იდეოლოგიუ? 
საფუძველს წარმოადგენს მუსლიმური განახლებული მოდელები. 

70-იან- წლებში თუნისში წარმოიშვა არაფორმალური · რელიგი- 
ურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია (არპო), თუნისელი მკვლევარი იაზ 
ბენ-ამური ისლამური არპოს წარმოქმნის რამდენიმე ფაქტორზე მი- 

უთათებს. ესენია: ძირეული საზოგადოებრივი გარდაქმნები, არა- 
სტაბილური მდგომარეობა საზოგადოებაში, კლასობრივი უთანას- 
წორუბა, ურბანიზაციის მაღალი ტემპი, რაც გამოიხატება სოფლის 
მცხოვრებთა ქალაქში მასობრივად გადასვლაში, საზოგადოებრივი 

სამსახურის დაბალი დონე, უპირველეს ყოვლისა ტრანსპორტი!, 

საბინაო კრიზისი, უმუშევრობა, ·პოლიტიკურ ფაქტორთა შორის 

კი იგი ასახელებს: რეჟიმის კრიზისს, რომელიც სულ უფრო მზარდ 

ბიუროკრატიზმში გამოიხატება, უმაღლესი მოხელეების და მსხვი- 

ლი პოლიტიკოსების კორუფციას, სასამართლო სისტემის მმართველ 

წრეებზე «დაქვემდებარებას. კრიზისის „დაწყების თარიღად იაზ ბენ- 

აშური, სხვა თუნისელი მკვლევრების მსგავსად, მიიჩნევს 1969 

წელს (2, გვ. 67). 
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ზემოჩამოთვლელ სოციალურ-პოლიტიკურ მიზეზებს ემატება 
კიდევ ერთი მთავარი მომენტი: მითითებული წინააღმდეგობეაი 
აღიქპებოდა „ზნეობრივი კრიზისის” ფორმით, ევროპიზირებული 

ბურჟუაზიის „ცხოვრების წესი გამოწვევას წარმოადგენდა უბრა- 
ლო ხალხის თვალში. ხოლო მთავრობის სათავეში მყოფი ბიუ- 

' როკრატები ამ წესს სულ უფრო მეტად აკანონებდნენ ცხოევრება- 
ში. მეორე თუნისელი ავტორი, კულტურის ყოფილი მინისტრ», 

ცნობილი საზოგადო მოღვაწე ჰაბიბ ბულიარესი, ამ ზრდის მიზე?ს 
ხედავს ისედაც შეზღუდული დემოკრატიის შემცირებაში. პოლი- 

ტიყური მიზნების განსახორეიელებლად მხოლოდ ორი გზა რჩე- 
ბოდა –– პროფავშირებე „და მეჩეთი, ჰაბიბ ბულიარესის აზრით 

„დაკეტილი და რეპრესირებული პოლიტიკური სისტემა ფართოდ 
უღებს კარს უკმაყოთილების გამოხატვას რელიგიას გზით“ (1, გვ. 
1951, 

ღღევანდელ თუნისში ფაქტობრივად ორი პოლიტიკური პალა 
არსებობს –– მმართველი დემოკრატიულ-კონსტიტუციური გაერთია- 
ნუებუს პარტია. (<:გ) ღა ინტევრეისტოა "მოძრაობა. ოპოზიცია, რო–- 

მელმაც მარცხი განი; ცადა არჩევნებშე (1939 წ) ჯერ კიდევ ვეთ 

გარკვეულა იმაში, რაც მოხდა, მათგან ყველახსე გავლენიან „დე- 
მოკრატ-სოციალისტთა მოძრაობალი" განხეთქილებები დაიწყო, 
ოპოზიციონერთა ახალმა ლიდერმა მუჰამედ მაუდმა ტაქტიკა შეც- 
ვალა და მოძრარბა ისლამისტებს დაუკავშიოა. , 

ინტეგრისტები მარჯვედ“ იყენებენ ოპოზიციონერთა რიგებში 
მიმდინარე განხე თქილებებს. 1989 წლის აპრილის საპარლამენტო 
არჩევნებში ყველაზე პობულარუ ლ ოპოზიციურ ძალად ისლაპის- 
ტები აღმოჩნდნენ. წოგიერთ საარჩევნო უბანში მათ 40%-მდე ხმა– 

თა რაოდენობა მოიპოვეს. შეიცნეს რა თავიანთი ძალა, ისლამის- 

ტები პეტევაზე გაღავიდნენ, თუნისის შინაგან საქმეთა სამინისტ- 

როში ოფიციალური წერილი გაგზავნეს მათი პარტიის „ან-ნაჰდას4 
(„აღორძინება“) ლეგალიზაციის მოთხოვნით, მაგრამ მთავრობი– 

საგან კატექორიული უარი ზიიღეს. პრეზიდენტ ბენ-ალის სკიტყვე- 

ბით, „თუნისური დემოკრატია არ საჭიროებს პოლიტიკისა და რე- 

ლიგის აღრევას, ისლამი არ უნდა გახდეს თავისებური ტრამპლი5ა 
ძალაუფლების ხელში ჩასაგდებად, არ არსებობს სახელმწიფოში 

რელიგიის დამცველი სხვა რამ ძალა გარდა სახელმწიფოსი“(4, 16. 
10, 1990). 

პარტია „ან-ნაჰდა“ აერთიანებს ისლამისტების ყველაზე ექსტ–- 
რემისტულ ელემენტებს. ეს მიმართულება, რომელიც ადრე ისლა- 

მური მიმართულების მოძრაობად იწოდებოდა, 1969 წელს შეიქმნა. 

ჯიი



ჯერ კიდევ ჰაბიბ ბურგიბას მმართველობის წლებში ისლამისტებმა, 
რომლებმაც გამოიყეხეს ეკონომიკური სიძნელეები, მეზობელი ლი- 
ბიის მხარდაჭერით სცადეს ქვეყზის მმართველობის ხელში ჩაგდება, 

ბურგიბას მმარველობის უკანასკნელ წელს ისლამისტ ფუნდამენ- 
ტალისტებთან ბრძოლა ქვეყნის ახლანდელ ხელმძღვანელს ზინ ალ 
აბედდინ ბენ-ალის დაევალა, რომელიც. მაშინ შინაგან საქმეთა სა- 
მინისტროს განაგებდა. რამდენიმე თვის სიჩუმის შემდეგ (1907 

წლის ნოემბერი –– 1988 წლის მარტი), ისლამისტებმა თავიანთ ფა- 

რულ ყრილობაზე მეიღეს პოლიტიკური მოღვაწეობის განახლების 
რეზოლუცია. ფაქტობრივად მათ კურსი აიღეს არსებული რეჟიმის 
დამხობისა და. თეოკრატიული სახელმწიფოს დაარსებისაკენ 12, 

გვ. 48-52). 1990 წლისათვის საბოლოოდ ჩამოყალიბდა „ან-ნაჰ- 

დას“ ორგანიზაციული სტრუქტურა. მოძრაობას სათავეში ჩაუდგა 
რაშიდ ღანუში გენერალურ მდევან სადოკ მშურუისთან ერთად, მათ 
გამგებლობაშია აღმასრულებელი ბიურო –-– 7 ადამიანი და საკონ- 
სულტავიო საბჭო (შურა), როქელივცვ თავის მხრივ 17 წევრისგან 

შედგება, 
მმართველობის ხელშე ჩაგღების იდეა პირველად „ან-ნაპდას“ 

1988 წლის ყრილობაზე იქნა წამოყენებული, როდესაც რაშიდ ღა- 
ნუში ჯერ კიდევ ციხეში იყო, ხოლო მოძრაობის „ამირად“ არჩეუ- 
ლი იყო ს, შურუი, ღანუშის განთავისუფლების შემდეგ იგი საზღ- 
ვარგარეთ გაემგზავრა და მმართველობის მთელი სადავეები შურუის 

ხელში გადავიდა. 
თუნისელების დაახლოებით 30%, უმეტესად სამხრეთ რაიაონე- 

ბის მცხოვრებნი, მოითხოვენ ისლამისტების მიერ შემოთავაზებულ 
კანონების გატარებას, ამასთანავეე„ ყველა ოპოზივიურე პარტია 
ინტეგრისტების მოღვაწეობის ლეგალიზაციის მოთხოვნით გამოდის. 
„ან-საპდას“ მოძრაობას მტკიცე პოზიციები აქვს უნივერსიტეტებ- 
შიც, სტუდენტ ახალგაზრდობას შორის. 

ძალთა ამგვარი განაწილების პირობებშე მმართველი პარტია, 

რომელიც არ შეუშინდა ქვეყნის ისლამიზაციისაკენ კურსის აღებას, 
აღმოჩნდა ისლამისტების პირისპირ, რომელთა ძირითად ლოზუნგა 

არსებული წყობის დამხობა წარმოადგენს. 
ოფიციალურმა პრესამ მთავრობის პოზიციის დასაცავად „ან- 

ნაჰდას“ პარტიის საწინააღმდეგო კამპანია გააჩაღა, კომენტარებსა 
და სტატიებში აკრიტიკებდნენ ისლამისტების მოქმედების მეთო- 

დებს, მათ შეხედულებებს ქალთა მდგომარეობაზე, ეკონომიკაზე, 
საზოგადოებრივ წყობაზე. ყოველივე ამან შედეგი გამოიღო და „ან– 
ნაჰდა“ იძულებული გახდა მხარდაჭერა საზღვარგარეთ ეძებნა. 
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პარტიის თავმჯდომარემ რაშიდ ღანუშიმ მოაწყო საზღვარგარეთული 

ტურნე, მოინახულა საუდის არაბეთი, ეგვიპტე, ალჟირი, კუვე-- 
თი, მისი ვიზიტის შედეგად საუდის არაბეთმა ისლამური პარტიის 
ლეგალიზაცია „(მოითხოვა თუნისისათვის გაწეული ფინანსური და§- 
მარების საპასუხოდ. „აღორძინების“ პარტიამ ამ ნაბიჯის შედეგად 
5 მლნ 'დოლარეიე მიიღო, ქუვეითმა თუნისელ ისლამისტებს რამდე- 
ნიმე მილიონი დოლარი გამოუყო, საპასუხოდ კი განაცხადა, როქ 
კვლავ მიისწრაფვის კონტროლის ჯამყარებისაკენ „სუდანიდან თუ- 

ნისამდე"“. ხოლო ალჟირში ადგილობრივმა ესლამურმა პარტიამ 
თუნისის ელჩს მოსთხოვა მთავრობის პოზიევიის გაცნობა „ან-ნა!- 

დას“ პარტიასთან დაკავშერებით, მაგრამ ელჩმა კატეგორიულა 

განაცხადა, რომ თუნისში ისლამურე რესპუბლიკა არასდროს არ. 
იქნება. პრესაში გაჩნდა ცნობა იმის შესახებ, რომ ლიბაის რევო- 
ლუციის ხელმძღვანელმა მუამარ კადაფიმ თუნისეს ისლამურ მოძ- 
#აობას 7 მლნ დოლარია გამოუყო (6, 04, 12. 1990). 

სპარსეთის ყურეში წარმოქმნილი კრიზისის დაწყებიდან ას- 
ლამისტების მოქრაობაში დაღმავლობა შეინიშნებოდა. ორგანიზა- 
ცია „ან-ნაჰდა" რამდენიმე ინტეგრისტულ პარტიად გადაქცევის 

საფრთხის წინაშე აღმოჩნდა. მისმა წარმომადგენლებმა სხვადას:ეა 
პოზიცია დაიკავეს მოვლენისაღმი. მაგალითად, პარტიის პოლიტ- 
ბიუროს წევრი ჰამედ ჯებალი ა5 მალავდა რა «მ ფაქტს, რომ მე- 

"სი ორგანიზაცია ფიენანყირდება საუდის არაბეთში, მკაცრად კაც- 
ხავდა ერაყს აგრესიეისათვის. ამავე „დროს, მოძრაობის მეთაური 

რაშიდ ღანუში უყოყმანოდ მოუწოდებდა საღვთო ომისკენ :ძ 

უვხოურე ჯარების წინააღმდებ, რომლებიც ბღალავდნენ მოკი- 
ქული მუჰამედის აკვანსა და განსასვენებელა,. 

მიუხედავად პარტიაში არსებული წინააღმდეგობებისა „ან-ნაჰ- 
დას“ შეიარაღებული ძალები მოსვენებას არ აძლევდხენ მთავრო- 
ბას და თითქმისს ყოველდღიურად აწყობდნენ დემონსტრაციებს 
მელასინში, ჯებელ–ლაპბარში, ატ-ტამადუნსა და თუნისის სხვა 
ღარიბულ კვარტლებში. თუნისის მთავრობა ხედავდა იმ საფ”- 

თბეს, რასაც მას ინტეგრისტების მოძრაობა უმზადებდა, ამიტო3 
ცდილობდა განეხორციელებინა მათი ზოგიერთე მოთხოვნა: ხე- 
ლისუფლებამ უარი თქეა ბურგიბას პროდასაგლურ და მოდერნო,- 
ტულ პოზიციებზე. ეს უპირველესად განათლების სფეროს განე- 
კუთვნება. ყოფილი თუნისურე რელიგიური უნივერსიტეტი „ახ- 
ზეითუნი“ ბურგიბას ოცდაათწლიანი ბატონობის შემდეგ კვლავ 

იქცა ისლამის შემსწავლელ ცენტრად. სახელმწიფო დაწესებულე- 
ბებში ფრანგული ენა თანდათანობით იდევნება არაბულით, დღე- 
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ში ზუთჯერ ტელე ღა რადიომაუწყებლობა წყვეტს გადაცემებს 
და ლოცვისკენ მოუწოდებს ხალხს, მაგრაჭ1 არ შეიძლება მოწა- 

ნააღმდეგესთან ბრძოლა. ამ უკანასკნელის პროგრამის ცხოვრება- 
ში გატარებით და ინტეგრისტებიც კვლავ ' უკმაყოფილებას აცხა– 
დებდნენ მთავრობისადმი, რომელიც უარს ამბობდა მათი ყველა 
მოთხოვნის შესრულებაზე (5, გვ. 52). 

ადგილობრივი პოლიტიკური დამკვირვებლები აღნიშნავენ, რომ 

ისლამისტების საშუალებით არაბულე ქვეყნებე ცდილობენ გაევ- 
ლენა იქონიონ თუნისის პრეზიდენტ ბენ-ალიზე, «ომელიც აქამ- 
დე არ ცნეს არაბული სამყაროს ხელმძღვანელებმა. თუნისელები 

არ მალავენ თავიანთ ირონიას, როდესაც აცხადებენ, „რას შეიძ- 
ლება ელოდე პოლიციელისაგან?" მხედველობაში აჟვთ ის, რომ 

ზ, ბენ-ალი შინაგან საქმეთა სამინისტროს გენერალია. · 
საანტერესოა არაბული ქვეყნებს ხელმძღვანელთ. გეგმები 

არაბთა ლიგის შტაბ-ბინის კაიროში დაბრუნების შესახებ. ფაქტოა- 
რიგად საკითხი უკვე გადაწუდა ამან კი დარტყმა მიაყენა 
თუნასის ეკონომიკას, რადგანაც ლიგის ახალი შენობა თითეზის 
დამთავრებულია, ამის“ საპასუხოდ მიმდინარეობს თუნისში ასლ:- 
მური კონფერენციის ორგანიზაციის (იკო) შტაბ-ბინის გადატანის 
საკითხის განხილვა (7, 19. 04, 1991). . 

არაბულმა ქვეყნებმა თუნისში “ისლამური დრამის გათამაშება 
დაიწყეს და „ან-ნაჰდას“ ორგანიზაციამ თავისი მოძრაობა გამოა- 

ცოცხლა. ერაყის დამარცხების შემდეგ, უცხოური 'სახელმწიფოე- 

ბის ჯარების წინააღმდეგ ომში, ინტეგრესტები გააქტიურდნი5. 
მათ !მოახერხეს თავიანთი წარმომადგენლების შეყვანა მრავალ 
სახელმშიფოებრივ ორგანიზაციებში, სამინისტროში, არმიაში, პო- 

ლიციასა :და საბაჟო სამსახურში, 

მმართველობის ხელში ჩაგდების გეგმის განხორციელება და- 
იწყეს 1990 წლის სექტემბერში. პირველი ორი ეტაპი ითვალის- 

" წინებდა აგიტაციასა და პროკლამაციების გავრცელებას, მიტინ- 

გებსა „და „დემონსტრაციებს. მესამე ეტაპი –- თავდასხმებს პოლი- 
ციის პოსტებზე, უშიშროების ძალებზე, დკგ პარტიის აქტივის- 

ტებზე, საზოგადოებრივი თავშეყრის ადგილებში ტერორისტული 
აქციების „მოწყობას. მეოთხე –– სტუდენტი ახალგაზრდების მოძჰ- 

რაობისადმი მიმხრობას, ასევე პროვოკაციას რათა მთავრობა 

აეძულებინათ მიეღო საპასუხო ზომები (მათ შორის უწესრიგობას 

მომწყობთა დაპატიმრებები), რ. ღანუში იმედოვნებდა, რომ მთავ- 

-რობის მხრიდან რეპრესიები გამოიწვევდა „ხალხთა აღშფოთებას" 

და „ტირანთა" მმართველობის დამხობას. მეხუთე ეტაპის გათვა- 
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ლისწინებით უნივერსიტეტიდან და სხვა უმაღლესი სასწავლებლე- 
ბიდან დაწყებული ჰმბოხი გამოიწვევდა სახალბო დაუმორჩილებ- 
ლობის ფართო კამპანიას, ამის შემდეგ საქმეში ჩაერთვებოდნე5 
სპეციალური ჯგუფები, 'რომლებიც «დაესხმებოდნენ თავს მეიეშენე– 
ლოვან სამრეწველო „და ადმინისტრაციულ ობიექტებს, აჭ ეტაპზე, 

„ან-ნაჰდას“ "ჩანაფიქრით, მთაგრობის მიერ ა“რმეის გამოყენება 

გამოიწვეე და მასობრივ უწესრიგობებს, რომლის დროსაც ისლამეს- 
ტებს უმდა მოეხერბებინათ იარაღის მიმართვა მმ-რთველი რე–- 

ჟიმის წ-ნააღმდეგ. დაგეგმილი ეყო არმიის დახმარებით დაემყა- 

რებინათ» კონტროლი მნიშვნელოვან სატრანსპო“ტო არტერიებზე, 

დაემხოთ (მმართველი რეჟიმი, ხოლო შემდეგ კი გამოეცხადებინათ 

ისლყსმური რევოლუციის განხორციელებისა და „ისლამურე გამ- 

გებლობი) ფორმის" შემოღების შესახებ. ეს ფაზა გეგმით უნდა 
დამთავრებულიყო 1991 წლის ოქტომბერ-ნოემბერშე (მ, 05. 06, 

1991). 

1991 წლის იანვარშე თუნასის ცენტრში ისლამისტებმა ააფეთ- 
ქეს ბომბები, მრაწყვეს მასობრივი უწესრიგობანი. რომელთა იჩა'- 
შობა: პოლიცია! ძალის გამოყენებიძთ მოახერხა, თებერვალში 

მათ მოაწყვეს შეიარაღებული თავდასხმა მმართველ დემოკრატი– 
ულ-კონსტიტუყიურე გაერთიანების (დკა) პარტიის ცენტრალური 
კომიქატეას შენობაზე ბაბ ას-სუიკშმ,ი მა”ტში უსაფროხოებიას 

სამსახურმა საუნივერსიტეტო ქალაქებში აღნოაჩინა ასაფეთქებე- 

ლი მოწყობილობის დასამზადებელი ქიმიური რეაქტივები, ძალა- 

დობის მომწოდებელი პროკლამაციები. მაისის დასაწყისშე პრო- 
ისლამური სტუდენტური გამოსვლების ჩახზობისას ხუთია „დაგეასმ 

მოკლეს. ხოლო 30-ზე მეტი დაჯრეს. 

სთისის ბოლოს თუნისშე მოაწყვეს ანტისახელმწიფოებრივი გა- 

დატრიალების მცდელობა, მთავრობამ დააპატიმრა 300 ადამიაჩი, 

მათგან 100 სამხედრო მოსამსახურე, ისინი ყველანი „ან-ნაჰდას“ 

არალეგალურ ისლამურ ორგპნიზაციას ეკუთვნოდნენ. ადგილობრივი 

პრესის მონაცემებით, უსაფრთხოების სამსახურმა „ან-ნაპდას“ სა– 
მალაკებიდან ამოიღო იარაღი და ასაფეთქებლები, ლაპარაკია თუ- 

ნისის სამხრეთ რაიონებზე (გაბესი, სფაქსი), რომლებიც თუნისელი 

ისლამისტების დასაყრდენი ცენტრებია, ზოგიერთი მონაცემებით 

იარაღი შემოტანილი «ყო ალჟირიდან, 

შანაგან საქმეთა მინისტრის სიტყვებით, გამოძიება ისლამის- 

ტების საქმეზე გრქელდება- დაკითხვებზე დაპატიმრებულებმა გა- 

ნაცხადეს, რომ- ისლამურმა მოძრაობამ შეიმუშავა შმა-თველობის 
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ხელში ჩასაგდებად კონკრეტული გეგმა, რომელიც 5 ეტაპისაგან 

შედგებოდა. მინისტრმა დაამატა, რომ საქმე ეხება არა მხოლოდ 
მთავრობის, არამედ მისე ფორმის შეცვლასაც. მისი სიტყვებ:თ თუ- 
ნესელი ხალხი უარყოფს თეოკრატეულ სახელმწიფოს იდეას, გამო- 

დის ძალადობისა და ტერორის მოწინააღმდეგედ. ა. კალელმა მიუ- 
თითა, რომ ქვეყნის ყველა პოლიტიკური პარტიების (მმართველი 

პარტია და ლეგალური ოპოზიცია) დიალოგის პირობებში, როცა 

ქვეყნის ხელმძღვანელობა მაისწრაფვის „ახალგაზრდა თაობისათ- 

ვის ნათელი მომავლის“ უზრუნველყოფისათვის, რელიგიური ექს- 
ტრემისტების გეგმები ატარებენ „ბოროტ განზრახვას“ და მიმარ– 

თულია რესპუბლიკური სისტემის წინააღმდეგ (9, 11, 07. 1991). 
' პრეზიდენტ ბენ-ალის რეჟიმი მძიმე პერიოდა განიცდას, კონ- 

ფრონტაცია გამწვავდა და ძნელი სათქმელია როდის შენელდება და- 
ძაბულობა, ქვეყანაში გააძლიერეს უსაფრთხოების სამსახურის სა- 
ქმიანობა, მნიშვნელოვან საავტომობილო გზატკეცილებს კონტ- 

როლს უწევდა „სწრაფი რეაგირების“ ქვედანაყოფები. კონტროლს 

უწევდნენ ყველა უმაღლეს სასწავლებელსა და სტუდენტურ ქალა- 
ქებს. ამავე დროს აღსანიშნავია ისიც, რომ თუნისის საინფორმაციო 
საშუალებები კომენტარს არ უკეთებენ ალქეირში 2იმდინარე მჭოვ- 
ლენებს, მხოლოდ აქვეყნებენ საინფორმაციო ცნობებს. კომენ- 

ტარზე უარს ამბობენ ოფიციალური წრეების წარმომადგენლებიც. 
მიიჩნევენ, რომ ალჟირში მიმდინარე მოვლენები «ამ ქვეჟნის სა- 

შინაო საქმეა. ასეთი პოზიცია თუნისის ეკონომიკური ინტერესე- 
ბიდანავ გამომდინარეობს. 

თუნისის პოლიტიკურმა ოპოზიციამ მხარი დაუჭირა მპართველ 
წრეებს ისლამისტებთან ბრძოლაში. მთავრობაე1 მაშინვე გამოა- 

ყენა ეს ფაქტი იმისათვის, რომ, როგორც ყოველკვირეული «„რეა- 
ლიტე" აღნიშნავს, „განამტკიცოს დემოკრატეული ალიანსი და 

რესპუბლიკური მმართველობის ფორმა", ოპოზიციური პარტიების 

გენერალური მდივნების მრჩევლებთან შეხვედრის შემდეგ მეი- 
ღეს „ოპოზიციის ყველა კანონიერი მოთხოვნა", ოფიციალურ სა· 
ინფორმაციო საშუალებებს დაეკისრათ გააშუქონ ოპოზიკციცრ პარ- 
ტიათა პროგრამები. მათ სტრუქტურაში მომხდარი ცვლილებები. 

მაღრიბის პრობლემების სპეციალისტი მოჰსენ თუმი ალჟირში 
ვიზიტის შემდეგ შეხვდა თუნისელ ჟურნალისტებს. მისი აზრით, 
ისლამისტების აქტიურობა შეენიშნება იმ ქვეყნებში, სადა, ხე- 

ლისუფლება ერთი პარტიის ხელშია უზურპირებული და რომელ- 

მაც ვერ შეძლო გადაეჭრა სოციალური და ეკონომიკური პრობ- 
ლემები, ქვეყნებში, სადაც არ არის ნამდვილი მრავალპარტიულობა. 

204 ' ·



თუმიმ აღნიშნა, რომ ალჟირში მიმდინარე მოვლენები პირდა- 
პირ გავლენას ახდენენ მთელ მაღრიბზე და პირველ რიგში თუნის- 
ზე. „ის, რაც ხდება ალჟირში, -- განაცხადა მან, –– ეხება თუნისის 
სასეიცო კლო ინტერესებს; უკანასკნელი ორი წლის განმავლობა- 
ში ალჟირი იყო „ან-ნაჰდას“წევრებია და ხელმძღვანელები" 
მფარველი, საჭიროა მაღრიბის ყველა ქეეყნის მოქმედების კოორ- 
დინაკია, რათა თავიდან ავიცილოთ ისლამისტების საფრთხე", 

ადამიანის უფლებების დაცვის უმაღლესი კომიტეტის თავმჯ- 
დომარემ რაშიდ არისმა განაცხადა, რომ თუნისისათვის გადარჩე- 
ნის ერთადერთი გზა დემოკრატიაა. გაზეთ „ტანის“ ინტერვიუბი 

კი თქვა, რომ: „არაბული ქვეყნები ამჟამად განიცდიან ავადმყოფო– 
ბას, ღომელსაც ინტეგრიზმი ეწოდება, მაგრამ ვიმედოვნებ, რო3 

საბოლოოდ დემოკრატია გაიმარჯვებს და აუვილებლად მშვადო- 
ბიანი გზით“ (10, 10. 16, 1991). 

199: წ, ზაფხულის პერიოდში ოპოზიციურე პოლიტიკური პარ- 

ტიეების მოქმედება გააქტიურდა. ოპოზიცია დღეს მძიმე მღგომა- 
რუეობუშია, ყველა პარტია ცდილობს შეინარჩუნოს ერთიანობა, რა- 
დგახაც ამის გარეშე მათი არსებობა კითხვის ქვეშ დადგება. 

ვოტა ხნის წინ მიმდინარე წამყვანი ოპოზიციცრი პარტეის –- 

დემოკრატ-სოციალისტთა მოძრაობის (დსმ) ორდღიანი სესია მ- 

უძლვჩა ქვეყნი» საშინაო პრობლემებსა და სექტემბრისათე-» 7:ა- 
ნიშნული ოპოზიციის ყველა პარტიის ეროვნული საბჭოების კო5- 
ფერენციისათვის მზადებას ?. სავარაუდოა,„დ რომ“ კონფერ1ნცააზსე 
“შეიქმეება ოპოზიციის ერთიანი ფრონტი, რომელსაც, თუნი“ის კოქ- 
პარტი-ლს გენერალური მდივნის მ. ჰარმელის აზრით. შეუძლია თა- 
ნაბარე პოლიტიკური ბრძოლა აწარმოოს მმართველ დემოკლატი- 
ულ-კოზსტიტუციური გაერთიანების (დკგ) პარტიასთან. 

დემოკრატ-სოციალოტთა მოძრაობის შიგნით ჯერ კიდევ აღ ა“- 
ის მოწესრიგებული ურთეერთობებეი პარტიის თამჯდომ:რის 4. 

მაუდაა და გენერალურ მდივან მ. ბენ-ჯაფარს შორია. ადგეილობ- 

რივი პრესა დიდ მნიშვნელობას ანიჭებს დსმ-ში არსებულ კონ- 

ფლაქტს. 
ბენ-ჯაფარის განცხადების მიხედვით, სიძნელეები, რომელსაც 

მოძრაობა განიცდის, დაკავშირებულია ეროვნულ დონეზე მოქუკ- 

  

?· სე,იის მუშაობაში მონაწილეობა არ მიუღია პროგრესისათვის მებრძოლ 

სოციალურ პარტიას, რადგანაც მახ გაღაწყვიტა მის წიმაშე არსებუ: ამოფა- 

„ების გაღაჭრ» ·დამოუკიდებლად, გაერთიანების პროცესის გარეშე. 
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დების პროგრამის გამომუშავებასთან. „ჩვენ ყოველთვის მოვუწო- 

დებდით მთავრობას დიალოგისაკენ, მაგრამ დიალოგმა შედეგი არ 
გამოიღო“ –- განაცხადა მან. შეესო რა ოპოზიციის მონაწილეო- 
ბას პარლამენტის მუშაობაში, ბენ-ჯაფარმა აღნიშნა, რომ დემოკ- 
რატ-სოციალისტთა მოძრაობის ეროვნული საბჭოს წევრთა უმეტე- 
სობა გამოდეს პარლამენტის ნაწილობრივ არჩევნებში მონაწილე- 

ობის წინააღმდეგ, რომლის ჩატარებაც შემოდგომისთვისაა ღაგე- 
გმილი, ბენ-ჯაფარის აზრით, თუ დემოკრატ-სოციალასტთ.: მოძრა- 

ობა წარმოდგენილი იქნება პარლამენტში, ეს მაინც არ გადაჭრის 
ყველა პრობლემას. „1978 წელს ჩვენ ვმონაწილეობდით პარლა- 
მენტის მუშაობაში, მაგრამ ჩვენს აზრს არ ითვალისწინებდნენ – 
დაამატა დამ გენერალურმა მდივანმა –- პრაქტიკულად ეს ნიშნავ- 
და მხოლოდ დასწრებას დეპუტატთა პალატის სხდომებზე“. მისი · 
აზრით, ქვეყნის წინაშე მდგარი პრობლემების. გადაწყვეტაში მნიშ- 

გნელოვანი ·რროლი შეიქლება შეასრულოს ოპოზიციის მძლავრი ბო- 
ლიტიკური ძალების შექმნამ. · 

გაზეთ „ტანისთვია“ მიცემულ ინტერვიუში დსმ მოძრაობის 

თავმჯდომა4ემ მ. მაუჯმა თქეა, რომ სპარსეთი: ყურეში მ“მდინარე 
კრიზისმა შესაძლებლობა წარმოშვა დაეწყოთ დიალოგი მთავრო- 
ბასთან. „ამ პერიოდში ჩვენ ერთ პოზიციაზე ვიდექით" -- განაც- 

ხადა მან, 
აღსანეშნავია ისეც, რომ არანაკლები მნიშვნელობა ჰქონდა 

ცენტრალურ ხელისუფლებასა და ოპოზეციას შორის კავშირის 
განმტკიცებაში „ისლამურ ფაქტორს“... ოპოზიციის პარტიებმა 
ერთსულოვნად დაუჭირეს მხარი მთავრობის აქციებს, რომელაც 

მიმართულია „ან-ნაჰდას“ ისლამური მოძრაობის . წინააღმდეგ, რა- 

დგან ის მიისწრაფვოდა (ალჟირის მაგალითზე) დესტაბილიზაეია 

მოეხდინა ქეეყანაში, შემდეგ კი ხელში ჩაეგდო მმართველობა. 

მათ, ასევე, მოიწონეს სტუდენტურ მოძრაობაშე ჩატარებული „წმე- 

ნდა". პრესაში ხშირად იბეჭდება სტატიები, რომლებიც კიცხავენ 

„თსლამურ ფაქტორს“. პრესაში გამოჩნდა მონაცემები სუდანში 

სპეციალური ბანაკების არსებობის შესახებ, სადაც მომზადებას 

გადიან შეიარაღებული მებრძოლები მაღრიბის ქვეყნებში დესტა- 

ბილიზაციის აქციების გასატარებლად, ალქირში თუნისის თავდა- 

ცვის მინისტრის ვიზიტისას ჟურნალისტებს აჩვენეს სპეციალური 

ბანაკი ქ. ელ–უედში, სადაც ალქირელი ისლამისტები გამოცდი- 

ლებას უზიარებენ თავიანთ თუნისელ კოლეგებს. დემოკრატ-სო- 
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ციალისტთა მოძრაობის თავმჯდომარემ კვლავ გამოხატა თავისი 
პოზიცია „ან-ნაჰდას“ ორგანიზაციისადმიე „თუ „ან-ნაჰდა/ უარს 
იტყვის ძალადობაზე „და მიიღებს პოლიტიკური ბრძოლის პირო- 
ბებს, ჩვენ მხარს ღავუჭერთ მათ მოთხოვნას –– ლეგალიზაციის 

შესახებ“ –- განაცხადა მ. მაუდმა. 
თუნისის ზოგიერთი პოლიტიკოსი გამოდის პარლამენტის კიე- 

დევ ერთი პალატის –- სენატის შექმნის მომხრედ, მაგრამ ოპო- 

ზევიური პარტიები მიიჩნევენ, რომ მხოლოდ სახალხო არჩევნები 

შესძლებს მათი წარმომადგენლობის გარანტიას მართველობის სა- 

კანონმდებლო “და აღმასრულებელ ორგანოებში, ამისათვის კი” ს»- 

ქიროა შეიცვალოს კანონი არჩევნების შესახებ, რადგან ახლანდელი 

სახით იგი კვლავ მჭართველი პარტიის გამარჭვებას გამოიწვევს (1:, 

გვ. 9-12).



იდეური ბრძოლა ისლამიზმის, ნაციონალიზმისა 
და ლაიციჭმის საკითხებზე 80-იანი წლების თურქეთში 

1980 წლის 12 სექტემბრის სახელმწიფო გადატრიალების შემ- 

დეგ, ხელისუფლების სათავეში მოსულმა უმაღლესმა სამხედრო 
ხელმძღვანელობამ „ქემალიზმის პრინციპების აღდგენის" აუცი· 
ლებლობა გამოაცხადა და პოლიტიკური მიზნებისათვის ისლამის 
გამოყენება აკრძალა. მთავრობამ დაშალა ეროვნული ხსნის კლე- 
რიკალური პარტია, რომლის ლიდერებსაც მიესაჯათ პატიმრობა თუ- 

რქეთმი შარიათზე დაფუძნებული სახელმწიფო შექმნის ცდის 
ბრალდებით. 

1982 წლის კონსტიტუციის მთელ რიგ მუხლებში აღინიშნე- 

ბოდა. რომ თურქეთი „ლაიცისტური სახელმწიფოა", კატეგორ:- 
ულად იკრძალებოდა პოლიტიკური პარტიებისა და ოღრგანიზავიე- 
ბის მიერ რელიგიური ფაქტორის გამოყენება, იქვე ნათქვამი იყო 

სკოლებში ისლამის სავალდებულო სწავლების შესახებ. 
რეჟიმის სოციალური საყრდენის გაფართოებისა და განმტკი- 

ცების, მოსახლეობის რელიგიური განწყობილების კონტროლის 
მიზნით, სამხედრო ადმინისტრაცია მთელ რიგ დათმობებზე მიდი- 
ოდა მუსლიმური სამღვდელოების წინაშე. ამ მხრივ მეტად Vსაინ- 
ტერესოა პრეზიდენტ ევრენის გამოსვლა კონიის ისლამურ ინსტ“- 
ტუტშზი, სადაც სახალხოდ დადო პირობა, რომ გაზრდიდა რელი- 
გიურ მოღვაწეთა უფლებებს, რელიგიურ თავისუფლებებს. 19852 

წლის კონსტიტუციის 24-ე. მუხლში აღინიშნა „მოსახლეობის რე- 

ლიგიური და ზნეობრივი აღზრდის აუცილებლობა სახელმწიფო 
კონტროლის ქვეშ“, ხოლო 1982/მ3. სასწავლო წლიდან დაწყებით 
და საშუალო სკოლებში უნდა შემოეღოთ რელიგიის სავალდებუ- 

ლო სწავლება, გარდა ამისა, სახელმწიფომ გაზარდა მეჩეთების 

მშენებლობის დაფინანსება და ა. შ, მოგვიანებით, 1986 წელს მი- 

ღებულ იქნა კანონი, რომელიც მორწმუნეთა რელიგიური გრძნო- 
ბებს შეურაცხყოფისათვის ითვალისწინებდა თავისუფლების 
აღკვეთას 6 თვიდან 2 წლამდე ვადით. | 

1983 წლიდან მოყოლებული, ბურჟქუაზიულ-დემოკრატიული 
ოთ



ნორმების თანდათანობითი აღდგენის პირობებში, თურქეთში დაი- 
წყო მუსლიმური მოძრაობის ახალი ეტაპი. ამ მოძრაობამ განსა– 
კუთრებული გასაქანი პოვა 1985 წლიდან როდესაც იგი თავი- 
სუფლდება სახელმწიფოს მკაცრი კონტროლისაგან, ყალიბდება არ– 
სებული რეჟიმის ძლიერი მუსლიმური ოპოზიცია, რომელიც მზარდ 
გავლენას ახდენს საზოგადოებრივი ცხოვრების ყველა სფეროზე, 

პირველ რიგში, ქვეყნის პოლიტიკურ და იდეოლოგიურ მდგომარეო- 
ბაზე, მუსლიმური სამღგდელოება, რომელიც მუსლიმური მოძრაო- 
ბის საფუძველს წარმოადგენს, რაოდენობრივად მოსახლეობის მნი–- 

შენელოვანი ფენაა, 1960-70-იან წლებში მიმდინარე პროცესებმა 
სამღვდელოების ფენაში მნიშენელოვანი. ცვლილებები შეიტანა, 

თანდათანობით გაიზარდა მისი როლი თურქეთის ედეურ და პოლი- 

ტიკურ ცხოვრებაში. მნიშვნელოვნად ამაღლდა თურქეთის სამღევ- 
დელოების განათლების დონე (1962 წელს თურქეთში მცხოვრები 
60.000 რელიგიური მოღეაწიდღან არ ჰქონდა განათლება 55000. 
3,106 მიღებული ჰქონდა დაწყებითი განათლება, საშუალო განათ- 
ლება –– 1298, რელიგიური –– 417, საუნივერსიტეტო -–– 370) (1, 12, 

01), რელიგიურ საქმეთა სამმართველოს ცნობით, 1986 წელ! ამ 

სამმართველოს განმგებლობაში შეღიოდა 67 082 რელიგიური მოღ- 
ვაწე. ამ დროისათვის თურქეთში შეიქმნა რელიგიური განათლების 
ფართო სისტემა, რომელიც უზრუნველყოფდა რელიგიური განათ- 
ლების მაღალ დონეს. ფუნქციონირებდა 57 600 მეჩეთი, რომელ- 
თაგან 45024 აშენებულ იქნა რესპუბლიკის არსებობის პერიოდში. 
ამას გარდა, მოქმედებდა ყურანს შემსწავლელი 3704 კურსი, 
რომლის მსმენელთა რიცხვი 130874 აღწევდა, იმამ-ხატიბების 715 
სკოლა 220.991 მსმენელით (1, 6, 12, 1926). რელიგიური სწავ– 
ლების სისტემის გაფართოებაზე მეტყველებს ის. ფაქტიც, რომ 
უკვე 1987 წელს თურქეთში ფუნქციონირებდა ყურანის შემსწავ– 
ლელი 3900 კურსი და იმამ- ხატიბების 716 სკოლა 230.000 მსმე– 
ნელით (2, 2, 12, 1986). 

1970-30-იან წლებში ქვეყანაში იქმნებოდა და ძლიერდებოდა 
პარალელური სახელმწიფო-რელიგიური სტრუქტურა მრავალრი- 

ცხოვანი ნახევრადლეგალური რელიგიური საძმოები, ორდენების, 
სექტებისა და სამხედრო-რელიგიური დაჯგუფებების სახით, სამღ– 
ვდელოების –– იმამების, შეიხების, მიურიდების რიცხვი ამ სტრუ- 

ქტურაში გაცილებით უფრო მრავალრიცხოვანია, ვიდრე სახელ–- 

მწიფო სამღვდელოება. ამასთან” ტარიკათების წევრები ბევრად 
უფრო აქტიურნი იყვნენ და მიუხედავად მათ შორის არსებული 

განსხვავებებისა, სწრაფად ერთიანდებოდნენ სახელმწიფო და პი- 
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რად ცხოვრებაში შარიათის ნორმების „აღდგენის იდეის საფუქ- 

ველზე. 
სხვადასხვა მონაცემებით, ორდენებისა და სექტების მომხრეთა 

რიცხვი მერყეობდა 1 მლნ–დან 5-7 მლნ-მდე (13. #6, 1978). 1981 

წელს არალეგალურად მოქმედებდა ყურანის შემსწავლელი 50 000 
კურსი, 20-ჯერ მეტი, ვიდრე ლეგალური (2633), (1. 17, 7, 1981). 

მიუხედავად იმისა, რომ სახელმწიფომ დაამტკიცა ლაიციზმის 

პრინციპების მემდევრობა, ისლამურმა მოძრაობამ თურქეთშე 1930- 
იანი წლების II ნახევარში ზალხთა მასების ფართო მხარდაჭერა 
მოიპოვა. 1986 წელს ჩატარებული სოციოლოგიური გამოკითხვის 
თანახმად, ხუთი თურქი მოქალაქიდან სამი თავს მორწმუნედ მიიჩ- 

ნევდა, ყოველი მეოთხე (26, 3%) ყოველდღიურად ასრულებდა 
ნამაზს, 18,3% მტკიცედ მისდევდა შარიათის ნორმებს, 60,8% #+ე- 
გულარულად ინახავდა მარხვას, 62% მსხვერპლს სწირავდა ყურბან- 
ბაირამის დღესასწაულს, ხოლო 71% ჰქონდა ბედისწერის რწმენა 
(1. 26, 5, 1986). 

თურქეთში ისლამეს გავლენისა და რელიგიური დაჯგუფებების 
აუტიურობის ზრდას ტენდენერა, ჩვენის ახრით, გამოწვეულია მთე- 
ლი რიგი მიზეზებით. 1983 წელს პოლიტიკური პარტიების მოღვა- 
წეობის განახლებამ და პარლამენტის ფორმირებამ საზოგადოებაში 
გამოიწვია სხვადასხვა სოციალურ-პოლიტიკური ძალების დაპი- 

რისპირება, ამ პროცესმი ჩაებნენ კლერეკალური წრეებიე. 

1980-იან წლებში დაიწყო თურქეთის დაახლოების პროცესი 
კონსერვატორულ არაბულ რეჟიმებთან მისმა მისწრაფებამ, მოე- 
პოვებინა წამყვანი მდგომარეობა ისლამურ სამყაროში, გამოიწ- 
გია მუსლიმური სოლიდარობის გამომხატველი ლოზუნგებას წა- 
მოყენება. ეს კი ქვეყნის ხელისუფლების მიერ საერო სახელმწი- 

ფოს პრინციპებიდან გადახვევას წარმოადგენდა. ამან ხელსაყრე- 
ლი პირობები შეუქმნა რელიგიური მოძრაობის გააქტიურებას. 

მოძრაობის გაძლიერებას ხელე შეუწყო ირანის პოლიტიკამაეც, 
რომელიც თურქეთს განიხილავდა როგორე ისლამური რევგოლუცვი- 

ის ექსპორტის ერთ-ერთ ობაექტს. ირანის მმართველი საჭღვდე- 
ლოების ჩანაფიქრით, „ისლამური რევოლუციის ექსპორტს“ თურ- 
ქეთშე უნდა ჩამოეყალიბებინა ფართო პროისლამური ოპოზიცია), 

რომელიც შეძლებდა გავლენის მოხდენას .თურქეთის სახელმწი- 
ფოს საშინაო და საგარეო პოლიტიკაზე, ეს, თავის მხრივ, გამოი- 

წვევდა სახელმწიფოს გარდაქმნას რელიგიურ პრინციპებზე, ამ 

მიზნით, ირანის ხელისუფლებამ გააძლიერა იდეოლოგიური ზემო- 

ქმედება თურქეთის მოსახლეობაზე. ამ კამპანიაში მონაწილეობდ- 
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ნენ ირანის პროპაგანდისტული ცენტრები და დაწესებულებები, მა– 
გალითად: ისლამური პროპაგანდის ორგანიზაცია, ისლამური ხრი–- 

ენტაციის სამინისტრო, ისლამური რევოლუციას მუშაკთა კორპუ- 
სის იდერლოგიური “აპარატი. პროპაგანდის მთავარ საშუალებად 
იქცა რადიოსადგური „ირანის ხმა“. გარდა ამისა, ირანში გამოდიო– 

და პერიოდული გამოცემები თურქულ ენაზე და მუსლიმური კონ- 
სტიტუციის პროექტი (4, 27, 07, 1987) საერთოდ,. რანის ხელი- 

სუფალთა აზრით, ისლამური რევოლუციის იდეათა დანერგვისათ- 
ვის განსაკუთრებით კარგი პირობები არსებობდა აღმოსაგლეთ :წა- 
ტოლიაში. · 

ირანის პროპაგანდის საფუჰველს წარმოადგენდა შიიტური მი- 

· მრთულების პანისლამიზმი. ხომეინისს „თაუჰიდური სწავლება“, 
ძლევამოსილე ისლამურე რევოლუვიის წარმატებათა ჩვენება იყო 
წამქეზებლური ხასიათის, რაც გამოიხატებოდა თურქეთში ისლა- 

მური რევოლუციას დროშის აღმართვის მოწოდებაში. ამასთან, ხო- 

შეინმა ქემალ ათათურქი გამოაცხადა ისლამის მტრად და მოუწო- 
და თურქებს უარეყრთ ქემალიზმიას პრინცეპები (1, 3, 01, 1986), 
რამაც გამოაწვია წინააღჭდეგობათა ტალღა თურქეთში, ეს ფაე:ტია 
შეფასებულ იკნა როგორე ჩარევა თურქეთის საშინაო საქმეებში. 
ზომეინის განცხადება და ირანის ანტითურქული პოოპაგანდა თურ- 

ქეთის პრემიერ-მინისტრის თურგუთ ოზალის ვიზიტის დროს თეი- 
რახში მოლაპარაკების ერთ-ერთი საგანი გახდა (5, 12, 01, 1989). 
ირანის პრემიერ-მინისტრმა მირ ჰუსეინ მუსევიმ მოგვიანებით განა- 

ცხადა, რომ თურქეთსა და ირანს შორის ურთიერთობათა განვითა- 

რებაში გადამწყვეტია რწმენისა და მუსლიმური ფასეულობების პა- 

ტივის/ცემა (1, 12, 01, 1989). 
ირანის გაძლიერებულმა პროპაგანდამ „.და სხვა ზომებმა ხელი 

შეუწყვეს თურქეთში მუსლიმური იდეოლოყიის დანერგვას, როი- . 

ლის გავლენის ქვეშ იმყოფებიან ქვეყნის მოსახლეობის სხვადასხვა 
ფენები პროირანული განწყობილება ფართოდ გავრცელდა ანკა- 
რის, სტამბოლის, აღმ. ანატოლიის და სხვა ქალაქების სტუდენ- 

ტურ გარემოში, რელიგიური ორდენებისა და სექტების წეერთა შო- 

რის. ამ «და სხვა მიზეზების გამო 'ათ საგრძნობლად გაააქტიურეს 

თავიანთი მოღვაწეობა, ნაწილმა კონტაქტები დაამყარა ირანის სა- 

მღვდელოებასთან და (ცნო აიათოლა ხომეინის ავტორიტეტი. მიუ- 

ხედავად რეპრესიული ზომების მიღებისა, ისლამური რევოლუციის 

იდეათა მზარდმა გავლენამ ხელი შეუწყო თურქეთის ისლამური 

მოძრაობის შესამჩნევ პოლიტიკურ რადიკალიზაციას. ამას თურქე- 
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თის ხელისუფლება განიხილავდა როგორც მმართველი რეჟიმის 
სტაბილურობის საფრთხეს მუსლიმური ძალების აქტივიზაცია, 

პირველ რიგში გამოიხატა ორდენების, სექტების, რელიგიური ტ:- 
რიკათების, სხვადასხვ: მუსლიშერი ექსტრემისტული დაჯგუფებე- 

ბის მოღვაწეობის გაძლიერებაში რომლებიც ერთიანდებოდნენ 
შარიათის ნორმების აღდგენის ერთიანი იდეით. ამასთან დაკავში- 
რებით გაზეთი „მილიეთი“ წერდა, რომ 1985 წელი აღინიშნება 
ტარიკათების აქტიურობით. „არასოდეს ჩვენს ქვეყანაში რელი- 
გიურ რეაქციას არ მიუღწევია ასეთი მასშტაბებისათვის“ –– აღნიშ- 
ნაგდა გაზეთი. ამ პერიოდში განსაკუთრებული აქტიურობით გამო- 
ირჩეოდნენ ნურჯისტები, ეროვნული მსოფლმხედველობის ევრო- 
პული ორგანიზაცია, ნაყშიბენდია, სულეიმანის ტეიჯანის, ბაზაის, 
ექსტრემესტული ორგანიზაციები ხიზბ-იუთ თახრირი, ხიზბ–-ულ-ის- 

ლამი და ისლამური ჯიჰადი ყადირია, რუფაი (1. 4, 10, 1985). 

მომხრეთა რიცხვი აღწევდა 1 მლნ (1. 23, 07, 1986). ეს დაჯგუფე- 
ბები, მათი ლოზუნგები და იდეები განსაკუთრებული პოპულარო- 
ბით სარგებლობდნენ აღმოსავლეთ ანატოლიის რაიონებში. მაგალი- 
თად, თურქეთის შინაგან საქმეთა სამინისტროს მონაცემებით, მარ- 
ტო ერზრუმში 1986 წელს მოქმედებდა 200-მდე არალეგალური 
რელიგიური ორგანიზაცია და დაჯგუფება (1, 21, 7, 1986). ამავე 
წელს დიარბაქირში ჩატარებულ იქნა სპეციალური ოპერაციები 

ექსტრემისტული რელიგიური დაჯგუფებებისა და ტარიკათების წი- 
ნააღმდეგ. 

1980-იან წლებში რელიგიური დაჯგუფებების პოლიტიკური 

აქტივობა გამოიხატებოდა სამი ძირითადი ფორმით. პირველი, –– ორ- 
დენებისა «და სექტების მიერ შემარჯვენე ბურქეუაზიული, მმართ- 
ველი ან განსაკუთრებით გავლენიანი პარტიისადმი მხარდაჭერით, 
ისეთებისა, როგორიცაა სამამულო პარტია და ჭეშმარიტი გზის 
პარტია. მეორე –– მუსლიმურმა წრეებმა ამ პერიოდში შექმნეს 
„საკუთარი“ კლერიკალური „კეთილდღეობის“ პარტია, რომელიე 

ეყრდნობოდა „ეროვნულ მსოფლმხედველობას“. მესამე –– თურქე- 

თის იდღეურ-პოლიტიკურ ცხოვრებაშე ახალ მოვლენად იქცა რელი- 

გიური თემებიდან ხელისუფლების სათავეში მუსლიმური წრეების 

მოსვლის შესაძლებლობა. ირანში ისლამური რესპუბლიკის შექმნამ 

სტიმული მისცა თურქეთის კლერიკალური წრეების რადიკალურ 

ფრთას, რომლის შეხედულებითაც პოლიტიკური პარტია წარმოად- 

გენდა დასავლური წარმომავლობის საზოგადოებრივ ინსტეტუტს, 

ხოლო დასავლური , დემოკრატია ეწინააღმდეგება ყურანს მათი 

აზრით, ისლამურ ქვეყანაში დასაშვებია მხოლოდ ერთი პარტია –– 
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ისლამური. ამავე დროს, იცოდნენ, რომ თანამედროვე თურქეთის 

პირობებში ამგვარი პარტიის არსებობას დაუყოვნებლივ აკრძალავ- 
დნენ”ნ ამიტომაც, ისლამისტებმა ხელისუფლებისაკენ მიმავალ 
ერთადერთ საიმედო გზად მიიჩნიეს ორგანიზატორული მუშაო- 
ბა მეჩეთებსა და რელიგიურ თემებში, მსგავსად ისლამური ირა- 
ნისა იცავდნენ რა ამ თეზისს, ამავე დროს, არჩევნებისას მხარს 

უჭერდნენ კეთილდღეობის პარტიას, თუმცა, თვლიდნენ, რომ თურ- 
ქეთში ისლამური წყობის დამყარება განხორციელდებოდა- ძალის 

გამოყენებით (1, 6. 12. 1986). ტარიკათების პოლიტიკური აქტიუ- 
რობის გამომხატველი გახდა მათი კონტროლის დამყარება ზო- 
გიერთ გაზეთებზე, რომლებიც აქტიურად ეწეოდნენ ისლამის იდ- 

ეათა პროპაგანდას. 
ისლამური წრეები, პოლიტეკური მოღვაწეობის სხვადასხვა 

ფორმების გამოყენებით, ახერხებღნენ ძირეთადი პოლიტიკური 

პარტიების დოქტრინებსა და პროგრამებზე გავლენის მოხდენას, 
ისინი ძირს უთხრიდნენ ქემალიზმისა და საერო ნაციონალიზმის 
პოზეციებს, აქტიურად ნერგავდნენ საზოგადოების ცნობიერებაში 
ისლაჭიზმისა და პანისლამიზმიას იდეებს, 

1980-იან წლებში განსაკუთრებული გავლენით სარგებლობდა 

სულეიმანიეს ტარიკათი. სხვდასხვა ზონაცემებით ეს ტარიკათი 
აჭ პერიოდში აერთიანებდა 50000-მდე მომხ4ეს (1.23, 07, 1986). 
მათ შექმნეს „ყურანის შემსწავლელი კურსებისა და სკოლების მო– 

სწავლეთა დამხმარე ფედერაცია", რომლის მფლობელობაში იმ- 

ჟოფებოდა 1;:5 ათასი განყოფილება და 101 000 მოსწავლე LI, 17, 
05, 1986). ფედერაციას ხელმძღვანელობდა ქემალ ქაჩანი, სამარ- 

თლიანობის პარტიეს დეპუტატი (1, 19, 05, 1985), თურქეთის გა- 
რეთ, ძირითადად დასავლეთ ევროპაში, ტარიკათს ჰქონდა „ისლა- 
მური კულტურის" დიდე ქსელი, რომელიე მოიცავდა დაახლოე- 

ბით 215 კულტურულ ცენტრს (1. 19, 05, 1986). ამასთან, სულეი– 
მანიეს ტარიკათის კონტროლს ექვემდებარებოდა ყოველკვირეუ- 
ლი გამოცემა „უფუკი“, გაზეთი „საბაჰი“ (1. 6, 12, 1986) 'და ჟურ- 
ნალი „თაბლიგი“, რომელთა გამოკემა ხდებოდა ევროპაში და თუ- 
რქეთმი ვრცელდებოდა ფოსტით (1, 6, 12, 1986). გფრ-ში სულეი– 
მანისტებს ემხრობოდა ეროვნული მსოფლმსედველობის ევროპე- 

ლი ორგანიზაცია, ისლამური თემე და ყურანის შემსწავლელი კუო- 
სები და სკოლები (1, 6, 12. 1986). ევროპაში ტარიკათის ორგანი- 
ზავიებშე მიურედთა რიცხვი აღწევდა 40000 (1. 6, 12. 1986). სუ 

ლეიმანიეს ტარიკათის ევროპულ ცენტრებს ხელმძღვანელობდა 

ყოფილა მუფთი ადანი ჯემალეთთან ყაპლანი (1. 7, 12, 1986), სა- 
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ხალხო სოციალ-დემოკრატიული პარტიის დეპუტატმა ადანიდან ჯ. 
ჯანვერმა მეჯლისის სხდომაზე განაცხადა,. რომ სულეიმანისტების აზ- 
რით 4 წლის შემდეგ მთელი თურქეთა,. დაწყებული პრეზიდენ- 
ტიდან და დამთავრებული მძღოლით, შევა ამ ძმობაში (1. 6, , 12, 

1980). ცნობილია სამხედრო რეკს თანამშრომლობის ღფაქტები 

სულეიმანიეს ტარიკათთან. ბ. ეჯევითმა საჯაროო დაადანაშაულა სა- 

მხედრო რეჟიბეს კაბინეტის მეთაური ბ. ულესე ამ ტარიკატთა5 
კავშირში, რის გამოეც მის წევრებს არ განუეღი:თ რაიმე შეზღუთ- 

ვა და დევნა (1. 11,02. 1987). სამაგიეროდ, მათ მხარი დაუჭირეს 
1982 წლის კონსტიტუციას, 

მეჯლისსს სხდომაზე სახალხო სოციალ-დემოკრატიული პარ- 

ტიი. დეპუტატმა ჯ. ჯანვერმა აღნიშნა, რომ სულეიმანიეს ტარი- 
კათის წევრები ათათურქს მიიჩნევდნენ დეჯალად .(ანტიქრისტეს 

მუსლიმური ვარლ:ანტი), მაჰდის არმიაში შედიან ჰიურიდები, ტა- 

რიკათები „და არა თსინი, ვინც აკომპლექტებენ დეჯალის არმიას, 
დეჯალის არმიაში შედიან იმამ-ხატიბების სკოლებისა და ისლამას 
ინსტაეტუტის კურსდამთავრებულებივც (1, 10. 02. 1987): სულეი- 
მანიეს ტარიკათის მემდევრები, პირველ რიგში კი ყაპლანის ჯგუფე- 
ბი, ოომლებიც მოკგმედებდნენ კიოლნში, სარგებლობდნენ ირანის 
მხარდაჭერით. ყაპლანი ეთანხმებოდა ირანის მოდელს და აქტიურ 
პროპაგანდას უწევდა ისლამური კონსტიტუციის პროექტს, წარმო- 
ადგენდა ტარიკათის რადიკალურ ფრთას, აკრიტიკებდა საერო ნა- 
ციონალიზმს და ქემალიზმს. იგი აცხადებდა, რომ ქემალ 'ათათურქმა 
ერს წარუმძღვარა ცრუ ლოზუნგი „ხელისუფლება ერს ეკუთვნის“, 
ხალხის ნების გაუთვალისწინებლად. ჩვენ კი ეეკრდნობით რელი- 
გიურ თემს, რომელიც შემჭიდროებულია ისლამური სახელმწიფოს 
იდეის გარშემო. სულეთიძმანისტების (იმავე ფუნდამენტალისტები"!) 
ლოზუნგია: „ხელისუფლება ეკუთვნის ალაპს4“, მათი მტკიცებით ის- 
ლამური ადათ-წესები და სამართალი თურქეთში ხორციელდება 
მხოლოდ ნაწილობრივ. ფაქტობრივად სულეიმანისტები ქადაგებენ 
ადრეული ისლამისაკენ დაბრუნებას: „ჩვენ ვბრუნდებით არა 600, 
არმედ 1300 წლით უკან, ისლამის ოქროს საუკუნეში, წინასწარმეტ- 
ყველის · ეპოქაში# (1. 10.02.1987). ამის შესაბამისად, ისინი ()დი- 
ლობდნენ წარმოედგინათ ისეთი სახელმწიფოს მოდელი, რომე- 
ლიც ეყრდნობოდა ისლამურ თემს: „ჩვენ შევქმნით არა ისლამურ 
ან ხომეინისტურ სახელმწიფოს, არამედ ისეთს, როგორიც იყო წი- 

ნასწარმეტყველის (მუჰამედის) «დროს, რადგანაც თანამედროვე 

თურქეთი ეს გუშინდელი მექაა. ჩვენ მივდევთ წინასწარმეტყველ 
მუჰამედეს მაგალითს, რომელმაც თემები შექმნა ჯერ მექაში. მე- 
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დინაში და შემდეგ ამ თემების საფუძველზე––ისლამური სახელმწი- 
ფო4 (4, 27, 07. 1987). ერთიანი ისლამური კონსტიტუციისა ბახაზი, 

ყველა მუსლიმური სახელმწიფო, სულეიმანისტების აზრით, გაე“- 

თიანდება ისლამურ კავშირში ერთიან ისლამურ სახელმწიფო–- 

შე თურქეთი მხოლოდ ეილაიეთია. „ჩვენ დავამხობთ რესპუბლიკა! 
და ავირჩევთ ხალიფას მსოფლიოს ყველა მუსლემებესათვის“ – 

აცხადებდა ჯ. ყაპლანი (1. 31, 1986). 
პუბლიეისტე მეჰმეთ შევლეთ ეიგი, რომელიც ტარიკათის იდე– 

ოლოგუის გამომხატველი იყო. ამტკიცებდა: „ჩვენი ათასწლოვანი 

ეშვები –– ეს მუსლიემობაა. თურქეთის 3თაგაბე სრკიალერი ღა 
ჯულტურული მონაპოვარია ისლამი. აპეტომ ისლამიზმის საემის 
სამსახური არ წარმოადგენს რეაქციის სამსახურს. დღეს დასავლუ–- 
რე ცივილიზავია კრიზისულ მდგომარეობაშია, ოსმალუ”ი საზო- 

გადოება მისდევს „დასავლეთის მა:ალითს, მეიჩნევს რომ ეს უშ- 
ველის არსებული პრობლემების გადაჭრას, მაგრამ "დასავლეთი უკ- 

ვე ის აღარაა, რაც იყო 100 წლის უკა§" (1, 23, 07. 1986). 

ნაყზიბენდიას არანაკლებად გავლეწეანე ტარიკათეც აქტიურ მო- 

ნაწილეობას იღებდა პოლაეტიკურ პროცესებში, ერთ-ერთი მისი 

დაჯგუფების, ხალიდიეს პოზიციები მეტად რადიკალური იყო და 

ნაწილობრივ კავშერი ჰქონდა ხიზბ-იუთ თახრირის ორგანიზაციას- 

თან და ერაყელი ქურთების ლიდერთან მ. ბარზანისთან (16, 12, 
1986). უფრო ზომიერი დაჯგუფებები მხარს უჭერდნენ სამამულო 

პარტიასა და კეთილდღეობის პარტიას, მაგალითად, ნაყშიბე§დიას 

ერთ-ერთმა ფრთამ, რომელიც «დიდი გავლენით სარგებლობდა ანა- 

ტოლი:ზე და ხელმძღვანელობდა შეიხი რაშიდ ეროლი, ხმა მისცა 

1982 წლის კონსტიტუციას, ხოლო არჩეენებში სამშობლოს პარ- 

ტიას. ამასთან, ნაყშიბენდიას შეიხთა უმეტეს ნაწილს, მიუხედა- 

ვაღ იმისა, რომ შედიოდნენ კეთილდღეობის პარტიაში, მთავრო- 

ბაშე გავლენიანი მდგომარეობის მოპოვების მიზნით, ურთიერთო- 

ბა ჰქონდათ სამამულო პარტიასთან (1, 14, 05, 1986). 

თ. სუდანიპმა ბრალი დასდო თ. ოზალს «იმაში, რომ იგი სარ- 

გებლობდა “ნაყშიბენდიას მხარდავერით მფარველობის სამაგიე- 

როდ (1. 22. 01, 1989). ამავე დროს, ნაყმიბენდიას ერთ-ერთხა 

ლიდერმა ნაზიმ ყიბრისმა ამ ბრალდების გაბათილების მიზნიო 
1989 წელს განაცხადა, რომ მისი ტარიკათი ქადაგება მოთმინება- 
სა და პოლიტიკაში ჩაურევლობას, 3ან აღნიშნა, რომ ნ. ერბაქანს 

და მისი კეთილდღეობის პარტიას მეტისმეტად ისლამისტური პო–- 

ზიცია უკავიათ და ამიტომ თურქეთში არ სარგებლობენ მასო?ბ- 

რივი მხარდაჭერით (1. 4, 10, 1985). 
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ნაყშებენდიას დოქტლოინის თანახმად, ისლამის საფუძველს წარ- 

მოადგენს შაღიათი, ტარიკათი, ჭეშმარიტება და შემეცნება. ნაყ- 

მიბენდია თავის მიმდევრებს უკრძალავს ტელევიზორის ყურებას, 
რადიოს მოსმენას, გაზეთის კითხვას, თითქოს ყოველივე ეს დ:- 

სავლეთის გამხრწნელი ზემო4კმედების წყაროა (1, 28, 12, 1985). 

ნურჯსტებეის მოძრაობა უფრო მეტად იდევნებოდა სამხედ- 

რო რეჟიმის მიერ, ვიდრე ტარიკათები, ვინაიდან ნურსის იდეებე: 

რეჟიმი ხედავდა „ქურთული ნაციონალიზმის ქადაგებას ისლამის 
საშუალებით" (6, 22, 12, 1986). 1985 წელს იზმირში მოეწყო სასა- 
მართლო პროცესი, რომელზეც ნურჯისტებს მიუსაჯეს პატიმრობა 
სხვადასხვა ვადით. დენიზლიში დაკეტილ იქნა „ნურის“ არალეგა- 
ლური მედრესე (1. 12, 01, 1987), სამხედრო ლიცეუმებიდან და სას- 
წავლებლებიდან გარიცხულ იქნა 66 კურსანტი ფეთპულაჰ გიულენ- 
თან კავმირესათვის და ა. შ. (1. 22, 05, 1986). 1980-იან წლებში 

ნურჯისტთა მოძრაობაში წინ წამოიწია დაჯგუფებამ გიულენის 
ხელმქღვანელობით, რომელიც განსაკუთრებულ ყურადღებას ა/- 

ცევდა მიმდევართა აღზრდას სახელმწიფო აპარატსა და არმიაში 
(1. 6, 12, 1986), ამასთან, ნურჯისტების ეს ფრთა მხარს უჭერდა 
სამშობლოს პარტიას. მეორე ფრთა, რომელიც დაჯგუფებული იყო 

ჟურნალე „მექთების"“ გარშემო, ემხრობოდა სწორი გზის პარტიას 

(7, გვ. 39). 

ნურჯიზმს გააჩნია მეტად განვითარებული იდეოლოგიური სისტე- 
მა საკუთარი კონცეფციეებით, რაც რელიგიურე რეაქციის იდეურ 

გამოხატულებად იქცა და უდავოდ დიდი გავლენა მოახდინა პო- 
ლიტიკუი პარტიების დოქტრინებზე, «უპირველესად კი ეროვნუ- 

ლი ხსნის პა“ტიის დოქტრენებზე, მისე თავისებურება იყო ის, როვ 

შარიათის ნორმების აღდგენა შერწყმული იყო მოდერნიზმის იდ- 

ეასთან. : 
ნურჯიზმის ამ იდეოლოგიური სისტემი” საფუძვლად იქცა 

ნურსის 130 გვერდიანი ტრაქტატი „რისალე-ი ნური“, დაწერილი 

ძველ არაბულ ენაზე (8). . , 
ძირითადი, რაც აერთიანებს ყველა ორდენსა და სექტას და 

შეადვენს ნურჯიზმის მთავარ თავისებურებას, ეს არის ქემალაბზ- 
მის, ლაიციზმის, საერო ნაციონალიზმის ყველა ფორმის უკიდუ- 

რესი სიძულვილი. პანისლამიზმი, ანტიდასავლური მიმართულება, 
ანტიკომუნიზმი, ხალიფატისა და შარიათის აღდგენის იდეა. 

ნურჯისტების თვალსაზრისით, ათათურქი „დაწყევლილი ულღმე- 
რთოაბ, ამასთან მისი ძეგლები მიაჩნიათ „კერპებადღ“, რომლებიც 

ხალხს კერპთაყვანისმცემლობისაკენ უბიძგებენ. ერთ-ერთ ამოცანად. 
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მიაჩნიათ ათათურქის სკულპტურული გამოსახულებების განადგუ–- 
რება (9, გვ. 266). 1986 წელს ათათურქის ძეგლებისა და პორტრე- 
ტების მებილწვის ტალღამ ჩაიარა მთელ ქვეყანაში და მოიცვა ისე- 
თი ქალაქები, როგორიცაა ბალიქესირი, “იზმირი, ადანა, ურფა და 
სხვა (8, გვ. 187). 

ნურჯიზმი ათათურქის ყველა რეფორმას არაკანონიერად აცხა- 
დებს, რადგანაც „ისინი ეწინააღმდეგებიან ისლამს” (10, გვ. 285). 
მისი მმართველობის პერიოდი ეს არის „ურწმუნოების, კომუნიზმი- 

სა და დამანგრეველი კომიტეტების მოქმედებების საშინელი წლები“ 
(8, გე. 186). ნურჯისტების აზრით, უროვნულ-განმათავისუფლებელი 
მოძრაობა დაიწყო არა იმისათვის, რომ შექმნილიყო ეროვნული ყა- 
ხელმწიფო, არამედ თეოკრატიული სახელმწიფოს შესაქმნელად. 
თურქეთის სახელმწიფო უნდა იყოს შარაათის დამცველი, მისი კოსნ- 
სტიტუცია კი ყურანო (11, გე. 3). რეLპუბლიკური კონსატიტუციისაგან 

განსხვავებით, რომელიც რამოდენიმე ადამიანის ნების გამომხატვე- 
ლია, ყურანი საზოგადოებრივი ნები“ გამომხატველია (12, # 4, 

გვ. 56). 
ს. ნურსის აზრით, პროგრესი შესაძლებელია მხოლოდ იალამის 

გაძლიერების საფუძველზე. ნურჯიზმის მთავარი მიზანია რწმენის გა- 

დარჩენა და ხალხთა რწმენის განმტკიცება (ზ. გვ. 185), შაიათი უნდა 
აღდგეს მთლიანად და მიესადაგოს პოლიტიკურ ცხოვრებს (8, 
გვ. 185). ამ მიზეზით თურქეთი შორს არის რელიგიისაგან და ეწ“ნა– 
აღმდეგება მას. განსხვავება ლაიციზმსა და უღმერთოებას შორის არ 
არსებობს. თურქეთისათვის, რომელმაც მიიღო ისლამი, ლაიციზმი 
იქრისტიანობის მიბაძვაა%, ქრისტიანი ცივილიზირებული ხდება მა– 
შინ, როდესაც უარს ამობს ფანატიზმზე. მუსლიმი კი მაშინ, როდე- 
საც ისლამის ფანატიკოსია და განამტკიცებს თავის რწმენას (11, 

გვ- 7). 
ნურჯისტები მიახედვით, ისლამში თავმოყრილია ცხო გრების 

მთელი კანონზომიერება. ამიტომ, სახელმწიფო უნდა მოეწყოს ის- 
ლამის პოლიტიკური პრინციპების გათვალისწინებით. პოლიტიკური 

წყობის ძირითადი შტრიხები რომელთა დამყარებას მოითხოვდა 
ნურსი, ჩამოყალიბებული იყო ქადაგებაში, რომელიც წაკითხულ იქნა 

მეჯლისზე 1983 წელს. ნურსის შეხედულებების შესაბამისად სა- 
·- ხელმწიფოს მეთაური უნდა იყოს რელიგიური პიროვნება (8. გვ. 
187). ჩვენი დროის სახელმწიფო წყობის იდეალურ მაგალითად ნურ- 

ჯისტებს მიაჩნიათ საუდის არაბეთი. ნურჯიზმს დასაშვებად მიაჩნია 
მმართველობის რესპუბლიკური ფორმა –– ისლამური რესპუბლიკა. 
ამ შემთხვევაში „წმინდა მეჯლისი“, რომელსაც ანკარისა და სტამბო- 
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ლის ულემები შექმნიან, ერთდროულად ხალიფას ღუნქციებს ზე- 

ასრულებს. მეჯლისი შექმნის ისლამურ ხელისუფლებას, რომელიც 

ქვეყანას შარიათის კპნონებით მართავს, უროვნული სუვერენიტე- 
ტის მთავარი დანიშნულება მორწმუნეთა რელიგიის დაცვაა. 

ნურჯისტები, რომლებიც თვლიან, რომ შარიათი გადაწყვეტს 

ყველა საკითხს, რომლებიც დაკავშერებულნი არიან საერო („ცხოვრე- 

ბასთან, არ ცნობენ პიროვნების თავისუფლებას. მუსლიმი ვალდებუ- 

ლია მოიქცეს რელიგიური კანონების თანახმად. ნურჯიზმის პოლი- 

ტიზაცია თავის დასაბუთებას პოულობს „რისალეი ნურსიში“. ს. 

ნურსი აცხადებს, რომ როგორც მთვარე არ შეიძლება იყოს მზის 
თანამგზავრი, ასევე რელიგია არ შეიძლება იყოს პოლიტიკის იარა- 

ღი. პირიქით, პოლიტიკა რელიგიის იარაღია, ამატომაც, ნურჯიზმი 
არ გამოყოფს პოლიტიკას რელიგიისაგან (8. გვ. 187). 

ნურჯიზმის შეხედულებათა სისტემაში დიდი მნიშვნელობა ენი- 
ვება ეთიკური ნორმების დანერგვას. მათ საჭიროდ მიაჩნიათ ქურ- 
დისათვის ხელის მოჭრა, მრავალცოლიანობის დაკანონება, ოჯახი, 
მათი შეხედულებით, უნდა დაეყრდნოს ისლამსა და “მამაკაცის ბა- 
ტონობა უნღა დაკანონდეს ოფიციალურად (8, გე. 187). 

იმისათვის, რომ მოხდეს კლასობრივი ბრძოლის ლიკვიდაცია, აუ- 
ცილებლად მიაჩნიათ ბანკების დახურვა, პროცენტის ჯაუქმება, ის- 

ლამის შესატყვისი კანონების შემოღება. 
ჩ. ოზეკი აღნიშნავდა, რომ ძირითადი მასის რეაქცია, რომელიც 

მხარს უჭერს ორდენსა და სექტებს, სინამდვილეში ლათციზმის წინა- 
აღმდეგ კი არაა მიმართული, არამედ საზოგადოებაში ძ:რეული 

გარდაქმნების წინააღმდეგ (8, გე. 182-5). ამ წრეების პროტესტმა 
ძირითადად მიიღო ანტიდასავლური მიმართულება. ს. ნურსი 'მოუ- 

წოდებდა თურქებს უარი უთქვათ ევროპული ტპნსაცმლის ტარება- 
ზე და ქალებს ეტარებინათ ჩადრი. დასავლეთის მასობრივი კულტუ- 
რის მოძალება ეწინააღმდეგებოდა მათ პრინციპებსა და ეთიკურ 
ნორმებს. თავისებურ რეაქციას წარმოადგენს რელიგიური პატრი- 
არქალურობისაკენ დაბრუნება, ჩაცმის დასავლური მანერის უარყო- 

ფა. 
ისლამური კლერიკალიზმის იდეებს ქადაგებენ ორდღდენებისა და 

სექტების წარმომადგენლები, უპირველესად, კომუნისტური იდეო- 
ლოგიის წინააღმდეგ ბრძოლაში. არსებითად, კლერიკალური მო- 
ძრარბს იღეოლოგიური საფუძველია პანისლამიზმი როგორც 
ნაციონალიზმის სპეციფიური ფორმა XIX საუკუნის ტრადიციების 

კალაპოტში. ნურჯიზმი აყენებს ორ ლოზუნგს: „ერს აღორძინებას 
მოუტანს რელიგია“ და „ყველა მუსლიმო, ვინც რელიგიას ემსახუ#ე- 
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ბით, გაერთიანდით"! (9, 1 ტ. გვ. 257). ნურჯიზმის თანახმად, ერი 
"უპირველესად რელიგიური ერთობაა (9. გე. 255). ნურსიმ წამოაყე– 

ნა უპრეცენდენტო ისლამური ერის შექმნის იდეა (8, გვ. 193). ყო– 
ველივე ეს ნათელს ხდის ნურჯისტების დამოკიდებულებას ნაციონა- 

„ ლიზმისადღმი. ნურჯისტების აზრით, იმისათვის, რომ აშენდეს ისლა– 
მური სახელმწიფო, უარი უნდა ეთქვას ნაციონალიზმს, რომელიც 
ყოფს მუსლიმებს. ნაციონალიზმი არ ფლობს საკმარის ძალას იმი- 

სათვის, რომ ებრძოლოს ბოლშევიზმს და სოციალიზმს. ამიტომაც. 
აუცილებელია „მძლავრი ნაციონალიზმი" -- ისლამური ნაციონა- 

ლეხმი, რაც თურქთათგის საამაყო ნაციონალიზმის ერთადერთი სხა- 
ხეა. არსებითად, ნურჯიზმი აცხადებს თურქიზმისა და ისლამიზმის 
ზეობას (8. გვ. 194). სწორედ ეს მდგომარეობა გამოიყენა ნ. ერბა- 
ქანმა. ერთ-ერთ წერილში პოლიტიკური პარტიების შესახებ ს. ნუ- 
რსი აკრიტიკებდა ნაციონალიზმის იდეურ და პოლიტიკურ მიმჯინა- 
რეობებს. იგი აღნიშნავდა, რომ ნაციონალიზმი ევროპული აეად- 

მყოფობაა და თურქეთში შემოტანილია ევროპიდან, რათა მოხერ- 
ხდეს ისლამის გათიშვა, "ნაციონალიზმი მუსლიმებს აპერისპი- 

რებს ერთმანეთთან (8, გვ. 194). ნურჯისტების აზრით, ნაციონა– 

ლიხმი ისლამიზმისათვის მუქარაა. ამის გამო ისინი ძირითადად იყე– 
ნებენ ტერმინ „ოსმალები“ (9, გვ. 257–--260) თავისებურია 

ნურჯიზმი დამოკიდებულება ქურთებისადმი, რომელთა გამო 
მათ ხშირად სეპარატიზმში სდებ)ნ ბრალს. ს. ნურსი თვლიდა, რომ 
არაბული ენის გამოყენება სავალდებულოა ყველა მუსლიმისათვის, 

ქურთულისა -–– თავისუფალი, თურქულისა––გარდაჟვალი. თავ”ა მა- 
მართვებში „რისალიე-ი ნურსიში", ს. ნურსი ხშირად მიმკრთავს 

ქურთებსა და თურქებს (1, 4, 10, 1985). 
ტარიკათების პლატფორმასთან „ისლამური სახელმწიფოს“! შექ- 

მნის მომხრენი, მოითხოვენ შეიარაღებულ ბრძოლას „უღვთო სახელ- 
მწიფოს“ წინააღმდეგ და ისლამური რესპუბლიკის დამყარებას ირა- 

ხული მოდელის მიხედვით. კქსტრემისტული დაჯგუფებების წევრე- 
ბი, როგორც წესი წარმოადგენენ ტარიკათების რადიკალურად 
განწყობილი ახალგაზრდობის ნაწილს, ქურთთა შიიტური ჯგუფე- 
ბის წარმომადგენლებს და სხვა. 

თურქეთში ამ დაჯგუფებათა ღა ორგანიზაციათა მოძრაობის 

გააქტიურება ძირითადად შესაძლებელი გახდა იმ მატერიალური 

და მორალური მხარდაჭერის შედეგად, რასაც აღგალი ჰქონდა 

ირანის მხრიდან. ირანზე ორიენტირებული რელიგიურ-ექსტრემის- 

ტული დაჯგუფებები ძირითად აქცენტს აკეთებდნენ ტერორსა და 
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შეიარაღებულ ბრძოლაზე „ისლამური რესპუბლიკისათვის". თურ- 

ქული პრესიდან ჩანს, რომ აქ 1980-იან წლებში მოქმედებდნენ 
„ხაზა-იუთ-თახრირი“, ისლამის პარტიას ორგპნიზაცია „ისლამური 
ჯიჰადი“ (12. #46, 1987), „ისლამის მცველები ვანში“ (1. 12, 
01, 1987), „ისლამური კავშირი4 და სხვა, მაგალითად, ბალიქესირში 

მოქმვდი ორგანიზაცია „ისლამური კავშირი" მოქმედებდა ლოხუნ- 
გით: „ერთადერთი არჩევანი––-ისლამი“ (8, გე. 202-–203), ისლამის 

პარტია (ხიზბ-ულ ისლამი) განსაკუთრებით აქტიურად მოქმედებდა 
დიარბაქირისა და ხაკიარეას ვილაიეთებში (თურქეთის ქურთიატანი). 

მისი შემადგენლობა ქურთული იყო და თავის ლიდერად აღიარებდა 
ხომეინს, ისლამის პარტია თავის სბოლოო მიზნად მიიჩნევდა და- 
მოუკიდებელი ქურთული სახელმწიფოს შექმნა, რომელიც 
დამყარებული იჭნებოდა ისლამის პრინციპებზე. „ხიზბ-იუთ 
თახრიარი" იყო მიმდინარეობა, რომელიც ახლოს იდგა „ძმებ მუსლი- 
მებთან,, მან გაპვრცელა „ისლამური კონსტიტუციის“ პროექტი. 
იდეურად ეს მიზდინარეობა ემიჯნებოდა ნურჯიზმსა და სულეიმან- 
იზმს, აკეთებდა რა აქცენტს ისლამის სოციალურ სამართლიანო- 

ბაზე, მათი აზრით, წარმოების ყველა პროდუქტი თანაბრად უნდა 
გპნაწილებულიყო ისლამური თემის წევრებს მო4ას. ნავთობი და 
სხვა ბუნებრივი სიმდიდრეები არ უნდა ყოფილიყო კერძო მფლობე- 
ლობაში. ორგანიზაცია მოუწოდებდა ყოველგვარი «ურთიერთობის 
შეწყვეტისაკენ ინგლისთან, საფრანგეთთან, აშშ-თან (4, 03, 1987). 

ეროვნული ხსნის პარტიისა და ერბაქანის „ეროვნული მსოფლ- 
მხედველობის" თაქტობრივ მემკვიდრედ 1980-იან წლებშ- იქცა 
კეთილდღეობის პარტია, რომელიც შეიქმნა 1983 წლის 19 ივლისს 
(1. 7. 07. 1985). მისი პროგრამა მთავარ მიზნად აცხადებდა ერის 
ეკონომიკურ. კულტურულ და სულიერ განვითარებას თანამედროვე 
დონეზე. ამ პარტიი” ძირითადი საპროგრამო პუნქტები, საშუნარ 
პოლიტიკასთან დაკავშირებით, დაყვანილი იყო სამხედროთა ხელის- 
უფლების შეზღუდვის, კანონმდებლობის გადასინჯვის, ამნისტიის 

(პოლ-ტი,ური პატიმრებისათვის) და რწმენის თავისუფლებისL 

„მოთხოვნებამდე. 

პარტიის თავმჯდომარე აჰმედ თექდალი გაზეთ „მილიეთია“-თვის 

მიცემულ ინტერვიუში პირდაპირ აცხადებდა: „ჩეენ ვამაყობთ, 

იმით, რომ ფაქტობრივად ეროვნული ხსნის პარტიის გაგრძელებას 

წარმოვადგენთ" (1. 7, 07, 1985) და აღნიშნავდა, რომ კეთილდღეო- 

ბის პარტია ორიენტირებულია იმავე ბაზაზე, რაზეც ეროვნული. 

ხსნის პარტია. 
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მიუხედავად საერთო იდუურ-პოლიტიკური საფუძვლისს კე- 
თილდღეობის პარტიის პროგრამასა და ლოზუნგებში გაჩნდა ზოგი- 
ერთი განსხვავებული იდეები. პირველ ეტაპზე (1983-87 წწ.) კე– 
თილდღეობის პარტია აშკარად არ აკრიტიკებდა ლაიციზმს, იმკოფე– 
ბოდა რა სამხედროთა კონტროლის ქვაშ. ა, ტექდალი, ამასთან და– 
კავშირებით, აღნიშნავდა: „სამართლებრივი ორგანიზაციების პირო- 
ბებში მე არ შემიძლია ათათურქის რეფორმების განხილვა. ჩვენ არ 
შეგვიძლია ლაიციზმის წინააღმდჯგ გამოსვლა, რადგანაც ჩვენ ვცხო- 
ერობთ ლაიცისტურ ქვეყანაში“ (1. 7. 07, 1985). შეზღუდვის პირო–- 
ბებში კეთილდღეობის პარტია თავისებურად შიფრავდა ლაიციზ- 
მის პრინციპებს, როგორც რელიგიისა და სინდისის თავისუფლე– 
ბის დაცვის პრინციპს. 1987 წლიდან მოყოლებული, მას შემდეგ, რაც 
გენერალური თავმჯდომარის პოსტზე არჩეულ იქნა ნ. ერბაქანი და 
შესუსტდა კონტროლი სამხედროთა მხრიდან, პარტიამ უფრო აშკა- 
რად წამოაყენა „ისლამიზმის" მოთხოვნა, 

კეთილდღეობის პარტია ისლამის აღორძინების მიზნით, დიდ 
ყურადღებას აქცევს ოჯახურ აღზრდას, ოჯახს, როგორც „ერის სა- 
ფუძველს“. განათლების სისტემაში "განსაკუთრებული მნიშვნელობა 
ენიჭება რელიგიის მასწავლებელთა მომზადების დონის ამაღლებას, 
რადგანაც რელიგიური აღზრდა ერის სულიერი პოტენციალის ამაღ- 
ლების საფუძვლად მიაჩნიათ. 

პროგრამა გადაჭრით ილაშქრებდა სავახშო-საბანკო პროცენტს 
წინააღმდეგ, ირელიგიური, ეკონომიკური ღა სოციალური მოტივე- 
ბედან გამომდინარე“ (1, 7. 07. 1985). 

ეკონომიკის დარგში კეთილდღეობის პარტია აუცილებლად მი- 
იჩნევს სახელმწიფო და კერძო სექტორების შერწყმას, განსაკუთრე- 
-ბულ მნიშვნელობას ანიჭებს მძიმე მრეწველობის განვროთარებას. 
საგარეო პოლიტიკის სფეროში განსაკუთრებულ მნიშვნელობას ანი- 

ჭებს ურთიერთობას იმ ქვეყნებთან, რომლებთანაც თურქეთს აკავ- 
შირებს „ისტორიული და კულტურული კავშირები“. 

კეთილდღეობის პარტიის დამახასიათებელი ნიშანია ის. რომ, 
ოპოზიციაში ყოფნისას სამშობლოს პარტიასთან, უკანა პლანზე გა- 

დაიტანა მებრძოლი ანტიკომუნიზმი. ტექდალმა განაცხადა: -„აზროვ 

ნებასა და შეხედულებების საკითხში ჩვენ მემარცხენეებზე “მორს 
წავედით. იცავენ რა ამ სფეროებს, ისინი ფიქრობენ მხოლოდ საკუ- 
თარ თავზე, ჩვენ კი არ ვცნობთ რა კომუნიზმს ვთვლით, რომ 
კომუნისტებსაც აქვთ ხმის (13. 49) უფლება არ უნდა გეეშინოდეს 
იდეებისა და შეხედულებების“. 

ია,



კეთილდღეობის პარტია არ იქნა დაშვებული 1983 წლის საპარ- 
”ლამენტო არჩევნებზე. თუმცა 1984 წელს ადგილობრივი ორგანოე- 
ბის არჩევნებზე მან შეძლო ხმ ,თა 4.8% მოპოვება. | 

მიუხედავად იმისა, რომ კეთილდღეობის პარტია შეზღუდული 

იყო აშკარა პროპაგანდისტულ მოღვაწეობაში, ევროპის მრავალ 

ქვეყანაში მოქმედებდა მთ·ლი რიგი ორგანიზაციებისა, რომლებიც 

იზიარებდნენ ეროვნული ხსნის პარტიის პლატფორმას. მაგალითად, 
„აქინჯი“, „ეროვნული მსოფლმხედველობის ევროპული ორგანი- 
ზა(ვია“ და სხე. (1, 9. 01, 1987). 

კლერიკალური ძალების გააქტიურებამ დიდი გავლენა ოქონია 
ქვეყნის იდეოლოგიურ მდგომარეობაზე და საერო ნაციონალიზმის 
პოზიციებზე. თურქეთის საზოგადოებაში ფართო დისკუსია გაიმარ- 

თა ლაიციზმის შესახებ. განსაკუთრებით 1986-88 წლებში. კერძოდ 
ისლამიზაციის მომხრეები ლაიციზმს განიხილავდნენ როგორც ათე- 
იზმს და სინდისისა და რწმენის შეზღუდვას. მათი აზრით. აუცილე- 
ბელი იყო შესწორებების შეტანა კანონებში, კერძოდ, მო”თხოვ- 

დნენ პარასკევის უქმე დღედ გამოცხადებას მრავალცოლიანობის 
დაკანონებას და სხვ. (1, 9.01.1987). ეს პოზიცრა იწვევდა სხვადა- 
სხვა წრეების, გნსაკუთრებით მემარჯვენე პარტიების, თანაგომნობა- 

სა და მხარდაჭერას. თ. ოზალი ლაიციზმისაღმი სამშობლოს პარტი- 

ის პოზიციის განსაზღვრისას აღნიშნავდა: „ჩვენ ყველა აუცილებელ 
ზომებს მივიღებთ დაწყებით და საშუალო სკოლებში რელიგიური 
აღზრდის განმტკიცებისათვის, რომლის გარაშეც წარმოუდგენელია 
მაღალი ზნეობა. ჩვენ არ ვთვლით, რომ ლაიციზმი ვერ ახერხებ. 
ჩეენი სულიერი ფასეულობების, სინდისის თავისუფლების, რელი- 
გიური რიტუალების და რელიგიური კულტურის ”შენარჩუნებას“ 

(1, 9. 01, 1987), 
ქემალისტური ლაიციზმის პოზიციებს იცავდა სახალხო, სო- 

ციალ-დემოკრატიული პარტია და სამხედრო ხელმძღვანელობა. 
ქვეყნის პრეზიდენტი ევრენი 1987 წელს ლაიციზმის წინააღმდეგ 
მიმართულ მოქმედებებს მიიჩნევდა ისეთივე საშიშად, როგორც კო- 
მუნიზმს და მოუწოდებდა მოსახლეობას რეაქციის საშიშროების 
წინააღმდეგ ბრძოლისაკენ (1, 27.07.1986). 

მ. თოკერი გაზეთ „მილიეთში“ წერდა: „სურთ ლაიციზმი წარ- 

მოგვიდგინონ როგორც უღმერთობა, ყველა ლაიცისტურმა ძალებმა 

თურქეთში უნდა გამოიჩინონ სიფრთხილე ღა შემჭიდროვდნენ, რა- 
თა დაიცვან ლაიციზმი, ქემალიზმის ერთ-ერთი უმთავრესი საფუძვე- 
ლი. ამავე დროს თ. ოზალი რეაქციის საპასუხოდ, რომელიც ზღვარს 
გადადის, პრაქტიკულად არ ხვდება ტარიკათების წინააღმდეგობას,. 

222



რომულთა წევრებიც იკავებენ ხელმძღვანელ თანამდებობებს სახელ– 
მწიფო აპარატში. ისინი აშკარად აცხადებენ არა რელიგიური რწმე– 
'ნის თავისუფლებას, არამედ სახელმწიფო წყობის შეცვლის აუცი- 

ლებლობას“ (იქვე, 1. 27. 1986): 
პროფესორი ნეშეთ ჩაღათაი იძლევა ლაიციზხმის ”მემდეგ გან- 

საზღვრას: „ლაიციზმი –– ეს არის სახელმწიფოს' მართვა არა რელი– 
გიური პრინციპებით, არამედ ხალხის მიერ არჩეული თურქეთის 

უმაღლესი ეროვნული კრების მიერ მიღებული კანონების შესაბა- . 

მისად, ლაიციზმის პირობებში ყველა მოქალაქე თავისუფალი: და 
აქვს რელიგიური რიტუალების ჩატარების უფლება, დაუშვებელია 
პროპაგანდა როგორც რელიგიის სასარგებლოდ, ასევე მის საწინა- 
აღმდეგოდ" (1, 1, 07. 15986). 

პროფესორი შ. მარდინი გამოყოფდა რელიგიური პროტესტის 
სამ სახეს: 1) მსოფლმხედველობითი პროტესტი: 2) ქემალიზმისა და 
ლაიციზმის წინააღმდეგ გამოსელა; 3) მორწმუნეთა მისწრაფება შე– 
ასრულონ რელიგიური მცნებები, მისი აზრით, წინააღმდეგობა კლე– 

რიკალურ ძალებსა და ლაიცისტებს შორის ერთ-ერთი უმთავრესია 
და გამოხატავს ორ გაბატონებულ თვალსაზრისს თურქეთის მომავ- 
ლის შესახებ ლაიცაზმის დამცველი ნაციონალისტები თანამედრო- 
მე ცივილიზაციასთან დაახლოებაში ხედავენ ქვეყნის მომავალს. 

ისლამური ძალებე კი მოითხოვენ ისლამის „ოქროს ხანაში#, აღრე–- 

ულ შუა საუკუნეებში დაბრუნებას. ისინი ერთმანეთს უპირისპირე- 
ბენ ნაციონალიზმსა და ისლამიზმს, პროფ. ველიდეოდილუ აცხა- 

დებს, რომ ისლამიზმი ჩაყლაპავს თურქეთს, თუ არ გაბატონდება 
ათათურქის ნაციონალიზმი (1. 7. 12, 1986), 

ძირითადად, ფართო საზოგადოებრივმა დისკუსიამ, რომელიც 

1980-იან წლებში „გაიშალა თურქეთში, აჩვენა ორი საპირისპირო 

პოზიცია, რაც ააშკარავებდა სერიოზულ დაპირისპირებას ქემალის– 

ტებსა და ისლამიზმის მიმდევრებს შორის, ლაიციზმის პრობლემის 

გარშემო. ამასთან საერო ნაციონალიზმს, თურქიზმს უპირისპირდე– 

ბოდა ისლამიზმი. კლერიკალური ისლამური ნაციონალიზმისათვის, 
რომელსაც 80-იან წლებში მიემხრო მნიშვნელოვანი მასა, დამა– 

ხასიათებელი გახდა უარის თქმა მებრძოლ ანტიკომუნიზმზე. ძირი- 

თადი აქცენტი გადატანილ იქნა ისლამური რევოლუციის იდეებზე, 

თანასწორობისა და სოციალური სამართლიანობის პრინციპებზე, 

ამასთან ერთად, გაისმოღა ისლამის „ოქროს ხანაში” დაბრუნების 

მოწოდება. · 
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„ისლამური ერთობის“ იდეა და მისი ბამოვლენის 

ზოგიერთი ასპექტი თანამედროვე ირანში 

1970-80-იანი წლები მთელ აღმოსავლეთში ისლამის რელიგიის 

არნახული გააქტიურებით ხასიათდება. „ისლამის ბუმმა" ან „ისლა- 
მის რენესანსმა/, როგორც ამ მოვლენას ხშირად უწოდებენ ორიენ- 
ტალისტები, ნათლად წარმოაჩინა მთელი რიგი თეორიული დებუ- 
ლებების სისუსტე, რელიგიური ტრადიციის ადგილისა და როლის 

შესახებ, ალმოსავლეთის ქვეყნებში სასწრაფოდ გახდა საჭირო 
უკვე არსებულ- წარმოდგენათა გადასინჯვა და მიმდინარე პროცესე- 
ბის ახლებური გაახრება (იხ. 1, გვ. 253-267) . 

საქმე ისაა, რომ სხვადასხვა ობიექტური მიზეზების გამო, ამა თუ 
იმ პროცესის შეფასებისას ჩვენ ევროპული ნორმებით ვაზროვნებთ, 
რითაც გარკვეულწილად წინდაწინ ვიზღუდავთ თავს, რადგან ისლა- 
მ-ს სამყარო თავისი წესებით ვითარდება. რა თქმა უნდა» ობიექტუ- 
რად არსებული მიზეზების გამო, დასავლეთი მასზე უზარმაზარ გავ- 
ლენას ახდენს, მაგრამ ასეთი „გავლერა#, რომელიც ხშირად ძალდა- 
ტანებაში გადაიზრდება, ყოველთვის მისაღები არ არის აღმოსავ– 
ლეთისათვის. საკუთარი პოლიტიკური და ეკონომიკური ინტერესე- 
ბი, ისტორიულად ჩამოყალიბებული ყოფითი ტრადიციები, ამ 

უკანასკნელს აიძულებს წინააღმდეგობა გაუწიოს მისთვის უცხო 

ძალას. სწორედ ამის შედეგია ისეთ მსოფლმხედველობათა ჩამოყა- 
ლიბება როგორებიცაა: პანისლამიზმი, პანთურქიზმი პანირანიზმი 

· და ა, შ. აგრესიული ელემენტები, რომლებიც უდავოდ უხვადაა თი- 
თოეულ მათგანში, თავისებური პასუხი იყო დასავლეთის კოლონი- 
სატორულ პოლიტიკაზე. მაგრამ სიცოცხლისუნარიანობის შენარ- 
წუნებისათვის ისინი აღმოსავლელი კაცისათვის მუდმივ ფასეულო- 
ბებს უნდა დაკრდნობოდნენ. პირველ შემთხვევაში ასეთი ძალა აღ- 
მოაჩნდა „ყურანს“ –- სამყაროს მისეული დაყოფით მართლმორ- 

წმუნეებად და ურჯულოებად; მეორეში –– თურქული წარმომავ- , 
ლობის ეთნიკური ჯგუფების ერთობის იდეას, ხოლო მესამეში –– 
ირანელთა მონარქიულ სახელმწიფოებრივ ტრადიციას იმპერიის 
ისლამამდელი ცივილიზაციის დიდებულებასა დღა ბრწყინვალებას, 
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წინაპართა არიული წარმომავლობისა და „არიული სულის სიმტკი- 

ცის“ მნიშვნელობას ირანელთათვის, რაზეც საგანგებოდ ამახვი– 

ლებდა ყურადღებას უკანასკნელი შაჰი: აქვე უნდა აღვნიშნოთ, 
რომ პანირანიზმმა როგორც დამოუკიდებელმა იდეოლოგიამ, ფეჰ- 
ლევიანთა დინასტიის დამხობის შემდეგ. არსებითად დაკარგა გავ– 

ლენა, ხოლო თავად ირანი „ისლამური ერთობის! იდეის ყველაზე. 
აქტიური დამცველია თანამედროვე აღმოსავლეთში. ქვეყნის მაქსი– 
მაღური ცენტრალიზაციისაკენ სწრაფვა ამ ქვეყანაშში „ემყარება 
არა „პანირანულ ·კონცეფციას „ერთიანი ირანელი ერის სახელმწი–- 
ფოს" შესახებ, არაზედ სახელმწიფოებრიობის ისლამისეულ გაგე- 
ბას, რომელიც გამოხატულია ფორმულით „სახელმწიფო –– მუსლიმ 

ერთმორწმუნეთა თემი“ და უარყოფს ეთნიკურ განსხვავებებს მუ- 
სლიმთა შმორის. ხომეინისთვის პანირანული იდეები მეორეხარის- 
ზოვანი იყო. მისი მტკიცებით, მუსლიმთათვის არ არსებობს ეროე–- 
ნული საზღვრები, მათი ეთნიკური სხვაობა. 

ხომეინის იდეები ახალი არ არის ისლამის სამყაროსათვის. პა- 
ნისლამიზმის მამამთავრად XIX საუკუნის ცნობილი მაჰმადიანი 
თეოლოგი ჯამალუდდინ ავღანი (1839--1897) ითვლება, რომელმაც 

პირველმა დაასაბუთა ხალიფას ხელისუფლებას დაქვემდებარებული 
ერთიანი მუსლიმური სახელმწიფოს შექმნის აუცილებლობა. ავღა– 

ნიმ თავის მოძღვრებას საფუძვლად დაუღო მუსლიმთა ერთობის 

იდეა, განურჩევლად მათი ეთნიკური და სოციალური წარმომავლო- 
ბისა. ამ შემთხვევაში ამოსავალი ის არის, რომ „თაუხიდის“ (ერთი 
ღმერთის) კონცეფცია, რომელიც უმთავრესია ისლამის დოგმატიკა- 
ში და გამოხატულია ფორმულით „არ არის ღმერთი გარდა ალაჰისა“, 
გულისხმობს არა მხოლოდ ღმერთის ერთადერთობას, არამედ მორ- 
წმუნეთა ერთიანობასაც ღეთაების წინაშე. თავის მხრივ, მუსლიმ- , 

თა ურთიანობა განპირობებულია მათდამი ალაჰის დამოკიდებულე- 
ბითაც: რადგან ღვთიური სამართლიანობა („ადღლი) თანაბრად 
ვრცელდება მუსლიმთა თემის („უმმა“) ყოველ წევრზე, თითო- 
ეული მათგანი თანასწორია ღვთაების წინაშე. აქედან გამომდინა– 
რეობს აზრი თემის ერთიანობის შესახებ. 

მუსლიმთა შეგნებაში „უმმას! ერთიანობის განმტკიცებას 
ხელს უწყობდა ის გარემოებაც, რომ ამ იდეის ფორმირების პირვე- 
ლი უტაპი (VIII-X სს.) არაბთა სახალიფოს არსებობის პირობებში 
მიმდინარეობდა, იმ დროს, როდესაც „უმმას" ერთიანობა თეოკრა- 

ტიული სახელმწიფოს რეალურად არსებული სახღერებითაც იყო 
განმტკიცებული. მართალია, სულ მალე, მუჰამედის · სიკვდილის 

შემდეგ თემი გაიყო კონფესიურ საფუძველზე (სუნიტები და ში- 
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იტები) ხოლო შემდეგ სახალიფოც დაიმალა, მაგრამ ადრეული 
ისლამის წიაღმივე ჩასახული წარმოდგენა „უმმა“ აბსოლუტური 
ერთიანობის შესახებ დღემდე · ინარჩუნებს უმნიშვნელოვანეს გა- 
მაერთიანებელ ძალას· (2, გვ. 108--110). | 

ისლამის ინტეგრაციული ფუნქცია მნიშვნელოვანწილად არის 
განსაზღვრული სამყაროს ყურანისეული “დაყოფის პრინციპით, 
ამ დოგმის თანახმად სამყარო იყოფა ისლამის მიწად („დარ ალ--ს 
ლამ“), სადაც ეს რელიგია განუყოფლად ბატონობს, ე. წ. „სახელ- 
შეკრულებო, ტერიტორიად“ (დარ ას-სულხ“), სადაც მუსლიმები 

სარგებლობენ რელიგიური თავისუფლებით, მაგრამ მოკლებულნი 
არიან პოლიტიკურ ძალაუფლებას და „ომის მიწად“ („დარ ალ=- 
ჰარბ.), რომელშიც იგულისხმებიან არაისლამური ტერიტორიები. 
სამყაროს ამ წესით დაყოფა–– მუსლიმების არამუალიმებისადმი და- 
პირისპირების მცდელობა, რომელსაც თავდაპირველად იდეოლოგი- 
ურად უნდა გაემართლებინა არაბთა ექსპანსია, სახალიფო» დაშლის 

შემდეგ „ისლამის დროშის ქვეშ“ სხვადასხვა ეთნიკური ჯგუფების 
კონსოლ–დაციისათვის გამოიყენებოდა. ხოლო უფრო მოგვიანებით 
პოლიტიკური და ეთნიკური საზღვრებით დანაწევრებული §უსლი- 

მური სამყაროს კელავ გაერთიანების თეორიის საფუძვლად იქცა. . 
დღეს, ე. წ. „ისლამის რენესანსის“ პირობებმი მისი ინტეგრა- 

ციული ფუნქცია ახალ მნიშვნელობას იძენს და „ისლამური ერთო- 
ბის“ იდეოლოგების მიერ აქტიურად მუშავდება ერთიანი ისლამუ- 
რი სახელმწიფოს შექმნის კონცეფციები ისინი ითვალისწინებენ 

ცალკეული მუსლიმური ქვეყნების ეროვნულ-სახელმწიფოებრივი 
ინტერესების, „უმმას“ ინტერესებთან მოქნილი და მოხერხებულია 
შეხამების აუცილებლობას. ამიტომ, „ერთიანი ისლამური სახელ- 

· მწიფო“ კონფედერაციად ესახებათ. ყველაზე ვრცლად ეს თეორია 
ჩამოყალიბებულია „ისლამური კონსტიტუციის პროექტში", რომე- 
ლიც "მომზადდა 1979 წ. „ალ-აზპარის“ (კაირო) უნივერსიტეტთან 
არსებულ ისლამურ გამოკვლევათა აკადემიის პრეზიდენტის შეიხ 

აბდ ალ-ხალიმ მაპმუდის ხელმძღვანელობით. თავის „დროზე ამგვა- 

რი კონფედერაციის საფუძვლების შესახებ წერდნენ „ისლამური 

სამყაროს ლიგის", „მუსლიმ ძმათა“ ორგანიზაციისა და 50 –– 60-ია- 
ნი წლების „ისლამური სოციალიზმის“ თეორეტიკოსებიც (9, 

გვ. 59 –– 60). 

ისლამის რელიგიის საფუძველზე ჩამოყალიბებული უთნო-რე- 

ლიგიური ერთობის განმტკიცებაში საგანგებო როლი ენიჭება არა- 

ბულ ენას, ისლამის იდეოლოგები ყოველთვის განსაკუთრებულ 

ყურადღებას უთმობდნენ „ყურანის ენის“ გავრცელებას. უკანასკ- 
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ნელ ხანს აზიისა და აფრიკის მთელ რიგ ქვეყნებში შეინიშნება არა- 
ბულის საერთაშორისო ენად გადაქცევის ცდები, მათ მორის ისეთ 
სახელმწიფოებშიც, სადაც არც თუ დიდი ხნის წინათ უჟტვროპული 

ენების დიდი გავლენა იგრძნობოდა (ალჟირი, მაროკო). ამ კონტექ- 

სტში ნიშანდობლივია ყუმის საკრებულო მეჩეთის იმამისს ავათოლა 
მოშქენის სიტყვები –– „ყოველი ღონე უნდა ვიხმაროთ არაბულის 
საერთაშორისო ენად გადაქცევისათვის,.რადგან ეს წინასწარმკტყვე–- 
ლის სურვილია, უცხოური სიტყვები კი, სპარსული და არაბული 
შესატყვისებით უნდა შეიცვალოს“ (4, გვ. 11). არაბული უნის გა- 
გრცელებაში დიდ როლს ასრულებენ მრავალრიცხოვანი სპეციალუ– 
რი სკოლები, -რომელთაც ძირითადად საუდის არაბეთი და ლიბია 

აფინან»ებს. აღმოსავლეთის მთელ რიგ ქეეყჩებში არაბული სასკო– 
ლო პროგრამების აუცილებელ საგნად ითვლება დაწყებითი კლასე– 
ბიდანვე (მაგ., პაკისტანი, ბანგლადე“დი, ხოლო ირანში არაბული ენის 

შესწავლის აუცილებლობა კონსტიტუციურადაც არის დაკანონებუ- 
ლი) (5, მუხლი 16). 

მაჰმადიანი თეოლოგები ცმუსლიმთ. ერთობის, კონცეფციას 

უშუალოდ აკავშირებენ საერთაშორისო ცხოვრების თეორიასთან 

და პრაქტიკასთან ისლამის გავრცელების რეგიონში. მათი აზრით, 
ვინაიდან „უმმას“ პოლიტიკური შეხედულება ერთიან საფუძველს 

ემყარება, შეიძლება დაეუშვათ, რომ ყოველი მუსლიმური სახელ- 

მწიფოს პოლიტიკის ხასიასბც ისლამურია აქედან გამომდინარე, 

შეიძლება მსჯელობა „ისლამურ დიპლომატიასა“ და „საერთაშორი- 

სო ცხოვრების ისლამურ თეორიასა:და პრაქტიკაზე“. ამ მიმართებით 

ხშირად ერთმანეთს უპირისპირებენ „მუსლიმ“ და „ქრისტიან“ ხალ–- 

ხთა პოლიტიკას. „შეიძლება ვამტკიცოთ, –– წერს ე. წ. „ისლამური 
დიპლომატიის“ ერთ-ერთი მკვლევარი ჰ. მალიქი, –– რომ ქრისტია- 

ნები საერთაშორისო სამართლის ნორმებს მხოლოდ ერთმანეთთან 

ურთიერთობის დროს ცნობდნენ. მეორე მსოფლიო ომის ბოლომდე 

დასავლეთი არ ავრცელებდა საერთაშორისო სამართალსა და დიპ- 

ლომატიურ პრაქტიკას არაქრისტიანულ სამყაროზე. „ისლამი გვავა– 

ლებს საერთაშორისო ქცევის განსხვავებული ნორმები დავიცვათ 

მუსლიმებთან და არამუსლიმებთან ურთიერთობისას“ (6, გე. 86). 

უკვე ნახსენებ ჯამალუდღინ ავღანის, ასევე აბდ არ-რაჰმან 

ალ-კავაკიბის, მუჰამად აბდოსა და სხვათა შრომები ისლამის სამყა– 

როში მოქმედი არაერთი გავლენიანი ორგანიზაციის პროგრამათა 

საფუძვლად იქცა. პანისლამისტური ტენდენციები განსაკუთრებით 

მკვეთრად ვლინდება „მუსლიმ ძმათა“ ორგანიზაციის იდეოლოგების 
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(ჰასან ალ–ბანა, საიდ კუტბა, მუჰამედ ალ–ღაზალი) და ირანის ისლა- 

მურე რევოლუციის თეორეტიკოსთა ნაშრომებში, უკანასკნელთა- 
გან, განსაკუთრებულ ყურადღებას იმსახურებს განსვენებული აია- 
თოლა ბეჰეშთის წიგნი „ჩვენი მრწამსი“ (7). ისლამის სამყაროს ერ- 
თიანობის იდეის ქადაგებისას, ირანელი თეოლოგები ()დილობენ 
ხაზი გაუსვან იმ გარემოებას, რომ ირანის 1978–-1979 წლების რე- 

ვოლუციას ჰქონდა „ისლამური“ და არა „შიიტური“ ხასიათი. ამას- 
თან დაკავშირებით, საგულისხმოა ხომეინის შემდეგი სიტყვები: 
„ვინც შეეცდება მუსლიმები სუნიტებად და შიიტებად დაჰყოს, ამ 
თემთაგან არცერთს არ ეკუთვნის და ის ურწმუნოდ უნდა ჩაითვა- 
ლოს" (8, 31.05.1982). აქვე უნდა აღვნიშნოთ, რომ ამ პრინციპის 
რეალური განხორციელება ირანში გერ მოხერხდა. დაპირისპირება 
ორთოდოქსულ სუნიზმსა და შიიტურ „ერესს" შორის კვლავაც 
შალაშია, გარკვეულწილად ის გაღრმავდა კიდეც ირან-ერაყის ომის 
პირობებში და ისლამის სამყაროში «რანის ერთგვარი იზოლაციაც 

გამოიწვია. მაგრამ თავად ფაქტი ამგვარი განწყობილების არსებო- 
ბისა თანამედროვე ირანში უთუოდ «ანგარიშგასაწევია. 

გავლენიან საერთაშორისო ორგანიზაციათაგან, რომლებმაც ის- 
ლამური ძალების კოორდინატორისა დღა იდეურ-პოლიტიკური ლი- 

დერის როლი ითავეს, საგანგებო ყურადღებას იმსახურებენ „ორ- 

განიზაცია ისლამური კონფერენცია“ (ოიკ) და „ისლამური სამყა- 
როს ლიგა" (ისლ). ორივე ორგანიზაცია მეტად დიდი გავლენითა ღა 

ისლამურ სახელმწიფოთა უხვი ფინანსური მხარდაჭერით სარგებ- 

ლობს (ამ მხრივ პირველობა არაბულ მონარქიებს ეკუთვნით). ეს 

ორგანიზაციები ადვილად პოულობენ საერთო ენას. როგორც, სრუ- 

ლიად სამართლიანად, აღნიშნავს რუსი მკვლევარი ა. იონოვა, „გა- 

მოკვეთილია სრულიად ცხადი ურთიერთდამოკიდებულება ოიკ-ის 
მოქმედების მასშტაბების გაფართოებასა და „ლიგის4 იდეურ-პრო- 
პაგანდისტული მოღვაწეობის. ძირითად მიმართულებათა შორის“ 
(3, გე. 3). 

თავისი არსებობის არცთუ დიდი ხნის მანძილზე (შეიქმნა 1969 წ) 
ოიკ-მა შექმნა მეტად ფართო ქსელი დაწესებულებებისა, რომელ- 
თა კონტროლს ექვემდებარებიან როგორც მუსლიმთა ტრადიციულ- 
რელიგიური ყოფის სფეროები, ასევე ეკონომიკის, საგარეო და სა- 
შინაო პოლიტიკისა და კულტურული ცხოვრების სხვადასხვა მხა- 

რეები. ორგანიზაცია 43 სახელმწიფოს აერთიანებს. მისი ეგიდით 

შექმნილია: „განვითარების ისლამური ბანკი“ (1975 წ. ქ. ჯიდა), 

„ისლამური ქვეყნების რადიო და ტელეგადაცემათა სამსახური“ 
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(1975, ქ.' ჯიდა „ისლამური ხელოგნებისა და კულტურის შემსწაგ- 
ლელი ცენტრი" (1976, სტამბული), „პროფესიულ-ტექნიკური ო“ -- 

ენტაციისა და გამოკვლევათა ისლამური ცენტრი (1977, დაკა), „–ს- 
ლამური სავაქრო-სამრეწველო პალატა“ (1978, ყარაჩი), „სტ:ტის- 

ტიკურ, ეკონომიკურ და სოციალურ გამოკვლევათა ასოციაცია – 
ცენტრი“ (1978, ანკარა), „გემთმფლობელთა ისლამური ასოციაცია% 
(1981, ჯიდა), „ვაჭრობის განვითარების ისლამური ცენტრი“ (1981, 

ტანჟერი) და მრავალი სხვ. (იხ. 16, გე. 70--75; 17, გვ. 101--1C8). 
პმგვარად, თანამიმდევრულად იქმნება ზუსლიმური სახელმწი- 

ფოების ფინანსურ–ეკონომიკური ინტეგრაციის, საგარეო პოლიტი- 
კური აქციების კოორდინაციისა და საშინაო პოლიტიკის სფერ–”ში 
თანამშრომლობის გაფართოების სტრუქტურულ-ორგანიზაციული 

საფუძველი, 
როგორც აღვნიშნეთ, ამ მექანიზმის ამოქმედებისათვ-ს ფ»ნა5- 

სური პრობლემები არ არსებობდა, მთავარი პრობლემა იყო ოიკში 
შემავალი ქვეყნების პოლიტიკური ორიენტაციის, სოციალ-ეკონო- 
მიკური ინტერესებისა და ისტორიულ-კულტურული განსხვავებე- 
ბის დაძლევა, ამ ასპექტით; უმნიშვნელოვანესი ინტეგრაციული ორ- 
განოს ფუნქცია ისლ-ამ ითავა, რომელსაც ვერავინ უწევს კონკუ– 
რენციას სასულიერო წოდების მობილიზაციამი »მართლმორწმუ- 
ნეთა“ კონსოლიდაციისათვის ყურანის დოგმებისაღმი ერთგულების 
საფუძველზე. ისლ-ის საგანგებო ყურადღებით სარგებლობს ისეთი 
ორგანიზაცია, როგორიცაა „მსოფლიოს ისლამური კონგრესი“ (შე– 
ქმნილია 1926 წელს და თავისი მრწამსით უშუალოდ უკავშირდება 
კოლონიური ეპოქის პანისლამიზმს). „ლიგას“ მკიდრო კონტაქტები 

აქვს დამყარებული „ისლამის საქმეთა უმაღლეს საბქოათან“ ღა 

„ალ-აზპარის"“ უნივერსიტეტთან არსებულ „ისლამურ გამოკვლე- 

ვათა აკადემიასთან, რომლებიც უმნიშვნელოვანეს საღვთისმე– 

ტყველო ცენტრებად ითვლებიან. ისლ-ის ხელმძღვანელობა მონა- 
წილეობს გაეროსა და მისი ზოგიერთი ინსტიტუტის მუშაობაში, 
რაც უდავოდ ამაღლებს ამ ორგანიზაციის ავტორიტეტს ურთმორ- 

წმუნეთა შორის. 
ამრიგად. ინტეგრაციული ტენდენციები თანამედროვე ისლაქის 

სამყაროში ეჭვს არ იწვევს. საგანგებოდ უნდა გავამახვილოთ ყუ- 
რადღება იმ ფაქტზე, რომ საფინანსო-ეკონომიკური, კულტურული 

და ცალკეული საგარეო-პოლიტიკური აქციების კოორდინაციის 

გვერდით, უკვე მომწიფდა სამხედრო სტრატეგიული ალიანსების 
ჩამოყალიბების იდეაც ყურადსაღებია ირანისა და პაკისტან-ს 
მიერ ამ მიმართულებით გადადგმული სრულიად კონკრეტული წ»- 
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ბიჯები (თეირანში მას უკვე სახელიც მოუძებნეს –– „დაცვის ისლა- 

მური ხაზი“). მისი ორგანიზატორების აზრით, მოჯაჰედების ხელი- 
სუფლების სათავეში მისვლის შემთხვევაში ბლოკს ავღანეთიც შე- 
უერთდება. თავის მხრივ, ლაჰორის გაზეთ „ნეიშენისათვის“ მიცი- 

მულ -ნტერვიუში, პაკისტანთან სამხედრო სფეროში თანამშრომ- 
ლობ-ს გაღრმავებას მხარი დაუჭირა თურქეთის პრეზიდენტმა ქენან 
ეჯრედნმაც (9, 4. 04. 1989). ცხადია, ამ გეგმის „განხორციელების შე- 
მთხვევაში რეგიონში ვითარება რადიკალურად შეიცვლებ» რაც 

ჩვენთვის უთუოდ ყურადსაღებია. 
სემოთქმულიდან გამომდინარე, ინტერესს მოკლებული არ უნდა 

თყოს „ისლამური ერთობის“ კონცეფციის კონკრეტულ პოლიტი- 
კერ სიტუაციებში გამოვლენის ზოგიერთი ფაქტის განხილვა, მით- 
უმატეს. თუ საქმე ეხება საქართველოს გეოპოლიტიკური მდებარეო- 
ბისათვის «სეთ მნიშვნელოვან რაიონს, როგორიცაა ირანისს აზხერ- 
ბაიჯანი, 

სრანმი 12 მილიონამდე აზერბაიჯანელი „კხოვრობს. ოსინე აბსო- 
ლუტურ უმრავლესობას” შეადგენენ ორ ჩრდილო–დასავლურ პრო- 
ვინციაში (აღმოსავლეთი და დასავლეთ აზერბაიჯანი) და ათეული 
წლების განმავლობაში მეტ-ნაკლები წარმატებით იბრძოდნენ ეროვ- 
ნელე უფლებების გაფართოებისათვის ფეჰლევიანთა დინასტიის 
პანირანისტული იდეოლოგია, რომელიც ირანში მხოლოდ „გერთია- 
ნი ირანელი ერის“ არსებობას ცნობდა, მიუღებელი იყო ახერ- 
ბაიჯანეულებისათვის, ქურთებისათვის, ჰუზესთანისს არაბებისათვის, 
ლურებისათვის, ბახტიარებისათვის, ყაშყაელთათვის, თურქმენები- 
სათვის, ბელუჯებისთვის და ა. შ. ისინი წინააღმდეგობას უწევდნენ 
შაჰის ცენტრალიზატორულ პოლიტიკას და დროდადრო გარკვეულ 
წარმატებასაც აღწევდნენ (მაგ. აზერბაიჯანმი და ქურთისტანში 
1945 –- 1946 წწ.). ამიტომ. ირანში 70-იანი წლების ბოლოს რევო- 
ლუციური სიტუაციის შექმნის მიზეზების განხილვისას სპეციალის- 
ტები სრულიად სჰმართლიანად მიაკუთვნებენ ერთ-ერთ მნიშვნელო- 
ვან როლს ეროვნული საკითხის მოუგვარებლობას. 

«რანის ხალხები თავიდანვე აქტიურად ჩაებნენ რევოლუციურ 
პროცესში. მაგრამ მისი დაწყებიდან 1979 წლის გაზაფხულამდე 
ისინი ფაქტობრივად არ სცილდებოდნენ საერთო-–დემოკრატიული 
ბრძოლის ლოზუნგებს. ირანელთა ეთნიკური არაერთგვაროვნება 
გამოვლინდა რევოლუციის ანტიმონარქიული ფაზის დასრულების 
შემდეგ, მაშინ, როცა გაცხადდა ახალი ხელმძღვანელობის მისწრა- 
ფება „ისლამური სოლიდარობის“ პრინციპზე ·,დაფუძნებული თეოკ- 
რატიული სახელმწიფოს შექმნისა, რაც ისევ აფერხებდა ეროვნულ 
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თვითგამორკვევას, როგორც მანამდე არსებული პანირანიზმი. ახალ– 

შა რეჟიმმა კონსტიტუციურად მხოლოდ რელიგიურ უმცირესობათა 
არსებობა» აღიარა, ასეთი სტატუსი მიიღეს ქრისტიანებმა (სომხები 
და ასურელები), ებრაელებმა და ზოროასტრიზმის მიმდევრებ?ა. 

რაც შეეხება სუნიტებს, რომელთა ძირითადი ნაწილი ირანში არა- 
სპარსული მოსახლეობით არის წარმოდგენილი (ქურთები, არაბები, 
თურქმენები, ბელუჯები და სხვ.), მათ ასეთი უფლება ვერ მიიღეს, 
რადგან. როგორც “უკვე აღვნიშნეთ, ფუნდამენტალისტები თემ-ს 
აშ:ვარ ღაყოფას არ ცნობენ. ერთ-ერთი ყველაზე „გავლენ-ანი რე- 
ლაგიურ. ლიდერის აიათოლა მონთაზერის“ აზრით –- „მუსლიმებმა 
უზღა შეიგნონ, რომ ისინი უპირველეს ყოვლისა მუსლიმები არიან 
და არ» არაბები, ირანელები, პაკისტანელები და ა, შ. " (10, 21. 12. 
1982). 

1979 წლის გაზაფხულზე. როცა ირანის არასპარსულ რაიონებში 
თითქმის ერთდროულად იწყება ბრძოლა ეროვნული ავტონომიის 
ამა თუ იმ ფორმის მოსაპოვებლად, შიიტი აზერბაიჯანელები მასში 
ფაქტობრივად აღარ მონაწილეობენ. შექმნილ სატუაციაში ეთნიკუ- 

რი ჯგუფების სუნიტურ ან შიიტურ თემისადმი კუთვნილება ერთ- 
ერთ მნიშვნელოვან ფაქტორად «ქცა. დაპირისპირებამ განსაკუთრე- 
ბით მძიმე ხასიათი ირანის ქურთისტანში მიიღო, სადაც 1979 წლის 
ოქტომბერში ირკნელი ქურთების ყველზე გავლენიანმა რელიგიურ- 
მა ლიდერმა შეიხმა ეზიდდინ ჰოსეინიმ ჯიჰადი გამოუცხადა ვგეხ- 
ტრალურ ხელისუფლებას. სუნიტი ქურთების ბრძოლა მეტ-ნაკლე- 
ბი წარმატებით დღემდე გრძელდება და ნათლად ადასტურებს, რომ 
ეროვნული და კონფესიური თვითშეგნების ამოძირკვა „ისლამური 
ერთობის” იდეით არც ისე ადვილია. ყოველ შემთხვევაში სუნიტი 
ქურთების '(ასევე ბელუჯების) მიმართ ამ პოლიტიკამ არ გაამართ– 
ლა. აქვე გვინდა შევნიშნოთ, რომ ქურთების ბრძოლის არსი არავი– 
თარ შემთხვევაში არ დაიყვანება მხოლოდ სუნიტთა და 'შიიტთა 
დაპირისპირებაზე. იგი გაცილებით ღრმაა და ქურთების მეტად მა- 
ღალი ეროვნული თვითშეგნებით არის განსახღვრული. ამ საკითხს 
ჩვენ დაწვრილებით შევეხეთ ადრე გამოქვეყნებულ ნაშრომში (იხ. 
11, გე. 8მ5--92). 

სრულიად საპირისპირო სიტუაცია შეიქმნა ირანის აზერბაიჯანში 

  

“ მონთაზერი ხომეინის ოფიციალურ შემკეიდ”ედ ი«თჯლებოდა 1989 წ. გაზაფ- 

ხულამდე, ვიდრე „რაჰბარის« უკმაყოფილებას დაიმსახურებდა საშინაო და საგა: 
რეო პოლიტიკის ზოგიერთ კონკრეტულ საკითხში არასაკმარისად მტკიცე პოზი- 
ციის გამო, 
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სადღაც მოსახლეობის აბსოლუტური უმრავლესობა შიიტურ ისლამს 
აღიარებს. თავის დროზე. მონარქიული ირანის ერთ-ერთი ყველაზე 

უფრო სეპარატისტულად განწყობილი რაიონისათვის მუსლიმთა 

ერთობის პრინციპი სრულიად მისაღები აღმოჩნდა. ეროვნული 

უფლებებისათვის ბრძოლა, ფაქტობრივად, კულტურული განვითა- 

რების, ენის საკითხებისა და ზოგიერთი ადმინისტრაციული ცვლი- 

ლების მოთხოვნას აღარ გასცილებია. მართალია, “საწყის ეტაპზე · 

აქ საკმაოდ ძლიერი იყო ლიბერალური ფრთისა და მემარცხენე რა- 
დიკალთა პოზიციები (უპირველეს ყოვლისა ე. წ. „ისლამის 'მარქსის– 

ტების“ -- ორგანიზაცია „მოჯაჰედინე ხალყე ირანის“ სახით), მაგ- 

რამ მაო შორის არ იყო ერთობა. თავი იჩინა მემარცხენე მარქსიზ- 
მისათვის დამახასიათებელმა ისეთმა მოვლენამაც, როგორიცაა 
ეროვნული საკითხის არასათანაღო შეფასება და მისი ფაქტობრივი 

იგნორირება. ინტელიგენციაში ბევრე ემხრობოდა „ირანის ფედერა-. 
ციული რესპუბლიკის პარტიას“, რომლის პროგრამა შტატებად და- 

ყოფის პრინციპის დამკვიდრებას, ითხოვდა ირანმი (საფუძვლად 

იღებდნენ ინდური შტატების სისტემას). 1979 წლის აპრილში თავ- 

რიხში შეიქმნა აზერბაიჯანის ხალხების უფლებათა დაცვის საწოგა- 
დოება, რომლის ძირითადი მოთხოვნები იყო: აზერბაიჯანელების 
ეროვნული უფლებების დაცვა, დასავლეთ და აღმოსავლეთ აზერ- 
ბაიჯანის პროვინციების ერთ ადმინისტრაციულ ერთეულად გაერ- 

თიანება, ავტონომიური ხელისუფლების ჩამოყალიბება, <ომელიც 

ფინანსური და კულტურული განვითარების საკითხების ჯამრუკი- 
დებლად გადაწყვეტის უფლებით ისარგებლებდა (12, გვ. 112––-113). 

მიუხედავად ზემოაღნიშნული ჯგუფების · აქტიურობისა, მალე 
გაირკვა, რომ ისინი ვერ სარგებლობდნენ აზერბაიჯანელთ: უმრაე- 

ლესობის მხარდაჭერით. მეტ-ნაკლებად სერიოზულად, აზერბაიჯა- 

ნელთა ეროვნული გრძნობები ისევ კონფესიურ საფუძველზე გა- 

მოვგლინდა. კერძოდ, აზერბაიჯანელთა შორის გამოიკვეთა ადგილობ- 

რივი რელიგიური ლიდერის, აიათოლა შარიათ მადარის ცენტრისად- 

მი დაპირისპირების სურვილი. მის გარშემო დაჯგუფდნენ მემ»“ცხე- 

ნე რადიკალებიც (მათ შორის „მოჯაჰედებიც"), რომლებმაც იმ დრო– 

ისათვის უკვე „მუსლიმთა რესპუბლიკურ პარტიასთან“ შექმზეს ალი- , 

ანსი. მაგრამ სულ მალე გაირკვა, რომ თავად შარიათ«მადარი ავტო- 

ნომიზაციის იდეის წინააღმდეგი იყო. მას მართლაც ჰქონდა უთანხ- 

მოება ხომეინთან, მაგრამ მათი დაპირისპირება ეროვნულ საკითხს 
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არ ეხებოდა. ეს დავა არსებითად „ფუნდამენტალისტებსა4 და „ტრა- 
დიციონალისტებს“ მორის ოდითგანეე არსებული უთანხმოების შე- 
დეგი იყო (ამ საკითხის შესახებ დაწვრილებით «იხ,––13, გვ. 17--35; 
131-–-168; 14, გვ. 139-–-160). პირველნი, ხომეინის მეთაურობით, 

ამტკიცებდნენ, რომ ისლამი და პოლიტიკა განუყოფელია და რეა- 

ლური საერო ხელისუფლებაც სასულიერო წოდების ხელში უნდა 
მოექცეს. მეორენი კი სასულიერო წოდებას მხოლოდ ქვეყნის 
იდეოლოგიური კურსის განსაზღვრასა და საერო ხელისუფლებაზე 

ერთგვარი მორალური კონტროლის უფლებას უტოვებდნენ (12, 
გე. 113--114). 

დაბეჯითებით შეიძლება ითქვას, რომ უკვე 80-იანი წლების და- 

საწყისში ირანის აზერბაიჯანში ეროვნული საკითხი აღარ იდგა ”სე 
მწვავედ, როგორც ქვეყნის სხვა არასპარსულ რაიონებში. ყურად- 

ღების კონცენტრაცია სოციალ-ეკონომიკურ და კულტურის საკ-თ- 
ხებზე მოხდა. უფრო მეტიც, იმართებოდა მრავალათასიანი დემო§- 
სტრაციები ისლამური რევოლუციის 'მემდგომი გაღრმავების მოთ- 
ხოვნით. იმდროინდელი სპარსული პრესა ხშირად იტყობნებოდა 

თავრიზში გამრთული მანიფესტაციების შესახებ უკიდურესად 

ფუნდამენტალისტური ლოზუნგებით -–- „ვიბრძოლებთ სეპარატ-ზ- 
მის ყოველგეარი გამოვლენის წინააღმდეგ“ ან „აზერბაიჯანელი 
ხალხი სულითა და ხორცით მხარს უჭერს შიიტურ სასულიერო წო- 

დებას #12, გვ. 114). 

ცენტრისკენული ტენდენციების გაძლიერებას დიდად უწყობდა 
ხელს ის გარემოებაც, რომ აზერბაიჯანს, როგორც ეკონომიკურ:ღ 
ერთ-ერთ ყველაზე განვითარებულ რაიონს, ოდითგანვე მეტაღ 

მუიდრო სოციალ-ეკონომიკური და სამეურნეო კავშირი ჰქონდა. 
ცენტრალურ ირანთან. 

გასათვალისწინებელია სუბიექტური ფაქტორიც, ცნობელ- 

რომ მუსლიმურ აღმოსავლეთში არაადგილობრივი წარმოშობო, 
მაგრამ გამაჰმადიანებული და ხელისუფლებისადმი ლოიალურად 

განწყობილი პირი თავისი ეთნიკური ან სოციალური წარმომავლო- 
ბის გამო, სამსახურებრივი პოსტების დაკავებისას წინააღმღეგობას 
არ აწყდება. ისლამის სამყაროში ეს მექანიზმი ძალიან კარგად არის 

დამუშავებული. ამის დასამტკიცებლად ოსმალეთის იმპერიაში” -ნ 

იგივე ირანში დაწინაურებულ, მეტად გავლენიან სახელმწიფო მოღ–- 

ვაწეთა მთელი პლეადაც იკმარებს, რომლებიც ეთნიკურად ამა თუ 

იმ ქრისტიან ერებს ეკუთვნოდნენ (მათ შორის მრავლად იყვნენ 
ქართველებიიდ). ქვეყანაში, სადაც შიიტური ისლამი უკვე XVI საუ- 
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კუნეში გამოცხადდა სახელმწიფო რელიგიად, შიიტ ასერბაიჯანელ- 

ებს ამგვარი „დაბრკოლება მითუმეტეს არ გადაეღობებათ. ასე მაგა- 
ლითად, დღევანდელი ირანის ერთ-ერთი ყველაზე ' გავლენიანი სუ- 
ლიერი და პოლიტიკური ლიდერი, ხომეინის ოფიციალური მემკვიდ- 
რე ალი ჰოსეინი ხამენეი და ქვეყნის ყოფილი პრემიერ-მინისტრი 
(1981––-1989ი) მირ ჰოსეინ მუსავი წარმოშობით აზერბაიჯანლები 

არიან. აზერბაიჯანიდან გამოსულნი მრავლად არიან თეირანისა და 
ყემის სხვა სასსულიერო ავტორიტეტთა შორისაც. 

რაც შეეხება შარიათ-მადარის, საკმარისი იყო მისი სახელის გა- 
რევა მაშინდელი სა:არეო საქმეთა მ-ნისტრის სადღეყ ყოტბზადეს 
სკანდალურ საქმეში”, რომ თავრიზში მოეწყო მრაგალათასიანი მა- 
ნაფესტაციები, რომელთა მონაწილეებსაც უკვე ხომეინის პორტრე- 
ტები მოჰქონდათ შეძახილებით -- „შარიათ-მადარი, აზერბაიჯანელი 
ხალხი დაიღუპება, მაგრამ შენ აღარ მიგიღებს“ (15, გვ. 345). 

1982 წლის 16 სექტემბერს ყოტბზადე სიკვდილით დასაჯეს. გა- 

მოძიების პროცესში ყოტბზადემ ფაქტობრივად "შარიათ-მადარიც 
დაასახელა თანამოაზრეთა შორის. მისი სასამართლოსათვის გადა- 

ცემა ხელისუფლებამ ვერ გაბედა, მაგრამ იგი უკვე საბოლოოდ იყო 
კოვმპრომეტირებული. „თეირანის მებრძოლი სამღვდელოების ასო- 

ციაციამ” განაცხადა, რომ ამიერიდან მას აღარ ცნობდა სასულიერო 
პირად. განცხადებას ხელს აწერდნენ ასოციაციის გენერალური 
მდივანი აიათოლა მაჰდავი-ქიანი, ქვეყნის მაშინდელი პრეზიდენტი 
ხოჯათ-ოლ-ესლამი ალი ჰოსეინი «ამენეი, მეჯლისის თავმჯღომარე 
(ღღეს ქვეყნის პრეზიდენტი) ხოჯათ–ოლ-ესლამი ჰაშემი–-რაფსანჯანი 
და სასულიერო წოდების სხვა გავლენიანი პირები. ·"შარიათ–მადარი 
ფაქტობრივად ჩაზოშორდა პოლიტიკას. 1986 წელს იგი გარდაიცვა- 

ლა (1ღ5, გვ. 344 –– 346). 

ამგვარად, საქმე გვაქვს სიტუაციასთან, რომელიც დამახასიათე– 
ბელია ისლამის სამყაროსათვის. ყოველ შემთხვევაში ამ ეტაპზე 
ო”ანის. აზერბაიჯანელთა თვითმეგნებაში შიიტური თემის საერთო 
ინტერესებმა სძლიეს მათ სწრაფვას ეროვნული ავტონომიისადმი, ” 

ცხადია, ისლამის სამყაროში და განსაკუთრებით ირანის აზერ- 
ბაიჯანში მიმდინარე პროცესები „საბჭოთა“ აზერბაიჯანზეც ახდენდა 
გავლენას. მისი სიმპათია ირანისადმი დღეს ეჭეს არ იწვევს. რა თქმა 
უნდა, ამის უმთავრესი მიზეზი 12 მილიონიანი სამწრეთ აზერბაიჯა- 

" ყოტბზადეს 1982 წლის გაზაფხულზე ბრალად დაედო ისლამური რესპუბლი- 

კის წინააღმდეგ შეთქმულების ორგანიზაცია. მან თავის თანამონაწილეთა შორის 

'მშარიათ-მადარის სიძე აჰმად აბასიე) დაასახელა. 
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ნის არსებობაა. ამიტომ, ამ უკანასკნელის ცენტრისადმი სოლიდა- 
რობა, რაც ისლამური „ერთობის“ იდეას ეფუძნება, ჩვენთვის უდა- 

ვოდ საყურადღებო ფაქტია. 
თავის მხრივ, არანაკლებ საინტერესოა „ოფიციალურიბ ირანის 

პოლიტიკის ანალიზი საბჭოთა აზერბაიჯანის მიმართ. თეირანის 
მღგომ:რეობა ამ შემთხვევაში არ არის მარტივი და ეს ფაქტი ირა- 

"ნის პოლიტიკის ერთგვარი ორბუნებოენების მიზეზაჯაც იქცა. ერ- 
თის მხოივ, ისლამური ირანის ყეელაზე მაღალი რანგის პირები არ 

მალავენ თავის დაინტერესებას საბჭოთა აზერბაიჯანის ბედით, 
რაც ნათლად „გამოვლინდა რაფსანჯანის ვიზიტით ბაქოში 1989 წლის 
'ივნისში ", ან ალი ხამენეის ცნობილი სიტყვებით, რომლებიც მან 
1990 წლის იანვარში წარმოთქვა საბშოთა აზერბაიჯანიLადმ» სო- 
ლიდარობის მიზნით თეირანში გამართულ ერთ-ერთ მრავალათასიან 
-მიტინკზე – „მსოფლიო დღეს ისლამისაკენ მიდის, ეს რეალობაა 

და არა ლოზუნგი... დიდ შეცდომას დავუშეებთ, თუ აზერბაიჯანის 
მუსლ მთა მოძრაობაში ეთნიკურ და ნაციონალურ მოტივებს დავი–- 
ნახავთ. უს გრძნობები ისლამურია და მსოფლიოს მილიარდი მუს– 

ლიმის ყურადღებას იპყრობს“ (19, 24. 01. 1990). 
მერრე მხრივ, ორი აზერბაიჯანის გაერთიანება, თუნდაც ირანის 

სახელმწიფოს “ფარგლებში, ამ ქვეყნის ყველაზე შორეულ და თამამ 
გეგმებმაც კი არ უნდა შედიოდეს. თეირანში კარგად ხვდებიან, რომ 
7 მილიონი საბჭოთა აზერბაიჯანელის კონფესიურ და ეთნიკურ 

თვითშეგნებაზე კომუნისტური იდეოლოგია გარკვეულ კვალს და- 
ტოვებდა. „ისლამური ერთობის“ თანამიმდევრული მომხრეები მათ 
შორის, შეიძლება არც ისე ბევრი აღმოჩნდეს. საბჭოთა აზერბაი- 
ჯანელების უკვე ჩამოყალიბებული თვითშეგნება ალბათ მათ ირა- 
ნელ თანამოძმეებზეც მოახდენს გავლენას და, ამ შემთხვევაში, ირა- 
ნის მრავალრიცხოვან ეროვნულ პრობლემებს კიდევ ერთი, ამასთან 
ყველაზე მწვავე პრობლემა შეემატება. სწორედ ამით უნდა ავხსნათ 
ის შეშფოთება, რომელსაც ვერ მალავდა ირანი 1990 წლის იანეარ– 
შე აზერბაიჯანის საზღვარზე მიმდინარე პროცესების გამო. 

ყოველივე ზემოთქმული საშუალებას გვაძლევს დავასკვნათ, რომ 
აღმოსავლეთის ბევრ ქვეყანას შორის არსებულ წინააღმდეგობათა 
მიუხედავად, მუსლიმურ სამყაროში თვალნათლივ შეინიშნება ინ- 

თ" 1909 წლის ივნისში ყოფილ სსრკ-ში ოფიციალური ვიზიტის დროს რაფსან+ , 

ჯანი ბაქოსაც ეწვია. ამის შესახებ ცენტრალურმა პრესამ პატარა ინფორმაცია და- 

ბეჭლდა («%, 18, 24. 07. 19689). მაშინ «ოდესაც, ირანის ლიდერის ბაქოში ჩასვლამ 

უზარმაზარი აჟიოტაჟი გამოიწვია აზერბაიჯანელთა შორის. 
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ტეგრაციული პროცესების გააქტიურება. „ისლამური ერთობის“ 

დოქტრინა. არ არის მხოლოდ თეორიული ნააზრევი უკანასკნელ 
ხანს ის სავსებით რეალურ პრაქტიკულ ფორმებს იღებს და გამოიხა- 

ტება არა მხოლოდ სოციალ-ეკონომიკური ან კულტურულოიდეო- 

ლოგიური ინსტიტუტები“ ჩამოყალიბებით, არამედ მუსლიმური 
ქვეყნების საგარეო-პოლიტიკური კოორდინაციისა და ერთიანი სამ- 
ხედრო-პოლიტიკური სტრუქტურების შექმნის მცდელობითაც, რაც 
მთავარია, იგი მნიშვნელოვან გავლენას ახდენს არაერთ კონკრეტულ 
ეთნო-კონფესიურ პრობლემაზე, რომლებიც თავის მხრიე, ჩვენს რე- 
გიონწეც პოვებენ გამოძახილს, ამრიგად, როგორც ახლო და შუა 

აღმოსავლეთში, ასევე ამიერკავკასიაში მიმდინარე ეთნო-კონფესიუ- 

რი პროცესების ანალიზი, ჩვენთვის აუცილებლობას წარმოადგენს.



კულტურის ისლამიზაციის ეტაპები თანამედროვე ირანში 

ირანის ისლამური რესპუბლიკის განვითარების გზა რთული და 
წინააღმდეგობრივი ხასიათისაა, ისლამურმა იდეოლოგიამ გავლენა 
მოახდინა კულტურის ყველა სფეროზე ლიტერატურასა და ფერ- 
წერაზე, კინემატოგრაფიასა და თეატრალურ ხელოვნებაზე. 

„ისლამურმა რევოლუციამ“ დაამხო შაჰის ხელისუფლება და 
ხელი შეუწყო შიიტურ სასულიერო ფენებს ხელში ჩაეგდოთ ირა- 
ნის მმართველობის სადავეები ახალმა ხელისუფლებამ შეცვალა 
თავისი პოლიტიკა ქვეყნის კულტურული განვათარებისადმი იგი 
აღიარებდა მხოლოდ „ისლამურ კულტურას, ირანისს ისლამური 
რესპუბლიკის ხელმძღვანელთა საჯარო გამოსვლებში, სახელმწიფო 

დოკუმენტებში, სხვადასხვა სტატიებსა და საგაზეთო პუბლიკაცეებ- 

ში, დაწესებულებათა, ქალაქთა, მდინარეთა სახელწოდებებში მიღე– 
ბული იყო ტერმინი „ისლამურის“ გამოყენება. მაგალითად. ისლა- 
მური არმია, ისლამური ზღვა, ისლამური უნივერსიტეტი, ისლაზური 
სპორტი, ისლამური ხელოვნება, ისლამური ლიტერატურა, ისლამუ- 

რი კულტურა და ა. შ. საქმე ისეთ კურიოზებამდეც კი მიდიოდა, რომ 
“მაღაზიების აბრებზე ხშირად ამოიკითხავდით: „ისლამური უნივერ- 
·მაღი“ ან „გერმანული ისლამური სოსისი, „ისლამური ძეხვი“ ან 
„ისლამური ლუდი“ და ა. შ. (1, გვ. 72). აქვე უნდა აღინიშნოს, რომ 
ვერც ისლამური რესპუბლიკის ხელმძღვანელებმა, ვერც ახალი რე– 
ჟიმის იდეოლოგებმა ვერ შესძლეს „ისლამური კულტურის“ ფენო- 

მენის ფილოსოფიური ახსნა, მისი ჭეშმარიტი არსის გარკვევა. 
სპეციალისტების აზრით, მიუხედავად „ისლამური სახელმწი- 

ფოს“ არსებობის ხანმოკლე ისტორიისა, მისმა კულტურამ მოასწრო 
სამი ეტაპის გავლა. 

პირველი ეტაპი იწყება პირდაპირ ”შმაპის რეჟიმის დამხობის 

(1979 წ.) შემდეგ, როდესაც რევოლუციის გამარჯვებით აღფრთოვა- 
ნებული ხალხი ცდილობდა შეექმნა დემოკრატიული სახელმწიფო. 

პირველ ხანებში (1979 –- 1980) მთავრობა აღიარებდა დემო- 

კრატიულ პრინციპებს, მთ შორის -- პრესის თავისუფლებასაც. 
მიუხედავად იმისა, რომ შიიტი ლიდერები მოითხოვდნენ ქვეყანაში 
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ძირეული სოციალურ-პოლიტიკური გარდაქმნების გატარებას, მო–- 

სახლეობის შეგნების ამაღლება მათ ინტერესებს ეწინააღმდეგებოდა. 
ისინი იძულებულნი იყვნენ პირველ ეტაპზე დაეთმოთ პროგრესუ- 

ლად მოაზროვნე ძალებისათვის. თანდათან შესამჩნევი გახდა დე- 
მოკრატიული ძვრები ქვეყნის ცხოვრებაში, მთავრობის მიერ აღია- 
რებულ იქნა პოლიტიკური პარტიების (ირანის სახალხო პარტიის, 
ლიბერალური პარტიის) არსებობა, დაიწყო პროგრესული ჟურნალ- 

გაზეთების გამოცემა» გააქტიურდა ლიტერატურული საქმიანობა. 

პრესის თავისუფლების შესახებ კანონის მიღებამ საფუძველი ჩაუ- 

ყარა შაჰის მმართველობის დროს აკრძალული ლიტერატურის გა- 
მოქვეყნებას. უკვე 1979 წლის აგვისტოში გამოიცა ცნობილი ირა- 

ნელი მწერლის ბოზორგ ალავის შვიდი წიგნი, რომელიც ემიგრა- 

ციაში იმყოფებოდა 1953 წლიდან, რადგან მის ნაწარმოებებში აღ- 

წერილი იყო რ)ზა-შაპს ანტიხალხური პოლიტიკა რომელსაც 
„ღირსეულად“ აგრძელებდა მისი შვილი მოჰამედ რეზა-ფეჰლევი. 

ასევე დაიბეჭდა ნიჭიერი პოეტის სიავუშ ქესის ორი კრებული:. 
„ბნელეთუდან ნათლისაკენ“ და „ამერიკა! ამერიკა!4 

1979 წელს თეირანში შეიქმნა ირანელ მწერალთა კავშირი, რო- 

მელშიც გაერთიანდნენ ცნობილი პოეტები, პროზაიკოსები, დრამა– 
ტურგები, ლიტერატურისა და ხელოვნების მოღვაწეები. მწერალთა 
კავშირმა გამოსცა თავისი გაზეთი „სოიუღანდი" („ფიცი“) რომე- 
ლიც შემდეგ შეცვალა გაზეთმა „ეთეჰადე მარდომ" („ხალხის კავ– 

შირი“). 

კვლავ აღორძინდა ძველი და ჩამოყალიბდა ახალი თეატრალუ- 
რი კოლექტივები. რევოლუციური ახალგაზრდობის ინიციატივით 
ხშირად იმართებოდა სახალხო წარმოჯგენები. 1980 წლის თებერ- 
ვალში თეირანში არნახული წარმატებით ჩატარდა რევოლუციური 
თეატრების ფესტივალი როზელშიც 20-ე მეტი თეატრალური 
ჯგუფი იღებდა მონაწილეობას. პიესები ძირითადად იქმნებოდა 
ეროვნულ ავტორთა ნაწარმოებებზე და მათში გადმოცემული იყო 

ხალხის დამოკიდებულება ქვკყანაში მიმდინარე გარდაქმნებისად-. 
მი. ათასობით მაყურებელმა კიდევ ცრთხელ განიცადა რევოლუცი-. 
ური დაძაბულობა სპექტაკლებზე: „სიკვდილი ამერიკას!I“, „ანტი-. 
იმპერიალისტური ქარავანიI“, „წითელი სიტუაცია" და სხვ. ასევე 
დიდი პოპულარობით სარგებლობდა რევოლუციურ თემაზე“ შე- 
ქმნილი ფილმები, სიმღერები, ლიტერატურისა თუ ფერწერის ნი- 
მუშები (2. გვ. 61). 

მაგრამ შიიტური სასულიერო პირები ახალი „ისლამური# კულ- 
ტურის შექმნით მიზნად ისახავდნჯნ არა ხალხის მასების გამოღვი-- 
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ძებას დღა მათში ეროვნული თვითშეგნების ამაღლებას, არამედ ეს 
იყო ერთადერთი გზა, რომელიც მათ დაეხმარებოდა ისლამური 

რევოლუციის იდეის გავრცელებასა და პოლიტიკურ მოწინააღმდე– 
გეთა დამარცხებაში. სწორედ ამიტომ, ჭეშმარიტად დემოკრატიული 
გარდაქმნების პერიოდი ირანის კულტურულ ცხოვრებაში ხანმოკლე 
აღმოჩნდა. იგი დასრულდა 1980 წლის ხელისუფლების მიერ „კულ- 

ტურული რევოლუციის“ გამოცხადებით, რასაც მოჰყვა ხელოვნე- 
ბის ყველა დარგის ისლამიზაცია. . 

ირანის სახოგადოებრივ-პოლიტიკურ და კულტურულ ცხოვდე- 
ბაში დაიწყო ე. წ. II ეტაპი (1, გვ. 69). ახალმა მთავრობამ, დაანაწი- 

ლა რა მნიშვნელოვანი თანამდებობები თავის მომხრეთა შორ:ს, 

გააძლიერა და ფაქტობრივად დაამკვიდრა დიქტატურა, რომელიც 
გამორიცხავდა ნებისმიერ სხვა პარტიებსა თუ ორგანიზაციებთან 
თანამშრომლობას. უკვე 1980 წელს დაეხურა ყველა პროგრესული 
გაზეთი, დარჩა მხოლოდ ისლამური მიმართულების გახეთები. 
შემდეგ მთავრობა გაუსწორდა ლიბერალებს, „მოჯაჰედინე ჰალყის4 
(„საალხო მებძოლთა“) პარტიას და ბოლოს ირანის სახალხო 

პარტიას („თუდე“). ამგვარად, ოპოზიციის განადგურების შემდეგ, 
რელიგიურმა წრეებმა დიდი მონდომებით დაიწყეს ისლამის გავრ–- 

ცელება ცხოვრების ყველა სფეროში. _ 
ბევრი მწერალი და სასოგადო მოღვაწე დევნილი იყო მთავრო- 

ბისაგან. მოულოდნელად მათი უმრავლესობა „ციხეებსა და გადასახ- 
ლებაში · აღმოჩნდა. ყოველივე ამას შიიტურე რევოლუციის ლიდე– 
რები ახორც«ელებდნ)ნ ასლამის სახელით, მათი ამგვარი პოლიტი- 
კის ამოსავალი პრინციპი ის იყო, რომ თითოეული ადამიანი „ის- 
ლამური ერთობის“ წარმომადგენელია და არა თავისი ერის. ამ-ტო–- 
მაც, ისინი ირანის კულტურის ისტორიას ისლამით იწყებდნენ და 
«სლამამდელ კულტურულ მემკვიდრეობას არ ცნობდნენ. უს შეეხო 
კლასიკური ლიტერატურის ზოგიერთ წარმომადგენელსაც, რომლე- 
ბიც ისლამის გაერცელების შემდეგ მოღვაწეობდნენ მათ შორის 
აღმოჩნდნენ მსოფლიო საზოგადოებისათვის ცნობილე პოეტები: 

ომარ ხაიამი, ჰაფეზი და ფირდოუსი (4). 
გაბატონებული სასულიერო ფენა ასევე არ სწყალობდა თანა- 

მედროვე რეალისტი მწერლის სადეყ ჰუდაიათის შემოქმედებას, იმის 

გამო, რომ მასში გაკრიტიკებული იყო ისლამური რელიგიის ზოგი- 

ერთი მხარე. , 

„ისლამური კულტურის იდეოლოგები უგულებელყოფდნენ 
ქვეყნის ისტორიის საკმაოდ ვრცელ პერიოდს. სკოლის წიგნებიდან 
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ამოღებული იყო ჭეშმარიტი ისტორიული ფაქტები, საერო დღესასL- 
წაულებიც კი აღარ აღინიშნებოდა. სახელმძღვანელოს ყდაზე ფი“- 
დოუსის სიტყვები: „ძლიერია ის, ვინც ბევრი იცის“, შეიცვალა წარ- 

წერით: „სწავლა-განათლება ეს ღვთის მსახურებაა". ასევე შეიტვა- 
ლა რელიგიური თავების შინაარსი, რადგან, ახალი მთავრობის აზ- 
რ-თ. ძველი ტექსტი ზოროასტრული ხასიათის იყო (6, 21. 06. 1980). 

სკოლის სახელმძღვანელოში ამგვარი ცვლილებების შეტანა ემ- 
სახურებოდა ახალგაზრდა თაობის პოლიტიკურ აღზრდას. მმართვე- 
ლი წრეები ცდილობდნენ, ჩაენერგათ მომავალი თაობებისათვი» 

ფანატიკური ერთგულება ახლადშექმნილი ისლამური სახელმწიფო- 
სადმი. „ისლამური რესპუბლიკის" ყოფილმა პრეზიდენტმა ს. ა. ხა- 

მენეიმ სტუდენტთა და პროფესორ-მასწავლებლებთან შეხვედრისას“ 
განაცხადა: „ჩვენი ძირითადი მიზანი იმაში მდგომარეობს, რომ 

ქვეყნის უნივერსიტეტები გადავაქციოთ ისლამურად და მათ მივცეთ 
სწორედ ამგვარია ორიენტაცია“. აქედან გამომდინარე, რელიგიამ უნ- 

და განსახღვროს მეცნიერების მიმართულება. 
თანამედროვე ირანში ფერწერაც ისლამური ხასიათის გახდა. 

ცნობილია, რომ ისლამის ორთოდოქსალური პრინციპები კრძალავს 
ცოცხალი არსებების დახატვას. ისლამური რესპუბლიკის ლიდერის 
ხომეინის წიგნში – „საკითხთა ახსნა“ აღნიშნულია, «ომ არ %ე”ძ- 

ლება არამცთუ სულიერი არსებების, არამედ ისეთი უსულო საგნე- 
ბის დახატვაც კი, როგორიცაა ყვავილები, ბუჩქები ე. ი. მცენარეე- 
დი (5. გვ. 101). თუმცა, მიუხედავად იმის» რომ ისლამური ცენზუ- 
რა სახეების დახატვას კრძალავდა, მიტინგებსა და დემონსტრაციებ- 
ზე ხშირად დაინახავდით ირანის ისლამური რესპუბლიკის ლიდერ- 
თა პორტრეტებს. . _ 

კულტურის განვითარების დონე ქვეყანაში ხშირად ფასდება 
ქალთა მდგომარეობის მიხედვით. ქალი ისლამური მოძღვრებით 
მოკლებულია ყოველგვარ უფლებებს, თეირანის გაზეთი „ქეიხანი” 

' რეგულარულად ბეჭდავდა აიათოლა მონთაზარის შეგონებებს, სა- 
დაც იგი პირდაპირ მოუწოდებდა მამაკაცებს. არ გაეწიათ ანგარიში 
ქალის ნება-სურვილისათვის. მუსლიმური ორგანიზაციები განსაკუთ- 

რებულ ყურადღებას აქცევღნენ შარიათის მოთხოვნების ზუსტად 

შესრულებას ქალების მიერ ქალი ვალდებული იყო ეტარებინა 

ჩაღრი, ეკრძალებოდა განქორწინება თავისი ინიციატივით, შეზღუ- 

დული იყო პროფესიის არჩევის თვალსაზრისითაც. მამაკაცებისათ- 

ვის კვლავ ნებადართული გახდა მრავალცოლიანობა და დროებითი 

ქორწინება ე. წ .„სიღუე", ამგვარად, „კულტურული რევოლუციის“ 
ეჟი ' '



პერიოდში ქალთა მდგომარეობა სრულიად ეწინააღმდეგებოდა მათ 
კონსტიტუციურ უფლებებს (3. გვ. 256). ყოველივე ეს მოწმობს 
იმას, რომ ბრძოლის პირველი ეტაპი სასულიურო წოდების გამარ- 

ჯეებით დასრულდა (10, გვ. 206). 
თანამედროვე პირობებში გამოჩნდნენ ლიბერალები, რომლებიც 

არ ამართლებენ ირანის სრული ისლამიზაციის იდეას. ისინი ცდი- 

ლობენ მეტ-ნაკლებად შეცვალონ დამოკიდებულება ქალთა საკითხი- 
სადმი, თუმცა იძულებულნი არიან ანგარიში გაუწიონ კონსერვატო- 
რულად განწყობილი უმაღლესი სასულიერო ფენების მოთხოვნებს. 
როგორც ფრანგული გახეთის „ნოუველ ობსერვატორის“ . კორეს- 
პონდენტი პიტერ ბლანშე აღნიშნავს, ამგვარი პოლიტიკის გამო––- 
ქალები კვლავ ატარებენ ჩადრებს. ხოლო ლიბერალები ძველებურად 

ციხეებში სხედან (7, 11. 04. 1991), 
· ისლამიზაციამ აკრძალა ოპერა, თეატრი, ბალეტი, სავალალო 

მდგომარეობაში ჩააგდო კინემატოგრაფის განვითარება, კინო, რო- 

გორე მასობრივი ინფორმაციის მძლავრი საშუალება, ახალმა მთავ– 

რობამ თავისი მიხნების სამსახურში ჩააყენა. 

რევოლუციის პირველსავე დღეებში დაიწყო ბრძოლა ეროვნუ- 
ლი კინემატოგრაფის შექმნისათვის (2, გვ. 58). ახალი მთაგრობის 

მოწოდებით ინგრეოდა ის კინოთეატრები, საღაც მიმდინარეობდა 

ევროპული ფილმების ჩვენება, წვავდნენ ფირებს, რომლებიც არ პა- 

სუხობდა რევოლუციურად განწყობილი ახალგაზრდობის მოთხოვ- 
ნებს. ეროვნული კინემატოგრაფის ჩამოყალიბებასთან ერთად 

გაჩნდა წინააღმდეგობები, შეიქმნა სხვადასხვა დაჯგუფებები. პირ- 

ველ ჯგუფში გაერთიანდნენ გამოცდილი, ფინანსურად შეძლებული 
რეჟისორები და მსახიობები. მეორე დაჯგუფებაში შედიოდნენ ე. წ. , 

მემარცხენე ძალები. მათ არ ჰქონდათ შესაფერისი მომზადების დო- 

ნე და ეკონომიკური შესაძლებლობები. ისინი ძირითადად დოკუმენ- 

ტურ ფილმებს იღებდნენ, რომელთა შორის შედარებით საინტერე– 

სოა: „სიკვდილი ამერიკას!%, „ჩვენ მოვახდინეთ რევოლუცია", „თა- 
ვისუფლებისათვის“ და სხვ. ·მაგრამ 1980 წლიდან „კულტურული 
რევოლუციის“ შუდეგად კინოს ეს ორივე მიმდინარერბა შეცვალა 

მესამემ „ისლამურმა კინომ". მთავრობა არ აფინანსებდა ახალ ფილ– 
მებს და ამავე დროს აკრძალა უცხოური, კერძოდ, ევროპული ფილ- 

მების შემოტანა (6. 21. 06. 1980). 

„კულტურული რევოლუციის“ კურსის გატარებაე გააძლიერა 

მეჩეთების როლი ქვეყნის პოლიტიკურ ცხოვრებაში. მეჩეთი იქცა 

ხალხის თავშეყრის ადგილად, სადაც მოლები ლოცვების დროს მათ 
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უკითხავდნენ ხომეინის შეგონებებს, აც0ნობდნენ პოლიტიკურ სი- 
ტუაციას სხვა მუსლიმურ ქვეყნებში. ამავე დროს, მეჩეთები გახდ- 
ნენ დემონსტრაციებისა და სახალხო გამოსვლების აქტიური ორგა-- 
ნიზატორები (3, გე. 257). 

ინტელიგენციაზე კონტროლის მიზნით, ახალმა ისლამურმა ხე- 
ლისუფლებამ კულტურის სამინისტროს ფუნქციები რელიგიური 
პირების გამგებლობაში მოაქცია. ამ ცვლილებამ საერთოდ მოსპო 
მომავალი განვითარებისა და სრულყოფის შესაძლებლობა. 

რეპრესიების გამო ბევრი დიდი მოღვაწე იძულებული გახდა 
დაეტოვებინა სამშობლო. ამგვარად, ირანის კულტურის შენარჩუ- 
ნებისათვის ბრძოლის „ცენტრმა საზღვარგარეთ გადაინაცვლა (1, 
გვ. 75). განსაკუთრებით აქტიური მუშაობა ამ თვალსაზრისით მიმ- 
დინარეობდა პარიზში, სადაც დაიბეჭდა ბევრი სამეცნიერო თუ 
მხატვრული ლიტერატურის ნიმუში. პარიზმი გამოქვეყნდა შაჯა 
ედ-დინ შაფის მიერ შედგენილი სპარსული ლიტერატურის ანთო- 

ლოგია სამ ტომად, რომელშიც შევიდა როგორც შუასაუკუნეების 
კლასიკოსთა, ასევე თანამედროვე მწერალთა ნაწარმოებები. 

ირანელი ემიგრანტების ძალებით 1982 წელს პარიზში გამოდიო- 
და ყოველწლიური ალმანახი „ალეფბა“ (ანბანი), რომელშიც შედიო- 
და ისტორიისა და კულტურის საკითხები, ლექსები, მხატვრული: 

პროზის ნიმუშები და კრიტიკული შენიშვნები, . 
გერმანიაში ქ. კოლნში 1984 წლიდან გამოდის გაზეთი „ფასლნა- 

მე“ („პერიოდიზაცია“) სპარსულ ენაზე. ასევე მრავალი სპარსული 
წიგნი გამოიცა აზერიკის მეერთებულ შტატებში: ჰაფეზის „დივანი“, 
„ შაპ-ნამე#“ და სხვ. ცნობილი ირანელი ფილოლოგის პროფ. ე. იარ- 

შატერის ხელმძღვანელობით მეცნიერთა ჯგუფმა დაიწყო „ირანის- 
ტიკის ენციკლოპედიის“ შედგენა. ასევე სამ თვეში ერთხელ გამო- 
დიოდა სპარსული ჟურნალი, რომელშიც აკრიტიკებდნენ რევოლე- 

ციის შედეგებს. 
ირანის კულტურული ცხოვრების განვითარების მესამე –– 

ნამედროვე ეტაპზე, ისლამური სახელმწიფოს „მმართველი: წრეები 

თანდათან ხვდებიან, რომ კულტურის სრული თსლამიზაცია იწვევს 
ქვეყნის ცალმხრივ განვითარებას (1, გვ. 76), პროგრესული ინტე- 
ლიგენციისა და ლიბერალური ბურჟუაზიის უკმაყოფილებას, რო- 
გორც ქვეყნის შიგნით, ისე საზღვრებს გარეთ. მთავრობის გარკეე- 

ულ წრეებში ჩნდება დასავლეთთან კეთილი დამოკიდებულების 
სურვილი. შეიცვალა პოლიტიკა ამერიკის შეერთებული შტატებისა 
და სხვა ევროპული ქვეყნების მიმართ. ირანელი ხალხი თანდათან 
ჩამოშორდა რადიკალთა მანიფესტაციებსა და მიტინგებს. ანტიამე-· 
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რიკული მოწოდებები დიდი პოპულარობით აღარ სარგებლობდა 
(7, 11. 04, 1991), ახალმა ხელისუფლებამ „მიზნად დაისახა ისლამუ- 
რი რესპუბლიკის პრესტიჟის აღდგენა არაბული სამყაროს წინაშეც. 
მმართველი წრეები ცდილობდნენ ქვეყნისთვის მოეშორებინათ 
ბრმა ფანატიზმის დაღი, რადგან ახლადშექმნილი ირანის ისლამურ 
რესპუბლიკას არჩევანის დრო უკვე აღარ ჰქონდა (8,8. 04. 1991). 

თანდათან შესუსტდა რელიგიური რადიკალების გავლენა ქვუყ- 
ნის პოლიტიკურ ცხოვრებაზე, თუმცა შეინარჩუნეს ხელშეუხებ- 
ლობის უფლება, რადგან მხოლოდ ისინი თუ შესძლებდნენ ფანატი– 

კურა: განწყობილი მებრძოლების დარაზმვას და ხელმძღვანელო- 
ბას. სწორედ ამიტომ. პარლამენტშიც რელიგიურ მოღვაწეთა 
უმრავლესობას რადიკალები წარმოადგენდნენ. ეს საკმოდ ღიდი 
ძალა იყო, რომელიც მთავრობას აიძულებდა ანგარიში გაეწია მათი 
მოთხოვნებისათვის. 

მკაცრი ისლამური პოლიტიკის "შერბილების ფაქტი მოწმობს 
იმას, რომ მთავრობა ცდილობს გადაარჩინოს თავისი ქვეყანა, შე– 
ქმნას პოლიტიკური და უკონომიკური განვითარებისათვის ნორმა- 
ლური პირობები. მაგრამ ეს პროცესი საკმაოდ ნელა მიმდინარე– 
ობს. ისლამის აქტივისტები ყოველნაირად უშლიან ხელს ირანში 
პერსპექტიული ცვლილებების განხორციელებას (9, 8-9. 04. 1991). 

ნაწილობრივი ლიბერალიზაცია ·მოხდა ასევე, კულტურის 
სფეროშიც. წიგნის მაღაზიებში გამოჩნდა” კლასიკოსთა: ჰაფეზის, 
ჯალალედინ რუმის, ომარ ხაიამის ლექსები, სპარსულ ენახე ნა- 

თარგმნი ევროპული ლიტერატურის ძეგლები. იბეჭდება მეცნიერუ– 
ლი გამოკვლევები ლიტერატურათმცოდნეობისა და კულტურის სა–- 

კითხებზე. 
ამგვარად, ირანის ისლამური რესპუბლიკის ცხოვრებაში დაიწყო 

ახალი ეტაპი, მოხდა მცირე ძვრები ჭეშმარიტი თავისუფლებისა და 

დემოკრატიისაკენ. | 
რამდენად შესძლებს ამ პროცესის შემდგომ განვითარებას ან 

როგორ პერსპექტივებს დაისახავს ახალი მთავრობა, ამას მომავალი 
გვიჩვენებს.



ისლაგური ფუნდამენტალიზმი და ქურთთა ეროვნული 

მოძრაობა ირანში 

რელიგიას დიდი მნიშვნელობა აქვს ირანის ისლამური რესპუბ- 

ლიკის სოციალ-–ეკონომიკურ ცხოვრებაში. მისი მოსახლეობის უმ- 

რავლესობა აღიარებს ისლამის შიიტურ მიმდინარეობას, ქურთების 

უმრავლესობა მუსლიმი სუნიტები არიან. სპარსელებისაგან განს- 

ხვავებით, ისინი ძალზე გულგრილნი არიან ისლამის დოგმებისად- 

მი, ხოლო ზოგჯერ სრულებითაც არ ასრულებენ მათ: 

ირანის ქურთისტანშმი ფართოდ არის გავრცელებული მუსლიმ 

დერვიშთა ორდენები, რომელთა შორის ძირითადად აღსანიშნავია 

ყადირიე, რუფაი და ნაყშბანდი. აქ მცხოვრები ქურთი იეზიდები 

აღიარებენ რელიგიას იეზიდიზმს, რომელიც როგორც მუსლიმური, 

ასევე ქრისტიანული რელიგიის ელემენტებს შეიცავს აქაური 

იეზიდები, ძირითადად, ურმიის რაიონში არიან განსახლებული. 

ირანის ისლამური რესპუბლიკის სულიერი მამა –– ხომეინი, სა- 

ნამ ცოცხალი იყო, სულ იმას ამტკიცებდა, თითქოს ისლამური რე- 

ქოლუციის გამარჯვებით დამხობილ იქნა არა მარტო მონარქია, 

არამედ გადაიჭრა ეროვნული საკითხიც. სინამდვილეში კი ეროე- 

ნული საკითხი და პირველ რიგში ქურთების პრობლემა, დღესაც 

გადაუჭრელია არა მარტო ირანში, არამედ მთელ ახლო აღმოსაე- 

ლეთში. ეროვნულ უმცირესობათა საკითხის გადაუჭრელობამ კიდევ 

უფრო გაამწვავა ირანში პოლიტიკური ძალების გამიჯვნის პროცე- 

სი. და მას რელიგიურთან ერთად ეროვნული ელფერიც მიანიჭა (9, 

გვ. 402--405). ისლამურ რევოლუციას, რომელსაც უწოდებდნენ 

საყოველთაოს და ეროვნულს, თანდათან „ირანულიდან“ „სპარსუ- 
ლად" გადაიქცა. ამით მან დაკარგა ხალხური და მასობრივი ხასია- 
თი, რომლითაც იგი ხასიათდებოდა რევოლუციის საწყის ეტაპზე. 
იეე



შემდგომში მემარჯვენე სპარსულ-შიიტური ელემენტების ნაციო- 
ნალისტური პოზიციების განმტკიცების ტენდენცია გაძლიერდა. ეს 
ელემენტები ცდილობენ მიითვისონ უფლება, რათა მთელი მრა–- 
ვალეროვანი ირანის მოსახლეობის სახელით გამოვიდნენ და ამით 
სურთ ხელისუფლების სათავეში „სპარსულ-შიიტური" ხელმძღვა- 
ნელობა შეინარჩუნონ. ასეთი ნაციონალიზმი ინიღბება მორწმუნე- 
მუსლიმების თანასწორუფლებიაჩი საზოგადოების შექმნის დემა- 
გოგიური ლოზუნგით, რაც, ბუნებრივია, ეროვნული უმცირესობის 
ინტერესებს არ პასუხობს. 

ისლამიზაციის პროცესის განხორციელების დროს, ირანის შიი- 
ტური ხელმძღვანელობა ცდილობს ქვეყანაში ყოველგვარი ოპოზი- 
ციური მოღვაწეობა ჩაახშოს. ისინი იბრძვიან ქურთთა მოძრაობის 
წინააღმდეგ, ამასთან, ეს ბრძოლა წარმოებს ქვეყნის ტერიტორი- 
ული მთლიანობის შენარჩუნების ირანმი იღეურ-პოლიტიკური 
ერთიანობის შექმნისა და ისლამური რევოლუციის ექსპორტის გა- 
გრძელების საბაბით, 

ქურთთა მოძრაობასა და ხომეინს შორის პირველი კონფრონ- 

ტაცია ღაიწყო ჯერ კიდევ ირანში ისლამური რევოლუციის გძმარ- 
ჭვების საწყის ეტაპზე. იმ დროისათვის ყველაზე დიდი კურთოა 
პოლიტიკური ძალა იყო ირანის ქურთისტანის დემოკრატიული 
პარტია (იქდპ). მას თავის რიგებში ჰყავდა პარტიზან ფეშმერგთა 
რაზმები, რომელთა წინააღმდეგ გამოდიოდნენ ისლამური რევო- 
ლუციის გუშაგები, ასევე რეგულარული არმიის ნაწილები. 

იქდპ-მ თავისი სოციალური ბასა გააფართოვა მის რიჯებში 
ინტელიგენციის, წერილი და საშუალო ბურჟუასიის წარმომადგე- 

ნელთა შესვლის წყალობით. პარტიის ხელმძღვანელობის ვანცხა- 
დებით, იქ იყო ირანელთა ქურთების 80% წარმომადგენელ“. 
ქურთების - საერთო რიცხვი ირანში 1991 ·წლისათვის შეადგენდა 7 
მლნ კაცს. იქდპ თავისი პროგრამის თანახმად, იბრძვის ქურთი მო- 
სახლეობისათვის ირანის ფარგლებში ელემენტარული ეროვნული 

უფლებების მინიჭებისათვის, ასევე ირანის ყველა სხვა ნხალხები- 
სათვის თვითგამორკვევის ულფლებისათვის. 

1979 წლის ირანის თებერვლის რევოლუციის პირველ პეღლიოდ- 
ში იქდპ ქურთების პრობლემის რეგულირების საკითხში უპირატე- 

სობას ანიჭებდა მშვიდობიან დიალოგს ირანის ცენტრალურ ხელი- 

სუფლებასთან. ამავე წლის მარტის ბოლოს ქურთთა დელეგაცია 

ჩამოვიდა ყუმში და ხომეინს გადასცა მოთხოენა ირანის ქურთის- 
ტანისათვის ავტონომიის უფლების მინიჭების შესახებ. ეს დელე- 

გაცია უარყოფითი პასუხით გაისტუმრეს. ამავე წლის 5 აგვისტოს 
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პარტიის ხელმძღვანელობა ხომეინისადმი გაგზავნილ ღია წერილ- 
ში აღნიშნავდა, რომ იგი გამოდის სეპარატიზმის წინააღმდეგ და 
არ აპირებს ანტისახელმწიფო მოქმედებათა. განხორციელებას, 
ამასთან, ისინი იმედს გამოთქვამდნენ, რომ ხომეინი ქურთების კა- 
ნონიერ ეროვნულ მოთხოვნებზე გასცემს კონკრეტულ პასუხს და 
მიიღებს ზომებს მათი განხორციელებისათვის, გავიდა საკმაოდ 
დიდი დრო და ქურთებმა ხომეინისაგან სანუგეშმებელი-პასუხი ვერ 
მიიღეს. : 

1979 წლის მეორე ნახევარში ანალოგიური მოთხოვნები ქურთ- 
თა დელეგაციამ გადასცა ირანის მაშინდელ პრეზიდენტს აბულჰა- 
სან ბანისადრს. ამ უკანასკნელმა ქურთების მოთხოვნა გადასცა 
ქვეჟნის პარლამენტს განსახილველად, მაგრამ მან „საჭიროდ არ 
ჩათვალა" მისი განხილვა. ამავე წლის შემოდგომაზე ირანელი ხალ- 
ზისადმი მიმართვაში ხომეინმა მოუწოდა მათ მიეღოთ რადიკალუ- 
რი ზომები იმ დროისათვის უკვე აკრძალული იქდპ-ის ხელმძღვა- 
ნელობის მიმართ. ირანის ხელისუფლება პარტიის იმ წევრებს, რო- 
მლებიც ნებაყოფლობით დაყრიდნენ იარაღს, უშიშროების გარან- 

ტიას აძლევდა. ' 
ისლამური რევოლუციის პერიოდში ქურთების ერთ-ერთი გა- · 

მოჩენილი პიროვნება იყო სუნიტთა შეიხი მოფთიზადე. თავისი რე- 
· ლიგიურ-პოლიტიკური მრწამსით "შეიხი მოფთიზადე სუნიტური 

სამღვდელოების კონსერვატიულ ნაწილს ეკუთვნოდა. მიუხედავად 
ამისა, იგი დიდი პატივისცემით სარგებლობდა ქურთების გურან- 
თა ტომობრივ გაერთიანებაში. მან, თავი გამოაცხადა რა ქურთთა 
ეროვნული მოძრაობის ხელმძღვანელად, 1979 წელს თეირანში გა- 
მართა მოლაპარაკება პრეზიდენტ ბაზარგანთან და ხომეინთან, ქურ- 
თებისათვის ავტონომიის მინიჭების თაობაზე (4, გე. 82). 

შეიხი მოფთიზადე ქადაგებდა ისლამიზმის დანერგვას კულტუ- 
რის სფეროში, ადმინისტრაციულ დეცენტრალიზაციას და ანტიკო- 
მუნიზმს. მოფთიზადის იდეები ყველაზე ახლო იყო ბანისადრის 
იდეებთან, და მისი ორგანიზაცია ერთადერთ ქურთების ორგანიზა- 
ციას წარმოადგენდა, რომელმაც გამოთქვა სურვილი ირანის ცენტ- 
რალურ მთავრობასთან თანამშრომლობაზე. ამავე ორგანიზაციამ გა- 
ნაცხადა, რომ სუნიტებსა და შიიტებს შორის განსხვავება არ წარ- 
მოადგენს ქურთების ოპოზიციის მიზეზს ისლამური რეჟიმისადმი. 

1979 წელს სენენდეჯში ირანის არმიის ქურთებთან შეიარაღებუ- 
ლი შეჯახების შემდეგ, რამაც ადამიანთა დიდი მსხვერპლი გამოიწ– 

ვია, შეიხი მოფთიზადე და მისი მომხრეები იძულებულნი გახდნენ, 

ქალაქი დაეტოვებინათ, რათა მოსახლეობის ძირითადი მასის რისხ- 

“246



გისაგ.5 თავი დაეღწიათ. მას შეჰდეგ შეიხი მოფთიზადე ირანის ქურ- 

თისტანის, საზოგადოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაში არავითარ 
თვალსაჩინო როლს არ ასრულებდა,: 1980 წლის დასაწყისში იგი 
ემიგრაციაში წავიდა პაკისტანში, 

· თანამედროვე ირანის ქურთისტანში სუნიტი ქურთი სასულიერო 
წოდების ახალი თაობა გამოჩნდა, რომელთა შორის აღსანიშნავია 
ეზზედინ ჰოსეინი, იგი ქურთი ფეოდალებისა და აზნაურების ინ- 
ტერესებს იცავდა. მაგრა მისი მეცადინეობა, გაეაქტიურებინა თა- 
ვისი მოღვაწეობა, წარუმატებლად დამთავრდა. ეს იმაზე მეტყვე- 

, ლებს, რომ სოციალური პროტესტის რელიგიური ფორმა არ წარ- 
მოადგენს ეფექტურ საშუალებას რათა ქურთი უმცირესობის 

ეროვნული, სოციალური და კულტურული უფლებები უზრუნველ- 
ყოფილი იქნეს. 

ქურთი მოსახლეობის ნაწილი მხარს უჭერს შეიხ ჰოსეინს, ხო- 
“ლო ზოგს მოსწონდა იქდპ-ის მოქმედების პროგრამა. ამ ორგანი- 
ზაციის უმეტესობა მიეკუთვნებოდა ქალაქის საშუალო ფენას, ესე- 
ნი იყვნენ ––-. მოხელეები, მასწავლებლები, ვაჭრები და მხოლოდ 
მცირე ნაწილი მიწათმოქმედ ტომთა ელიტიდან. აღსანიშნავია, რომ 
იქდპ უშუალოდ არ გამოდის ტომთა ბელადებისა და მიწათმფლო- 
ბელების წინააღმდეგ და გლეხებს კლასობრიეი ბრძოლისაკენ არ 

მოუწოდებდა. 
ირანში ქურთების ეროვნულ-დემოკრატიული მოძრაობის გაშ- 

ლის მსვლელობაში ცხადი გახდა, რომ სოციალისტური იდეალები 
მარქსისტულ-ლენინური გაგებით ქურთი საზოგადოების ძირითადი 
მასის ინტერესებს არ პასუხობს, რომელიც ასე თუ ისე დაკავში- 
რებული: ე. წ. „დემოკრატიული კაპიტალიზმის“ სხვადასხვა ფორ- 
მებთან. ქურთი ხალხის განმანთავისუფლებელი ბრძოლის გამოჩე- 
ნხილმა ხელმძღვანელმა ა. რ. ყასემლუმ, რომელიც იმ დროს იქდპ– 
ის გენერალური მდივანი იყო, „დემოკრატიული სოციალიზმის“ 
პოლიტიკური მოდელის არსი იქდპ-ს 1984 წლის VI ყრილობაზე 
მოკლედ შემდეგნაირად განმარტა: „დემოკრატიულ სოციალიზმს 
საფუძვლად უდევს სოციალური განვითარების სოციალისტური 
პრინციპებისა და კაპიტალისტური მეწარმეობის სინთეზი“ (5). 

ა. ყასემლუმ ეჭვი გამოთქვა, რომ სოციალიზმის დროს, თით- 
ქოსდა, დამკვიდრდება ჭეშმარიტი დემოკრატია და ამიტომ, მან და– 

სავლეთის ყაიდის დემოკრატიას მხარი დაუჭირა. 

შექმნილი ვითარების დროს იქდპ გაღავიდა შეიარაღებულ 
ბრძოლაზე, რათა ქურთებისათვი მიენიჭებინთ ავტონომიური 
“უფლებები. ხომეინისაღმი ოპოზიციაში იმყოფებოდნენ სხეა ქურ- 
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თული ორგანიზაციებიც, ისეთები როგორიც იყვნენ ქურთისტანში 

„ „თავისუფლებისა და რევოლუციის დამცველთა საზოგადოება „რიზ- 
გარი, და „ბიურო-იე პოსეინი“. 

1982 წლის ოქტომბერში, მას შემდეგ როდესაც სანჯაბის, ნაყ– 

შბანდის (რომელიც წარმოდგენილი იყო „რიზგარის#“ მოძრაობით), 
ყადირიესა და სინჯარის ქურთულმა თემებმა იქდპ-სა და „კომა- 
ლასთან“ ერთად შექმნეს კავშირი, ქურთი მეომრების საერთო რი- 

„ ცხვი ბევრად გაიზარდა და მიაღწია 90 ათას კაცს (1, გვ. 43). სწო– 
რეღ ამ ძალებმა 1982 წლის განმავლობაში შეინარჩუნეს ურმიის 
სამხრეთიდან მეჰაბადამდე გადაჭიმული ვრცელი ტერიტორია (35 

ათასი კვ. კმ). მაგრამ ქურთებმა დიდხანს ვერ შეინარჩუნეს ეს ტე- 
რიტორია. 1983 წლის შუა რიცხვებში გააფთრებული ბრძოლების 
შემდეგ ირანის შეიარაღებულმა ძალებმა და ისლამური რევოლუ- 
ციის გუშაგთა კორპუსმა აღადგინალს თავისი კონტროლი ირანის 
ქურთისტანის თითქმის ყველა ძირითად ქალაქში. 

სამართლიანობისათვის უნდა აღინიშნოს რომ ირანის მთავ- 
რობა არ უარყოფდა ქურთთა საკითხის პოლიტიკური გზით გადა- 
წყვეტას. 1979 წლის ნოემბერში იმისათვის რათა ირანის ახალი 
კონსტიტუციის შესახებ ნორმალურ ვითარებაში ჩატარებულიყო 
რეფერენდუმი, მთავრობასა და ქურთთა დელეგაციას მორის წარ- 
მოებდა მოლაპარაკების ორი რაუნდი, ხომეინის წარმომადგენელმა 
ჰ. ქერმანმა იმ დროს განაცხადა, რომ ქურთების ეროენული მოთ- 
ხოვნების საკითხი შეიძლება განხ-ლულ იქნეს მხოლოდ მას შემ- 
დეგ, როდესაც ქურთისტანში მთლიანად შეწყდება საომარი მოქ- 
მედებანი. ამის შემდეგ ქურთთა დელეგაციამ 1979 წლის 24 ნო- 
ებრიდან ოცი დღით გამოაცხადა ცეცხლის შეწყვეტა, მაგრამ 
„რეაქციული ძალების მოქმედების შედეგად პროვოცირებულ იქნა 
ახალი შეიარაღებული შეტაკებანი ირანის შეიარაღებულ ძალებსა 
და იქდპ-ის რაზმებს შორის, რის შემდეგაც კვლავ განაჩლდა საო- 

მარი მოქმედება ირანის ქურთისტანში. ირანის მთავრობას კარ– 
გად ესმოდა, რომ ქურთისტანის საკითხის გამწვავება · გამოიწვევდა 
ვითარების დესტაბილიხაციასს მთელ ქვეყანამე და აზეტომ, ხო- 
მეინის მითითებით გადაწყვიტეს, რაც შეიძლება მალე ჩაეხშოთ 

ქურთთა მოძრაობა. | 

1980 წლის ნოემბერში ვითარება შეიცვალა. ეს გამოიწვია 

ირან-ერაყის ომის დაწყებამ და განსაკუთრებით მისმა გაჭიანურე– 

ბულმა ხასიათმა, ამავე წლის 4 ნოემბერს ანუ ირან-ერაყის ომის 

დაწყებიდან თვენახევრის შემდეგ, ხომეინმა გამოთქვა აზრი ქურ- 

თთა საკითხის მშვიდობიანი გზით გადაჭრის შესახებ. ქურთისტანში 
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შეწყდა საომარი მოქმედებანი ქვეყნის შეიარაღებულ ძალებსა და 

ქურთებს შორის. ამასთან, ქურთულ ქალაქებში ძალაუფლება ქურ- 

თთა ეროვნული ძალების, ძირითადად იქდჰ-ის წარმომადგენლების 

ხელში აღმოჩნდა. ქურთისტანში საომარი მოქმედებანი განახლდა 

მხოლოდ მას შემდეგ, როდესაც თეირანმა კვლავ უარყო ქურთთა 

მხარის მოთხოვნა ავტონომიის მინიჭების შესახებ. 

ირანის ქურთისტანის მოსახლეობის შემდგომი აქტიური გამო– 

სვლა განპირობებული იყო მათი პოლიტიკური თვითშეგნების 

ზრდით, ასევე უკმაყოფილებით იმის გამო, რომ ირანის ახალ კონს- 

ტიტუციაში ეროვნული უმცირესობისაღმი ავტონომიის უფლების 

მინიჭების გარანტიები არ იყო. იქდპ-ის ხელმძღვანელობის აზრით, 

კონსტიტუციაში დაკანონებული იყო შიიტური სამღვდელოების 

ერთპიროვნული ხელისუფლება, რაც მას უფლებას აძლევდა ჩაეხ- 

შო როგორც ქურთთა ეროვნულ-დემოკრატიული ძალების, ახევე 

სხვა პოლიტიკური ორგანიზაციების ოპოზიცია. 
იქდპ მოუწოდებდა რა ებრძოლათ ისლამური რეჟიმის წინააღმ- 

დეგ, ერთდროულად მხარს უჭერდა ირანის დემოკრატიულ ძალებ- 

თან თანამშრომლობასა და დემოკრატიული ძალების შიიტური 

ფრონტის შექმნას. მისი პროგრამა მოითხოვდა დემრკრატიული 

სისტემის ფარგლებში ავტონომიის მიღწევას და ირანის ღემოკრა- 
ტიული და ეროვნული ძალების კავშირის შექმნას. ირანში ყველა 

ქურთი არ არის ოპოზიციურად განწყობილი ქვეყნის ხელისუეუ- 

ლების მიმართ. მაგალითად, თავის დროზე ხომეინისადმი ისლამურ 

სოლიდარობას ავლენდნენ და დღესაც ავლენენ ქერმანშაჰის ქურ- 
თი შიიტები, რომლებიც საჭიროდ არ მიიჩნევენ „ირანის ფედერა- 

ციული სახელმწიფოს“ ფარგლებში იბრძოლონ ქურთთა თვითგა- 

მორკვევისათვის. · 
ირანის მუსლიმი ფუნდამენტალისტები ქვეყანაში მცხოვრებ 

ქურთ და. სხვა ეროვნების ხალხებს უყენებენ სხვადასხვა მოთხოვ- 
ნებს. ამ მოთხოვნებს შორის უმთავრესია ყურანით გათვალისწი- 

ნებული წესების შესრულება: ისლამური უმმას ერთიანობის შე- 
ნარჩუნება, პერიოდულად ალაჰის სახელითა და ალაჰისათვის კი- 

ჰადის წარმოება, იმ ზომების განხორციელება, რომლის მე'შვეო- 

ბით დედამიწაზე დამყარდება „ღვთიური წესრიგი". ეს უკანასკ- 
ნელი შესაძლებელია „უმმას“ ძალთა მობილიზაციის წყალობით, 

რათა მოისპოს „მუფსიდუნ ფი ალ-არდი: რიტყვააიტყვით -- „რე- 

ლიგიური ბოროტების ჩამდენი4, რაშიც იგულისხმება ძირმომპალი 

რეჟიმები) და „ქაუმუნ მუსრიფუნი4ჭ ანუ „დამნაშავე ხალხები", 

რომელშიც იგულისხმება ისინი, ვინც გადავიდნენ „სახელმწიფო 
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და საზოგადოებრივი მშენებლობის ისლამური პრინციპების გზი- 
დან“. ირანის რელიგიური ლიდერები გამოდიან ეგრეთ წოდებული 
„ისლამური მოწოდების“ („ად-დაავა ალ-ისლამია") სფეროში მუ- 
შაობის გაძლიერების მოთხოვნით. ამ მოთხოვნებს თავისი იური- 
დიული დასაბუთება აქვთ ირანის კონსტიტუციაში, რომელშიც აღ- 
ნიშნულია, რომ ირანი „მხარს უჭერს ჩაგრული მასების კანონიერ 
“ბრძოლას მჩაგვრელების წინააღმდეგ მთელ მსოფლიოში4. 

ხომეინის მთავრობა, პირველ რიგში, ხელმძღვანელობდა თავისი 
საკუთარი კონცეფციით –- „პოლიტიკური შიიზმით“ (საშინაო და 
საგარეო), რომელიც ითვალისწინებს „რელიგიურ ჩარევას# „უკა- 
ნონო, სეკულიარისტული რეჟიმების“ დამხობის მიზნით, აგრეთ- 
გე, „ღვთიური წესრიგის“ დამყარებისათვის ირანის მთავრობის 
უკმაყოფილებას იწვევდა ის რეჟიმები და მოძრაობები, რომლე- 
ბიც ისლამის სახელმწიფოსაგან გამოყოფის მომხრენი არიან, ანდა 
ისლამს უქვემდებარებენ სახელმწიფოს. 

ირანის რელიგიური მოღვაწეები ადრეც გაზოთქვამდნენ და ახ- 
ლაც გამოთქვამენ სინანულს იმის თაობაზე, რომ მთელ რიგ მუს- 
ლიმურ ქვეყნებში თურქეთში, ეგვიპტეში ღა სხვა სახელმწიფოებში 

ულემების პოლიტიკური გავლენა დაეცა. 
იქდპ-ის 1981 წლის დეკემბრის პროგრამაში აღნიშნულია, რომ 

·„ქურთისტანის ავტონომიურ ოლქებში ყველა მორწმუნის რელი- 
გიურ მრწამსს პატივისცემით მოეკიდებიან. ყველა რელიგიის მიმ- 

· დევრები... კანონის წინაშე თანასწორუფლებიანი იქნებიან. აგტო- 
ნომიის მთავრობა მატერიალურ და მორალურ დახმარებას აღმოუ- 
ჩენს რელიგიური საზოგადოებების განვითარებას, აგრეთვე პატ- 

რიოტულ და პროგრესულ რელიგიურ ლიდერებს“ (3, გვ. 13). აქ 
"მოცემული ფორმულირება მეტყველებს იქდპ-ის ტაქტიკურ მოქ- 
ნილობაზე იმ საკითხთან დაკავშირებით, თუ როგორ განიხილავს 
პარტია თავის ურთიერთობას „რელიგიისადმი და რელიგიის ად- 
გილს სახელმწიფოში". მაგრამ საბოლოო ჯამში პარტია ისლამის 
პრიმატს არ აღიარებს. ბუნებრივია, ხომეინისა და მისი მომხრეე–- 

„ბისათვის, რომლებიც ისლამის პრიმატს "უჭერდნენ მხარს, იქდპ- 
ის პოზიცია მიუღებელი იყო. ირანის ისლამური რევოლუციის ლი- 

· დერის ხომეინისათვის პრინციპული მნიშვნელობა ჰქონდა იმას, 
რომ ისლამი არ გამოყოფოდა პოლიტიკა და სახელმწიფოზე და- 

მოკიდებული არ ყოფილიყო. ხომეინი მოუწოდებდა, რომ ისლა- 

- მური სახელმწიფოს პოლიტიკური მეთაური ერთდროულად ყოფი- 

ლიყო რელიგიური ლიდერი და შეიარაღებული ძალების მთავარ- 

“ სარდალი. 
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ირანის ისლამური ფუნდამენტალისტებისათვის ისტორიულ წი- 
მუშს წარმოადგენდა საკუთრივ მუჰამედი, რომელიც ერთდღროუ–- 
ლად იყო რელიგიური ლიდერიც, ისლამური სახელსწიფოს შეთაუ–- 

„რიც და ისლამური არმიის მთავარსარდალიც. ამასთან, ისლამი არ 
იყო გამოყოფილი პოლიტიკისაგან და სახელმწიფოს მიმართ დამო- 
კიდებულ მდგომარეობაში არ იყო. ისლამის პრიმატი აღიარებული 
იყო ხომეინის მიმართვაში ხალხისადმი, რომელიც გამოქვეყნდა ის-“ 

ლამური რევოლუციის მესამე წლისთავთან დაკავშირებით. ამ მი- 
მართვაში, კერძოდ, აღიარებულია, რომ „რელიგიური უმცირესო- 
ბანი, ვიდრე ისინი გამთიშველურ მოქმედებას არ ახორციელებენ, 
წარმოადგენენ ჩეენს თანამოაზრეებს. ისინი ვინც განხეთქილებაზე 
მიდიან, ჩვენს ქვეყანას ზიანს აყენებენ. მათ ხელი უნდა აიღონ 
ასეთი საქმიანობისაგან და მიიღონ ისლამური მმართველობა სიტყ- 
ვებით: „არ არის ღმერთი, გარდა ალაჰისა!“ (7, გვ, 42). 

ასეთი აზრთა განსხვავება ირანის მუსლიმ ლიდერებსა და იქდპ- 
ის საერთო ხელმძღვანელობას შორის ქურთისტანისათვგის ავტონო- 
მიის მინიჭების საკითხთან დაკავშირებით, მათ შორის ურთიერთ- 

გაგების მიღწევას ხელს უშლის. ირანის მთავრობის მიერ ქურთი 

V ხალხისათვის ავტონომიური უფლებების მინიჭებაზე უარის გამო()- 
ხაღება განპირობებული იყო, აგრეთვე, იმ გარემოებით, რომ 

იქდპ-ას არ სურდღა განეხორციელებინა „ისლამიზაცია“ ქურთებსა 

და სპარსელებს შორის ძმობის პრინციპების საფუძველზე. ასეთ 

ძმობაზე ხომეინი. ლაპარაკობდა 1981 წლის “თებერვალში, როცა 

„აღნიშნავდა, რომ „მიესალმება ყველა ეთნიკურ ჯგუფს“, ოღონდ 

როგორც „მუსლიმ ძმებს" (7, გე. 42). ანალოგიური შინაარსით 

ჟღერს მოწოდება მიჰყვნენ „იმ კურსს, რომელიც დამყარებულია 

თანასწორობაზე ისლამური სინამდვილის პირობებში, როდესაც ის- 

ლამური რევოლუცია ისლამის ალმით ხალხთა უღიდესი გაერთია- 

ნების ბირთეს წარმოადგენსო“ (3). რელიგიური ლიდერების აზ– 

რით, ისლამური რევოლუციის პირობებში ასეთ კურსს შეუძლია 

ხელი შეუწყოს ირანის ხალხებს შორის „ურთიერთგაგების მიღ- 

წევას., 
შიიტ იდეოლოგებს მიაჩნიათ, რომ ქურთებმა გულმოდგინედ 

უნდა „იმუშაონ“ შიიტურ ისლამზე და თავიანთი პრაქტიკული საქ- 

მიანობით განამტკიცონ მისი პოზიცია. ხომეინისათვის, როგორც 

ჩანს, საკმარისი არ აღმოჩნდა იქდპ-ის მიერ გაკეთებული განცხა- 

დება იმის თაობაზე, რომ ეს პარტია პატივისცემით ეკიდება ის– 
ლამს და ირანში მოქმედ ყველა სხვა რელიგიებს. ზობზეინს უნდოდა, 

რომ ისლამს დაეკავებინა დომინირებული მდგომარეობა ყველა- 
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ფერში, როგორც „ალაჰის მთავრობის, მსოფლმხედველობა. მას 
სურდა, ისლამი ქურთთა მოძრაობის მსოფლმხედველობადაც გა- 

დაექცია. ვინაიდან იქდპ-მ ისლამს არ მიანიჭა უეს როლი, ხომეი- 
ნის მითითებით, იგი გამოაცხადეს არაკანონიერ ორგანიზაციად და 

მის წინააღმდეგ შეიარაღებული ბრძოლა დაიწყეს. ირანის რელი- 
გიური ლიდერების მიერ იქდპ აღიქმევა როგორც „ანტიისლამური 
სეპარატიული“ მოძრაობა, რომელიც გამოდის ირანში „ალაჰის 
მთავრობის“ წინააღმდეგ და, აქედან გამომდინარე, ალაჰის წინა- 

აღმდეგაც. 
ამჟამად, ირანის შიიტურ ლიდერებსა და იქდპ-ის ხელმძღვანე– 

ლობას შორის იდეურ-პოლიტიკური უთანხმოება იმდენად სერიო- 
ზულია, რომ არ არსებობს იმის პირობები, რომ ირანში შეიქმნას 

ქურთთა ავტონომიური პოლიტიკური ერთეული, რომელსაც სათა- 

ვეში ჩაუდგებიან საერო მოღვაწეები. ქვეყნის შიიტურმა რეჟიმმა 
იქდპ-ის რაზმების ჩახშობისა და განადგურების კურსი აიღო. 

შექმნილ ვითარებაში იქდპ-ამ წამოაყენა მოთხოვნა: „დემოკ– 

რატია ირანისათვის, ავტონომია -- ქურთისტანს“, ამასთან, დემოკ- 
რატია მოწოდებულია იმისათვის, რათა ხელისუფლების ორგანოებ- 
ში სრულად იქნეს წარმოდგენილი ქვეყანაში მცხოგრები ყველა 
ხალხები და ეთნიკური ჯგუფები. პოლიტიკურ ორგანიზაციებსა და 
მასობრივი ინფორმაციის საშუალებებს უნდა შეუქმნან თავისუფა- 
ლი მოღვაწეობის პირობები, ხოლო დემოკრატიულმა კონსტიტუ- 

ციამ უნდა მიანიჭოს თანასწორუფლებიანობა ირანის ყველა ხალხს. 
ბუნებრივია, ასეთი მოთხოვნები არ უპასუხებენ ირანის მთავრო- 
ბის მიერ დაკავებულ პოზიციას ქურთების საკითხში. ირანის მთავ- 

რობას არ სურდა ლაპარაკი საურთოდ დემოკრატიაზე, მას· შეეძ- 
ლო ემსჯელა ისეთ პოლიტიკურ სისტემაზე, რომელიც ისლამური 
სახელმწიფოს პოლიტიკური და სოციალ-ეკონომიკური წყობის 

კონცეფციაზე იქნებოდა დაფუძნებული. 
დღესაც ირანის პოლიტიკური ხელმძღგანელობის სტრუქტურა 

და ფუნქციები შეესაბამებბა აიათოლა რუჰოლა იმამ ხომეინის 
(გარდაიცვალა 1989 წლის 4 ივნისს) მითითებებს, რომელიც გად- 
მოცემულია მის წიგნში: „ქითაბ ალ-ბა'ი“ (8). მართალია, „მარ- 

ჯაია“? რჩება ძალაში, მაგრამ მაინც ჭეშმარიტ ავტორიტეტად: 
რჩება გარდაცვლილი „უღიდესი იმამი“ –- ხომეინ-ი ამგვარად. 
ირანის პოლიტიკური რეჟიმი წარმოადგენს ავტოკრატიის ერთ-ერთ 

.· რელიგიური ხელისუფლება ისეთი წამყვანი რელიგიური ფაყიებისა, 

როგორიც არიან ს. მ. გოლფაეგანი, ს. შ. ედ-დინ ნაჯაფი მარაში ყუმ“დან 

და -ს. ჰ. ყუმი. : 
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ფორმას, რომელიც არ სცნობს არავითარ კომპრომისს დასავ«იეთის 
ყაიდის დემოკრატიული სახელმწიფოს სისტემასთან. 

აქედან გამომდინარე, ირანის პოლიტიკური, ეკონომიკური და 
იურიდიული სისტემს შემდგომი „ისლამიზაციით,!,„ ზომეინის 
კონცეფციის შესაბამისად, სულ' უფრო აშკარად ვლინდება ბრძო- 
ლა ოპოზიციური ძალებისა და დისიდენტების წინააღმდეგ. აქედან 
გამომდინარე, შიიტური სამღვდელოება არ დათანხმდება ქურთთა 
საკითხის ისეთ გადაჭრაზე, რომელიც უპასუხებს იქდპ-სა და სხვა 
ოპოზიციურად განწყობილი ქურთული ორგანიზაციის ინტერესებს. 

ირანის დღევანდელი / შიიტური მთავრობის თვალსაზრისით, 

იქდპ-ის ხელმძღვანელობის სახელმწიფო აპარატის უმაღლეს თა- 
ნამდებობაზე დაშვება შესაძლებელია -იმ შემთხვევაში, თუ ისინი 
'წინასწარ გამოავლენენ ისლამურ პოზიციეს და იმოქმედებენ 
„პოლიტიკური შიიზმის“ ინტერესებით, ანუ თუ ისინი ქურთ-შიი- 

ტებად გადაიქცევიან. მაგრამ ამ შემთხვევაშიც ირანის მთავრობა 
ნდობით არ იქნება გამსჭვალული იქდპ-ის ხელმძღვანელობისადმი. 
"რადგან მათ მიაჩნიათ რომ სტრატეგიული თვალსაზრისით იქღპ 
ცდილობს ქურთთა ავტონომიური ოლქის შექმნით მეტროპოლიას 
„გამოეყოს. 

თუ გავითვალისწინებთ იმას, რომ ირანის კონსტიტუცია უარს 
"აცხადებს „სოციალური და იდეოლოგიური დესპოტიზმის უჟველა 
"ფორმაზე და ითვალისწინებს „ხალხის ბედის გადაცემას მის სა– 
„კუთარ ხელში“, მაშინ ერთი შეხედვით თითქოსდა ქურთების ხელ- 

მძღვანელობა უნდა დაეყრდნოს ამ პუნქტს და უფლება აქვს მი- 
აღწიოს ქურთი ხალხის თვითგამორკვევას ირანში. სინამდვილეში 
კი ირანის შიიტური სამღვდელოების ლიდერებმა ეს უფლება მათ 
-არ მიანიჭეს, რადგან მათი რწმენით, მისი განხორციელება (იგუ–- 
·ლისხმება ავტონომიური უფლებების მოპოვება) მიიყვანდა საქმეს 
“იქამდე, რომ მომავალი ავტონომიური ქურთისტანის ადმინისტრა- 

"ციულ აპარატში მოექცეოდნენ „ანტიისლამური" მოღვაწეები. ამ 
შემთხვევაში კი გამოდის, რომ ირანის მუსლიმმა ლიდერებმა და- 
არღვიეს ალაჰის მითითება იბრძოლონ ანტიისლამური ძალების 

მოსპობისათვის და ერთიანობის შენარჩუნებისათვის. თავის მხრივ 

იქდპ-ის ლიდერმა ა. ყასემლუმ ხომეინის რეჟიმი შეადარა შაჰის 
რეჟიმს და მათ უწოდა თვითმპყრობელური, რომელიც უარს აც- 

ხადეს დააკმაყოფილოს ქურთი ხალხის ეროვნული უფლებები, 
ეროვნული თვითგამორკვევის ჩათვლით. 

ქვეყნის მთავრობას გადაწყვეტილი აქვს ·ირანში ააშენოს „ერ- 
„თიანი იდეალური საზოგადოება, ალაჰი! მითითებითა და მისი კა- 
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ნონმდებლობით“. ქვეყნის მასობრივი ინფორმაციის საშუალებე– 

ბი, კულტურის, ხელოვნების მეცნიერების მუშაკეიბი ფართო 

პროპაგანდას უწევენ ისლამურ რევოლუციას და მოუწოდებენ 

ხალხს ერთიანობისაკენ. ამ თვალსაზრისით საყურადღებოა 1989 

წელს გამოცემული ირანელი ავტორის ჯალალედინ ფარსის წიგნი 

„ისლამური რევოლუციის ფილოსოფია" (9). ავტორი ამ წიგნში 

დეტალურად გადმოგვცემს ისლამური რევოლუციის მიღწევებს 
და მათ მნიშვნელობას, მაგრამ თითქმის არაფერს ამბობს ქვეყანა- 

ში მცხოვრები ეროვნული უმცირესობის და მათ შორის ქურთების 

უუფლებო მდგომარეობაზე, მათ ეროვნულ თვითგამორკვევის სურ- 

ვილზე. წიგნში, პირიქით, გაკრიტიკებული სხვა ერის ლტოლვა 

ავტონომიისათვის, რადგან ავტონომიური უფლებების მოპოვება 

თითქოს ემუქრება ქვეყანას ხალხთა ერთიანობის გათიშვით. შიიტ 

ლიდერებს მიაჩნიათ, რომ სწორედ „კრიტიკული რეაგირების“ წყა- 

ლობით მათ მიაღწიეს ისლამური რევოლუციის გამარჯვებას და შე- 

ქმნეს პირობები მისი ექსპანსიისათვის. საკითხის ასეთი დაყენება 

შეუძლებელს ქმნის ურთიერთგაგების მიღწევას ირანის მთავრო- 
ბასა და იქდპ-ს შორის, რადგან ეს პარტია არ პასუხობს „ისლამი– 
ზაციისა და ისლამური ექსპანსიის“ მოთხოვნებს. | 

ირანის ისლამური რესპუბლიკის შიიტი ლიდერები განსაკუთ–- 

რებულ მნიშვნელობას ანიჭებენ ჯიპადის განხორციელებას. ისინი, 
გარდა სამხედრო ჯიჰადისა, ახორციელებენ ეკონომიკურ, სოცია- 
ლურ, კულტურულ და სხვა სახის ჯიჰადს. · თანამედროვე შიიტი 

იდეოლოგების თვალსაზრისით, სამხედრო ჯიჰადის მეშვეობით მო- 

ჯაჰედებმა დედამიწაზე უნღა დაამყარონ ისლამური წეს-წყობილე-- 
ბა და მისი შენარჩუნებისათვის იმოქმედონ. თავის დროზე ხომეინს 

მოჯაჰედები თავიანთ ლიდერად მიიჩნევდნენ, რადგან იგი იბრძო- 
დაკისლამური სახელმწიფოს აღორძინებისათვის#, ჩომეინი ჯიჰადს. 
დიდ მნიშვნელობას ანიჭებდა, რადგან მას მიაჩნდა, რომ იმქვეყ- 
ნად მოუხდებოდა ალაჰისათვის მოეხსენებინა თუ როგორ შეს- 
რულდა მისი მითითება ჯიჰადთან დაკავშირებით, რომელიც ხორ- 

ციელდება უმმას ინტერესებისათვის (უფრო დაწვრილებით იხილე 

ჯალალედინ ფარსის წიგნი (9; გვ. 348––363)). ხომეინის ჯიჰადი მი– 
მართული იყო ქურთების მოძრაობის წინააღმდეგაცტ, ვინაიდან, მი– 
სი სიტყვებით, ეს მოძრაობა მიზნად ისახავდა ირანში ისლამური 
სახელმწიფოს გათიშვას. ეს გარემოება კიდევ ერთხელ მოწმობს 

იმაზე, თუ რა სირთულეებთან არის დაკავშირებული ირანის ქურ- 

თისტანში ავტონომიის მიღწევა რადგან შიიტ მოჯაპედებსა და 

„არამუსლიმურ“ იქდპ-ს შორის ურთიერთგაგება არ არსებობს. 
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ისლამური სახელმწიფოს მართვის საკითხებში ირანის რეჟიმი. 
ხელმძღვანელობს კონცეფციით „ველაიათე ფაყიჰ“, როგორც ცნო- 

ბილია, ფაყიჰი?” მოწოდებულია იყოს პოლიტიკური მოღვაწე, რო– 

მელიც „ალაჰის კანონმდებლობის“ შესრულებას უზრუნველყოფს. 
ირანის შიიტი ლიდერების თვალსაზრისით, ქვეყნის ცხოვრებაში 

უკანასკნელმა მოვლენებმა ხალხის შეგნებაში ხელი შეუწყვეს ისე– 

თი აზრის დამკვიდრებას, რომ ფაყიჰები ყველაზე გავლენიანი პი- 

რები არიან. ხომეინი ამის მაგალითიაო ამბობენ ისინი, აქ იგულის- 

ხმება, აგრეთვე, მათი პოლიტიკური გავლენაც. რაც შეეხება იქდპ- 

ის ხელმძღვანელობას. მათ, პირიქით, წამყვან ფაყიჰებად და ავტო–- 

რიტეტებად არ მიიჩნევენ ირანის ცალკეულ გავლენიან რელიგი- 

ურ მოღვაწეებს. მაგალითად იქდპ-ს მიაჩნია, რომ ირანის ისლა- 

მური რესპუბლიკის „მმართველი შიიტური ელიტა# „არაშორსმხე- 

დველია თავის მოქმედებაში... ბოროტად იყენებს ხალხის ღვთისმო– 

“საობას და რევოლუციის მიღწევების უზურპაციას ახდენს“ (3). აქე– 

დან გამომდინარე შეიძლება დავასკვნათ, რომ ირანის წამყვანი ფა- 

ყიჰები ოპოზიციური ქურთული მოძრაობის მიმართ «ათმობაზე 

არ წავლენ. 

ხომეინის მიმდევრები დაინტერესებულნი არიან იმით, რომ ხე- 

ლისუფლების ორგანოებმა და შეიარაღებულმა ძალებმა უზრუნ- 

ველყონ „ისლამური თავისუფლებანი“, რომელიც გამომდინარეობს 

ჯაფარიდული რელიგიის იურიდიული ნორმებიდან. ირანის კონსტი- 

ტუციაში კი აღნიშნულია, რომ თავისუფლებით შეიძლება ისარგებ– 

ლო „იმ პირობით, თუ დარღვეული არ იქნება ისლამის დებულე- 

ბები და ისლამური რესპუბლიკის საფუძვლები“ (6, გვ. 11). 

1990 წლის აგვისტოს დასაწყისში როდესაც ერაყმა მოახდინა 

ქუვეითის ტერიტორიის ოკუპაცია და დაიწყო კრიზისი სპარსეთის 

ყურის რეგიონში, ირანმა დაიკავა ნეიტრალიტეტის პოზიცია. ქუ- 

ვეითის განთავისუფლების და ერაყში გაეროს დროშით საერთა- 

შორისო ძალების შესვლის შემდეგ ირანმი ლტოლვილთა სახით 

აღმოჩნდა მილიონზე მეტი ერაყელი ქურთი და შიიტი. ეს მოხდა 

მას შემდეგ, რაც სადღამ ჰუსეინმა რეპრესიული ზომები განახორ- 

"ისლამური სამართლისმცოდნე. 

255



ციელა მათ წინააღმდეგ. თუმცა ირანმა თავშესაფარი მისცა ერაყელ 

ქურთებს, მაგრამ, ცხადია, სტრატეგიული თვალსაზრისით თეირანი 

ერაყელ ქურთებს მის ტერიტორიაზე დიდხანს არ დატოვებდა. ჯერ 

ერთი, ირანის მთავრობა ისედაც ვერ უზრუნველყოფდა საკუთარი 

მოსახლეობის სოციალ-ეკონომიკურ მოთხოვნებს, ხოლო მეორე 

მხრივ, თავისი ურჩი ქურთი მოსახლეობის მასას კიდევ ერთი მი- 

ლიონი რომ დამატებოდა, ეს ირანის შიიტურ ხე ლმძღვანელობას 

” მომავალში ახალ პრობლემებს შეუქმნიდა.



ებრაელთა“ იმიბრაცია ისრაელში და არაბული 
საზოგადოებგრიობა 

სპარსეთის ყურეში დამთავრებული . სამხედრო-პოლიტიკური 
კრიზისის ერთ-ერთი შედეგი იყო ყოფილი საბჭოთა კავშირის სა- 
გარეო საქმეთა მინისტრის –- ალექსანდრე ბესმერტნიხის პირვე- 
ლი ვიზიტი ისრაელში მას შემდეგ, რაც 1967 წელს ორივე ქვეყა–- 
ნას შორის შეწყდა დიპლომატიური ურთიერთობა დასავლეთის 

პრესა ამ ვიზიტს ზიიჩნევდა „ისტორიულად“ მთელი რიგი მიზე- 
ზების გამო. თუმცა ეხ დღეს აღარავის უკვირს, განსაკუთრებით 
იმის შემდეგ, რაც 1990 წლის დასაწყისიდან ისრაელში საცხოვ- 
რებლად გადასახლდა 200 ათასი ყოფილი საბჭოთა ებრაელი (4,20. 
05. 1991), ვარაუდობდნენ, რომ 90-იანი წლების შუახანისათვის 
მათი რიცხვი კიდევ 800 ათასით გაიზრდებოდა. 

თავის უმაღლეს წერტილს ამ ტალღამ მიაღწია 1991 წლის იან- 

ვარში, როდესაც სპარსეთის ყურეში მრავალეროვანი ძალები 

აშშ-ის მეთაურობით შეტევაზე. გადავიდნენ ერაყის წინააღმდეგ 

და ისრაელში ყოველდღე იყო მოსალოდნელი ერაყის „სკადის“ 

სახის რაკეტების დარტყმა. 
აღსანიშნავია, რომ კრიზისის დღეებში ახალ იმიგრანტებს თვით- 

მფრინავის კიბესთან აირწინაღებით ხვდებოდნენ, ისინი ისრაელში 
ჩავიდნენ იმ იმედით, რომ იქ უკეთესი მომავალი. ექნებოდათ. 

ისინი საყოველთაოდ აღიარებდნენ, რომ ახლო აღმოსავლეთში 

ახალი ომის აჩრდილი მათ უფრო ნაკლებად აშინებდათ, ვიდრე 

საბჭოთა კავშირში სამოქალაქო ომისა. უფრო მარტივად რომ 
ვთქვათ, მათ აშინებდათ იმპერიის ეკონომიკური კრახი, აი, რა გა- 
ნაცხადა ერთ-ერთმა ინგლისური ენის მასწავლებელმა: „ჩვენ მოს- 
კოვში ჩვენს მეგობრებს ვწერთ, რომ აქ შუა ზამთარში ვბანაობთ"... 

მაგრამ თუ ერაყის მუქარამ იმიგრანტობის კანდიდატები არ შეაში- 
ნა, ისრაელში უმუშევრობისა და საცხოვრებელი ადგილის უკმა- 
რისობა შიშს იწვევს. 

„ათი ათასობით ახალი პოტენციური იმიგრანტი რომლებსაც 
უკვე გაფორმებული აქვთ მიწვევა, ამჯობინებენ გადადონ წასვლა 

” სტატია ეხება ყოფილ საბჭოთა ებრაელებს. 
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· და იცხოვრონ საბჭოთა კავშირში ისრაელში შექმნილი სა'მინაო. 
კრიზისისა და უმუშევრობის ზრდის გამო“, - განაცხადა იმიგრა- 
ციის საკითხების საპარლამენტო კომისიის თავმჯდომარემ, „საბჭო- 
თა ებრაელთა საქმის, დაუღლელმა ქომაგმა, მიხეილ კლეინერმა. 

იგი ყველა ფრონტზე იბრძოდა, მათ შორის თავისი მთავრობის წი- 
ნააღმდეგ. იზიარებდა რა მთავრობის პოლიტიკურ კურსს (იგი 

არის „ლიკუდის“ წევრი), იგი მაინც აკრიტიკებდა მის საიმიგრაციო 
პოლიტიკას არასაკმარისი წინდახედულობის გამოჩენის გამო (2, 

13.05.1991). 
ყოფილი საბჭოთა კავშირიდან ებრაელ იმიგრანტთა მიღების სა- 

კითხის გადაჭრა არც ისე იოლი საქმეა. 1990 წლის ისრაელის ცენ- 

ტრალური ბანკის ანგარიშში აღნიშნულია, რომ ოთხი წლის გან- · 
მავლობაში საჭირო იქნება გამოიძებნოს 2> მილიარდი დოლარი, 

რათა უმუშევრობის რიცხვმა 18% არ მიაღწიოს. ცენტრალური 
ბანკის მმართველი მიხეილ ბრუნო ასევე შენიშნავდა, რომ „ახალი 

იმიგრანტების მოწყობის მკაფიოდ დამუშავებული პოლიტ-კა ის- 
რაელის ახლანდელ მთავრობას არ გააჩნიაო“, 

ებრაელთა მასობრივი იმიგრაციის დაწყებამდე ერთი წლით 
ადრე, ისრაელში უმუშევართა რიცხვი 7% შეადგენდა, ახლა მან 
მიაღწია 10% 7. ასეთი მონაცემები არ ყოფილა ბოლო ოცი წლის 
განმავლობაში. ამიტომ ანგარიშგების ავტორი აყენებს წარმოების 
გაფართოების კონკრეტულ გეგმებს. მისი აზრით, ისრაელის მო- 
სახლეობის ცხოვრების დონემ უნდა დაიწიოს (რისთვისაც საჭიროა 
ხელფასიც დაიწიოს) და წახალისდეს უცხოური კაპიტალდაბანდე- 
ბები. მ. კლეინერი ამ. იდეას თავისებურად ავითარებდა, როცა გე- 
ლისხმობდა ისრაელისთვის ევროპული ებრაული დიასპორის ტრა- 
დიციულ დახმარებას. უცხოური კაპიტალდაბანდებები (პირველ 
რიგში ამერიკული) მოსალოდნელი კი არა, არამედ უკვე ჭეშმარი- 

ტი კაპიტალდაბანდებები უნდა იყოსო, ––- ამბობდა იგი. ამერიკელ- 

მა ებრაელებმა კაპიტალი ისრაელში რომ დააბანდონ, მათ მერე 

სხვებიც მიბაძავენ, საუბედუროდ, აშშ-ის ებრაულ საზოგადოება- 

ში ლეგენდა დადიოდა, რომ ისრაელში საქმის გაკეთება შეუძლე- 
ბელია, ეს წარმოდგენა. უნდა შეცვლილიყო. | 

კლეინერის აზრით, ისრაელის ბიუროკრატია ძალიან ტლანქია. 

.· „მონდ დიპლომატიკის“ მონაცემებით უმუშევართა რიცხვმა ისრაელში 

ოფიციალური სტატისტიკის თანახმად შეადგინა 142 ათასი, ანუ 42ზ/ი--ზე მეტი, 

ვიდრე 1908 წელს. უმუშევართა მაჩვენებელმა 198 წელს შეადგინა 0,9%, 

1988 წლის --. 6,4% და 198? წლის „ . 6,1% საპირისპიროდ (12, # 4, 1990), 
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„ამას დაუმატეთ ბოიკოტი არაბული ქვეყნების მხრიდან, –– ბაზს 
უსვამდა იგი, –-– დღა თქვენ მიხედებით უცხოელი ინვესტორების 
მერყეობას" (2, 13.05.1991). 

ისრაელის პარლამენტის ზოგიერთი წევრი პესიმისტურად უყუ- 
რებდა ქვეყანაში ახალ ჩამოსულ ებრაელთა მოწყობის საკითხს. 
მათი აზრით, ქვეყანას უახლოეს დროში სამუშაო ადგილის შესაქმ- 
წელად დასჭირდება არა 25, არამედ 60 მილიარდი დოლარი, რაც 
ორჯერ გადააჭარბებს ისრაელის წლიურ ბიუჯეტს. 

ეს ტოტალური მიგრაცია შეიძლება დაახლოებით შევადაროთ 
იმას, რომ მთელი საფრანგეთის მოსახლეობა გადასახლდეს აშშ-ში. 
ისრაელისათვის ძნელი იქნება ამდენი ჩამოსულის „მონელება“. 
ბევრს ეს არარეალურად ეჩვენება, ვინაიდან აქ, არის ენობრივი 
პრობლემაც. 

როგორც წესი, ახალჩამოსულები პირველ ექვს თვეს ივრითის 
შესწავლას ? უთმობენ; მათი საზოგადოებასთან კონტაქტში შესვ- 
ლა ზოგჯერ არც ისე წარმატებით მიმდინარეობს, როგორც ამას 
ისინი მოელოჯნენ. მეთ უმეტეს. რომ ეს ახალი ტიპის იმიგრანტე- 
ბი ყოველთვის არ გამოიოჩევიან იმ სულისკვეთებით, რომელიც 
დამახასიათებელი იყო: ებრაული სახელმწიფოს დამაარსებლებისა– 
თვის. ისინი იმ პროფესიის ადამიანთა რიგებს ემატებიან, რომლე– 

ბიც აქ უკვე ისედაც. მრავლად არიან, 
არ შეიძლება გაკვირვება არ გამოითქვას იმის თაობაზე, რომ 

ორ მოსახლეზე მოდის ერთი ექიმი-––ეს უკვე მეტისმეტია. მარტო 
1990 წელს ექიმთა რაცხვი ისოაელში 12 ათასს აღწევდა (, 11-12, 
05. 1991). ამას დაემატა ყოფილი საბჭოთა კავშირიდან ჩასული 6 
ათასი ექიმი. ზოგიერთ ისრაელელ პოლიტიკურ მოღვაწეს ეს. ადა- 

მიანები თავისებურ კაპიტალდაბანდებად მიაჩნია, თუმცა ძალიან 

კარგად იციან, რომ ისინი უმუშევრობაზე არ დათანხმდებიან. ამი- 
ტომ ისინი იძლევიან რჩევას „დროებით" შემოიღონ „ახალი კურ- 
სი" იმ პოლიტიკის მსგავსად, რომელიც აშშ-ის პრეზიდენტმა ფ. დ. 
რუზველტმა გაატარა ე0-იან წლებში უმუშევრობის აღმოსაფხვ- 
რელად. მათი აზრით, უმჯობესია ხალხმა გზები აშენოს, ვიდრე 

უხადო მათ ფული სრული უსაქმურობისათვის. 
მართალია „ანტისემიტიზმი“ როგორც ასეთი საბჭოთა სახელ- 

    

"· ივრითს სწავლობენ სპეციალურ კურსებზე. ივრითის შესწავლის გარე- 

შე ჩამოსულებს არა აქვთ მომავალი. ივრითის გარეშე მაროკოელი ებრაელი 

ვერ გაუგებს რუმინეთიდან, ხოლო ბულგარეთელი--იემენიდან ჩამოსულს. ერ- 
თიანი ენის გარეშე ისრაელელებს ბაბილონის გოდოლის ხვედრი ელოდებოდათ 
(მ, გვ. 28). 
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მწიფომი არ არსებობდა, მაგრამ არსებობდა ე. წ. მეხუთე პუნქტი. 

საბჭოთა კავშირში ებრაელებს დარბევა არ ემუქრებოდათ, მაგრამ 
"აქ ყველამ იცოდა, რომ „მეხუთე პუნქტის ნიშნავდა ეროვნებას. 

ის ვისაც ამ გრაფაში „ებრაელი" ეწერა, ხშირად სერიოზულ სიძ- 
ნელეებს აწყდებოდა. უცნაურია, მაგრამ ფაქტია, რომ ბოლო დრო- 

მდე საბჭოთა კავშირში მხოლოდ ებრაელებს ჰქონდათ საზღვარ- 
გარეთ საცხოვრებლად წასვლის უფლება. 

წასვლის მეორე მიზეზია –– დაშლილ საბჭოთა კავშირში არსე- 
ბული ეკონომიკური ქაოსი. 

ისრაელში სამუშაოს (მოძებნა არც ისე იოლია. ებრაელების მა- 
სობრივმა ჩამოსვლამ გააღრმავა არაბთა პრობლემა ისრაელში, 
თუმცა ახალი იმიგრანტები პირველ ხანებში დროებით სამუშაოზე 
მიდიან, ისინი ხშირად ავიწროებენ პალესტინელებს. ერთ-ერთი პა- 

ლესტინელი ეკონომისტი ამბობდა, რომ ბოლო დროს მკაფიოდ 
ჩნდება ქარხნებში პალესტინელი მუშების რუსი იმიგრანტებით 
შეცვლის ტენდენცია. აქვე უნდა აღინიშნოს, რომ ჩამოსული ებ- 
რაელების შენახვა გაცილებით ძვირი ჯდება, ვიდრე პალესტინე- 
ლებისა. კომპანიები რუს ებრაელებს უხდიან მინიმალურ ხელფასს, 

თვეში 570 დოლარის ოდენობით. ამას ემატება კიდევ 23%, რო- 
მელსაც მეწარმენი უხდიან მთავრობას სოციალური უზრუნველყო- 
ფისათვის. პალესტინელებზე არ ვრცელდება მინიმალური ხელფა- 
სი, სოცუზრუნველყოფა და მრავალი სხვა შეღავათი, რომელიც 
აძნელებს ებრაელი მუშის დათხოვნას სამსახურიდან. ამის გამო ის- 
რაელელი მეწარმენი და კომპანიების მეთაურები მოითხოვენ მთავ- 
რობისაგან, რათა მან ან დართოს ნება პალესტინელებს, რათა ისი- 

ნი დაბრუნდნენ ქარხნებში და ფაბრიკებში, ანდა ღროებით მოიწ- 
ვიოს მუშახელი პაკისტანიდან და მესამე სამყაროს სხვა ქვეყნები- 
დან (1, 20.05.1991). 

ახალ იმიგრანტებს აღარ აკმაყოფილებს ის 4.000 შეკელი" 
(2500 დოლარი), რომელსაც მთავრობა აძლევს მათ ჩამოსელის- 
თანავე. უკანასკნელ ხანს ჩამოსულმა რამდენიმე ათასმა ექიმმა დე- 
მონსტრაცია მოაწყო. ხელისუფლების წარმომადგენლებს ბრალი 

დასდეს იმაში, რომ ისინი ჩამოსულებს ხელს უშლიან სპეციალო- 
ბით მუშაობის დაწყებაში. ჩამოსული ებრაელები ავიწროებენ არაბ 

მუშებს, ხოლო ხვალ მათი შვილები კონკურენციას გაუწევენ ის- 

რაელის მკვიდრთ უმაღლეს სასწავლებლებში შრომის ბაზარზე, 

#“ მარტო 1990 წელს იმიგრანტთა მიღება ისრაელს დაუჯდა 12 მლრდ შე– 

კელი, ანუ 7,5 მლრდ დოლარი (7, 3.98.1990). 
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არმიაში. ახლანდელი ინერტული პოლიტიკური და ეკონომიკური 
სისტემის პირობებში იმიგრანტების ენერგია საჭირო არ არის ან 
ისრაელმა უნდა შეცვალოს თავისი სისტემა, ან იმიგრანტები წავ- 
ლენ თავიანთი ენერგიით სხვა ქვეყნებში, –– ასკვნიდა ფრანგული 
გახეთი „ექო“ +X2, 13.05.1991). 

ამ ცოტა ხნის წინ ისრაელში შეიქმნა ყოფილ საბჭოთა კავში- 
რიდან ჩასულ იმიგრანტთა ახალი გაერთიანება „ალია 90". მეორე– 
ნაირად ამ გაერთიანებას უწოდებენ „ყოფილ სსრ კავშირიდან ჩამო- 
სულ ებრაელთა საზოგადოებრივი და პროფესიონალური ორგანი- 
ზაციების სრულიად ისრაელის ფედერაციას“. მათი განყოფილებე– 
ბი ფაქტობრივად მოქმედებენ ქვეყნის თითქმის ყველა მსხვილ ქა– 
ლაქებში. ამ ფედერაციის მიზანია დახმარება აღმოუჩინოს გაჭირ- 
ვებამი ჩავარდნილ ახლად ჩამოსულ ოჯახებს. გარდა ამისა, ისინი 
გამოსცემენ ბროშურებს, რომლებშიც მაქსიმალურ ინფორმაციას 

აწვდიან იმის შესახებ, თუ რა ელოდება იმიგრანტებს ისრაელში. 

შეიქმნა კიდევ საქველმოქმედო საზოგადოება, რომლის წევრები 

ანაწილებენ ძველ ავეჯს, ტანსაცმელს და ფეხსაცმელს ახა= მოქა- 

ლაქეებს შორის („ჯერუსალემ პოსტ-ი“). 

ახლად ჩამოსულ ებრაელ იმიგრანტთა 80% სახლდება თელ- 

ავივში, იერუსალისში, ხაიფასა და სხვა მსხვილ ქალაქებში. ამან 

გამოიწვია საბინაო კრიზისი ამ ქალაქებში. ისინი არ სახლდებიან 

ქვეყნის დაუსახლებელ და სასოფლო-სამეურნეო რაიონებში, სადაც 

ყველაზე მეტად იგრძნობა მუშახელის ნაკლებობა, ამასთან, საბი- 

ნაო პრობლემა აქ უფრო უბრალოდ წყდება. 

1991 წელს მხოლოდ 3 ათასმა იმიგრანტმა გამოთქვა სურვი- 

ლი მიეღო ისრაელის პასპორტი. ისეთი შთაბეჭდილება იქმნებოდა, 

რომ საბჭოთა იმიგრანტთა უმრავლესობას სურდა წასულიყო ის– 

რაელიდან ევროპის ან ამერიკის ქვეყნებში. 

ამასთან დაკავშირებით საინტერესოა ჟურნალ „ნიუსუიკის“ (4, 

28.08.1991) ფურცლებზე გამოქვეყნებული ინტერვიუ, რომელიც 

ჩამოართვეს ისრაელის ყოფილ ელჩს ვაშინგტონში სიმხადი- 

ნიცს "?". იგი აღნიშნავდა, რომ 1991 წელს ისრაელში შეიძლება 

·? ეს თანამდებობა მას ეკავა 70-იან წლებში. 

·" ამჟამად მას უკავია იერუსალიმში განლაგებული ებრაული სააგენტოს 

თაყმჯდომარის პოსტი. მას ევალება თვალი ადევნოს ებრაელების იმიგრაციას. 
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ჩამოვიჯეს არა უმეტეს 150 ათასი იმიგრანტი, ხოლო უახლოესი §5 
წლის მანძილზე მათმა რიცხვმა შეიძლება 1 მილიონს მიაღწიოსო. 
როდე" ა) ჩვენ გვეყოლება 1 მილიონი ახალი ებრაელი ყოფილი 
საბჭოთა კავშირიდან ?, ჩვენ გვეყოლება 12 ათასი მეცნიერი და 
მკვლევარი, დაახლოებით 170 ათასი განათლების წარჩინებულ» 
მოღვაწე. 25 ათასი ექიმი, 112 ათასი ინჟინერი, ამის შედეგად, –– 
განაგრძობს ყოფილი ისრაელელი დიპლომატი, –- ისრაელი დაიკა- 
ვებს პირველ. ადგილს მეცნიერების მოღვაწეთა რიცხვის მიხედვით. 
კვალიფიციური მუშახელით ისრაელი გახდება მსოფლიოს ყველა- 
ზე განვითარებული ქვეყანა. ყოველივე ეს ისრაელს განუმტკიცებს 
გეოპოლიტიკურ სიმძლავრეს (4,28.08.1991). 

ისრაელის მესვეურები ანგარიშს უწევენ იმ გარემოებას, რომ 
ყველა ვინც ამ ქვეყანაში ჩადის, სიონისტი არ არის. მაგრამ ეს 
ფორმალურ მხარედ მიაჩნდათ. მათ ეჭვი არ ეპარებათ იმაში, რომ 
ისინი გახდებიან სიონისტები. იერუსალიმის სოციოლოგიის ინსტი- 

ტუტის „ტაცპიტის+“ მიეე ჩატარებული გამოკვლევი '”ედეგად 
დასტურდება, რომ ბოლო დროს ისრაელში ჩამოსულ ებრაელთა 

' მხოლოდ 3% მორწმუნეა. 18% თავს მიაკუთვნებს „ტრადიციონა- 

ლისტებს“, ხოლო 79% –- არამორწმუნეებს. 
აანალიზებენ რა ახალ იმიგრანტთა მიერ იუდაიზმის შესწავლის 

საკითხს, გამოკვლევების ავტორები იმ დასკვნამდე მივიდნენ, რომ 
11% სურს გაეცნოს იუდაიზმს „რელიგიური პოზიციებიდან“. 85% 

იუდაიზმი აინტერესებს „მეცნიერულ-ისტორიული თვალსაზრისით, 
ხოლო 4% საერთოდ არ სურს იცოდეს რელიგიის შესახებ. გამო- 
კითხულთაგან მხოლოდ რამდენიმემ აღიარა, რომ ისინი არ არიან 
ებრაელები. ეს აიხსნება რამდენიმე სახის სამთავრობო დახმარე- 
ბის მიღების უფლების დაკარგვის შიშით. საერთოდ კი არაებრაელ- 
თა წილის გარკვევა იმიგრანტთა საერთო რიცხვში „ერთობ ძნე- 
ლია“ (5, 2.09.1991). 

ბოლო დროს ისრაელში ებრაელთა იმიგრაციის ნაკადის ზრდა 
უნდა აიხსნას იმ გარემოებითაც, რომ აშშ გადაწყვიტა შეეზღუ- 
„და ამერიკაში დასახლების მსურველთა რაოდენობა. ისიც უნდა მი- 
ვიღოთ მხედველობაში, რომ ჩამოსულ ებრაელების “შეგნებამ გა–- 
ნიცადა (ვლილებები. 

ამჟამად ისრაელი თითოეული იმიგრანტის განსახლებაზე ხარ- 

ჯავს 35 ათას დოლარს (4,28.08.1991). ფართო მასშტაბური იმიგრა- 

    

რ ყოფილ საბჭოთა კავშირში უცხოულდრი წყაროების ეცნობით 2,5 მილიონი 
ებრაელი ცხოვრობს (იხ. 7. . ქ.08.1990). 
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ცია ისრაელში, რომელიც დაიწყო 50-იანი წლების დასაწყისიდან” 
კელაე გრძელდება?”. მიუხედავად დინების ტემპების · რამდენადმე 
შენელებისა 1991 წელს, რომელიც ნაწილობრივ გამოწვეული იყო 
სპარსეთის ყურეში მიმდინარე ომით, როგორც აღვნიშნეთ მოსა- 
ლოდხელია, რომ 1995 წლისთვის აქ ჩამოვა 1 მილიონი კაცი, რის 
შედეგადაც ისრაელის მოსახლეობის რიცხვი ერთი მეხუთედით 
გაიზრდება!" (8, გე. ვ2). 

1991 წლის აგვისტოში ყოფილ საბჭოთა კავშირში სამხედრო 
გადატრიალების ცდის წარუმატებლობამ ერთგვარად შეანელა საბ–- 
ჭჰოეთიდან ებრაელთა იმიგრაციის ტემპები. ამის შესახებ იტყობი- 
ნებოდა ამერიკული ჟურნალი, ეყრდნობოდა რა დასახელებულ 
„ამერიკულ წყაროებს“, აღნიშნავდა, რომ იმათ გამოკლებით, ვინც 
ცხოვრობს უპირატესად მუსლიმებით დასახლებულ რაიონებში, 
მრავალი ებრაელი, რომელიც ადრე გამგზავრების სურვილს გამო- 
თქვამდა, რჩება ქეეყანაში, ყოველ შემთხვევაში დროებით. ამის 
ერთ-ერთ მიზეზს, –– ჟურნალის თქმით, –– წარმოადგენს იმ ყოფილ 
საბჭოთა ებრაელთა სურვილი, რომლებმაც აქტიური მონაწილეობა 

  

?ეხოპეუელთა დართო იმიგრაცია ისრაელში ღაიწყო ამ სახელმწიფოს გაჩენი- 

დანეე. ე. ი. 1948 წლიღჯან, როდესაც გაუქმდა დიღა ბრიტანეთის მანდატი პა- 

ლღესტინაზე და მის ტერიტორიაზე გაეროს გაღაწყეეტილებით ებრაცლი და აღა- 
ბული სახელმწიფოების შექმნა გადაწყდა. ებრაელთა სახელიწიფოს –- ისრაე- · 
ლის შექმნას არაბული ქვეყნები მტრულად შეხედნენ6. მათა პოზიციის მიმართ 

„მუსლიმური სოლიდარობა" გამოხატეს ისლამური სამყაროს სხვა ქვეჟნებმაც. 
1948 წლის 14 მაისს უკანასკნელმა ინგლისელმა ჯარისკაკ6ისდ დატოვა ყოფილ 

სამანდატო პალესტინის ტერიტორია და ებრაელთა თემის ლიდერებმა გამოაცხა- 

დეს ისრაელის შექმნა. მეორე დღეს. 15 მაისს. არაბულ სახელმწიფოთა ლიგის 

წევრებმა (ეგვიპტე. სირია, ლიბანი, ტრანსიორდანია, ერაყი, საუღის არაბეთი 

და იემენი) შეიყვანეს თავიანთი ჯარები პალესტინის ტერიტორიაზე. ასე დაიწყო 
არაბ-ისრაელთა პირველი ომი ახლო აღმოსავლეთში. სწორედ ჰაშინ სპი“ველაღ 

გაისმა ჯიჰადის ლოზუნგი არაბულ მეჩეთებში, რათა თავიანთი წვლილი შეეტანათ 

სამხედრო წარმატებაში (9, გვ. 104, 107). 

"" ქვეყნის მოსახლეობის ნახევარს შეადგენენ სეფარდები––„აღმოსავლელი“ · 

ებრაელები, რომლებმაც დატოვეს აზიისა და ჩრდილოეთ აფრიკის ქვეყნები ის- 

რაელის სახელმწიფოს შექმნის შემდეგ, არც ის არის დასამალი, რომ სწორედ 

ისოაელის გაჩენა და არაბ-ისრაელის კონფლიქტის დაწყება არაბულ ქვეყნებში 

ებრაელთა მდგომარეობის გაუარესების მიზეზი გახდა და უბიძგეს მათ ემიგრაცი– 
ისაკენ. და მაინც აქაურ ებრაელებს თავიანთი თავი გაცნობიერებული აქეთ რო- 

გორც „მსხვერპლად შეწირული“, უსამართლობის და ანტისემიტიზმის მსხვეოპ- 

ლი, მსხვერპლი რომელიც იბრძოდა და იბრძვის (ამ მხრივ ქართველი ებრაელები 

“ ბეცნიერ გამონაკლისს შეადგენენ) გადარჩენისათვის. 

«." უკანასკნელი ორი წლის მანძილზე ისრაელის მოსახლეობის რიცხვი გა0– 

ზარღა 3.7-დან 4 მილიონამდე (14, გვ. 41). 
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მიიღეს დემოკრატიულ მოძრაობაში, დაეხმარონ ახალი სისტემის 
მშენებლობაში (10, # 9, 1991). მაგრამ ამას ემატება ყოფილი 

საბჭოთა ებრაელების განსახლებასთან დაკავშირებული სიძნელე- 
ები. · 

ებრაელთა იმიგრაციის ტალღის შესუსტების მიუხედავად იგი 
მაინც გრძელდება. მიგრაციის ტემპები და მასშტაბები დიდ გაევ- 
ლენას ახდენს ისრაელის ეკონომიკაზე, უქმნის მას მთელ რიგ სირ- 
თულეებს 9, ვერ ხორციელდება შეპირებული რეფორმები პრი- 
ვატიზაციისა და სამუშაო ბაზრის სფეროებში. მთავრობა დაკავე- 
ბულია ახალჩამოსულთა ბინით და სამუშაოდ დაკმაყოფილების 
პროგრამების შემუშავებით. როგორც გამოიანგარიშეს, თუ ყოვე- 
ლი იმიგრანტის ჩამოსვლა მთავრობას 50 ათასი დოლარი დაუჯდე- 
ბა სუბსიდიების ან სხვა დახმარების სახით, მაშინ 5 წლის განმავ- 
ლობაში ხარჯები 50 მილიარდ დოლარს მიაღწევს. ამ თანხის ნა- 

ხევრის მიღებას მთავრობა შეეცდება უცხოეთიდან, პირველ რიგ- 
ში კი, აშშ-დან. 

ჯ. ბუშმა განაცხადა, რომ ის არ მისცემს ისრაელს გარანტიას 
10 მილიარდი დოლარის --– სახელმწიფო სესხის გამოყოფაზე მა- 
ნამ, სანამ ისრაელი არ მიიღებს გადაწყვეტილებას ებრაელთა და–- 
სახლების შეჩერებაზე ღაზის სექტორისა ღა მღ. იორდანიის დასავ- 
ლეთ სანაპიროს ოკუპირებულ ტერიტორიაზე. ეს პრობლემა აშშ 
მიაჩნია მშვიდობის დამყარების ერთ-ერთ ძირითად შემაფერხებელ 
მიზეზად. პრემიერ-მინისტრმა იცხაკ შამირმა”“+%/ თავის მხრივ, არ»- 
ერთხელ განაცხადა, რომ იმიგრანტთა დასახლებების მშენებლობა 
კვლავ გრძელდება. მისი მთავრობის აზრით, საბჭოთა ებრაელთა 
დასახლება და მოწყობა ჰუმანიტარული ხასიათის პრობლემაა და 
ის არ უნდა უკავშირდებოდეს სამშვიდობო პროცესს. | 

მომავალი 4-5 წლის განმავლობაში ისრაელის ეკონომიკაში სა- 
ჭირო გახდება შეიქმნას არანაკლებ 500 ათასი ახალი სამუშაო ად- 
გილი (ეს ამჟამად არსებულის მესამედია), რათა მოაწყონ ის მი- 
ლიონი ებრაელი იმიგრანტი, რომელიც ამ დროისათვის ჩამოვა 

ქვეყანაში. ამასთანავე, დასძლიონ ადგილობრივი მუშახელ“. ღასა- 

ქმების პრობლემები (6, 08.1991). 
ნებისმიერ სხვა ქვეყანაში მთავრობა ამ რთული მდგომარეობი- 

« ჩამოსულთა ღასაქმებისა და მათი ინტერესების დაცვის მიზნით ისრაელში 

შეიქმნა ახალი პარტია. მისი ლიდერია ლ. კოშაროესკი. „რუსული“ პარტიის შე- 

ქმნის წინააღმდეგ გამოვიდა ყოფილი საბჭოთა დისიდენტი ნათან შარანსკ”. პისი 

აზრით „ეთნიკურ“ პარტიებს ისრაელში მომავალი არა აქვს. 

«4“ ამჟამად პრემიერ-მინისტრია ი. რაბინი. 
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დან გამოსვლას შეძლებდა იმიგრაციის შეზღუდვით. მაგრამ ალია 
(ასე ეწოდება ივრითის ენაზე იმიგრაციას და ეს სიტყვა პირდაპი- 
რი თარგმანით „ამაღლებას“ ნიშნავს) –– სიონიზმის ერთ-ერთი სა- 
ფუძველია (6, აგვისტო 1991). 

ებრაელთა იმიგრაცია და მათი განსახლება მდინარე იორდანი- 
ის მარჯვენა ნაპირის ტერიტორიაზე არაბული ქვეყნების დიდ შეშ- 
ფოთებას იწვევს. ჯერ კიდეგ 1990 წლის 6-7 აპრილს, მაროკოს დე– 
დაქალაქ რაბატში მაროკოს მეფის ჰასან მეორის ინიციატივით 
მოიწვიეს „ელ-კუდსის კომიტეტის“ (კომიტეტი იერუსალიმის შე- 
სახებ) სხდომა. ფრანგული ჟურნალის „მონდ დიპლომატიკის“ მოწ- 
მობით ამ ისლამურ-არაბული ფორუმის" დღის წესრიგში იდგ. 
პალესტინის ოკუპირებული მიწების საკითხი. საკითხი განიხილეს 
იმასთან დაკავშირებით, რომ აშშ-ის სენატი «თერუსალიმა ცნობს 
ისრაელის დედაქალაქად და რომ ისრაელმა დაიწყო ყოფილი საბ- 

ჭოთა და აღმოსავლეთ ევროპის ქვეყნებიდან იმიგრირებულ ებრა- 
ელთა პალესტინის ტერიტორიაზე დასახლება. ორივე გადაწყვეტი- 
ლება თათბირის მონაწილეებმა შეაფასეს როგორც „სერიოზული 
მუქარა მშვიდობისა და საერთამორისო უშიშროებისათვის". ხაზი 
გაესვა იმ გარემოებასაც, რომ ახალი ემიგრანტების განსახლება 
"წარმოებს აშშ-დან მიღებული ფულით, აგრეთვე იმ სახსრებით, 
რომლებსაც აგროვებენ მთელ მსოფლიოში ებრაული ორგანიზა- 
ციები, პალესტინის განთავისუფლების ორგანიზაციის მეთაურმა 
იასირ არაფატმა აღნიშნულ გადაწყვეტილებებს არაბების „ახალი 

გამოწვევა უწოდა4”4, 
" ეს „ელ-კუდსის კომიტეტის" საგარეო საგზეთა მინისტრების რიგით მე-12 

თათბირი იყო. მას მეთაურობდა ჰასან 11. დამსწრეთა შორის იუენენ პალესტინის 

სახელმწიფოს პრეზიდენტი იასირ არაფატი და ისლამური კონდფე“ენციის ორგა- 

ნიზაციის გენერალუ“ი მდივანი ჰ. ალ-გაბოდი. 

«“ ი. არაფატის სიტყვებით, მარტო 1990 წელს ისრაელში უნდა ჩასულიკო 

240 ათასი საბჭოთა ებრაელი, 30 ათასი აღმოსავლეთ ევროპის სახელმწიფოე– 

ბიდან და 20 ათასი ფალაში (ეთიოპიელი ებრაელი). ასეთი ტემპი თუ შეინ.“- 

ჩუნეს,–– ამბობდა ი. არაფატი,- საუკუნის ბოლოს გაჩნდება ახალი ისრაელი, 

კიდევ 3 მილიონი ებრაელის დამატებით, რომელსაც აღარ ეყოფა პალესტინის 

ტერიტორიაო (11, გვ. 41--44). არაფატმა აღნიშნა, რომ ისრაელს, რომლის მო- 

სახლეობა ამჟამად 3,5 მლნ კაცს შეადგენს, ათი წლის შემდეგ ეჟუოლება 7-8 მი. 

ლიონი კაცი, იგი ფლობს ქიმიურ და ბაქტერიოლოგიერ იარაღებს, მას აქვს 299 

ბირთვული ქობინი. ინთიფადის პერიოდში ისრაელის მთავრობამ ქიმიური იარა- 

ღი გამოიყენა პალესტინელთა წინააღმდეგ. მისი აზრით, ისრაელის ახლანდელ 

ხელმძღვანელებს სურთ შექმნ-ნ „ღიდი ისრაელი", რომელიც გადაჭიმული იე 
ნება ნალოსიდან ეეფრატამდე. მასში შევა ლიბანი და იორდანია, სირიის 2/1, ერა- 

ყის 3/4 და საუდის არაბეთის 1/3. არაფატი ამტკიცებდა, რომ ისრაელის ექს- 

პანსიონისტური ზრახვების აქტივიზაცია მ. გორბაჩოვისა და #. ბუშის შეთანL- 

2ი§ 

 



რაბატინ ისლამურ-არაბული ფორუმის მონაწილეებმა, აგრეთ- 
ვე, მოუწოდეს მსოფლიო საზოგადოებრიობას სასწრაფოდ მოეწ- 
ვიათ სამშვიდობო კონფერენცია ახლო აღმოსავლეთის "საკითხებზე 
გაეროს ეგიდით. ფორუმმა კიდევ ერთხელ დაადასტურა თავისი 
თვალსაზრისი იმის შესახებ, რომ ახლო აღმოსავლეთის რეგიონში 
მშვიდობა და სტაბილური მდგომარეობა არ დამყარდება პალესტი- 
ნის პრობლემის სამართლიანი და გლობალური საკითხების გადაჭ- 
რის გარეშე. ამასთან ერთად, კვლავ ხაზი გაესვა პალესტინის და- 
მოუკიდებელი და სუვერენული სახელმწიფოს შექმნის აუცილებ- 
ლობას, რომლის დედაქალაქიც იერუსალიმი უნდა გამხდარიყო. 

რაბატის ფორუმის მონაწილეებმა დაავალეს ჰასან II იერუსა- 
ლიმის საკითხთან დაკავშირებით შეხვედროდა რომის პაპს პავლე 
იოანე 1II (11, გვ. 45). ფორუმის მონაწილეებმა სურვილი გამოთქ- 
ვეს მოეწყოთ ისლამურ-ქრისტიანული შეხვედრა წმინდა ქალაქის, 
მისი ისტორიული ძეგლებისა და არსებული დემოგრაფიული მდგო- 
მარეობის შენარჩუნების მიზნით. 

ებრაელთა იმიგრაციის წინააღმდეგ აქტიურად გამოდიან ისრა- 
ელში მცხოვრები პალესტინელი არაბებიც. პალესტინელთა ეროე- 
'ნულმა მოძრაობამ „აბნა ალ-ბალიადმა“ („სამშობლოს შეილები") 

1990 წლის მარტში პეტიცია გაუგზავნა მ. გორბაჩოვს და მოსთხო- 

ვა მას შეეწყვიტა ებრაელთა იმიგრაცია ყოფილი საბუოთა კავში- 

რიდან. ნასარეთის ერთ-ერთ მოედანზე პალესტინელმა აქტივისტებ- 

მა გამოკიდეს პლაკატი წარწერით: „მილიონი ებრაელის იმიგრა- 

ცია –“ ეს მილიონი არაბის გაძევებაა# (12, # 4 1990). 

ებრაელთა მასობრივი იმიგრაციის დაწყებამ ასეთივე მწვავე რე– 

აქცია გამოიწვია არაბული ქვეყნების მთავრობათა მხრიდანაც. მა- 

გალითად, გაერთიანებული საამიროების მთავრობა სერიოზულ წუ- 

ხილს გამოთქვამდა ყოფილი საბჭოთა კავშირიდან ებრაელთა იმიგ- 

რაციის გამო პალესტინის მიწებზე. ამ უკანასკნელმა აბუ-და-ბიში 

აშშ-ის სახელმწიფო მდივნის თანაშემწის ჯონ კილის შეხვედრისას 

არაბთა გაერთიანებული საამიროების პრეზიდენტ ზაიდთან, გამო- 

მებას მოჰყვა კუნძულ მალტაზე. აშშ ისრაელს ამარაგებს იარაღით, ხოლო ყო- 

ფილი საბჭოთა კავშირი ადამიანებითო. საბჭოთა ებრაელთა დიდ ნაწილს, –– გა– 

ნაგრძობს არაფატი,-- ასახლებენ იერუსალიმში პალესტინის ამ უძეელესი დე– 

დაქალაქის დემოგრაფიული სტრუქტურის შესაცვლელად. ვენახე და რომზე 
ტრანზიტის ,შემთხვევაში იმიგრანტთა ნაკადი შემცირდება 90--92პ'/-ითო (11. 

გე. 44). 
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თქვა თავისი უკმაყოფილება აშშ-ის ისრაელური პოლიტიკის გამო. 
ჯონ კილს ანალოგიური საყვედურებით მიმართეს აგრეთეე ბაჰრე- 
ინშიც, ხოლო ქუვეითის გაზეთებში პირდაპირ ხაზს უსვამდნენ ყო– 
ფილი სსრ კავშირისა და აშშ-ის გარიგებას არაბების წინააღმდეგ 
(13, გვ. 25--27). 

იმიგრაციის საკითხი თანდათან განსაკუთრებულ სიმძაფრეს ღე– 
ბულოადა სხეა არაბული ქვეყნების, ექსტრემისტული წრეების, 
აგრეთვე ანტისაბქოურად განწყობილი ელემენტების და ფანატი- 
კურად დამუხტული არაბული რელიგიური მიმდინარეობების ზე– 
გავლენით. განსაკუთრებული მნიშვნელობა აქვს პალესტინელი მო- 
სახლეობის განწყობილებას სხვა არაბულ ქვეყნებში, 

"მაგალითად, არაბთა საამიროებში ებრაელთა იმიგრაციამ ღიდღი 
განგაში გამოიწვია პალესტინის კოლონიაში, სადაც 100 ათასამდე 
კაცი: თავმოყრილი. კოლონიის. წარმომადგენლები აფორიაქებდ- 
ნენ:ადგილობრივ მოსახლეობას, გამოდიოდნენ პრესაში და ხშირად 
საკმაოღ მძაფრად აკრიტიკებდნენ ყოფილ საბჭოთა კავშირს, 

პალესტინელთა ინიციატივით შარჯას სააპმიროში გამომავალი 

გაზეთი „ალ-ხალიჯი#“ ერთი კეირის განმავლობაში თავის ფურც- 

ლებზე აქვეყნებდა გორბაჩოვისადმი ღია წერილს არაბულ, ინგლი- 

სურ და ტუსულ ენებზე და მოუწოდებდა მოსახლეობას ამრეჭრათ 

კუპონ- ყოფილი საბჭოთა ხელმძღვანელისადმი მიმართვით და გა- 

ეგსავნათ იგი მოსკოვში ან საზღვარგარეთ საბჭოთა დაწესებულე- 

_ ბებში. 

ებრაელთა მასობრივი იმიგრაცია ისრაელში და მათი დასახ- 

ლება მდინარე იორდანიის დასავლეთ ნაპირის ოკუპირებულ ტერი- 

ტორიებზე და: ღაზის სექტორში, საკმაოდ მძაფრი კრიტიკის ობიექ- 

ტა გახდა ერაყის პრესაშიც. თითქმის ყოველდღე აქვეყნებდნენ 
ადგილობრივ პრესაში ცნობებს ამ თემაზე. მათში გამოხატული 
იყო აზრი, რომ „საბჭოთა კავშირის საგარეო პოლიტიკაში არაბთა 

ინტერესები მსხვერპლად შეეწირა გარდაქმნას“, ' რომ ყოფილმა 

საბჭოთა კავშირმა, ცდილობდა რა დასავლეთის მხარდაჭერის მო– 

პოვებას თავისი წამოწყებებით, არაფრად ჩააგდო არაბული სამ- 

ყარო. „არაბი –- გარდაქმნის მსხვერპლი" –– ეს გამოთქმა მეორ- 

დებოდა ერაყელი ჟურნალისტების ბევრ კომენტარში (1ქ, გე. 27). 

ერაყის პრესის მასალებიდან ჩანს, რომ არაბებს სურთ გამოიყენონ 

ყველა პოლიტიკური და ეკონომიკური შესაძლებლობა, ახლო აღ- 
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მოსავლეთის რეგიონის სტრატეგიული მდგომარეობა, მისი ბუნებ–- 

რივი რესურსები, რათა გავლენა მოახდინოს არა მარტო რუსეთზე 
და დამოუკიდებელ სახელმწიფოთა თანამეგობრობის სხვა წევრებ- 
ზე, არამედ დასავლეთის ქვეყნებზეც და აიძულონ პირველი –– უარი 
თქვას იმეგრაციაზე და მეორე –– უარი თქვას ამ პოლიტიკის მხარ- 
დაჭერაზე. 

ამრიგად, ყოფილი საბჭოეთიდან ებრაელთა ემიგრაციის ზრდის 

საკითხი ახლო აღმოსავლეთის რეგიონის არაბი ხალხებისათვის 

ყველაზე მტკივნეულია.



მუსლიმი უმცირესობანი სამსრეთ-აღმოსავლეთ 

აზიის ქვექნებში 

დღეისათვის , ისლამი გავრცელებულია და ღრმად აქვს გადგ- 
მული ფესვები აფრო-აზიურ ქვეყნებში მათ შორის თითქმის 

35 ქვეყანაში მუსლიმები შეადგენენ მოსახლეობის უმრავლესო- 
ბას, ხოლო დაახლოებით 20 ქვეყანაში –- გავლენიან უმცირესო– 

ბას. დღეისათვის სამი მათგანი იწოდება ოფიციალურად ისლამურ 
რესპუბლიკებად (პაკისტანი, ირანი და მავრიტანია) (2, გვ. 72); 

რელიგიური დოქტრინის თვალსაზრისით, მუსლიმური სამყარო 
ორ ნაწილად იყოფა: მუსლიმთა 90% სუნიზმის მიმდევარია, 10% 
კი შიიზმს აღიარებს. მაგრამ თითოეული ამ მიმღინარეობათაგანი, 
თავის მხრივ, შეიცავს ათეულობით სხვადასხვა მიმდინარეობას. 

ქვეყნები, სადაც მუსლიმები ცხოვრობენ, განსხვავდებიან სა– 
ხელმწიფო წყობით, სოციალურ-პოლიტიკური სტრუქტურით, ეკო- 
ნომიკური და კულტურული განვითარების სხვადასხვა დონით. 
„სწორედ ამ სიჭრელით აიხსნება იმ მოვლენების წინააღმდეგობრი- 

“ვი ხასიათი, რომლებიც მიმდინარეობს ისლამური ლოზუნგებით 

მუსლიმურ ქვეყნებში. ამ ქვეყნების სხვადასხვა სოციალური ძა- 
“ლები, პოლიტიკური მოძრაობები, პარტიები, დაჯგუფებები, იმის- 

და მიუხედავად, იმყოფებიან თუ არა ხელისუფლების სათავეში, 
ხშირად იყენებენ მუსლიმურ ლოზუნგებს თავიანთ იდეურ პლატ- 
ფორმად, მოითხოვენ ეკონომიკური ცხოვრების, ქვეყნის საშინაო 
და საგარეო პოლიტიკის ისლამის პრინციპებზე აგებას (2, გვ, 72). 

დღეს ისლამი არა მარტო რელიგიაა ამ სიტყვის მნიშვნელობით, 
არა მარტო ცხოვრების წესია, განსაზღვრული ცივილიზაციაა თა- 

ვისი ტრადიციებითა და კულტურით, არამედ ხშირად ეს არის რე- 
ლიგიურ-პოლიტიკური იღეოლოგია თავისი ეთნოკონფესიონალუ- 

რი და სოციალ-ეკონომიკური მრავალფეროვნებითა და წინააღმდე– 
გობებით. იგი, როგორც ერთ-ერთი ყველაზე ახალგაზრდა და, შე- 
-საძლებელია ყეელაზე პოლიტიზირებული რელიგია, რიგ “დემთხ- 
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გევებში ასრულებს განსაზღვრულ პოლიტიკურ ფუნქციებს, გავ- 

ლენას ახდენს რა მმართველობის ფორმებზე და მუსლიმურ სამყა- 

როში მიმდინარე სოციალურ პროცესებზე ეს თანაბრად ეხება. 

როგორც ისლამის აღმოცენებისა და გავრცელების ქვეყნებს (არა- 

ბული სამყარო), ასევე აზიისა და აფრიკის პერიფერიულ მუსლი- 

მურ ქვეყნებს (2, გვ. 71). 

” აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ეთნოკონფესიონალურმა სიჭრე- 

ლემ განაპირობა მათში სხვადასხვა ეთნონაციონალური მოძრაო- 

ბების გავრცელება, რომლებიც განსაკუთრებულად შესამჩნევი გახ- 

და მეორე მსოფლიო ომის შემდეგ (4, გე. 224). XX საუკუნის ბო- . 

ლო მეოთხედში მსოფლიო მოწმე გახდა რელიგიურ-საზოგადოებ- 

რივი, ეთნიკური და რელიგიურ-ეთნიკური კონფლიქტებისა და 

წინააღმღეგობების გამწვავებისა. ეროვნული და რელიგიური წი- 

ნააღმდეგობები ყველაზე მწვავე ფორმებს იღებენ აღმოსავლეთის 

მრავალეთნიკურ და მრავალკონფესიონალურ ქვეყნებში: 
ეროვნულ-რელიგიურ მოძრაობეს საფუძვლად უდევთ სო- 

ციალურ-კულტურული, სოციალ-ეკონომიკური და პოლიტიკულდი მი- 
ზეზების ერთობლიობა. ცალკეული ეთნიკური ჯგუფების პრო- 
ტესტს იწვევს ერთე მხრივ, ეთნოსების ფაქტობრივი არათანასწორ- 

უფლებიანობა და უფრო მეტად კი სავაჭრო-ეკონომიკურ და პო- 
ლიტიკურ სფეროებში გავლენის მოსაპოვებლად წარმართული“ 
კონკურენტული ბრძოლა. მეორე მხრივ, ყველა მოქალაქისათვის 

საერთო უფლებებისა და მოვალეობების ერთიანი სახელმწიფო-- 

ეროვნული პრინციბი აუცილებლად ავიწროებს ეროვნულ. უმცი- 
რესობათა მისწრაფებას –– შეინარჩუნონ თავიანთი სოციალური და- 
იურიდიული რეგულაციების სპეციფიკური ფორმები, მაშინაც კი 
როდესაც სახელმწიფო არ ესხმის თავს მათ რწმენას, წეს-ჩვეუ- 
ლებებს, ცხოვრების წესს (4, გვ. 225). 

მუსლიმური რელიგიის გავრცელების თავისებურებებმა, ისევე. 
როგორც ისლამური . სამყაროს ცენტრებიდან სამხრეთ-აღმოსავ- 

ლეთ აზიის დაშორებამ, განაპირობა რეგიონში ისლამური ცივილი- 

ზაციის ხასიათი. იგი ისლამური სამყაროს პერიფერიას წარმოად- 

გენს არა მხოლოდ იმიტომ, რომ ისლამი აქ მოგვიანებით გაგრ- 

ცელდა, არამედ იმიტომაც, რომ ამ რეგიონის ქვეყნები არასოდეს 

არ შედიოდნენ სახალიფოში. ისლამი აქ არაბების გარდა შემოი- 

ტანეს ჩინელებმა და ინდოელებმა. 

ისლამი აღნიშნულ რეგიონში დროის მიხედვით არათანაბრად 
გავრცელდა. მალაიზიაში ისლამმა XI საუკუნეში დაიწყო ”შმეღწე- 
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ვა. მისი გავრცელების კერებს წარმოადგენდნენ სავაქრო კოლო- 
ნიები. 

ტაილანდში კომპაქტური მუსლიმური მოსახლეობა გაჩნდა ინგ- 
ლის-სიამის 1906 წლის ·თხელშეკრულების შემდეგ, როდესაც ინგ- 
ლისელებმა დაიპყრეს ჩრდილო-მალაიზიური სასულთნოების კუთე- 

-ნილი ტერიტორიის ნაწილი. 
ფილიპინებზე ისლამი შემოვიდა დაახლოებით XIII საუკუნის 

მიწურულში. იგი გაავრცელეს ჩინელებმა მალაიზიელებმა, ინ- 
დოელმა მუსლიმებმა. მაგრამ სულიერი თვალსაზრისით ყველაზე 
დიდი ზეგავლენა მოახდინეს არაბებმა, რომლებმაც რელიგიუო 
დოგმებთან ერთად სულუს და მინდანაოს კუნძულებზე გაავოცე– 
ლეს არაბული ენა და დამწერლობა. 

მალაიზიის, ბირმის, ტაილანდის თფილიპინის” ღა ინდონეზიის 
მუსლიმები მიეკუთგნებიან ისლამის სხვადასხვა სექტებს (სუნიტე- 
ბი, შიიტები, ისმაილიტები, ვაჰაბიტები) და სხვადასხვა ეთნოსებს. 

აღნიშნული ქვეყნების მუსლიმურ უმცირესობათა საზოგადოე– 
ბები გამოირჩევიან თავიანთი ჰეტეროგენულობით. კერძოდ, ისინი 
განსხვავდებიან როგორც დემოგრაფიული თვალსაზრისით (მოსახ- 
ლეობის რაოდენობა მოცემულ ქეეყანაში, ხვედრითი წილი, გან- 
სახლების თავისებურებები, ნაციონალურ-ეთნიკური შემადგენლო- 
ბა), ასევე სოციალურ-კლასობრივი თვალსაზრისით, ეკონომიკური 
მდგომარეობით, იდეოლოგიური შეხედულებებითა და პოლიტიკუ- 
რი პლატფორმებით (12, გვ. 10). 

ინდონეზია მუსლიმური მოსახლეობის მიხედვით მსოფლიოს 
ყველაზე მსხვილი ქვეყანაა, თუმცა იქ ისლამი არ წარმოადგენს სა- 
ხელმწიფო რელიგიას. მისი მოსახლეობის (180 მლნ) 90%-ზე მე–- 
ტი ისლამს აღიარებს (10, გვ. 112). ინდონეზიაში 300-ზე მეტი ეთ–- 
ნიკური უმცირესობა და 200-ზე მეტი დიალექტია (10, გვ. 45), 

ეთნიკურად ყველაზე არაერთგვაროვანია ქვეყნის მუსლიმური 

საზოგადოება, რომელსაც, ამავე დროს, სოციალური და ეკონომი– 

კური განვითარების დონით გაბატონებული პოზიცია უკავია, სხვა– 

დასხვაა ისლამის გავრცელების ხარისხი ინდონეზიის სხვადასხვა 

ხალხებში –– იაველებში, სუმატრელებში, ბუგამებში, მაკასარებ- 

ში, მადურელებში და სხე. ისლამი დიდ გავლენას ახდენს დამოუ- 

კიდებელი ინდონეზიის პოლიტიკურ განვითარებაზე. ეს გავლენა 

გამოიხატება პოლიტიკური სისტემის ყველა რგოლში -- მთავრო– 

ბის პოლიტიკაში, საზოგადოებრივ ცხოვრებაში მუსლიმური ორგა- 

ნიზაციების მნიშვნელოვანი როლით, საზოგადოებრივ აზრში (გან– 
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საკუთრებით ლიბერალური დემოკრატიის პერიოდში, როდესაც 
თეოლოგიურთან ერთად მუშავდებოდა საზოგადოებრიე-პოლიტი- 
კური და ეკონომიკური დოქტრინები (31, გვ. .56)), ძლიერი ისლა- 

მური ნაკადის არსებობაში, სოციალური და პოლიტიკური პრო- 
ტესტის მოძრაობაში. ისლამის ზემოქმედება პოლიტიკაზე გამოი- 
ხატება, უპირველეს ყოვლისა, ქვეყნის პოლიტიკურ კულტურაში 
ისლამური ტრადიციების არსებობით, რომელიც დაიწყო ისლამი- 
ზაციის პროცესის დაწყებისთანავე –– XI საუკუნიდან. 

70-იანი წლების დამლევსა და 80-იანი წლების დასაწყისში ინდო– 
ნეზიაში ახალი ტენდენცია შეიმჩნევა. ისლამური წრეები (ინტელი- 
გენციისა ღა სტუდენტი ახალგაზრდობის წარმომადგენლები) (განიც- 
დიდნენ რა არა მარტო შიდა, არამედ გარე ფაქტორების (პირველ. 
რიგში ირანის ამბების) ზემოქმედებას ცდილობდნენ ლიდერის 
მდგომარეობის მო?ოვებას ქვეყნის პოლიტიკურ ცხოვრებაში, 

ქვეყანაში წარმოიშვა პოლიტიკური პროტესტის რიგი ისლამური 
ექსტრემისტული მოძრაობისა, რომლებმაც შეინარჩუნეს რა შუასა- 
უკუნეების რელიგიურ მიმდინარეობათა ორგანიზაციული პრინციპე- 
ბი დღა ბრძოლის მეთოდები, დაიწყეს „ისლამური სახელმწიფოს“ 
შექმნის ლოზუნგით გამოსვლა (15, გვ. 205). აწყობდნენ რა ტერო- 
რისტულ აქტებს („კომანდო ჯიჰად"), ახალგაზრდა მუსლიზური ღა;:- 
გუფებები დახმარებას სთხოვდნენ ხომეინა. მათ ბრძოლას ანტიიმპე– 
რიალისტური ხასიათი ჰქონდა და მიმართული იყო ინდონეზიის სა- 
ხელმწიფოებრიობის აღდგენისაკენ ყოფილი პრეზიდენტის ბუნგო 
კარნოს, (სუკარნოს) პრინციპებზე (4, გე. 297--208). მაგრამ „ისლა- 

მური სახელმწიფოს“ შექმნისაკენ მისწრაფება ყოველთვის წარუმა- 

ტებლობას განიცდიდა, რადგანაც აწყდებოდა სეკულარული სახელ- 

მწიფოებრიობის მომხრეთა წინააღმდეგობას (4--205).. 

მემარჯვენე ისლამური ლიდერები, მხარს უჭერდნენ რა 1965 

წლის სამხედრო გადატრიალებას, იმედოვნებდნენ ხელისუფლების 

სათავეში. მოსვლას, მაგრამ სუკარნოს „ახალი წესრიგის“ რეჟიმმა 

კატეგორიულად უარყო ეცნო რომელიმე რელიგია სახელმწიფო რე- 
ლიგიად, მათ შორის ისლამი (4, გვ. 205). · 

ინდონეზიაში არსებული სხვადასხვა პოლიტიკური სისტემები 
მეტ-ნაკლებად განიცდიდნენ ისლამური პოლიტიკური ტრადიციების 
გავლენას, მაგრამ იგი არ წარმოადგენს ძლიერ ძალას დღევანდელი 

ინდონეზიის პოლიტიკურ ცხოვრებაშიითი რაღგანაც ინდონეზიელი 

მუსლიმები არ წარმოადგენენ ერთგვართვან საზოგადოებას კულტუ- 
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რის თვალსაზრისით და ისლამი არ არის გამოხატული მყარ სოცია- 
ლურ და პოლიტიკურ სტრუქტურებში. 

პოლიტიზირებული ისლამის ერთიანობას ხელს უშლის მთავრო- 
ბის მიერ მიღებული სოციალური კანონი (1975 წ.), რომელიც აიძუ- 
ლებს ინდონეზიის ყველა ორგანიზაციას, ხელმძღვანელობდეს პანჩა 
შილას პრინციპზე დაყრდნობილი იდეოლოგიით. გარდა ამისა, მუს- 
ლიმურმა სოლიდარობამ დიდი დანაკლისი განიცადა ერთიანობისა 
და განვითარების ისლამური პარტიიდან ტრადიციული ფრაქციის 

„ნაჰპდათულ ულამას4 გამოსვლის შემდეგ, ამ დემარშის შემდეგ ლა– 
ხვარი ჩაეცა აღნიშნული პარტიის პერსპექტივებს არჩევნებში 
(7, გე. 63). 

70-იანი წლების დასაწყისიდან ინდონეზიის მთავრობამ რიგი ცი- 

ვილიზებული გარდაქმნები მოახდინა რელიგიის დარგში. 1974 წელს 
მიღებულ იქნა კანონი მონოგამიის შემოღებაზე. გატარდა რელიგიის 
სამინისტროს (მინისტრი ყოველთვის მუსლიმია) სტრუქტურის რეო- 
რგანიზაცია. სახელმწიფო სკოლებში დიდი ყურადღება ექცევა რე- 
ლიგიური დისციპლინების სწავლებას. ისლამური განათლებისა და 
სამართალწარმოების „განახლების ტენდენციების არსებობის მიუხე- 
დავად, მაინც შეიმჩნევა ამ ორივე სისტემის პრესტიქულობის დაცე- 
მის სიმპტომები, რადგანაც ისინი უძლურნი არიან გადაწყვიტონ სა- 
ჭირბოროტო ცხოვრებისეული პრობლემები (5, გვ. 36). 

ბოლო პერიოდის ინდონეზიის ცხოვრებაში კიდევ ერთი ტენდენ- 

ცია შეიმჩნევა –– მთავრობის ინსტანციები სულ უფრო მეტად ცდი- 
ლობენ თავიანთი ზეგაგლენის ქვეშ მოაქციონ სხვადასხვა კონფესიო- 
ნალური: გაერთიანებები (5, გე. 39). 

მუსლიმური მოსახლეობის რაოდენობის მიხედვით სამხრეთ-აღ- 

მოსავლეთ აზიის ქვეყნებს შორის მეორე ადგილზეა მალაიხია. 
70-იანი წლების დამლევსა და მ0-იანი წლების დამდეგს მისი მოსახ. 
ლეობის ნახევარი (49,1% ანუ 5,6 მლნ.) მუსლიმებს წარმოადგენდ– 
ნენ. ისლამი მალაიზიის დასავლეთი შტატების ოფიციალურ რელი- 

გიას წარმოადგენს. იგი ქვეყნის ტერიტორიაზე XIV საუკუჩიდან გავ- 
რცელდა (6, გე. 39). 

ეკონომიკური განვითარების თვალსაზრისით მუსლიმი მალაიე– 
ლები ჩამორჩებიან ეთნიკურ ჩინელებსა და ინდოელებს. 

რელიგიის მიმართ სახელმწიფო კურსის შემუშავებაში ერთ–ერთი 
ცენტრალური ადგილი უჭირავს მუსლიმურ პრობლემატიკას. ხელი- 
სუფლები ცდილობენ გაააქტიურონ და გაათანამედროონ ქვეყნის 
მოსახლეობის მუსლიმური ნაწილი... ” 

მთავრობამ დიდ წარმატებებს მიაღწია ისლამური აღხრდისა და 
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განათლების სისტემის რეორგანიზაციის დარგში. ამის შედეგია ორს, 
რომ დღეისათვის ისლამურ საზოგადოებას აქვს ყველაზე განვითა- 
რებული რელიგიური სასწავლო დაწესებულებები (6, გვ. 43). 

მალაიზიის ხელისუფლები ააქტიურებდნენ საქმიანობას ისლამუ- 

რი მისიონერობის ხაზით, ისლამის პროპაგანდის მიზნით- ეს კი ხდე- 

ბოდა ქრისტიანი მისიონერების (ევროპელების) შევიწროებისა და 
„-სლამური ღირებულებების“ განდიდებით, რამაც გამოიჯვია (1959 
წ) მოსახლეობას შორის რელიგიური შეტაკებანი ამ გარემოებამ 
მთავრობას უბიძგა დაეარსებინა სპეციალური რელიგიათაშორისი 
ორგანიზაცია, რომლის მიზანი იყო კონფესიონალურ საფუძველზე 
წარმოშობილი კონფლიქტებისა და შუღლის თავიდან აცილება (6, 
გვ. 43). 

მალაიზიაში არის ისლამური ორგანიზაციები და დაწესებულებე- 

ბი, რომელთაც აშკარად გამოკვეთილი მემარჯვენე პოზიციები უკა- 
ვიათ საერთაშოროსო მუსლიმურ მოძრაობაში. ისინი ცდილობენ ზე- 

გავლენა მოახდინონ როგორც თავიანთი ქვეყნის, ასევე სამხრეთ-აღ- 

მოსავლეთ აზიის ქვეყნების მუსლიმურ მოსახლეობაზე. 1980 წელს 
მალაიზიის ხელმძღვანელი წრეების ინიციატივითა და ისლამური სამ- 

ყაროს ლიგის მონაწილეობით, რომლის ხელმძღვანელობა საუდის 
არაბეთის პოლიტიკას ატარებდა, მალაიზიის დედაქალაქში (კუალა- 
ლუმპური) ჩატარდა ორი კონფერენცია. ინდონეზიის, ფილიპინების, 

ტაილანდის და რევიონის სხვა ქვეყნების წარგზავნილებმა შექმნეს 

სამხრეთ-აღმოსავლეთ აზიისა და წყნარი ოკეანის რეგიონალური 

ისლამური ორგანიზაცია, რომლის პირველ პრესიდენტად არჩეულ 

იქნა აბდულ რაჰმანი–-- მალაიზიის ყოფილი პრემიერ-მინისტრი და 

საგარეო საქმეთა მინისტრი. ამ ორგანიზაციის დანიშნულებას წარ- 

მოადგენდა ისლაჰის გავრცელება და „არამუსლიმურ ქვეყნებში მუს- 

ლიმებისათვის დახმარების გაწევა“. ორგანიზაციის ფონდში საუ- 

დის არაბეთმა შეიტანა 500 000 დოლარი (6, გვ. 42). 

მალაიზიის ცხოვრებაში მნიშვნელოვან როლს თამაშობენ ისლა- 

მურა პოლიტიკური პარტიები. უცხადებენ რა ჯიჰადს: „დასავლეთის 

გავლენას“, ისინი ადრეულ ეტაპზე გამოდიოდნენ „ისლამის ჭეშმა- 

რიტი დემოკრატიისათვის“, რელიგიისა და პოლიტიკის ერთიანობისა 

და „ისლამური ეკონომიკის“ შექმნის მოთხოვნებით (6, გვ. 44). ხე- 

ლისუფლები ცალკეული ლიდერები გადაბირებით (მთავრობაში 

მოწვევა) და პრომთავრობული ისლამური პარტიის შექმნით ცდილო- 

ბენ გაანეიტრალონ რადიკალების მოქმედება, მიაწერენ რა მათ „ნა– 
ციონალიზმსა“ და „მუსლიმურ ექსტრემიზმს“ (6, გე. 45). 
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პოლიტიკური ბრძოლის ფორმითა და სიმძაფრით აღმოსავლეთ 
შმალაიზიის მუსლიმური მოძრაობა შედარებით პერიფერიულ, ჩამორ- 
Mენილ ხასიათს ატარებს, სამახის მუსლიმური კავშირის წევრები მო– 
რთხოვდნენ ისლამის აღმოსავლეთ მალაიზიის სახელმწიფო რელიგი– 
აად გადაქცევას (1961 წ.). მთავრობა იძულებული გახღა დაეშალა 
უს ორგანიზაცია, რადგანაც იგი ხელს უწყობდა სამახში ოპოზიციურ- 
სსეპარრტისტული განწყობილების გაღვივებას. მან შექმნა პრომთავ– 
(რობული ორიენტაციის „სამახის გაერთიანებული ისლამური ასო–- 
ჯციაცია,, რომლის საქმიანობის ძირითადი აქცენტი გადატანილი 
«იყო მისიონერობასა და ფილანტროპიაზე (6, გე. 46). · 

ისლამი ზოგიერთ შემთხვევაში გამოდის როგორც ეთნოწარმო1მ- 
,გპნელი ფაქტორი, აყალიბებს რა ეთნეკურ ერთიანობა, ტომებისა 
'და 'ხალხებისაგან. 

ფილიპინების მუსლიმური მოსახლეობა –- „მორო"-ები, რომლე- 
ბიც ცხოვრობენ ქვეყნის სამხრეთ კუნძულებზე, წარმოადგენენ რი- 
გი ეთნოსების კონსოლიდირებულ ჯგუფს და გამოდიან პოლიტიკური 
მთლიანობისათვის. ეს სახელი სეპარატისტებმა დაირქვეს ესპანელე- 
ბის მიერ ჯგუფებისა ღა ეთნოსების ამ გაერთიანებისათვის თავის 

დროზე შერქმეული სახელის მსგავსად და, ამგვარად, ისინი ცდილო– 
ბენ დაუპირისპირონ „მოროს ერი“ „ფილიპინელ ერს“, დაასაბუთონ 
თავიანთი მოთხოვნა „ცალკე სახელმწიფოს შექმნაზე (4, გე. 26).. 

საუკუნეების მანძილზე მოროები არ წყვეტდნენ ევროპელი კო– 
ლონიზატორების წინააღმდეგ მიმართულ ბრძოლას დამოუკიდებ- 

ლობისათვის. 
ამჟამად, მოროები მინდანაოს, სულუს, ტავი-ტავისა და სხვა რამ- 

დენიმე კუნძულის მოსახლეობის უმრავლესობას შეადგენენ. ზოგი–- 

ერთი მკვლევრის აზრით, არსებობს 13 ეთნიკური ჯგუფი, რომელ– 

თაგანაც 4 მთელი მოროების 94% შეადგენენ. ესენია: მაგინდანაო, 

ტაუსუგი, მარანაო და სამალი. ცამეტივე ჯგუფს აერთიანებს ისლა– 
მი, თუმცა თხსინი სხვადასხვა ენაზე და დიალექტებზე ლაპარაკობენ 

და ერთმანეთისაგან ძალზე განსხვავდებიან კულტურის, მეურნეო- 
ბის, არამუსლიმურ სამყაროსთან ურთიერთობისა და ისლამიზაციის 

ხარისხის თვალსაზრისით. 
ფილიპინებზე ცხოვრობენ, აგრეთვე, ინდოსტანიდან ჩამოსული 

მუსლიმები, არაბები, ინდონეზიელები, მალაელები. მოროების უმრა- 

ვლესობა ისლამის სუნიტურ შტოს განეკუთენება, მცირე ჯგუფის გა– 
მოკლებით, რომლებიც შიიზმის მიმდევრებს წარმოადგენენ (12, გვ, 

11–-12). 
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ფილიპინებზე ცხოვრობენ ხალხები, რომლებიც იმყოფებიან ფე–- 
ოდალიზმის დაშლისა და ადრებურუუაზიულ ურთიერთობათა განვი- 
თარების, ზღვის მომთაბარეობიდან მკვიდრ ცხოვრებაზე გადასელის 
და შამანობიდან ისლამზე გადასვლოს სტადიაზე. ამ ხალხებში მიმდი- 

ნარეობს ისლამიზაციის პროცესი, მაგრამ მათი ისლამი შეიცავს 
ადრინდელი სარწმუნოების ელემენტებს და შედეგად მუსლიმური 
ელემენტები გადაჯაჭვულია ანიმიხმთან„ მაგიასთან და ა. შ. (1, გვ 

123-–-124). ხსოგიერთ ამ ხალხთაგანში გავრცელებული გლეხურ-პატ- 
რიარქალური ისლამი საკმაოდ განსხვავდება ინდუსტრიული ცივი- 

ლიზაციის პირობებში განვითარებული ისლამისაგან (1; გვ. 124). 
ფილიპინებზე მიმდინარეობს ისლამური საზოგადოების «დეჰერ- 

'მეტიზაცია", ყოფილი ფეოდალები მრეწველობას იწყებენ, მოხელეე- 
ბი ხდებიან, მუსლიმური არისტოკრატიის წარმომადგენლები გამო- 
დიან ისლამის მოდერნიზაციისა და რაციონალიზაციის მომხრედ, ამა- 

ვე დროს, რიგითი მუსლიმები „უფრო წარსულით ცხოვრობენ ვიდრე 

აწმყოთი“ (1, გვ. 127), მაგრამ რიგითი მუსლიმების რიგებშიც ხდება 
ცვლილებები. ხვდებიან რა კაპიტალისტურ საწარმოებში, მშრომელი 

მუსლიმები თავისუფლდებიან მრავალი ადრინდელი წარმოდგენები- 

სა და ცრურწმენისაგან, ასე რომ ისინიც ცდილობენ რელიგიის მო- 
დერნიზებას. ! = 

სამხრეთ-აღმოსავლეთ აზიის ქვეყნებს შორის სეპარატისტულმა 
მოძრაობამ „განსაკუთრებით დიდი გაქანება მიიღო ფილიპინების მუს- 
ლიმურ მოსახლეობაში (4, გე. 227). 60-იანი წლების დამლევამდე აზ 
მოძრაობას პირველ ხანებში ფეოდალთა წრიდან გამოსული მუსლი- 
მი პოლიტიკური მოღვაწენი ხელმძღვანელობდნენ, რომლებმაც თან- 
დათან უარყვეს ბრძოლის „მრავალი შუასაუკუნეობრივი ფორმები და 

ტრადიციები, 
70-იან წლებში მუსლიმთა დამოუკიდებლობის მოძრაობა (1970 

წლიდან დაერქვა მინდანაოს დამოუკიდებლობის მოძრაობა) არ 

იფარგლებოდა ქრისტიან თანამემამულეთა წინააღმდეგ ჯიჰადის დე- 

ვიზით და ლაპარაკობდა ისლამის „სოციალისტურ“ ხასიათზე, მაგ- 

რამ კაპიტალიზმის კრიტიკის მიუხედავად, ისინი მუსლიმური პრო- 
ვინციების ეკონომიკის ბურჟუაზიული განვითარების გზის მომხრენი 

იყგნენ. – 

ფილიპინების მუსლიმური ინტელიგენცია ძრ იზიპრებდა ამ მოძ- 

რაობის სეპარატიზმს, ისინი სათავეში ჩაუდგნენ ისლამის პროგრე– 
სისათვის ისლამური ძალების კავშირს და ცდილობდნენ ქვეყნის 
მუსლიმურ და ქრისტიან მოსახლეობას შორის ურთიერთგაგების 
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'მიღწევას, დაძაბულობაში ადანაშაულებდნენ კოლონიზატორებს 
წარსულში და 'ნნეოკოლონიალიზმს ––. ამქამად. კონფლიქტის მშვი- 
ღობიანი მოწესრიგების გეგმებს შორის ფიგურირებდა როგორც 
სამხრეთ პროვინციების ეკონომიკური აღორძინების გეგმა, ასევე 
უნიტარული სახელმწიფოს ფედერატიულად გარდაჭქმნა (4, გე. 227), 

70-იანი წლების დასაწყისიდან შეიმჩნევა სეპარატისტული გაერ- 
თიანებების მოძრაობის გააქტიურება, განსაკუთრებით ეს ითქმის 
მოროს ეროვნულ განთავისუფლების ფრონტზე“, რომელიც 1969 

წელს შეიქმნა ნურულაი მისუარის მეთაურობით. 1974 წელს ამ 
ფრონტმა გამოაქვეყნა მანიფესტი „შეენარჩუნებ-ნა და აეღორძინე– 
ბინა ისლამური კულტურა მოროს ნაციონალურ რესპუბლიკაში“ და 
შეექმნა მმართველობის ისეთი დემოკრატიული სისტემა, რომელიც 
გამორიცხავდა ადამიანის მიერ ადამიანის, ერის მიერ ერის ექსპლოა– 
ტაციას. ფრონტი მომხრე იყო უცხო კაპიტალდაბანდებებისა «მ ჰპი- 

ტობით, თუ მოიგებდა „რევოლუციური“ რეჟიმი და უცხოური სა- 
წარმოები (4, გე. 227). 

70-იანი წლების შუა პერიოდიდან დაიწყო კრიზისული მოვლენე– 
ბი სეპარატისტულ “მოძრაობაში. ავის მთავარ მიზეზად შეგვიძლია 

დავასახელოთ მალაიზიის მხარდაჭერის შემცირება ფილიპინელ მუს- 
ლიმებისადმი (ფილიპინებისა და მალაიზიის ურთიერთობის მოწეს- 

რიგების გამო). · 

_ გაძლიერდა განსხვავებები მებრძოლ დაჯგუფებებს შორის. ფი- 
ლიპინელ მუსლიმთა პრობლემის სირთულე მდგომარეობს შემდეგ- 
ში: 1) კოლონიური მემკვიდრეობის შედეგები. სოციალ-ეკონომიკე- 

რი განვითარების თვალსაზრისით, ქვეყნის ჩრღილოეთი ქრისტია- 
ნული ნაწილი ბევრად უფრო მდიდარია სამხრეთზე. 

2) რელიგიური განცალკევება და მისი განდგომილება. 

3) თვით მოძრაობის ხასიათი, მისი შემადგენლობის ამორფულო- 
ბა. · 

4) კონფლიქტის გაგრძელებას ხელს უწყობს დახმარება გარედან. 

მალაიზიის ადგილი შეავსო საუდის არაბეთმა, ლიბიამ, ეგვიპტემ და 
ირანმა (4, გე. 228). ' | 

ტაილანდის მუსლიმი მოსახლეობის უმეტესობას მალაელები შე– 
ადგენენ. ტაილანდში სულ 2 მლნ მუსლიმია, ანუ ქვეყნის მოსახლე- 
ობის 4%. ისინი სუნიზმის მიმდევრები არიან. მუსლიმები კომპაქტუ– 
რად ცხოვრობენ ძირითადად ქვეყნის სამხრეთ პროვინციებში –– ნა– 
რატივატში, პატანიში, სატუნში, სონგკალასა და იალაში (12, 12). 

თითქმის 80 წელი გავიდა მას შემდეგ, რაც ტაილანდის (ყოფილი 
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სიამი) შემაღგენლობაში შევიდა ჩრდილო-მალაიური სასულთნოები, 

მაგრამ მალაელები, ტაილანდის ხელისუფლების ასიმილაციის სხვა- 
დასხვა ფორმების გამოყენების მიუხედავად, თავიანთ თავს ტაის 
სხვა ეთნოსებისაგან განსხვავებულ ჯგუფად მიიჩნევენ. ჯერ-ჯერობით 
ნაადრევია ლაპარაკი ტაილანდში მ-სლიმური საზოგადოების ეროვ- 

ნულ-სახელპწიფოებრიე ინტეგრაციაზე. ტაილანდელი მუსლიმები 

ფილიპინელ მუსლიმთა მსგავსად თავიანთ თავს მიოჩნევენ არა მარტო 

რელიგიურ, არამედ” გარკვეულ ეთნიკურ უ3ც-4ესობად, რაც დიდ 
შემთხეევაში განაპირობებს მათ რელიგიურ-კულტურული ერთობ. 
ლიობეს ფორმას, ამავე დროს, მუსლიმური საზოგადოება არაერთგ- 
ვაროვანია, ისინი განსხვავდებიან ეკონომიკური, სოციალურ-პოლი- 
ტიკური თვალსაზრისით (12, გვ. 13). 

ისლამი ტაილანდში გაჟღენთილია მრავალი ისლამამდელი სარწ- 

მუნოებებით. ასეთი დუალიზმი ხელს უწყობს ადგილობრივი ისლა- 

მური საზოგადოების, სოციალურ-რელიგიური ერთიანობის შენარ- 

ჩუნეზას. 
ტაილანდის ისლამში არის გადახვევები შარიათიდან, შეიმჩნევა 

ქალის მაღალი სტატუსი. 

სამხრეთ ტაილანდში 60-იან წლებში ტაიზაციისა და ბუდიზაციის 

ოფიციალური პოლიტიკის გაძლიერებამ გამოიწვია ქვეყნის სამხრე– 

თი პროვინციების მცხოვრები მალაიური მოსახლეობის სეპარატული 

მოძრაობის აღორძინება, – „..- =რ“' 

იმისათვის, რომ გაენეიტრალებინათ მუსლიმური საზოგადოებრი- 
ვი მიკროკლიმატი, მისგან წამოსული „კომუნისტური საფრთხე“, ტა- 

ილანდის ·ხელისუფლებამ მთავარ ამოცანად დაისახა მალაიური სა- 

ზოგადოების ზედაფენებთან კოსსოლიდაცია (1, გვ. 129). 
· მუსლიმების რელიგიური წარმოდგენები ეკონომიკური განვითარე- 

ბის ბარიერს წარმოადგენდნენ, რადგანაც «სინი იმ ქვეყანაში ცხოვ- 

რებაზე ზრუნვით უფრო.იყვნენ დაკავებულნი, „ვიდრე ამქვეყნად. 

კულტურულ-რელიგიური ბარიერის არსებობა ხელს უშლიდა ტაი- 

ლანდის „მთავრობას განეხორციელებინა „ეროვნული ინტეგრაციის“ 

ღონისძიებები. 
მთავრობის აგრარული და ეროვნული პოლიტიკის მარცხმა ქვეყ- 

ნის სამხრეთი რაიონების მრავალი ახალგაზრდა მუსლიმი დააყენა 
„მამულისა და იხლამისათვის“ ჯიჰადის დროშის ქვეშ. 

· მუსლიმ მებრძოლთა ჯგუფები. თავდაპირველად პრომაოისტური 
იდეების გავლენას განიცდიდნენ, ხოლო 70–იანი წლებიდან დაიწყო 

კადაფისა და ხომეინის იდეური მიმდევრების რიცხვის ზრდა. სე–- 
პარატისტული ძალები საკმაოდ დაქსაქსულს წარმოადგენდნენ. 1979 
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წლისთვის 84 სხვადასხვა სახის დაჯგუფება არსებობდა. მათგან ყვე– 
ლაზე ძლიერი პატანის გაერთიანებული განმათავისუფლებელი ორგ:- 
ნიზაცია დაკავშირებული «ყო საუდის არაბეთთან, ლიბიასა და სი- 
რიასთან. 

იმ ძირითადი მიზეზებიდან, რომლებიც კვებავენ სეპარატიზმი 
მოსახლეობაში, შეგვიძლია დავასახელოთ რელიგიურ-კულტურული 
და ეკონომიკური განსხვავება და უთანასწორობა (9, გე. 35). 

მუსლიმების უკმაყოფილების მიზეზი არის პოლიტიკური და ეკო– 

ნომიკური უთანაბრობა, უთანაბრობა დასაქმების სფეროში, ბოლო 

პერიოდის მუსლიმთა უკმაყოფილება ასახავს იმ საუკუნოვან მტრო- 
ბას, რომლის ფეLვებია რელიგიურ, რეგიონალურ და კულტურულ 
სხვაობაში, მუსლიმთა ამჟამინდელი ანტიპათიის ტალღა შედგება 
მრავალი ახალი და კარგად ცნობილი ძველი ფაქტორისაგან. ესენია 
ტაის ბუდიზმის კულტურული შოვინიზმი, ბანგკოკის კონტროლის 
ქვეშ მყოფი პრესა, რადიო და ტელევიზია; ნაკლებად განათლებული 
სამხრეთის სოფლური მოსახლეობა „მრავალ ეკონომიკურ პრობლემას 
აწყდება. კაუჩუკზე ფასები დაეცა (რომელსაც დიდი მნიშენელობა 
აქვს ადგილობრივი ეკონომიკისათვის), მაშინ, როდესაც იზრდება ფა- 
სები კვების პროდუქტებზე (პირველ რიგში ბრინჯზე). 

მუსლიმები უკმაყოფილებას გამოთქვამდნენ, რომ მათ არა აქვთ 
წილი ტაილანდის ეკონომიკურ ბუმში. ამიტომ ბევრი მათგანი ხსნას 

ეძებს ისლამური რელიგიური კანონების დაცვაში (9, გვ. 36). 
იმის მაგივრად, რომ მეტი ყურადღება დაუთმოს სამხრეთი რაიო- 

ნების ეკონომიკური ინფრასტრუქტურის გაუმჯობესებას, მთავრობა 
ზრუნავს მხოლოდ მოსახლეობის უშიშროების საკითხების მოგვარე– 
ბაზე. 

მრავალი ტაილანდელი მუსლიმის ცენტრალური პრობლემა არის 

ის, რომ- ისინი არ თამაშობენ მნიშენელოვან როლს ადგილობრივ 

აღმინისტრაციაში. სამხრეთი პროვინციების ყველა გუბერნატორი, 

მსხვილი მოხელეები ბუდისტები არიან. 

მრავალი” მუსლიმი მასწავლებელი უმუშევარია, მაშინ როდესაც 

პედაგოგები ბუდისტები არიან სხვა რაიონებიდან წარგზავნილი. 

ყოველივე ზემოაღნიშნული გვიჩვენებს, რომ განსხვავებულობი- 

სა და რეგიონალური სპეციფიკის მიუხედავად, რელიგიურ უმცირე-– 

სობათა პრობლემებს სხვადასხვა ქვეყანაში მნიშვნელოვანი საერთო 

ნიშნები აქვთ. | 
მუსლიმურ უმცირესობათა პრობლემა სამხრეთ-აღმოსავლეთ 
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აზიის ქვეყნებში მით უფრო მკვეთრია, რაც უფრო ნაკლებად აქცე– 
ვენ ყურადღებას მათ სპეციფიკას მმართველი წრეები. 

როგორც განხილული ქვეყნების მაგალითებიდან ჩანს, უმცირე–- 
სობათა რელიგიური კავშირები ბევრად'უფრო ძლიერია, ვიდრე მათი 
კლასობრივი და ხშირ შემთხვევაზი ეროვნული კავშირები, როდესაც 
ეთნოსი და რელიგიური ერთიანობა ერთმანეთს არ “ერწყმის. . 

არცთუ იშვიათია შემთხვევები, როდესაც მუსლიმურ უმცირესო- 
ბათა პრობლემაში პირველ პლანზე წამოწეულია მათი სოციალურ- 
კულტურული ურთიანობა, და სწორედ ამით აიხსნება ის ფაქტი, 

რომ რელიგიური ლიდერები ზშირად უფრო დიდ როლს თამაშობენ 
პოლიტიკაში, ვიდრე სამოქალაქო ლიდერები. 

მუსლიმურ უმცირესობათა ჰრობლემა დიდ ზემოქმედებას ახდენს 
საერთამორისო ურთიერთობებზე და, არცთუ იშვიათად, წარმოად- 
გენენ საერთამორისო კონფლიქტების გაღვივების წყაროს. 

მუსლიმურ უმცირესობათა პრობლემა სამხრეთ-აღმოსავლეთ 

აზიის ქვეყნებში არა მარტო საჭირბოროტო. საკითხს წარმოადგენს, 
იგი ამ რეგიონის ქვეყნების მეტად მტკივნეული წერტილია, რომლის 
განკურნების პერსპექტივები ჯერ კიდევ ნაკლებად იმედისმომცემია-



ეთნოკო.ეფესიონალური კოსნფლიკბები და ტერორი%მი 
ფენვბაბში 

ინდოეთის ჩრდილო-დასავლეთით მდებარე ფენჯაბის შტატის მო- 
სახლეობის რაოდენობა 13 მლნ კაცს აღწევს. ფენჯაბში ძირითადად 
ცხოვრობენ სიქჰები და ინდუსები. ინდუსები ამ შტატის მოსახლეო– 
ბის 48% წარმოადგენს, ძირითადად ორი რელიგიაა გავრცელებული: 
სიქჰისმი და ინდუიზმი. სიქჰიზმი ფაქტობრივად წარმოადგენს რე- 
ფორმირებული ინდუიზმის ერთ-ერთ გვიანდელ მიმდინარეობას, მი- 
სი ფუძემდებელი იყო 1469 წელს დაბადებული გურუ წანაკი”, სიქ- 
ჰების მთავარი სალოცავია ოქროს ტაძარი ქ. ამრიტსარში. სიქჰები 

(ლომი) მებრძოლი სულის ხალხია. სასხედრო სამსახური მათი ერთ- 

ერთი უმთავრესი საგვმიანობაა (1, გე. 18). ' 
სიქჰებსა და ინდუსებს შორის ამტყდარი შუღლი უკვე ათი წე- 

ლია, რაც აშკარად გამოხატულ ეთნოკონფესიონალურ კონფლიქტში 
გადაიზარდა, ეს კონფლიქტი არა მარტო ართულებს ქვეყნის ეროვნუ- 
ლი საკითხის გადაჭრას, არამედ ნიადღაგს უქმნის საყოველთაო დეს- 

ტაბილიზაციას. ფენჯაბის შტატი არის ეკონომიკურად ყველაზე უფ- 

რო განვითარებული მთელ ინდოეთში. უნებლიედ იბადება კითხვა, 

ხომ არ აქვს ადგილი დივერგენციას მთელი ინდოეთის ეკონომიკურ 

განვითარებაში? ეთნოკონფებიონალური კონფლიქტი გამოწვეულია 

სოციალურ-ეკონომიკური და რელიგიური ხასიათის წინააღმდეგობე– 

ბით, რომლებიც უკვე დიდი ხანია არსებობს სიქჰებსა და ინდუსებს 
შორის, მათ შორის ურთიერთობა განსაკუთრებით გამძაფრდა 80-იანი 
წლების ბოლოსათვის (2, გე. 43). 

სიქჰებმა, ისევე როგორც ინდუსებმა, შექმნეს საკუთარი თემები, 

რომლებიც მკვეთრად განსხვავებულია ერთმანეთისაგა§. ისინი აღმო– 
ცენდნენ ჯერ კიდევ XIX საუკუნის ბოლოს რელიგიურ-რეფორმა- 

ტორული მოძრაობების პერიოდში. ადრე ინდუსებისა და სიქჰების 
თემებს შორის არ არსებობდა მკვეთრად გამოხატული Lაზღვარი, 
  

· გურუ ნიშნავს მასწავლებელს. 

ძირალ



ისინი საკმაოდ კარგად გრძნობდნენ თავს ერთად, რაც გამოწვეული 
იყო შერეული ქორწინებებით. პირველად ინდუსები და სიქჰები 
ერთმანეთს გაეთიშნენ X1X საუკუნის მეორე ნახევარში, მაშინ რო- 
ცა ფენჯაბში შეიქმნა ე, წ. «-ინგ-საბხას# საზოგადოებები, როძლებიც 
ეწეოდნენ რელიგიურ-განმანათლებლურ მოღვაწეობას და მიზნაღ 

ისახავდნენ სიქჰიზმის რეფორმაციას და განათლების შეტანას ქალაქ- 
ში მცნოვრებ სიქჰებში. ეს, ამ უკანასკნელთ, საშუალებას აძლევდა 
ჯეროვანი კონკურენცია გაეწიათ ინდუსებისათვის ადმინისტრაციულ 

· ორგანოებში ადგილების მოსაპოვებლად, სოფლად გაჩდნენ აგიტა- 
ტორები, რომელნიც არწმუნებდნენ სიქჰ გლეხებს, რომ საჭიროა 
ინდუსების განდევნა თემიდან (3, გვ. 132). 

პირგეელი მსოფლიო ომის დამთავრების შემდეგ ფენჯაბის ცენტ- 
რალურ ნაწილში მცხოვრები გლეხების ეკონომიკური მდგომარეობა 
გართულდა, 1919 წელს შეიქმნა ცენტრალური სიქჰური ლიგა––ბი#. 
ველი სიქჰური პოლიტიკური ორგანიზაცია--გურდვარი”. ანტიკო- 
ლონიური მოძრაობის გააქტიურებამ, აგრეთვე ინდუსებისა და მუL- 

ლიმების გამოსვლების გავლენამ ამ მოძრაობაზე წამოჭრა გურდე:- 

რების შესახებ რეფორმის გატარების საკითხი. 
1920 წელს "შეიქმნა სიქჰების ეროვნულ-რელიგიური პარტია 

„აკალი დალი“, რომელიც გახდა ინდოეთის ცენტრალური ხელისუფ- 

ლების ერთ-ერთი ძირითადი მოწინააღმდეგე, ეს პარტია ცდილობდა 
ზემოქმეღება მოეხდინა ინდოეთის ეროვნულ კონგრესზე და სიქჰე- 
ბის სასარგებლოდ გადაეწყვიტა მათი საერთო მოთხოვნა ცალკე სა- 
ხელმწიფოს –– ხალისტანის შექმნაზე. „აკალი დალი" წარმოადგენდა 
მძლავრ პოლიტიკურ ორგანოს, რომელიც ეყრდნობოდა ტრადი- 

ციულ რელიგიურ ნორმებს. მისი იდეოლოგები მიიჩნევდნენ, რომ 

სწორედ მათ შესწევდათ უნარი ეხსნათ „ჩაგრული სიქჰები დაღუპეი- 

საგან, რისთვისაც მათ გააერთიანეს სიქჰები ფენჯაბის ტერიტორიაზე 

ტერორისტულ ჯგუფებში. ისინი ცდილობენ ისე შეავიწროონ ინდუ- 

სები, რომ ეს უკანასკნელნი აიძულონ დატოვონ შტატი. 

სიქჰები მიიჩნევენ საკუთარ თავს ადგილობრივ მკვიდრებად, მო- 

ითხოვენ ფენჯაბის გამოყოფას ინდოეთიდან. შტატის თითქმის ყვე– 

ლა სკოლაში, განსაკუთრებით კი სოფლად, კატეგორიულად აკრძა- 

ლულია სწავლება ჰინდიზე, რომელიც დღეს წარმოადგენს ინდოეთის 

სახელმწიფო ენას. ფენჯაბში კი შემოღებულია საკუთარი სალაპარა- 

კო ენა ფანჯაბი (5, 15. 10. 1985, გვ. 12, 14). 

  

" სიქჰური წმინდა „გ“-ს შემადგენელი ნაწილებია: გურუ, გრანტჰი და გურ- 

·დვარი. ' 
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1947 წელს ინდოეთი ღაიყო ორად: ინდუსტანად და პაკისტანად. 
მიუხედავად იმისა, რომ სიქჰებს მიეცათ შესაძლებლობა პაკისტანში 
შეექმნათ საკუთარი აგტონომიური ოლქი, „აკალი დალის“ იმდროინ- 
დელმა ხელმძღვანელობამ არჩია კვლავ დარჩენილიყო ინდოეთის შე– 
მადგენლობაში, ქვეყნის დაყოფამ უკიდურესად დაჭაბა ურთიერთო– 

ბა რიქპებსა და ინდუსებს წორის. 1951 წლისათვის ინღუსებისა და 
სიქპების რიცხვმა იმატა, მაგრამ ინდუსები კვლავ რჩებოდნენ რელი–- 
გიურ უმცირესობად. „მას შემდევ, რაც „აკალი დალის“ ახალი ლიდე– 
რი ფათეჰ Lიქჰი მოვიდა პარტიის სათავეში, ხალისტანის შექმნის პრო- 
ბლემამ კვლავ იჩინა თავი, ფენჯაბში დაიწყო ახალი ეთნოლინგვისტ– 
ური სახის მოძრაობა, მისი აქტიური წევრები გახდნენ სიქჰი გლეხები 
–- ჯატები. დაიწყო მათი გაწვევა ეროვნულ გვარდიაში, პოლიციაში. 

ფენჯაბელი გლეხობ-ს გარკვეული ნაწილი მაინც სკეპტიკურად უყუ- 
რებდა როგორც მთლიანად ამ მოძრაობას, ასევე ხალისტანის შექმ- 

ნის საკითხს. ჯატების მცირე ნაწილი წარმოადგენდა ე. წ. პოლიტი- 

კურ ელიტას და საკმაოდ კატეგორიულად მოითხოვღა ავტონომიის 

შექმნას, ზოგჯერ ისინი იმდენად აქტიურობდნენ, რომ აიძულებდნენ 
ცენტრალურ ხელისუფლებას გაეკეთებინა რიგი დათმობები (6, 2.02. 

1970, გე. 2). –_ 

1965 წელს მოხდა ინღო-პაკისტანის შეიარაღებული კონფლიქტი 

საზღკრების თაობაზე, ეს ინცინდენტი ფენჯაბელმა სიქჰებმა გამოი- 

ყენეს როგორც საბაბი ახალი გამოსვლებისათგის, 1966 წელს ეოთ-' 

მანეთს გაეთიშნენ ფენჯაბი და ხარიანა, ფენჯაბელი სიქჰების პროცენ- 

ტული შემადგენლობა 60% აღწევდა. 1981 წელს მაღი რიცხიი 
ორჯერ შემცირდა, მიუხედავად ამისა, მთავრობას უჭირდა ამ ხალხის 

დამორჩილება, სიქჰი ხალხის რელიგიურ გრძნობებზე თამაში საკ- 

მაოდ ძვირი უჯდებოდა ინდოეთის ეროვნულ კონგრესს. ამ გარემრე– 

ბით კარგად სარგებლობდნენ „აკალი დალის“ რადიკალი იდეოლო- 
გები. ისინი უნერგავდნენ სიქპჰურ მასაა მიეღოთ გადამჭრელი ზომე- 

ბი საკუთარი სუვერენული სახელმწიფოს შესაქმნელად. 

„აკალი დალის“ მოწინააღმდეგე იყო (დღესაც რჩება) „ჯანატა 

პარტი"“, იგი იცავს ქალაქელი საშუალო ფენის ინდუსების ინტერე– 

სებს, და თავის მხრივ, ცდილობს აიძულოს ინდოეთის "ეროვნული 

კონარესი, აღიაროს ინდუსების პრიორიტეტი ფენჯაბში. 1985 წელს 

„ჯანატა პარტიმ“ ფენჯაბის არჩევით ორგანოებში მიიღღო მხოლოდ 

ოთხი ადგილი, მისი სამოქმედო პროგრამა ძირითადად ემყარება ნა– 

ციონალ-შოვინისტურ ტენდენციას. როგორც ირკვევა, ფენჯაბის ორი 

ძირთადი პოლიტიკური პარტია „ჯანატა პარტი% და „აკალი დალი“ 

აგვ



საკმაოდ მკვეთრად განსხვავდებიან ერთმანეთისაგან და იცავენ ორი 
უკიდურესად დაპირისპირებული რელიგიური მიმდინარეობის მიმ- 
დევართა ინტერესებს, რომელთაგანაც თითოეულს სურს მოიპოვოს 
გაბატონებული მდგომარეობა შტატში- 

1980 წლის არჩევნებში დამარცხებული „აკალი დალი“ გაიყო ორ 
მოწინააღმდეგე. ფრაქციად, რომელთაგანაც თითოეული ცდილობდა 
გამოეჩინა ლოიალობა სიქჰური პრობლემის განხილვისას, ინდოეთის 

ეროეწულმა კონგრესმა ისარგებლა არსებული განხეთქილებით და 
„აკალი დალის# ლიდერებს დაუპირისპირა ფენჯაბში გააქტიურებუ- 
ლი ფუნდამენტალისტები, სწორედ ეროვნულმა კონგრესმა გამოიჟ- 
ვანა პოლიტიკურ სარბიელზე ჯარნაილ სინგჰ ბხინდრანვალე, რომ- 
ლის სახელსაც უკავშირდება ს-ქჰური ფუნდამენტალიზმისა და ტე- 

რორიზმის ცნება. ინდოეთის ეროგენული კონგრესი იმედოვნებდა, 

რომ ბზინდრანვალეს მეშვეობით შეძლებდა შეელახა „აკალი დალის“ 
ავტორიატეტი. ბხინდრანვალე ადრე არ ეკუთვნოდა არც ერთ პოლი- 
ტიკურ პარტიდ, მაგრამ მან შეძლო თავის ირგვლივ შემოეკრიბა ექს- 
ტრემისტული დღა ტერორისტული ორგანიზაციების გარკვეული ნა- 
წილი, მასეე მიემხრო სიქჰური ერთობის აგრესეულად განწყობილი 
რამდენიმე წევრი, სრულიად ინდოეთის სიქჰი სტუ: ენტობის ფე- 
დერაცია და ხალისტანის ეროვნული საბჭო. 

70-იანი წლების ბოლოს აშკარა გახდა, რომ „მწვანე რევოლუ- 
ციის" პოტენციური შესაძლებლობანი ამოიწურა (7, გვ. 355). განათ- 
ლებელი ახალაზრდობის დიდი ნაწილი უმუშევარი დარჩა, მან 

უნდობლობა გამოუცხადა ინდოეთის მთავრობას, რომელმაც ვერ 
შეძლო. ქვეყნის სოციალ-ეკონომიკური განვითარების ეფექტური 
პროგრამის შემუშავება, ხალხმა დაკა+-გა მომავლის იმიდი. ამან აიძუ- 

ლა ახალგაზრღობის დიდი ნაწილი გადასულიყო ექსტრემიზმზე. სიქ- 
ჰი სტუდენტობის დიდი ნაწილი გაერთიანდა ერთ დიდ ფედერაცია- 

ში, შეიქმნა „სიქჰი სტუდენტობის ეროვნული ფედერაცია“, რომე- 

ლიც მოგვიანებით გადაიზარდა უფრო დიდ პოლიტიკურ ორჯანიზა- 

ციაში და ეწოდა „სრულიად ინდოეთის სიქჰი სტუდენტების ფეღე– 
რაცია“, 

1982 წელს მთავრობამ გააუქმა ხალისტანის ეროვნული საბჭო. 
მრავალრიცხოვანმა ექსტრემისტულმა ორგანიზაციების მოქმედებამ 
დიდი გავლენა მოახდინა „აკალი დალის“ ზომიერ ფრაქციაზე და ის 

გახდა უფრო რადიკალური. ჯერ .კიდევ 1975 წელს იაკაელი დალიმ“ 

სიქპური ერთობის სახელით მოსთხოვა ინდირა განდის მთავრობას 

ეკონომიკური, რელიჟგიურ-სიმბოლური და ტერიტორიული საკით- 
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ხების განხილვა, კერძოდ, სიქჰები მოითხოვდნენ მათთვის ჩანდიგარ– 
ხის გადაცემას, რაზედაც მათ თანხმობა მიიღეს მთავრობის მხრიდან. 
1981 წელს ინდოეთის ოფიციალურ მთავრობასა და სიქპჰური ერთო– 
ბის ლიდერებს შორის კვლავ შედგა მოლაპარაკება და დღის წესრიგ– 
ში ისევ დადგა ჩანდიგარხის ფენჯაბისათვის გადაცემის საკითხი. 

1984 წელს 26-ჯერ შეხვდნენ ერთმანეთს ინდოეთის ცენტრალუ- 
რი ხელისუფლების წარმომადგენლები და სიქჰური ერთობის ლიდე– 

'რები, მაგრამ ჩანდიგარხი დღესაც არ არის ფენჯაბის კუთვნილება 

(8, გვ. 400). ამავე წელს ერთ-ერთი შეხვედრის დროს სიქჰებმა მო– 
ითხოვეს მათი აღიარება როგორც ცალკე ერისა, ინდოეთის მთავრო– 
ბამ კატეგორიული უარი განაცხადა ამ მოთხოვნის დაკმაყოფილება– 
ზე. მას ეშინოდა, რომ თუ სიქჰები მიიღებდნენ ასეთ სტატუსს, მაშინ 
„ამით დაარღვევენ ინდოეთში საყოველთაოდ გავრცელებულ კონცეფ- 

ციას, რომ ამ სახელმწიფოში მცხოვრები ყველა ხალხი არის ერთი 
ეროვნების, ინდირა განდის მთავრობის ამგვარ მოქმედებას მოჰყვა 

ტერორისტული აქტები ფენჯაბში, რასაც სიქჰებმ უწოდეს „ომი 
სარწმუნოებისათვის“. მდგომარეობამ ხელი შეუწყო ინღუს ნაციო- 
ზალისტებს მოეხდინათ სიქჰი მოსახლეობის დისკრედიტაცია. ამას 

მოჰყვა საპასუხო რეაქცია სიქჰების მხრიდან. მათ თავი იგრძნეს დამ– 

ცირებულად, გაძლიერდა ანტიინდუსური განწყობილება, რამაც პო- 

ლიტიკურ სარბიელზე გამოიყვანა სიქჰი მოსახლეობის ის ფენა, რო– 
მელიც აღრე საკმაოდ შორს იდგა ყოველგვარი მოძრაობისაგან. ინ– 

დუსებისა და სიქჰების ამგვარმა დაპირისპირებამ გამოიწვია სამოქა- 

ლაქო ომი, რომელიც უკვე 10 წელია არ წყდება. ყოველდღიურად 
ათასობით ადამიანი იღუპება ორივე მხრიდან. სიქჰები თავდასხმებს 

„აწყობენ და ანადგურებენ ინდუსების სალოცავებს, რასაც თან სდევს 

ინდუსი კომუნალისტების ·სამაგიერო მოქმედება. : 
1983 წლიდან სიქჰი ექსტრემისტების ანტიინდუსური მოღვაწეო– 

„ბა ახალ ფაზაში შევიდა, 1982 წელს შექმნილი სრულიადინდოეთის 
ინდუსი სტუდენტების ფედერაცია დაუპირისპირდა ადრე შექმნილ 
სრულიადინდოეთის სიქჰე სტუდენტების გაერთიანებას, თუ აღრე 
თავდასხმები ეწყობოდა ინდუსების სხვადასხვა პოლიტიკურ ორგა– 
ნიზაციებსა და მათ ლიდერებზე, 1983 წლის ოქტომბერში უკვე ადგი– 
ლი ჰქონდა რიგითი ინდუსების მასობრივ გაჟლეტას, ამ ტრაგიკულ- 
მა შემთხვევამ გამოიწვია ინდოეთის ეროვნული კონგრესის შემად–- 
გენლობის შეცვლა და ფენჯაბში საპრეზიდენტო მმართველობის შე– 
მოღება. მოგვიანებით ნათელი გახდა, რომ ამგვარი უკიდურესი ზო- 

მებიც კი არაეფექტურია, მდგომარეობა უმართავი გახდა, ძალადო- 
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ბამ და -ტერორიზმმა ქრონიკული ხასიათი მი-ღო. საშინელი არაადა- 
მიანური მოქმედებების შედეგად გაჩანაგდა თითქმის მთელი ეკოსო- 
მიკა, გამძვინვარებული ინდუსები უმოწყალოდ ჟლეტენ სიქჰური 
ერთობის არა მარტო ლიდერებს, არამედ მის რიგით წევრებსაც კი. 
თავის მხრივ, ყოვლად მიუღებელია სიქჰი ექსტრემისტების მოქმედე- 

ბაც, ისინი აიძულებენ ინდუსებს დატოვონ შტატი, მოსახლეობის 
ამგვარმა მასობრივმა დევნამ დააცარიელა მტატის ბევრი სოფელი.. 

სიუპები მოუწოდებენ ერთმანეთს გაერთიანებისაკენ, ისინი ეპატიქე– 
ბიან ფენჯაბში ინდოეთის სხვადასხვა შტატებში მცხოვრებ სიქჰებ- 
საც და იმედოვნებენ ერთობლივი ძალებით შექმნან ნანატრი სახელმ- 
წიფო––ხალისტანი. შტატში დღითიდღე მზარდმა ტერორიზმმა აიძუ- 
ლა ცენტრალური ხელისუფლება გაეტარებინა არაერთი ღონისძიება 
მდგომარეობის ნორმალიზების მიზნით. ზოგჯერ მთავრობა მიმართავს 
სამხედრო ძალასაც, მაგალითად, ინდირა განდის მმართველობის პე– 
რიოდში სიქჰების წმინდა სალოცავ „ოქროს ტაძარზე, რომელიც 
იმყოფება ქ. ამრიტსარში, მოეწყო შტურმი, იგი ცნობილია ოპერა- 

ცია „ცისფერი ვარსკვლავის" სახელწოდებით (09, გვ- 40). 

1984 წლის 2 ივნისს სამხედრო ძალები შეიყვანეს შტატში, მთავ– 
რობის ამ მოქმედებას ინდირა განდიმ იძულებითი უწოდა, მაგრამ 

უნდა აღინიშნოს, რომ 1985 წლის იანვარში უნდა ჩატარებულიყო 
არჩევნები ინდოეთის ეროვნულ კონგრესში, ამიტომ, ბუნებრივია, 
მთავრობა ყოველნაირად ცდილობდა საკუთარი ავტორიტეტის „ასა- 
მაღლებლადღ ეხმარა ყოველგვარი ღონე, რათა არ დარღვეულიყო 
ქვეჟნის ერთიანობის პრინციპი. სამხედრო აქციებმა აშკარად დაანა– 
'ხხეს ყველას, რომ ფენჯაბის ოთხწლიანმა კრიზისმა იმდენად მწვავე 
"ხასიათი მიიღო, მისი აღმოფხვრა პრაქტიკულად შეუძლებელი ხდე-- 
ბოდა. ძირითად დაპირისპირებულ ძალას წარმოადგენდნენ საკმაოდ 
კარგად შეიარაღებული სეპარატისტებისა და ფუნდამენტალისტების 
ძლიერი დაჯგუფებები და ცენტრალური ხელისუფლება. სხვაგვარად 
რომ ვთქვათ, ეს იყო ბრძოლა უმცირესობასა და სახელმწიფოს შო-- 
რის, რომელიც გამოხატავს უმრავლესობის პოზიციას. 

„ოქროს ტაქრის“ შტურმის დროს მოკლული იქნა ბხინდრანვალე 
და მისი უახლოესი თანამოაზრეები. ამ ფაქტმა გამოიწვია ტერორიზ- 
მის მაქსიმალური ზრდა, 1984 წლის 31 ოქტომბერს სიცოცხლეს გა– 

მოასალმეს ინდირა განდი. უფრო მეტიც, უკანასკნელ წლებში ტერო–- 

რისტულ სამყაროს შეუერთდა ინდოეთის ღრმად მორწმუნე ქალების 

ერთი ჯგუფი. 1987 წლის იანვარში მათ მოიწვიეს საიდუმლო კრება 

ქალაქ ამრიტსარში და შექმნეს ახალი. პოლიტიკური ორგანიზაცია 
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„მატა ჰარის« ბრიგადა, მისი წევრები თანაუგრძნობენ ტერორისტ 
მოღვაწეებს და მათთან ერთად აწარმოებენ იარაღის დიდი რაოდე–- 

ხობით შეტანის ოპერაციებს შტატში. ისინი, აგრეთვე, უკავშირდე– 
ბიან ინდოეთის სხვადასხვა შტატებში არსებულ ტერორისტულ ორგა- 
ნიზაციებს. ამ „გააფთრებული ქალების“ მოქმედება არ ჩამოუვარ- 
დება შტატში მოთარეშე დიდი სეპარატისტული დაჯგუფებების” ლი– 

დერი მამაკაცების საქმიანობას. „მატა ჰარის“ ბრიგადის წევრები თა– 
ვისუფლად ფლობენ იარაღს და იციან მიზანში სროლა (10, გვ. 162). 

ტერორიზმისადმი თაყვანისცემა ქრონიკულში გადაიზაოდ». 

1985 წელს ტერორისტების მსხვერპლი გახდა „აკალი დალის” ლიდე– 
რი ლონგოვალი, რომელიც დაისაჯა იმიტომ, რომ ხელი მოაწერა 
კომპრომისულ მოლაპარაკებას რაჯივ განდის კონგრესისტულ წელი– 
"უფლებასთან (11, გე. 338-–-139), 

პოლიტიკურმა კრიზისმა იმდენად მწვავე ხასიათი მიიღო, რომ 
დაანახა სიქჰებსა და ცენტრალურ ხელისუფლებასაც გადამჭრელი 
ზომების მიღების აუცილებლობა „აკალი დალის“ მხრიდან. რაჯივ 
განდის მთავრობამ სასწრაფოდ გამართა მოლაპარაკება „აკალი და–- 
ლის“ წარმომადგენლებთან, ამ ორმა მხარემ ხელი მოაწერა კომპრო- 

მისულ შეთანხმებას, მისი ძირითაღი პუნქტი ეხებოდა ფენჯაბისათ- 
” ვის ჩანდიგარხის გადაცემის საკითხს. პრობლემის განხილვა დაევალა 
სპეციალურად შექმნილ კომისიას. რაჯივ განდის ხელისუფლებამ პი- 

რობა მისცა მოწინააღმდეგე მხარეს, რომ მალე განიხილავდა ყველა 
იმ საკამათო საკითხს, რომელიც აწუხებდა ფენჯაბის მეზობელ ხარი– 
ანასაც, ამ ორ შტატს შორის არსებული სადავო პრობლემები უას- 
ლოეს მომავალში უნღა გადაჭრილიყო ორივეს ინტერესებიდან გა- 
მომდინარე, მთავრობამ დადო პირობა, რომ ყველა დაზარალებულ 

სიქჰურ ოჯახს გადაუხდიდა ფულად კომპენსაციებს, განსაკუთრებით 
კი იმათ, ვინც მონაწილეობდა 1982 წლის აგვისტოს სამხედრო ოპე– 
რაციებში, ასევე მოხდებოდა სიქპი დეზერტირების რეაბილიტაცია. 
მნიმენელოვანი დათმობა იყო, ასევე, ანანდპურის რეზოლუციის ძი– 
რითადი პუნქტების გადახედვა, რომელთაგანაც რამდეზიმე ეხებოდა 

ურთიერთობის ნორმალიზებას მტატსა.და ინდოეთის ცენტრალურ 

ხელისუფლებას შორის, 

მთლიანობაში რაჯივ განდის მთავრობა დათანხმდა დაეკმაყოდი- 

ლებინა „აკალი დალის“ მოთხოვნათა ის დიდი ნაწილი, რომელთა 

მოგვარება პრაქტიკულად შეუძლებელი აღმოჩნდა ინდირა განდის 

მმართველობის პერიოდში. სწორედ აღნიშნულმა მოლაპარაკებამ 
დაუბრუნა „აკალი დალის“ ლიდერებს 1984 წლის ზაფხულში დაკარ- 

ია?



გული ავტორიტეტი, რამაც განაპირობა ამ პარტიის წარმატება 1985 
წლის არჩევნებში. „აკალი დალის" წევრებმა 73 ადგილი მიიღეს ფენ- 
ჯაბის საკანონმდებლო ორგანოებში. პარტიის სათავეში მოსულმა 
სინგხ ბარნალომ ორი წლის განმავლობაში შეძლო ცალმხრივად მო- 
ეწესრიგებინა შტატში მიმდინარე სხვადასხვა პოლიტიკური მოვლე- 

ნები და შეაჩერა ეთნოკონფესიონალური კონფლიქტის გაღრმავების 
პროცესი. 

მიუხედავად იმისა, რომ ცენტრალური ხელისუფლება იძულებუ- 
ლი შეიქნა წასულიყო მთელ რიგ დათმობებზე, სიქჰებში იგი მაინც 
იწვევდა უნდობლობას, სიქჰები” უარყოფითი დამოკიდებულება 
ინდოეთის ოფიციალურ მთავრობისადმი გარკვეულად გამართლებუ- 
ლი იყო. კერძოდ, სიქჰების მიმართ არ წყდებოდა რეპრესიები, ეწყო- 
ბოდა საკმაოდ ხანგრძლივი სასამართლო პროცესები იმ პირთა მი- 
მართ, რომლებიც მონაწილეობდნენ ინდირა განდის მკვლელობაში, 
განსაკუთრებული იურიდიული ნორმები იქნა დაწესებული ტერო- 
რისტული დაჯგუფებების ლიდერთა გასასამართლებლად, მიმდინა– 
რეობდა სიქჰური ერთობების წევრთა მასობრივი დაპატიმრება. ყო- 

ჟგელივე ამან სიქპჰებს გაუჩინა შიშის გრძნობა არა მარტო მთავრობის 

მიმართ,' არამედ შტატში მცხოვრები ინდუსი მოსახლეობის მიმარ- 
თაც, რომელთანაც კვლავ ვერ ხერხდებოდა ურთიერთობების მოგვა- 

რება, „აკალი დალის" მმართველობის ბოლო წლებში შეინიშნებოდა 

· სიქჰური სასულიერო ფენის აქტიურობის ზრდაც, რომელიც ხშირად 

მოქმედებდა როგორც დამოუკიდებელი პოლიტიკური ძალა, ერეოდა 

არა მარტო შიდაფრაქციულ ბრძოლაში, არამედ სახელმწიფოს მმარ- 

თველობაშიც. 
1986 წელს შეიქმნა ახალი ტერორისტული ორგანიზაცია „ნება- 

ყოფლობითი უსასყიდლო შრომა“. იგი მიზნად ისახაგდა ქ. ამრიტ– 

სარში განლაგებული „ოქროს ტაძრის" კომპლექსის აღდგენას, რო– 

მელიც ძლიერ დაზარალდა 1984 წლის იერიშის დროს. აღდგენითი 

სამუშაოების ჩატარების ნაცვლად ეს ორგანიზაცია ხელს უწყობდა 

პოლიტიკური ღესტაბილიზაციის ზრდას, რასაც ემატებოდა ინდოეთ– 

პაკისტანის სახღვარზე მდგომი სამხედროების აღვირახსნილი საქ- 

ციელი. ინდოეთის მთავრობის გადაწყვეტილებით, 1987 წელს შტატ- 

'მი კვლავ შემოღებულ იქნა საპრეზიდენტო მმართველობა, გადამჭ- 

რელი ზომები მიიღო შტატის გუბერნატორმაც, მაგრამ მდგომარეო- 

ბის სტაბილიზირება არ მოხერხდა, ხოლო შედეგები სავალალო აღმო– 

ჩნდა მოსახლეობისათვის, · 

1989 წლის ნოემბერში ინდოეთში ჩატარდა საპარლამენტო არჩევ- 
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ნება, ფ.:ნჯაბში ყველაზე მეტად პოპულარულმა პარტიამ „გაერთია–- 
ნებულ“ აკალი დალიმ“ თავისი ლიდერი სინგხ მანი წარმოაყენა პარ– 

ლამეტ“ს ქვედა პალატაში წევრობის კანდიდატად. ამავე კანდიდატუ- 
რას მხარ– დაუჭირა სრულიად ინდოეთის სიქჰი სტუდენტების ფედე- 
რაციამა ცკ. სინუს მანმა და მ-+ი პარტი-ს ხუთმა წევრმა გამარჯვებას 

მიაღწ“)ს. ბრძოლით ღონემიხდილმა ფენჯაბელებმა იმედიანი მზერა 

მიაპყრე» ახალ ლიდერს, 1989 წლის 17 დეკემბერს ფენჯაბის პრობლე- 
მები, გ-ნ-ახხლველად დელბი მოეწყო შეხვედრა, რომელსაც უძღ- 

გებოღა ეროვსული ფრონტის ლიდერი ვიშვანატხ ფრათაფ სინგხი. 
მან ა§კ:რაღ მოითხოვა ფენჯაბის გამოყოფა «ნდოეთიდან, რასაც ინ- 

დოვრ-, კონგრესია 35:რიდან მოჰყვა უარყოფითი რეაგცის. სინგს მა- 

ხC აყ 6--ლაპარაკებაში მონ წილეობას არ ღებულობდა, რამაც განა- 
რისხა ეროვნული ფრონტის ხელმძღვანელობა. სრულიად ინდოეთი» 
სიუჰი სტუდენტების ფედერაციამ სამ დიდ სეპარატ-სტულ დაჯგუ- 
ფებას და იატაკქვეშეთში მოღვაწე სიქჰ ექსტრემისტებს დაავალა, 
'ზეექ:5>თ სუნგხ მანის საქმი:ნობის მაკონტროლებელი კომიტეტი, ყო- 
ვტლაეე ზემოთქმულის მიუხედავად, სი%გხ მანმა მრახერხა ქვ, სინგხ- 

თან წეყვედრა, საღაც გადაწყდა დაუყოვნებლივ ღაწყებულიყო მო- 
ლაპარაკება სიქპჰური დაჯგუფებების ყველა ლიჯერსა და «ნდოეთის 
რთიც..ლურ სელმძღვანელობას შორ“ და დასძინა. რომ შეხვედრის 
ჩაშლის შემთხვევაში „გაერთიანებული აკალი დალი“ ბოიკოტს გა- 
მოუკზალებს ინდოეთის მთავრობას (12, 25. 07. 1987). 

ი“ დროს. როცა საერთოეროვნელი კონსენსუსის აუცილებლობა 

დიდი ხ.-ს მომწ-ფდა, ინდოეთის ეროენული კონგრესი ჯერაც გან- 

ზეა გა?დგარი და სრულიადაც არ აპირებს რაიმე ნაბიჯის გადადგმას 

პროგლესისაკენ, მეტიც, ეროვნული კონგრესის ხელმძღვანელობის 

პოლ-ტ“კა ბევრად სცილდება ინდოეთის სხვადასხვა პოლიტიკური 

პარტი “ბის სამოქმედო პროგრამას, მაგალითად. ინდოეთის კომუნის- 
ტური პარტია თავის მორიგ სხდომაზე ითხოვდა ფენჯაბისა და ინდო– 
ეთ-ს სხუა შტატების აეტონომიური უფლებებია გაფართოებას, მან 

მოუწ–ღა ეროვნულ კონგრესს დაეწყო მოლაპარაკება სიქპური 
ერთობის ლიდერთან ლონგოვალთან., „ჯანატა პარტიამ? და მისმა 
თავმჯღომარემ ადვანიმ განაცხადა, რომ მომხრეა ფენჯაბსა და ინდო- 

ეთის სხვა შტატებს მიეცეთ უფრო მეტი აღმასრულებელი, თუ სა- 

კანონმღებლო უფლებები. მას, ასევე, საჭიროდ მიაჩნია ცენტრთან 
შეიქმნას სპეციალური საარბიტრაჟო კომიტეტი, რომელიც გააკონ- 
ტროლებს ურთიერთობებს ქვეყნის მთავრობასა და ადგილობრივ 
ადმინისტრაციულ ერთეულებს შორის. ატარებდა რა დემოკრატიულ 
ხაზს, ვ. სინგხის მთავრობა კარგად ხედავდა, რომ ცენტრის ყურად- 

19 აზიისა და აფრიკის ქეეყნების ისტორიას საკითხები იყი



ღების მოდუნებასთან ერთად ფენჯაბში აქტიურდებოდნენ ტერორის-. 
ტული ჯგუფები და ექსტრემისტების გარშემო იკრიბებოდა რადიკა- 
ლურად განწყობილი ახალგაზრდობის საკმაოდ დიდი ნაწილი. ამიტომ. 
ვ. სინგხს მიაჩნდა რომ სინგხ მანის პარტიასთან დაუყოვნებლივ უნდა 
გამართულიყო მოლაპარაკება, რომელიც შეაჩერებდა სეპარატისტ- 

ების ახალ-ახალ გამოხდომებს. 
1991 წლის მონაცემებმაც არ მოგეცეს დამშვიდების იმედები, 

მძვინვარებს შიმშილი, ათიათასობით კაცი უმუშევარია, გაზეთები 
ყოველდღიურად აქვეყნებენ შეტაკებების დროს დაღუპულთა სიას. . 
ტერორისტთა გააფთრებულ მოქმედებას ბოლო არ უჩანს. უკანასკ- 
ნელი ცხრა თვის მანძილზე რამოდენიმე ათეული ათასობით კაცი გა- 
მოესალმა სიცოცხლეს. მთლიანდ ამოწყვეტილია ტაონტარანის 
ოლქში მდებარე ბევოი აოფელი, ხალხი დაიღალა ყოველდღიური 
დაძაბულობისაგან, მთელი ფენჯაბი ცეცხლის ალშია გახვეული, 
ხსნის გზა კი არსაიდან არ ჩანს. ეთნიკური კონფლიქტი სულ უფრო 
ღრმავდება, ინდოეთის მთავრობის ჯარები იცაგენ სტრატეგიულად 
მნიშვნელოვან გზებს, ეხმარებიან ადგილობრივ მოსახლეობას დანგ- 
რეული საცხოვრებელი სახლების აღდგენაში, მაგრამ ამ მეტად 
მტკივნეული საკითხის მოსაგვარებლად საჭიროა სტაბილური ცენტ-. 
რი და მკვეთრად გამოკვეთილი სამოქმედო პროგრამა.



L ბუდიზმის როლი აზიის ქვექნებგის 
საზოგადოებრივ ცხოვრებაში 

ახალი ერის დასაწყისში ბუდიზმმა გადალახა ინდოეთის სახღე– 
რები და ინდური ფილოსოფიური ტრადიციები, მიაღწია ცენტრა- 
ლურ და სამხრეთ-დასავლეთ ახიის ქვეყნებს, ასევე ჩინეთს, სადაც, 
მიუბედავად დიდი სიძნელეებისა. დაიწყო მისი ადაპტაციის პროცე- 
სი. ჩინეთიდან ბუდიზმი გავრცელდა კორეაში, იქიდან –- იაპონიაში. 
ბუდიზმის ბედ სხვაღასხვა ქვეყნებში სხვადასხვაგვარი იყო: ზოგან 
მას ავიწროებდნენ სხვა რელიგიები, სხვაგან პირიქით –– ძალზე გან- 
მტკიცდა, მაგრამ ყეელა ქეეყანაშ- დიდი იყო მისი გავლენა სახოგა– 
დოებრივი ცხოვრების ნებისმიერ სფეროზე. ეს გამოვლინდა რო- 
გორც "პოლიტიკურ ღოქტრინებში, ისე კულტურამიც (ძერითადად 
სახვით ხელოვნებასა და არქიტექტურაში), ასევე ეთიკურ ნორმებსა 

და ყოველდღიურ ცხოერებაში. ბირმის. ტაილანდის, კორეის, იაპო–- 

ნიის და ჩინეთის ხელოვნება და არქიტექტურა, საერთოდ, მსოფლიოს 

ცივილიზებული სამყაროს კულტურა, გაცილებით ღარიბი იქნებო–- 

ბა ბუდისტური მოტიეების გარეშე. მონგოლეთისა და ტიბეტის კლა- 

სიკური ლიტერატურის უმრავლესობას ბუდისტური საღვთო წერი- 

ლები შეადგენენ. ცეილონის, ბირმის და მთელი ინდოჩინეთის ხალ- 

სები არა მარტო მისდევენ ბუდისტურ მოძღვრებას, არამედ ამ რე– 

ლიგიას თავიანთი ისტორიის მეგზურადაც მიიჩნევენ. 

აზიის ამა თუ იმ ქვეყნის საზოგადოებრივ ცხოვრებაში ბუდიზმის 

როლი არ არის ერთგვაროვანი, ზოგიერთ ქვეყანაში ეს როლი ძალზე 

შესამჩნევია (იაპონია, ბირმა, ვიეტნამი, კამპუჩია, ლაოსი, ნეპალი, 
ტაილანდი, შრი-ლანკა), ზოგიერთში –- მეორეხარისხოვანია (ინდოე– 

თი, ჩინეთი, კორეა, ბანგლადეში, პაკისტანი და სხვ.). 

ბუდიზმს მრავალი მილიონი მიმდევარი ჰყავს აზიაში. მათ შორის 
ყოფილი საბჭოთა კავშირის აღმოსავლეთ რაიონებშიც, ხოლო ევრო- 

პულ ნაწილში იყო ერთადერთი ბუდისტური ტაძარი, რომელიც გა– 
სული საუკუნის ბოლოს აშენდა პეტერბურგში, მაგრამ ისიც დაიკე– 

ტა და გაუკაცრიელდა. დღესდღეობით ზუდისტური რელიგია შემორ–-



„ჩენილია ბურიატიის ავტონომიურ რესპუბლიკასა და ჩიტას რაიონში, 
არსებობს ორი მონასტერი, სადაც სამოცზე მეტი ლამა ცხოვრობს. 
უმთავრესი მნიშვნელობა აქეს ივოლოჯენის მონასტერს (ულან-უდეს 
მახლობლად), სადაც მდებარეობს ბუდისტების სულიერი სამმაოთვე- 

ლო, სოციოლოგიური გამოკვლევების თანახმად, ივოლგენის მონას- 
ტრის მუღპ:ვ მრევლს 5 ათასი მორწქუნე შეადგენს, ისინი ყოველ- 

წლიეცრად დაახლოებით 200 მანეთს ხარჯავენ რელიგიურ ცერემო- 
ნიებზე (1. გვ. 16). დღეს ბუდისტური რელიგია ღრმა კრიზისს განიც- 
დ-ს, და-რღვა რელიგიური ტრადიციები, წეს-ჩვეულებები. ე. წ. სო- 
ცალ-სტუერ: კულტურის დამკვიდრებამ შეცვალა ხალხის სულიერი 
სამყარ–, დააკარგვინა ღმერთი და რწმენა, დავიწყებას მიეცა რელ”- 

გიფრი ჭეშპარიტება, ენა და საკულტო ტექსტების წაკითხვა, მორწ- 
ზუნეთა უმრავლესობა ვერ არჩევს თვით ყველაზე გავრცელებულ და 
პოპულარულ ღმერთებს, ვერ განსახღვრავენ რომელია ბუდა, ბო- 

დასატყვა, ყველაზე მორწმუნეთა შორისაც კი დავიწყებულია რელი- 
გერ” ნორმები მთლიანად თუ არა, ნაწილობრივ მაინც (2, გვ:23-–-24) 

ზუდღიზმი ტრადიციულად ითვლება ტაილანდის სახელმწიფო 

რელიგიად, მიუხედავად ამია, ამ ქვეყნის ყოველ კონსტიტუციაში 
ყოველთვის აღაარებული იყო რელიგიის თავისუფლება. ამიტომ, ბუ- 

დიზმ“ს :ვერდი», ტაილანდში არსებობს ისლამი, ინდუიზმი, სიკხიზ- 
მი. 6რახ?ანიზში, ქრისტიანობა +ახელმწიფო ამ ყველა რელიგიას 
ეხზარებ,, პროცენტულად ქვეყნის მოსახლეობ-ს 95Vს ბუდისტები 

შეადგენს. არსებობს დაახლოებით 30 ათასი მონასტერი და ეკლე- 
სია და ოთხასიათასამდე ბერი. 

ტაილანდურ სანგხას ძალზე რთული და ღახლართულა ადმენის- 

ტრაციული იერარქიული სისტემა გააჩნია, რომელიც ჯერ კიდევ ფე- 
ოდალურ საზოგადოებაში ჩამოყალიბდა. სანგხის უმაღლესი ორგა- 

ნოა სანგნის უმაღლესი საბჭო, რომელსაც მეთაურობს უმაღლესი 
პატრიარქი, უმაღლეს საბჭოში არის ოთხი საეკლესიო დეპარტამენ- 
ტი: ადმინისტრაციული, განათლების, პროპაგანდის და საზოგადოებ- 

რივ საქმეთა. ეფექტური მართვისათვის ქვეყანა დაყოფილია 18 საეკ- 
ლესიო ოლეად, თითოეულში ზის მახათხერა. 

უმაღლესი საბჭოს პარალელურად მოქმედებს მთავრობის ადმი– 

ნისტრაციული ორგანო –- განათლების სამინისტროსთან არსებული 

რელიგეის საქმეთა განყოფილება. დეპარტამენტის გენერალური დი- 
რექტორი ერთდროულად ასრულებს უმაღლესი საბჭოს მდივნის მო- 
ვგალეობასაც, ხოლო დეპარტამენტი საბჭოს სამდივნოდ ითვლება, 

რელიგიის საქმეთა დეპარტამენტს, ისევე როგორც სანგხას, ოლქებ– 
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შ-, პროვინციებში, რაიონებსა და ქალაქებში კომ-ტეტებ- -„ააჩნია 
და თითოეულ ტამბონში მოხელეები ჰყავს (7, გვ. 112). 

სანგხის ბიუჯეტი ყალიბდება მოსახლეობ-ს შეწირულობებისა 
ღა საჩუქრებისაგან, ეკლესიის ქონების შემოსავლიდან, სამთავრობო 
დოტაციებისა და მევახშეობიდან, ბერებს, მონასტრებ., ბუდა” და 

სანგხას სწირავენ სხვადასხვა პროდუქტებს, ფულს, ძვირფასეფლო- 
ბას, ტანსაცმელს, ნაჭრებს, წიგნებს, მიწას, ნაგებობებს. ყვავილებ“, 
სამშენებლო მასალას, სანთლებს და სხე- გარდა ამისა, მოსახლ-ობა 
ყოველდღიურად ამზადებს საჭმელს ბერებისათეის, ზოგიერთი მ”- 
ხალისე თვითონ ამუშავებს სამონასტრო მიწებს, მწყემსავს საქო- 
ნელს, ჩუქურთმითა და წარწერებით ამშვენებს მონასტრის კედლებს, 
მონასტრებს წირავენ ფული. შემოსავალი ყოველწლიურად «ზრდება. 
წელიწაღში საშუალოდ 300 ახალი მონასტერი შენღება (4. «კ. 132), 

ტა”ლანდ- ერთადერთი ბუდღისე,ერი ქვეყანა, სდაც ბერები 
როფიციალურად იღებენ ხელფასს, მიუხედავად იმიLა, რომ საერთოდ 
რელიგია კოძალავს ამას. ხელფასის ოლღენობა გან-- სღვრება სამო- 
ციღან ათას ბატამდე (ფულის ერთეული ტაილანოშ“). ვარდა ამისა, 

ბერებს, რომლებსაც ოფიციალული თანამდებობა უპირავთ, აფუახოდ 
სარგებლობენ საზოგადოებრივი ტრანსპორტით (4. :3. 123). 

ტაილანდში ჯერ კიღევ გასულ ს.უკუნეში შე:ქ?ს» ჰალის ”ესას- 

წავლი სკოლები, დამდეგ საუკუნეს კი მას დაემატა ბუდ ზის შემს- 
წავლელი სპეციალური კურსები, სა-აც სწავლა მ-მდ-ნ “ობს ტაი- 
ლანდურსა და «ნგლისურ ენებზე. სწ.ვლა სამწლიან- ა, ვს "სკრლები, 

ჩვეულებრივ, განლაგებულია სამონასტრო ტერიტორიებზე ღა. 4-- 
რითადად სწავლობენ ბერები, მათ პალი სვირდება= არა კანონ-კური 
ტექსტების შესასწავლად, :რაპეღ Lამსახორში წინ წ: საწეგად- ამ 
სკოლების დამთავრების შემდგო3 ბერებს ეძლევათ უფლება ს:აბა- 

რონ გამოცდები ორწლიან მოს:მაადებელ კურსებზე, სადაც -ღებენ. 

სრულ საშუალო: განათლებას. ამ კურსებზე, რომლებსაც აქვ“ „ათ სუხი 
ვერსიტეტის მოსამზადებელი პალიური სკოლა", აღცილებელ ღახ- 

ციპლინებად ითვლება პალიური, სანსკრიტული, ტაილანდურ» ღა 
ინგლისური ენები, ბუდიზმი, მათემატიკა. ისტორია. უვოგრაფჯ;ა. 
ვინც ამ კურსებს წარმატებით დაამთავრებს, უფლება ეძლევა ჩააბა- 
როს ბუდისტურ უნივერსიტეტში ან მასწავლებელთა მოსამზაღებელ 
სასულიერო კოლეჯში. ეს ორივე სახის სასწავლო დაწესებულება ბან- 
გკოკში მდებპრეობს, სანგხის წევრები აქ სწავლობენ ღხ:მაL (ჰალ. 
ჭეშმარიტება, ჭეშმარიტი ქცევა, ჭეშმარიტი რელიგია), დასავლურ 

რელიგიებს, ბუდიზმის ისტორიას, უცხოურ ენებს. არსებობს ორი 

2ევ



“უნივერსიტეტი: მხამკუტა (1893 წ.) და მახა ჩულადონ გკორნი (1890 
წე, ზოგიერთ კურსდამთავრებულებს გზავნიან ბირმაში, ინდოეთში, 
ცერლონსა და სხვა ქვეყნებში. სადაც ისინი ეცნობიან ბუდიზმის ადგი- 

ლობრივ ტრადიციებს, სწავლობენ თანამედროვე ფილოსოფიას, მათ 
მორს მარქსისტულსაც (5, გვ. 125). 

ტატლანდის მმართველი წრეე:ი და რანგხის , ხელმძღვანელობა 
ბუდისტური რელიგიის სტაბიღურობისა და წინსკლისათგის მრავალ 
ღონისძიებებს ატარებს, მუშავდება სანგხის მოღეაწეობის ახალი და 
ახალი პროგრამები, რათა უფრო ეფექტურად და ფართოდ ჩაერიოს 
საზოგადოებრივი ცხოვრების მრავალ სფეროში. პირველად სანგხის 
ისტორიაში ბუდისტური საზოგადოებების წევრები სწავლობენ ჯან- 
დაცვისა და სანიტარიის სისტემის ორგანიზაციას, ეცნობიან მრეწვე- 
ლომისა და სოფლის მეურნეობის ტექნიკურ მიღწევებს, სოციალუ- 
რი კეთილმოწყობის პროგრამებს და ა. შ., ამგვარი კადრების მომზა- 
დებას ემსაზურება ბუდისტური უნივერსიტეტი. 

სანგხა ძალზე დიდ როლს ასრულებს ქვეყნის საზოგადოებრივ“ 
ცხოვრებაში, მონასტრის წინამძღვარს რელიგიური მსახურების გარ- 
და უკისრება მთელი რიგი ადმინისტრაციული მოვალეობები: სამონა- 
სტრო შენობების შეკეთება; სანგხის წევრებსა და იმ მოქალაქეებზი 
ზრუნვა, ვინც მონასტერში ცხოვრობს, მთელ რაიონში კანონისა და 

- წესრიგის ღაცვა; სანგხის წევრებსა და ერისკაცებს შორის წამოჭრილი 
დავის გადაწყვეტა; მონასტერში მცხოვრებ პირთა საქციელზე თვალ- 
ყურის დევნება; ბავშვების განათლებაზე ზრუნვა; სანგხის წევრები- 
სა და ერისკაცების. ყოველწლიური სიების 'მედგენა და მათი მონაცე– 
მები, რაიონის საეკლესიო მმართველობისთვის შეტყობინება; ცნო- 
ბების გაცემა იმ ბერებზე, ვისაც უნდათ მოგზაურობა ან სხვა მონას-· 

ტერში გადასვლა. 
ტაილანდში ბუდისტური რელიგია დიდ როლს ასრულებს მოსწავ- 

ლის ხასიათისა და შეგნების ჩამოყალიბებაში, 1950 წელს შემუშავე- 
ბული გეგმის მიხედვით, ბუდისტური რელიგია და მორალი გახდა 

აუცილებელი დისციპლინა ყველა სკოლაში. ჯერ კიდეე ადრეული 
სიყმაწვილიდღან ბავშვი ისრდება ტრადიციულ რელიგიურ ატმოსფე- 
როში. შემდეგ სკოლაში, პირეელი კლასიდან მოსწავლეები სწავლო- 

ბენ ბუდისტურ მორალს, ტარდება რელიგიის გაკვეთილები, სადაც 

მოსწავლეებს მოუთხრობენ ბუდას ცხოვრებასა და მოძღვრებაზე. 

მთავრობა დიდ ყურადღებას უთმობს ბუღისტური მორალის პრო- 

პაგანდას სახელმწიფო მოხელეებს შორისაც, ყოველ მოხელეს ეძლე– 

ვა ასოცდღიანი ფასიანი შვებულება ბუდისტურ მონასტერში გასა- 

294



ტარებლად, ამასთანავე, არსებობს სპეციალური კომისია, რომელიც 

თვალყურს ადევნებს, რომ სახელმწიფო მოხელემ შეასრულოს ეს 
მოვალეობა, 

ახალგაზრდებს შორის ბუდიზმის პროპაგანდას ეწევა „ახალგაზ– 
რღა ბუდისტთა ასოციაცია“. ეს ორგანიზაცია შეიქმნა 1949 წლის 
დასაწყისში, ორგანიზაციის ამოცანა შემდეგია: Cხამის პროპაგანდა 
ახალგასრდე ებს შორის, ახალგასრდობის აღზრდა ბუდისტური სუ- 
ლისკვეთებით, სსაზოგადოებრიე და საქველმოქმედო ღონისძიებებში 
მონაწილეობა და ა. შ. ეს ასოციაცია ამზადებს სატელევიზიო გადა- 

ცეშებს, ავრცელებს წიგნებს ბუდიზმზე, ატარებს ყოველწლიურ 
კონკურსება საუკეთესო ბუდისტური მოთხრობის გამოსავლენად, 

ანდა «სეთ თემებზე, როგორიცაა „მონარქია და ბუდიზმი", „ბუდიზ- 
იი ღა ეკონომიკა", „ბუდიზმი და ახალგაზრდობა“ და სხვ. (იქვე, გვ. 

6". 

ბანკკოკში მდებარეობს „ბუდისტთა მსოფლიო ძმობის" საერთა- 
შორისო ორგანიზაციის შტაბ-ბინა. ამ ორგანიზაცია გამოაცხადა 

პოლიტ აკაში თავისი ჩაურევლობის ”შესასებ. სინამდვილეში, ამ 
ორგანისაციის დოკუმენტები და რეზოლუციები ხშირად ატარებენ 
ანტიკომუნისტურ ხასიათს (1, გვ. 121). 

ბუდიზმს მისდევს ბირმის მოსახლეობის დიდი უმრავლესობა. 
ამ სარწმუნოების უშუალო ზემოქმედებით ყალიბდებოდა ბირმის 
ეროვნული კულტურა, არქიტექტურა, ლიტერატურა, მნიშვნე ლოვან– 
წილად სამართალი და მორალიც. ქვეყანაში 37 მილიონხე მეტი მო- 

სახლეობაა. მათგან 709, ბუდისტია. დანარჩენ 30% ეროვნული უმ- 
ცირესობების წარმომადგენელია, რომლებიც სხვადასხვა რელიგიას 
მისდევენ. ქვეყანაში 25 ათასი ეკლესია-მონასტერი და 250 ათასი 

ერია. 
სანგაა შედგება 9 სექტისაგან, მათ წორის განსხვავება წმინდა 

ორთოდოქსალური ხასიათისაა, მთავრობ-ს 1974 წლის დადგენილე– 
ბაში „პოლიტიკა და რელიგიურ საკითხზე რევოლუციური საბჭოს 
შეხედულებები“ გამოცხადებულია რელიგიისა და სახელმწიფოს გა– 
ყოფა, მაგრამ უკვე 1977 წლიდან შეიმჩნევა მთავრობისა და სანგხის 
ხელმძღვა ანელობის დაახლოების ტენდენცია. მსიშვნელოვანი მოგლე– 

ნა იყო 1980 წლის მაიაკში ბირმის პირველი საყოველთაო ბუღისტური 
კონგრესის მოწვევა, სადაც მიიღეს «დებულება ბერების რეგისტოა- 
ციის შესახებ“. „დებულება კონფლიქტების მოგვარების შესახებ“, 
დაამტკიცეს „სანგხის ორგანიზაციული სტრუქტურების ძირითადი 

წესები". ამ დროიდან დაიწყო ახალი ეტაპი სანგხასა ღა სახელმწი–- 
ფოს ურთიერთობაში. პირველად, გენერალ ნე ვინის მმართველობის 
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18 წლის მანძილზე, სანგსამ ოფიციალურად ცნო და აკურთხა ეს რე- 
ჟქიძი, თავის მხრივ, მთავრობაჭაც განაცხადა მსადეოფნა გამოსული- 

ყო სანგხის მფარველად. მან თავის თავზე აიღო ბუდიზმის პროპაგან- 
დისა და საპატიო რელიგიური ტიტულების მინიჭების ფუნგცია, ხე- 

ლისუფლების დახმარებით შეიქმნა სანგხის ორგანიზაციული სტრუქ- 
ტულა, რომელიც დაემთხვა ბირმის ადმინისტრაციულ-ტერიტორიულ 
დაყოფას. აპავე დრღოს, თვით ბერების ძალისხმევით მიმდან:რეობს 
სანგზის წმეხდა და მასწი მკაცრი დისციპლინის დამყარება. „მგვარი 

ღონ.სიიებები საიადოს (კლერიკალური სათავე) ინტერესებში შედის, 
· ბაგრამ სან;ა”ს მრავალი წევრის გაღიზიანებას იწვევს, რომელნიც 
უკმაყოფილონი არიან სააულაწიფოს ჩარევით მათ შინაურ ს.:ქმეებ- 
ში (1, გვ. 20-- 21). : 

შაი-ლანკა ბუდიზმის ციტადელად ითვლება. მოსახლეობის 60% 
ბუდისტია. ჟვეყ-ნაში 6 ათასამდე ეკლესია და მონასტელღია, 29 აა- 

სამდე ბერით, ბუდისტური სანგხა შედგება სამი სექტისაგა§, ეLენია: 
სრამ-ნიკაი, ამარაპურა-ნიკაი ღა რამანია-ნიკაი. მათ მორ»ს. «ელაზე 

მასობრივი, მდიდაღი და გავლენიანია სიამ-ნიკაი (მეიქმნა 17C- ს). ლა 

აერთიანებს 14 ათასაჭდე ბერს. აშ სექტის მნიზვნელოგანი თავისე- 
ბურება ი-ს არის, რომ მასში წარმოდუენილნი არიან ძირ-C»2::2 ა60- 

„ჰალი –– მიწათმფლობელები, რომლებიც გოიგამას უმაღლე+ კა-ტას 
ეკუთვნიან. 1763 წელს დაა”სდა მკოღე სექტა ამარაპურა-ნ კატ, მას- 
სი შედიან სხვადასხვა სინპალური კასტების - წარმომა: 22 წლები. 
დღეისათგის სექტას 5 ათასამდე ბერია გაერთიანებული. «15 ლაზე 
აზალგაზრდა სექტაა რამანია-ნიკაი (1865 წ.), რომელიც აღპოცენდა 

„ბუდიზმის გაწმენდის“ მოძრაობის მედეგად. მიLმა წევრებმ: 2?კაც- 
რად უნდა დაიცვან ვინაის წესები და არ უნდა ჰქონდე4: არკნაირი 

ქონება. შემთხვევითი არ არის, რომ ამ სექტის მიმდევრები =ავიათ 

თავებს „ანაგარიკებს– უსახლკაროებს“ უწოდებე5. ამ -«ექტაში 2 

ათასამდე ბერაია გაერთიანებული (7, გვ. 36). 
როგორც აღვნიშნეთ, ყველაზე მდიდარი სექტაა სიამ-ნ“კ.”, რო- 

მელსაც ეკუთვნი: ქვეყნის დამუშ.ვებული მიწების თითქმის !:0%, 
გლეხების ექსპლოატაკიით ეღღებული შემოსავლის ნაწილს ==ოCის- 

ტური საჰღედელოება იყენებს ფინანსური ოპერაციებისთვ“". აღგი- 
ლობრივი დღა საერთო ეროვნული პოლიტიკური კამპანიებ-სთვის. 

შრი-ლანკის ბუდიზმში ცენტრალური ადგილი უჭირავს რიტუალურ 

ცერემონიებს, ამიტომ ხშირად იმართება ხოლმე გრანდიოზული სა- 

ზეიმო სვლები –– პარახერები, სიამ-ნიკაი არ ზოგავს ფულს მდიდ- 

რული დღესასწაულებისათვის, სადაც ათეული ათასობით მორწმუნე 
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იკრიბება. ამ სექტის მიმდევრები არიან უმსხვილესი სინკალელი მი 
წათმფლობელები, მემამულეები და მდიდარი გლეხები, არისტოკრ:- 
ტია. სიამ-ნიკაი ტრადიციულად ითვლება სამეფოს კულტურ-სა და 

წეს-ჩვეულებების მფარველად და სხვა'მორწმუნეების მიმართ ულტ- 

რანაციონალური პოზიცია უჭირავს. ასე, რომ სიამ–ნიკაის ხელმძღვ:- 

ნელობა მოითხოვს იმ ინდოელთა შთამომავლების განდევნა”, ვინც 

ამუშავებს ჩაის პლანტაციებს კუნძულზე ჯერ კიდევ კოლონიურ 

დროიდან. ამასთანავე, ამტკიცებს, რომ მთავრობა უფრო მეტს ზოი- 

ნავს „უცხოელებზე", ვიდრე –– სძნჰალებზე –– „ჭეშმარიტ ბუდი-- 
ტებზე“, სუსტად ასეეე გამოდის სიამ-ნიკაა მუსლიმური უმცირეს --- 

ბის წინააღმდეგ, არც ქრისტიანული ეკლესიების მიმართ არის კ„-- 
თილგასწყობილი, სბეა:გვარად რომ ვთქვათ, უცხოეთნიკური ჯგუფ:- 

ბისა და სახლების ნებისქიერი მოღვაწეობა სიამ-ნ-კ.-ს კრიტიკ-ს 

ობიექტი ხდება. 
თუ სიამ-ნიკაის პოზიციები ძალზე მყარია სენჰალელ გლეხება 

შორის, ამარაბურა-ნიკაის გავლენა შეინიშნება ძირითაღად ქალ-ქა- 

ლებსა და უმიწო სოფლის მოსახლეობას ორის, მისი ბოღვაწეობა, 
სიამ-ხიკაის2ან განსხვავებით, მხოლო, რელიგიური ფოჩნც ებით -:- 

მოისასღვრება, ამიტომ არც არის გასაკვირი, რომ მისი აქტი ხვობა 

ნაკლებად სოცაალიზირებული ქალაქის მოსახლეობაში მეტია. :მ 

სექტის პოპულარობა დროთა განმავლობაში იხრდება, რადგან -გი 
თავისი სოციალური შემად;ენლობითა და შესედელებებით უფრო... 

დემოკრატიულია...“ | 
შძრი-ლანკის ბუღ-სტური სანგსა დროთა გამავლობაში თ თანუა- 

თან ებმებოდა პოლიტიკურ ბრძოლა“ი, ასე იყო ერღენულ-განმაზ>:- 
ვისუფლებელი მოძრაობის დროსაც და პოლიტიკური დამოუკიდ-1- 

ლობის მოპოვების (1972 წ) შემდეგაც ხშირად მონაწილეობს წი§:- 

საარჩევნო კამპანიებში, სანგხაა პოლიტიკური ბრძოლას დიჯი გ:- 

მოცდილება აქვს, ამიტომ ცდილობს განამტკიცოს თავისი სოციაC-- 

ეკონომიკურა პოზიციები, ყოველი მთავრობისგან მი-ღოს გარკვე=- 

ლი დღათმო“ები თავის სასარჯებლოდ, დღე სდღეობით_ ბერებს ეძლ-- 

ვათ უფლება იმუშაონ სახელმწიფო. უმაღლეს და ! აშუალო სასწ:5- 

ლო დაწესებულებებში, შესამჩნევად გაიზარდა ბე=ების. განსაკუ «– 

რებით სანგხის ახალგაზრდა წევრების, სოციალური ამბიციები. ეს 

უკანასკნელნი ამტკიცებენ, რომ ახლა ისინი არიან ქვეყნის პატრონე- 

ბი. სანჯხის სოციალური და პოლიტიკური როლის ზრდას სხვადასხვა 

შედეგები აქვს. კუნძულზე მწვავდება რელიგიურ-ეთნიკური წინააღ- 
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ჰდეგობები, ეცემა ახალგაზრდა ბერების რელიგიური პრესტიჟი. ხდე- · 
ბა რადიკალურად განწყობილი ბერებისა და სანგხის კონსერვატო- 
რული ნაწილის გამიჯვნა. ამ უკანასკნელს არ უნდა თავისი რელიგი- 
ური ავტორიტეტისა ღა მაღალი შემოსავლის დაკარგვა. 

ქვეყნის პრემიერ-მინისტრი ჯაიავარდენე არის ბუდიზმის ერთ- 
კღთი ყველაზე აქტიური იდეოლოგი, სანგხა იმედოეგნებს, რომ სწო- 
რედ მისი გავლენით კუნძულე იქცევა ბუდიზმის მსოფლიო ციტადე- 
ლად. მისი ინიციატივით 1982 წლის ივნისში ქ. კოლომბოში ჩატარდა 
საერთაშორისო ბუდისტური კონფერენცია. რეკომენდირებულ იქნა 
შრი-ლანკაზე რეიქპნას ბერების სოციალურ პრობლემათა საერთა- 
მოტჭლიო ინსტიტუტი; ახალგაზრდებსა და ქალებს შორის ბუდიზმის 
პროპაგანდის რეგიონალური საბჭო, ასევე დაარსდეს საერთაშორისო 
ბურისტური ბანკი, ბუდეასტური კულტურის ფონდი. 

შრი-ლანკაზე არსებობს რამდენიმე საშუალო და უმაღლესი სას- 
· წ-ულებელი, როპელააც ხელმძღვანელობს სანგხა. ესენია: კელანის 

ღოვივერსიტეტი, ჯაიავარდენის სახელობის უნივერსიტეტი, მრავ.ლი 
კოლეჯი კათედრებ“. ქვეყანაზი ფუნქციონირებს ასალგაზრდული 
ზსეღისტური ასოციაცია, რომელსაც 4 ათასამდე ცენტრი და 88 ფი- 
ლაალი აქვს; ცეილონის ბუდისტური კონგრესი (აერთიანებს 105 სა–- 
ერო საზოგადოებას); ბუდისტური საენფოლმაციო ცენტრი, ბუდის- 
ტურა პუბლიკაციების ცენტრი, რომელიც ბროშურების სამ სერიას 

გამოსცემს და ა. შ. სულ არსებობს 100-ზე მეტი საკმაოდ დიდი ბუ- 
ღასტური ასოციაცია და ორგანიზაცია. შრი-ლანკის პრეტენზია, კუნ- 
ძული გახდეს ბუდიზმის მსოფლიო ცენტრი, საკმაოდ რეალურია, 

რადგანაც ქვეყანაში გამოიცემა „ბუდიზმის ენციკლოპედია", მის 

შექმნაში მონაწილეობას იღებენ ყველა ბოდისტური ქვეყნის ბერე- 
ბი და დასავლეთის უდიდესი ბუდოლოგები (7, გვ. 17-40). 

თითქმის 1500 წელი გავიდა მას შემდეგ, რაც ბუდიზმი იაპო- 
ნიაშ-ი გავრცელდა (VI ს.). მეორე მსოფლიო ომის შემდეგ ამ რე- 
ლიგიის თავისებური რენესანსი იმის დასტურია, რომ ბუდიზმმა ამ 

ქეეყანამი გავრცელებისათეის ნაყოფიერი "ნიადაგი პოვა. 70-იანი 
წლების ბოლოს იაპონიაში რეგისტრირებულ იქნა 159 სექტა, მათ 
შორის ტენდაი, სინგონი, წმინდა მიწა, ძუნი, ნიტირენი, ნარა. იაპო- 

ნიაში სულ 84 მილიონი ბუდისტია (122 მილიონიდან). მათ ემსახუ– 
რებათ 167 ათასი სანგხის წევრი, არსებობს 84 ათასი ეკლესია და 
ტაძარი. 

სინტოისტებსა და ბუდისტებს შორის არ არის მეგობრული და- 

მოკიდებულება. ბუდიზმის მიმდევრებს ახსოვთ სინტოიზმის ძალა- 
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ჰიანს აერთიანებს. ახალი ბუდიატური ორგანიზაციები ანუ წვრბუ- 

დისტური ორგანიზაციები წარმოადგენენ უეკლესიო, უტაძრო სა- 

სოჯაღოებებს, სადაც არ არიან ბერები და ღვთისმსახურები, ამიტომ 
ბუდღ-სტური ბერები ხმირაღ არ სცნობენ მათ როგორც ბუღლი:ტურ 

საზო, ადოებებს. ზოგიერთი ასეთი სასოგადოება თახანმ“ომლობს 
ტრადიციულ სექტებთანაც, სხვები 'არ არიან მაოთან დაკ.ვზირებულ- 

ნო, „ასალი რელიგიის“ კრედოა –- „ნაკლები კელტი. მეტი -დეოლო- 
გია“. ნეო:ჯუდისტური ორგანიზაციეის უმრავლესობა სხარ: უჭერს 

ლიბერალუორ-დემოკ“ატიულ პარტიას. ერთ-ერთი ასეთი საL“ გადო- 

ებაა სოკა-მაკა“ მას აქვს საჯუთარი პოლიტკური პარტია კოლეიტო, 
რომელიაც 1983 წელსა ქეექდა პალატაში 58 ადგ. ღი მოიპოვა და ჭე- 

სამე პარტია იყუ რაბონიაში, ეს სახოგადოება აქტიურ მისი“ნერულ 

ძუზაობას ეწევა თავისი ფილიალების მეშვეობთ, როალებ- ეც ხვიდ- 
"მეტ. ქვეყანაშია გაფანტული, 

ნეობოდისტერი ორგანი1აციების გვერღით აღხებობეს „:კმარდ 
გავლენიანი საერთო სასო:-სღოებები, როჭლებიე კერთიამებე: სწვა- 

დასხია სეტის აღდი. ტებს ღა თანამსრობლობენ მ სექტეპთ.. ასუ- 

«ებია: ბეთისტური კულტურის შეასწაელელი სამ ოეაღრება,  ბუ- 
თისტურ- ახალგასრღოლი აარცრაცია, ინდუ:სტოკისა და ბუოკუოლო- 
დიის სამეცნიერო სამოგადოება, ზოგიერთი ბუდისტური ორგანიზა- 

(?-ა მიჩა” -ლერბას იღიბს ქიეყნის '"ოლიტიეკურ ცხოვრებაშ“, პირი- 

თაღაუ რერმობიროეუოლი ტიარაღის :;რძალეის მიინიი (1. 1ე. =3). 

კორეის რესპუ ბლიკას მსოფლიო რელიგათა ნაკრძალს 

უწოლების 76-ბანი შლიბი ბოლო. აქ რეგისტრირებულ 210: 53 
აუქტა, 36 უახლესი რელიგიურ მიმდინარეობა. მათ შორის ყველაზე. 

გავრცელებულია ბუდიზმი, რომულიც სამხრეთ კორეის სახელმწიფო 

რელიგიაა. მოსახლეობის 40% (14 მლნ კაცი) ბუდისტია. ქვეყანაში 

ტვა ათასი ბუდისტური ეკლესია და მონასტერია, დაახლოები» 30 

ათასი ბერი და ღვთისმსახური. უდიდესი ბუდისტური სექტებია 

ჩოგიო, ოხეგო, ვონბულგიო, სონ-ბუდიზმი. ჭეშმარიტად კორეულ 

სექტად ითვლება ჩოგიო, რომელიც ქეეყნის ბუდისტთა უმრავლე- , 
სობას აერთიანებს. ამ სექტას ძალზე დიდი შმემოსავალი აქვს, ძირი- 

თადად ტურიზმით. ამ სექტისათვის შოვინისტური და ანტიკომუნის- 
ტური განწყობილებაა დამახასიათებელი. სექტა ტხეგოს (მეორე –- 
რაოდენობის მხრივ) აქვს 6 ათასამდე ეკლესია და მონასტერი. ეს. 

სექტა დაყოფილია თექვსმეტ პატარა სექტად, რომლებიც საზოგა- 
დოებრივ ცხოვრებაში დიდ როლს არ ასრულებენ. ეს ორი სექტა 
აფინანსებს ორ უნივერსიტეტს, ორ კოლეჯს და 50-მდე სკოლას. 
ვიი ·



სონბუდიზმის სექტა ძირითად ყურადღებას მედიტაციის პრაქტიკას 
უთმობს. 

სამხრეთ კორეაში არსებობს პოლიტიკურად აქტიური რამოდე- 
ნიმე ბუდისტური საზოგადოება, რომლის წევრები მმართველი რე–- 

ჟიმის 2-მართ ოპოზიციურად არიან განწყ ობილნი- ეს არის სტედებ- 

ტი-ბედ სტების ასოციაცია, მოსწავლე-ბუდისტების ასოციაცია, რო- 
მელსაც მრავალი ფილიალი აქვს უმაღლე» დ. საშუალო დაწესებუ- 
ლებასი- და ახალგაზრდა ბუდისტთა სახოგადოება, ტუნგუკის ენი- 

ვერსიტეტ 5 (ქ. სეული) ითვლება ბუდიზმის ციტადელად. «ხს ა“ის 
სტუღ:5ტთა გამოსვლების ცენტრი. აქ არსებობ. ბუდისტური კანო- 
ნეძის თ. რემნის ცენტრი, ბუღისტუ”ი კულტურ“-. სამეცნიერო-კვ- 

ლევით“ -ნსტიტუტი. ვონგვანის უნივერსიტეტში (1. ირ-) ფუნქციო- 
ნირებ. -ელიგიურ პრობლემათა სამეცნიერო-კვლევითი ინსტიტუტი 

(1, გე: . 17--18). 
მრავალი მილიონი უცხოელისათვის ინდოეთი, უპირველებ 

ყოვლისა, არის ბუდას ქვეყანა, მაგრამ დღესდღეობით ინდოეთის ! სა- 
ხელმწიფო რელიგია ინდუიზმია, ბუღისტები კი მოსახლეობის მცირე 

პროცენტს შეადგენენ. მათი რ-ეხეი, სხვადასხვ: მრნაცემებ-თ, 10-- 
20 მილალნია (775 მილიონიღან), ინდრეთში ა“სეზობს უაპოავი ბუ 

დი-ტურ- ცეატრები და ასოცაციები; (ნდოკის. ღა ბინგალიის 
ახალგაზრდა ბუდისტთა ასოციაცია; ლადაკის, სამხრეთ ინდოეთის, 
ჰიმალაის ბუდისტური ასოციაციები, „ბუდისტური მასობრივი მოძ- 

· რაობის საზოგადოება“ (ქ. ბომბეი), „მახაბოდხას" საზოგადოება, 
რომელსაც თავისი ფილიალები აქვს აLამში, ბანგალორეში, მადრას- 

ში, მარაკანეში, კალკუტაში, ლაფხანაუში და ა. შ. 

ინდოვთმი ბუდიზმი ძირითადად ისტოლიულ-კულტულრული თვა- 

ლსაზრიასით შეისწავლება ინდოეთის ისტოლიის, კელტურისა და 

არქეოლოგიის ფაკულტეტებზე. ასევე ფილოსოფიის იმ კათე”ყრეასე, 

სადაკ არსებობს რელიგიათმცოდნეობის ჯგუფები. 
ჩინეთში სახალხო-დემოკრატიული წყობილების დამყარებამ- 

დე მოსახლეობის მესამედი ბუდისტი იყო. არსებობდა 200 ათასამდე 

ეკლესია „და მონასტერი და 500 ათასი ბერი.1978 წლის კონსტიტუცი- 

ით გარანტირებულია ყველა სარწმუნოების თავისუფლება. 1980 
წლიდან ლეგალურ რელიგიებად გამოცხადდა ბუდიზმი, ქრისტაანო- 

ბა, ისლამი, აკრძალულია იმ ბუდისტური სექტის მოღვაწეობა, რომ- 
ლებიც არსებობენ ქვეყნის სასაზღვრო რაიონებში. 1979 წელს აღდგა 

რელიგიის საქმეთა სამმართველო, კვლავ ფუნქციონირებენ მონასტ- 
რები და ტაძრები, შეიქმნა ჩინეთის ბუდისტურ აკადემიაში ბუდიზმის 

ვი!



შესწავლის პროგრამა, აღდგა ჩინეთის ბუდისტური ასოციაცია. დაიწ 
ყო ცნობილი პაგოდების, საკურთხევლების, ქანდაკებების აღდგენა. 
მაგრამ ყველაფერი ეს გათვალისწინებულია უცხოელი ტურისტები- 
სათვის (1, გვ. 17)- 

დღეისათვის ძალზე დიდია მსოფლიოში ბუდიზმით დაინტერესე- 
ბა, არსებობს სამი საერთაშორისო ბუდისტური საზოგადოება. ასე- 
თებია: „ბუდისტების მსოფლიო ძმობა“, „აზიის ბუდისტების მშვი– 
დობისათვის ბრძოლის კონფერენცია", „ბუდოლოგების საერთაშო- 
რისო ასოციაცია“. 

' „ბუდისტების მსოფლიო ძმობა“ შეიქმნა 1950 წელს. პირველად 
მისი შტაბ-ბინა იმყოფებოდა ქ. კოლომბოში, შემდეგ ქ. საინგუნში,. 
დღეისათვის ის განლაგებულია ქ. ბანგკოკში. ეს ასოციაცია გამოს- 
ცემს ყოველთვიურ ჟურნალებს, იგი პროამერიკული ორიენტაციისაა 

და მისი ქირითადი მიზანია ჩამოაშოროს ბუდისტები საერთაშორისო 
პოლიტიკას, ამ საზრგადოების ინიციატივით ყოველწლიურად ტარ– 
დება კონფერენციები აზიის სხვადასხვა ქალაქებში. 

„აზიის ბუდისტების მშვიდობისათვის ბრძოლის კონფერენცია" 

დეიქმნა 1969 წელს. შტაბ-ბინა მდებარეობს ულან-ბატოთოში. იგი გა- 
მოსცემს ყოველკვარტალურ ჟურნალს. ამ სახოგადოების წევრები 
არიან 17 ქვეყნის ეროვნული ბუდისტური ცენტრები. ჩატარდა ექესი 
გენერალური კონფერენცია (მონგოლეთში, =ნდოეთში, იაპონიასა და 

შრი-ლანკაზე), სადაც მიიღეს რეზოლეციები, დაგმეს გამალებული 
'შეიარაღება, მეშვიდე კონფერენცია ჩატარდა ვიეტაამში 1986 წლის 

თებერვგალში, 
„ბუდოლოგთა საერთაშორისო ასოციაცია" შეიქმნა 1979 წელ» 

მთელი მსოფლიოს ბუღოლოგთა გაერთიანების მიზნით. შტაბ-ბინა 
მდებარეობს ვისკონსინში (აშშ). გაიმართა ამ ასოციაციის შვიდი კონ– 

ფერენცია (აშშ, ინდოეთში, კანადაში, ინგლისში, იაპონიასა და იტა-. 

ლიაში) (1, გვ. 24). 
ბუდოლოგიური სკოლები ევროპაში ჯერ კიდევ XIX საუკუ§5“ 

ბოლოსა და XX საუკუნის დასაწყისში ჩამოყალიბდა, ინგლისში სა- 

მეცნიერო გამოკვლევათა თემატიკაში უპირატესობა სამხრეთის ბუ- 

დიზმის კომპონენტებს, პალიურ წყაროებს ენიჭებათ. საფრანგეთში, 

სანსკრიტული წყაროების მიხედვით, 'მეისწავლება მახაინას ბუდიზ- 
მი; გერმანიასა და ავსტრიაში –– ინდოტიბეტური კულტურა. იტა- 
ლიაში არსებობს ძალზე ძლიერი ტიბეტოლოგიური სკოლა. ყველა 

ზემოჩამოთვლილ ქვეყანაში უდიდესი ბუდოლოგები მუშაობენ. 

დასაგლეთევროპული ბუდოლოგიის ცენტრი ინგლისში მდება– 

ვი2



რეობს. აქ არსებობს სამი უდიდესი ინსტიტუტი, სადაც ბუდოლოგი– 
ური გამოკვლევები მიმდინარეობს, ესენია: პალიური ტუექსტების 
ასოციაცია, ბუდისტური საზოგადოება და კემბრიჯის უნივერსიტე- 

ტი. გარდა ამისა, არსებობს ბუდოლოგიური ჯგუფები ლონდონისა 
და ოქსფორდის უნივერსიტეტებში, ლივერპულსა და სხვა ქალაქებ- 
ში, 1881 წელს შექმნილი პალიური ტექსტების საზოგადოება ძირი- 
თადად დაკავებულია პალიური ტექსტების თარგმნითა და შესწავ– 
ღ(Cთ0, მათი კომენტარებისა და ტერმინოლოგიცრი ლექსიკონები 
შედგენით. ბუღისტურ საზოგადოებას უამრავი კონტაქტები აქეს 
ა-ის ქვეყნების ბუდისტური სამღვდელოებისა ხელმძლვანელობას- 
თან. ასევე ეწევა ბუდისტური რელიგიური ლიტერატურისა და პრ:ქ- 

ტიკის პროპაგანდასა და პოპულარიზაციას. კემბრიჯის უნივერსიტეტ- 
ში მუშაობენ ამერიკის, იაპონიის და აზიის ინგლისურენოვანი ზონის 
წამყვანი  ბუდოლოგები. 

ამერიკის შეერთებულ შტატებში გამოცემულ გამოკვლევათა მო– 
ცულობა აჭარბებს მთელ დასავლეთევროპულ ბუდისტურ პროდუქ- 

ციას. თუ ყოველწლიურად გამოცეზული ლიტერატურის მიხეღვით 
ვიმსჯელებთ, პირველ ადგილზე აღმოჩნდება რელიგიური პრაქტიკი- 
სა და სხვადასხვა ბუდისტური სკოლების პროპაგანდისტული ლიტე- 

რატურა. მეორე ადგილზეა უნივერსიტეტების, საზოგადოებების, სა- 

მეცნიერო დაწესებულებების მეცნიერული პროდუქცია. ყველაზე 
დიდი ორიენტალისტური განყოფილება აზიურ გამოკვლევათა ასო- 

ციაცია ნიუ-იორკში (4, გვ. 15––-16). | 
დღესდღეობით ბუდიზმი მსოფლიოს მრავალ ქვეყანაში 'შეისწავ– 

ლება. გამოცემული ბუდისტური ტექსტების, მათი კომენტარების, 
გამოკვლევების, ცნობარების, ბროშურების, სამეცნიერო, პროპაგან- 

დისტული და რელიგიური სტატიების რიცხვი უკვე 300 000 აღწევს,” 
შემთხვევითი არ არის, რომ საერთაშორისო ბუდოლოგიურ ფორუ- 

მებზე ისმება საკითხი ელექტრულ-ინფორმაციული ცენტრის შექმ- 
ნის შესახებ, რათა სისტემაში მოიყვანოს უამრავი ისტორიული, ფი- 
ლოსოფიური, სოციოლოგიური, პოლიტიკური, იდეოლოგიური, ეთ- 

ნოგრაფიული, ფილოლოგიური, ფსიქოლოგიური, კულტურული და 
სხვა პრობლემები.



ეთნოკონფესიონალური კონფლიქტები 'შრი-ლანკაში 

§0-იან წლებში 

1983 წლის მაისიდან შრი-ლანკაში" მიმდენარეობს სისხლიანი 
რ. ეჯახებები ორ ძირითად ეთაიკურ ჯგუფს –- სინპალებსა და ტამი- 
ლებს შორის, ამ ორთაბრძოლის მთავარი მისესია ტამილების მიერ 
წამრყენებული მოთხოვნა –- შეიქმნას კუნძულის ჩრდილოეთ და 
აღმოსავლეთ რაიონებში სეპარატული „ტამილ ილამის“ სა ახელმწი- 

« შრი-ლანკის დემოკრატიული სოციალისტური რესპუბლიკა განლაგებულია 

C(დოეთის ოკეანეში» ანაეე სახელწოდების კუნძულზე. მისი ტერიტორია შეადგენს 
63,5 უთ, კმ?,, მოსახლეობა –– 16 მლნ (1902 წ). აქედან სინჰალ-ებია ––- 12 მლნ: 

ტაბილები –- 2,6 მლნ; მავრები (ჩრდ აფოიკელები) –– 1,2 მლნ: ბიცრეტერიბ 

(პოლანდიელების შთ:მომავალნი –- 50 ათასი; მალაელები –– 30 ათასი; ვედები) 
(კუნძულის მკვიდრი მოსახლეობა) –- 1000 კაცი. შრი-ლანკის დედაქალაქია კო- 

·- ლოპბო (800 ათასი მაცხ.), ოფიციალური ენებია: სინპალური, ტამილური ღა ინგ. 

55 ურა (1907 წლიდან), ძირითადი რელიგიები: ბუდიზმი (გაერცელებელი” 

უწეტესად სინჰალებს რორის) –- 8,5 მლნ (67%), ინდუიზმი (ქარბობს ტამილურ 

რაონებში) – 2,1 მლნ (17%), ქრისტიანობა –- (1 შლნ) (89%), მაჰმადიანობა –- 
CC ათასი (7%) (2, გე. 245). 

IV-V სს. ცეილონის (შრი-ლანკის ძველი სახელწოდება) კუსული დასა"- 

ლებული იყო ინდოეთისა” განოპცლ. სისსალური. ტომებით (წარმოშობით 

არიყლები ჩრდ. ინოორეთიდა) თა ტამილებით (სახ. ინდრეთის ღრავიდუ- 

რ წარმოშობის ტომები), მათ შექმნეს ორი სახელმწიდო -- ჯაფის ტამალთა სა- 

ხელიწ-ფო და სინჰალერი,კანდის სამეფო. მათ შორის წარმოებდა თითქმის განუწ- 
აკეტელი ომი კუნძულის გაერთოანებისათვის. XI საუკუნეში სინპალთას მეფეებმა 
პეძლეს ქ. ჯაფნის ხელში ჩაგდება და ტამი–თა სახელმწიფოს გაუქმება. მაგრამ 

#III საუკუნის დასაწყისში სამხრეთ ინდრეოიდან ცეილონში შე აჭრნენ ტამილი 

მძურთველის მაგა2ს ურდოები, მათ. სასტიკად დაამარცხეს სინჰალები ღა აღადგი- 

ნეს ტამილთა სახელმწიფო. კუნძულზე შეიქმნა რამდენიმე პატარა სახელმწიფო, 

როზლებიც გასუწყეეტლიე ეომებოდნენ ერთმანეთს, ეს გარემოება გ.ზოყენებულ 
იქნა ევროპული სახელმწიფოების მიერ –- XVI საუკუნეში ცეილონი დაიპყრეს 

პორტუგალიელებმა. შემღეგ XVII საუკუნეში იგი ჰოლანდიელების ხელში აღმოჩ- 

წღ., ხოლო XIX საუკუნეში კუნძული დიდი ბრიატასეთის მფლობელობაში გადა- 

ვიღა (3, გვ. 305).. | 
ვიკ



დამოუკიდებლობის მიღწევისთანავე კუწძოლზე დასახლებულ თ: 
დიდ ეთ5იკურ გაერთიანებას შორის დაიწყო ქიშპი. ახალგაზრდა მთა– 
ეღობამ თავისი პირველივე აქტით ე. წ- ინდოელ ტამილებს ჩამოართ- 

ვა" უფლება ––-მიეღოთ ცეილონის მოქალაქეობა და გამოიტანა დად– 
გენილება –– გაეძევებინა ისინი ინდოეთში, კიდევ უფრო და”ძაბა 
ურთიერთობა ტამილებსა და სინჰალებს შორის ორმოცდაათიანი 

წლების დასაწყისში, როდესაც ხელისუფლების სათავეში მოვიდა 
შრი-ლანკის თავისუფლების პარტია (შლთპ). ამ პარტიის ლიდერმა 

და ტეფლონის პრემიერ-მინისტრმა სოლომონ ბანდარანაიკემ დაიწყო 

ე. წ. „სენჰპალიზაციის“ კურსის გატარება ცხოვრებაში. სინჰალებს 

ეძლეროათ განსაკუთრებული პრივილეგიები პოლიტიკურ, სოციალ- 

ეკონობიკერ და კულტურულ ცხოვრებაში. იქ სადაც ტრადიციულად 
ტამილებაე დომინირებდნენ (4, გვ. 293). 

ს. ბანდარანაიკეს მთავრობის მიერ მიღებული პირველი კანონით 

სინჰალური ენა გამოცხადდა ერთადერთ სახელმწიფო ენად, რითაც 

უარყოფილ იქნა „სვაბხაშის« პრინციპი, რომელიც ითვალისწინებდა 

პარიტეტის დამყარებას სინპალურ ·და ტამილურ ენებს შორის. ერთ- 

დროულად გაუქმდა ინგლისურენოვანი სკოლების ქსელი და ისინი 

შეცვალეს „ეროვნული“ სკოლებით, სადაც სწავლება მიმდინარეობ- 

და მხოლოდ სინჰალურ, ენაზე, შემცირდა, აგრეთვე. ტამილი სტუ- 

დენტებას რიცხვი, რადგან მათ უნდა ჩაებარებინათ გამოცდები სინ– 

პალურ ენაზე. 
50--ან წლებში შრი-ლანკის პოლიტიკურ ცხოვრებაზე აქტიურ 

გავლენას ახდენდა ბუდისტური სამღვდელოება, რომელიც ყველგან 
ნერჯავდა ზუდისტურ წესებს და მოუწოდებდა სინჰალება, გაერეკათ 

ყველა »ურწმუნო4“ და შეექმნათ წმინდა ბუდისტური სახელმწიფო. 

ფანატიკოსი მონაზონის ხელით 1959 წელს მოკლულ იქნა ცეილონის 

პრემიერ-მინისტრი სოლომონ ბანდარანაიკე, რომელსაც სამღვდე– 
ლოებამ ბრალი დასდო სინჰალური ინტერესების „ღალატში“. 

სი§ჰალიზაციის პოლიტიკის საპასუხოდ ტამილებმა გააჩაღეს 
  

ლანკიელ ხალხთა განუწყვეტელმა ბრძოლამ დამოუკიდებლობისათვის აიძულა 
ღიღი ბრიტანეთი მიეცა ქვეყნისათვის ღომინიონის სტატუსი (1948 წ), ხოლო 

1977 წლის 22 მაისს ცეილონი გამოცხადდა შრი-ლანკის რესაუბლიკაღ, 

“ ინდოელი ტამილები ეს ის ტამილების, რომლებიც ინგლისელებმა ჩამოიდვა- 

ნეს სამხრეთ ინდოეთიდან XIX-XX საუკუნეებია =9/ა,ა| ცეილონის ბლანტაე. 

ებზე საპუშაოდ, ცეილონელი ტამილები კი კუნძულის ის მოსახლეობაა, რომელიც 
ცხოვრობს ცებლონზე ჩევ. წ. აღ, IV საუკუნიდან. 
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ბრძოლა საკუთარი ენისა და კულტურის დასაცავად, ილაშქრებდნენ, 
სოციალური და პოლიტიკური დისკრიმინაციის წინააღმდეგ. 

60-70 წწ. ცეილონში ჩამოყალიბდა რამდენიმე საზოგადოებრიევ- 
პოლიტიკური ორგანიზაცია, მათ თავის მთავარ მიზნად დასახეს ცალ- 

კე ტამილთა სახელმწიფოს შექმნა. ყველაზე ძლიერი იყო „ტამილ- 
ილამის“ განთავისუფლების „ვეფხვების, ორგანიზაციაა რომლის 
სათავეში იდგა 30 წლის ინჟინერი ვილუჰილაიმ ფრაბჰაკარნი (5, 23. 
ე7. 91). 

სამოცდაათიან წლებში ჯერ კიდევ არავის ეგონა, რომ დებატები 
ცალკე სახელმწიფოს შექმნის შესახებ გადაიზრდებოდა სისხლისმღ-. 
ვრელ კონფლიქტად. 1977 წელსა. მშვიდობიან ატმოსფეროში ჩატარ- 
და საპარლამენტო არჩევნები, ტამილთა უძლიერესმა პოლიტიკურმა 
პარტიამ –– ტამილთა განთავისუფლების გაერთიანებულმა ფრონტმა 
–- მოიპოვა ყველა მანდატი ჩრდ. პროვინციაში და მანდატების 1/3 
ჯღმოსაგვლეთ პროვინციაში. ან გარენოებაზ მას საშუალება მისცა 
პარლამენტის მაღალი ტრიბუნიდან გამოეთქვა ტამილთა აზრი იმ პო- 

ლიტიკურ ვითარებაზე, რომელიც დამყარდა კუნძულზე. ცენტრალე-. 
ოი ჯელისუფლება ღათმობებზე წავიდა. ახალი 1978 წლის კონსტი- 
ტუცაის მიხედვით ტამილური ენა გამოცხადდა სახელმწიფო ენად, 
ეაუქმდა ყველა სამართლებრივი განსხვავება ინდურ და ლანკიურ 
წარმოშობის ტამილებს შორის, მაგრამ ყველა ეს ღონისძიება არ გა- 

ტარდა ცხოვრებაში (6, გვ. 3-–-5). 
70--80 წწ. იწყება ახალი ეტაპი ქვეყნის პოლიტიკურ და სოცია– 

ლურ ცხოერებაში. 1978 წელს სახელმწიფოს პოლიტიკური სტრუქ- 
ტურა შეიცვალა, გაუქმდა პრემიერ-მინისტრის როგორც ქვეყნის 
მეთაურის პოსტი, მის ნაცვლად შემოღებულ იქნა საპრეზიდენტო 

მმართველობის ინსტიტუტი, შრი-ლანკა გამოცხადებულ იქნა „სო- 
ციალისტური“ ორიენტაციის ქვეყნად, რომლის პირველ პრეზიდენ- 
ტად აირჩიეს გაერთიანებული ეროვნული პარტიის ლიდერი –– ჯი- 
ნიუს ჯაიავარდენე. ამ პოლიტიკურმა რეფოტმამ ძლიერ შეარყია ტა- 

მილთა განთავისუფლების გაერთიანებული ფრონტის მდგომარეობა, 
პარლამენტში მან დაკარგა ოპოზიციური პარტიის გავლენა, დაეცა 

მისი ავტორიტეტი ტამილურ მოსახლეობას შორის. 
შრი-ლანკის ახალმა მთავრობამ კვლავ აიღო გეზი ქვეყნის „სინ– 

ჰალიზაციაზე“, რომელმაც კიდევ უფრო გაამწვავა ეთნიკური სიტუ- 

აცია კუნძულზე. ამას დაემატა ძლიერი ეკონომიკური კრიზისი, რო– 

მელმაც. გააღატაკა ათასობით სინჰალი და ტამილი. ორივე თემის 

წარმომადგენლები ერთმანეთს აბრალებდნენ მომხდარ უბედურებას. 
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'ტამილთა ღარიბ ფენებს შორის გავრცელდა სმა, რომ მათ გაქირვე– 
ბას შეიძლება უშველოს მხოლოდ ცალკე ტამილთა სახელმწიფოს 
შექმნამ. სინჰალური მმართველი წრეები, კერძოდ კი ბუდისტური 
სამღვდელოება, მოითხოვდა ერისაგან „მობილიზაციას“ მტრის გა- 
სადევნად. სიტუაცია კვლავ დაიძაბა, როდესაც ცენტრალურმა მთავ- 
რობამ მიიღო დადგენილება ჩაესახლებინა ათასობით სინჰალი მოა– 
ხალშენე იმ ადგილებში (ჩრდილოეთში და აღმოსავლეთში), სადაც 
საუკუნეების განმავლობაში კომპაქტურად ცხოვრობდნენ ტამილე– 
ბი. დაიწყო პირველი შეტაკებები, ტერორისტულმა ორგანიზაციებმა 
ორივე მხრიდან გაააქტიურეს თავისი საქმიანობა, დაიღვარა პირველი 
სისხლი. 

1983 წლის ზაფხულს, ეთნიკური კონფრონტაციის ატმოსფეროში, 
როცა გაბატონებული იყო უსამართლობა და განუკითხაობა, შრი- 

ლანკის ცენტრალურ და სამხრეთ რაიონებში მოხდა ძლიერი ანტი– 
ტამილური გამოსვლები. საბაბად გამოიყენეს ტამილი ექსტრემის– 
ტების მიერ მოწყობილი თავდასხმა სამხედრო პატრულზე, დაიღუპა 
13 სინჰალი–– ჯარისკაცი. მათ დაკრძალვას მოჰყვა ტამილთა დარბე- 
ვა, ძარცვისა და მკვლელობის ცენტრი გახდა შრი-ლანკის დედაქა– 

ლაქი კოლომბო. მთავრობა ვერ აკონტროლებდა სიტუაციას, პოლი- 
ცია და ჯარი, რომელიც 90% სინპალებისაგან შედგებოდა, თავს ეს– 
ხმოდა მშვიდობიან ტამილ მოსახლეობას. ოფიციალური მოწაცემე- 

ბით დაიღუპა--400, ლტოლვილთა რიცხვმა კი 50 ათას კაცს მიაღწია. 
1983 წლის მაის-ივნისში მომხდარმა მოვლენებმა (იხ. 7, # 9, გვ. 

21) ცხადყვეს ქვეყნის ისტორიაში ახალი პერიოდის დაწყება –– შე– 

იარაღებული ბრძოლა სინჰალებსა და ტამილებს შორის, რომლის 

პირველი ეტაპი გაგრძელდა 1987 წლამდე. 
სისხლიანშა შეტაკებებმა შრი-ლანკაში და ათასობით ლტოლვილ– 

თა ნაკადმა გაამწვავა პოლიტიკური ვითარება ინდოეთში, განსაკუთ– 

რებულად ფეთქებადი სიტუაცია შეიქმნა სამხრეთ ინდურ შტატ ტა- 

მილ–ნადში, სადაც ცხოვრობდა 50 მლნ ტამილი. იქმნებოდა მოხალი- 

სეთა სპეციალური რაზმები, რომლებიც აპირებდნენ შეჭრას შრი- 

ლანკის ტერიტორიაზე, რათა იარაღით ხელში დაეცვათ თავისი ძმე– 
ბი. 

ინდოეთის პრემიერ-მინისტრი ი. განდი არ აჰყვა ექსტრემისტულ 

ლოზუნგებს, არ შეიყვანა ჯარი კუნძულის ჩრდ. ნაწილში და არ გაწ- 

ყვიტა დიპლომატიური ურთიერთობა კოლომბოსთან. მან არჩია ჰუ- 

მანიტარული დახმარება გაეწია შრი-ლანკაში მყოფი ლტოლვილები- 
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სათვის და ამავე დროს დიპლომატიური დაწოლა მოეხდინა კოლომ- 
ბოზი (4, გვ. 315). 

ინდოეთის სამხრეთ შტატებში იქმნებოდა სპეციალური ბანაკე- 
ბიე, სადაც გადიოდნენ სამხედრო სწავლებას ტერორისტები ტამილუ- 
რი ორგანიზაციებიდან. მატერიალური დახმარება თავის „მებრძოლ 
ძმებს“ - აღმოუჩინა ტამილთა დიასპორამ აშშ-დან, დიდი ბრიტანეთი- 
დან, კანადიდან, შრი-ლანკაში არალეგალურად გაჰქონდათ იარაღი. 
ყველაფერმა ამან საშუალება მისცა ტამილთა გასამხედროებულ 
ორგანიზაციებს და, პირველ ყოვლისა, „ტამილ ილამის#“ განთავი- 
სუფლების „ვეფხვებს“, დაეწყოთ აქტიური პარტიზანული ბრძოლა 
ლანკიური ჯარის წინააღმდეგ. 

ეთნიკური კონფლიქტის გამწვავებამ აიძულა შრი-ლანკის მთავ– 

რობა მოეძებნა კრიზისიდან გამოსვლის გზები. 1984 წლის იანვარში 
პრეზიდენტმა ჯაიავარდენემ მოიწვია პარტიული კონფერენცია, რო- 
მელშიც მონაწილეობა მიიღო ყველა პოლიტიკურმა პარტიამ, ტაჭილ- 

თა განთავისუფლების გაერთიანებულმა ფრონტმა წარმოადგინა 
პროგრამა, რომელიც ითვალისწინებდა: 1. ჩრდილოეთ და აღმოსავ- 

ლეთ პროვინციების გაერთიანებას ერთ ადმინისტრაციულ ერთეუ- 
ლაღ, 2, ტამილების ერად აღიარებას, 3. თვითგამორკგევის უფლების 

მიცემას ტამილებისათვის რეფერენდუმის საშუალებით. ამ პროექტს 
სასტიკი წინააღმდეგობა გაუწიეს მაჰმადიანმა ტამილებმა, რომლებიც 

წარმოადგენდნენ უმრავლესობას აღმოსავლეთ პროვინციაში და 
აპირებდნენ მთავრობასთან მოლაპარაკებიძთ დაეცვათ საკუთარი 

ინტერესები. კონფერენცია უშედეგოდ დამთავრდა (8, 16. 01. 1984). 

კონფერენციის ჩაშლის შემდეგ შრი-ლანკის მთავრობამ გადაწყვ- 
იტა სამხედრო ძალის გამოყენებით გადაეჭრა ე. წ. „ტამილთა პრობ– 
ლემა“, დაიწყო სამხედრო წეტაკებები ჩრდილოეთ და აღმოსავლეთ 

პროვინციებში. შრი-ლანკაში სულ უფრო და უფრო ღეივდებოდა 

სამოქალაქო ომი. 
„სურმუხტოვან კუნძულზე“ დაწყებულმა ომმა იქონია დიდი სა- 

ერთაშორისო რეზონანსი. გაერომ მიიღო დადგენილება, რომლის მი- 

ხედვით უნდა შეჩერებულიყო სამხედრო ოპერაციები და ორივე მხა- 
რეს დაევალა დაეწყო მშვიდობიანი მოლაპარაკებანი. აჰავე დროს, 

შრი-ლანკაში მდგომარეობის გართულება გამოიყენეს პაკისტანისა და 

ჩინეთის სპეცსამსახურებმა. პაკისტანის სამხედრო ხომალდებმა გა- 

ახშირეს „მეგობრული“ ეიზიტები შრი-ლანკის ნავსადგურებში, 

აშშ-ის სახელმწიფო დეპარტამენტის წარმომადგენლებმა დაიწყეს 
მოლაპარაკება ნავსაღგურ ტრინკომალის ამერიკულ ბაზად გადაქცე- 
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ვის შესახებ, უცხოური ქვეყნების ასეთმა მასობრივმა ”შემოჭრამ 
შრი-ლანკის საგარეო და საშინაო პოლიტიკაში შეაშფოთა ინდოეთის 
მთავრობა, რომლის გეგმებში არ შედიოდა აშშ-ის ან ჩინეთის გაძ- 
ლიერება ინდოეთის ოკეანეში. ინდირა განდიმ თავის განცხადებაში 
გააფრთხილა ჯაიავარდენე, რომ „ტაჭმილების პრობლემა“ შრი-ლან- 
კაში ეს ის შემთხვევა არ არის, როცა შეიძლება ინდოეთის დაყენება 
ერთ დაფაზე სხვა ქვეყნებთან ერთად. ამ განცხადებას მოჰყვა მთელი 
ჩრდ, შრი-ლანკის ბლოკირება ინდოეთის სამხედრო გემებით (4, გვ, 
3!I6--317). 

1984 წელს სიქჰმა ტერორისტებმა მოკლეს ინდოეთის პრემიერ 
მინისტრი ინდირა განდი. მისმა შვილმა რაჯივ განდიმ, რომელმაც 
1985 წელს გაიმარჯვა საპარლამენტო არჩევნების დროს, მკვეთრად 
შეცვალა ის „მკაცრი“ კურსი, რომელსაც ატარებდა ი. განდის მთავ- 
რობა შრ”რი-ლანკის მიმართ. 

1965 წელს ბუტანის დედაქალაქ თხიმფუხში დაიწყო მოლაპარა- 
კება კოლომბოს მთავრობასა და ტამილთა განთავისუფლების გაერ- 
თიანებულ ფრონტს შორის. ინდოეთის მთავრობა გამოდიოდა ნეიტ- 
რალური „მსაჯის“ როლში, მაგრამ მხარეებმა ისევ ვერ მოძებნეს 
საერთო ენა- ტამილებმა წაუყენეს კოლომბოს აშკარად მიუღებელი 
მოთსოვნა –– მიეცათ მათთვის უფლება შეექმნათ კუნძულის ჩრდ. 
ნაწილში ცალკე სახელმწიფო –- „ტამილ ილამი,, მოლაპარაკება 
კვლავ ჩაიშალა (9. 16. 07. 84. გე. 51). 

ამის შემდეგ ტამილთა ეროენულ მოძრაობაში მოხდა განხეთქი- 

ლება, ზომიერები, უმთავრესად ტამილთა განთავისუფლების გაერ- 

თიანებული ფრონტიდან, –– მოითხოვდნენ კოლომბოსთან მოლაპა- 
რაკების გაგრძელებას, რათა ერთობლივად მოეძებნათ კრიზისიდან 

გამოსავალი გზები. ექსტრემისტულად განწყობილი „ვეფხვები“ კი 
მოითხოვდნენ შეიარაღებული ბრძოლის გაგრძელებას. 

ეთნიკური კონფლიქტის მოგვარებაში შრი-ლანკის მთავრობა 

აწარმოებდა „ორმაგ“ პოლიტიკას. სიტყვიერად აცხადებდა, რომ 

მზად არის დაიწყოს მშვიდობიანი მოლაპარაკება, სინამდვილეში კი 

ამზადებდა ჯარის ნაწილებს. ტამილ ექსტრემისტთა გასანადგურებ- 
ლად. ამგვარად, 1986 წლის დასაწყისში სახელმწიფო უშიშროების 
ნაწილებმა განახორციელეს ფართომასშტაბიანი სამხედრო ოპერა- 
ცია, რომლის მიზანი იყო გაენადგურებინა „ვეფხვების“ საიდუმლო 
ბანაკები აღმოსავლეთ პროვინციაში (10, ტ. 4. # 2, გვ. 21), 

სისხლისმღვრელმა ოპერაციამ (ოფიციალური ცნობებით დალღუ- 
პა 1200 კაცი) გამოიწვია ინდოეთის ნეგატიური რეაქცია, კვლავ რო– 

ვუყ



გორც 1984 წელს, ინდოეთის ფლოტმა ჩაკეტა პოლკის სრუტე, რა- 
ჯიე განდის მთავრობამ მკაცრად მოითხოვა კოლომბოსაგან დაეწყო 
მოლაპარაკების ახალი რაუნდი. ჯინიჯას ჯაიავარდენე იძულებული 
იყო დათმობაზე წასულიყო, მაგრამ მოლაპარაკება კვლავ ჩაიშალა. 

მთელი 1987 წლის განმავლობაში ლანკის მთავრობა ცდილობდა 
ისევ ძალის გამოყენებით გაენად- ურებინა ტამილთა შეიარაღებული 
დაჯგუფებები. განსაკუთრებული სისასტიკით გამოირჩეოდა სამხედ- 
რო ოპერაცია 1987 წლის ივლისში, რომელსაც ეწოდა „განთავისუფ- 
ლება“. ავიაციის, მძიმე არტილერიის გამოყენებით ჯარს უნდოდა 
გაენადგურებინა „ვეფხეების4“ ძირითადი ბაზა ქ. ჯაფნაძში, მასობრიე- 
მა დაბომბვებმა ათასობით მშვიდობიანი ადამიანის სიცოცხლე იმსხ– 
ვერპჰლა. ამ ვითარებამ აიძულა ინდოეთის „მთავრობა მიეღო უკიდუ- 
რესი ზომები. ინდოეთის ფლოტმა კვლავ ჩაკეტა პოლკის სრუტე, 

სამხედრო ავიაცია შეიჭრა შრი-ლანკის ტერიტორიაზე, რათა არ და- 

ეშვა ქ. ჯაფნის ახალი დაბომბვა. შრი-ლანკის მთავრობამ გამოაცხა- 
და, რომ იარაღით ხელში დაიცავდა საკუთარ სუვერენიტეტს. ინდო–- 
ეთ-ლანკიური ურთიერთობა ძალზე გამწვავდა, შეიქმნა. ომის საშიშ- 
როება. 

შექმნილი დაძაბული ვითარების განმუხტვისათვის და ინდოეთთან 
საერთო ენის გამონახვის მიზნით, შრი-ლანკის პრეზიდენტი ჯ. ჯაია- 

ვარდენე ჩავიდა დელში, 
შიდაპოლიტიკურმა კრიზისმა და საერთაშორისო ვითარების და- 

ძაბულობამ აიძულა შრი-ლანკის პრეზიდენტი ხელი მოეწერა ინდო- 
ეთ-ლანკის საზავო ხელშეკრულებაზე (1987 წ. 29 ივლისი). ამ დო- 
კუმენტის თანახმად, სამხედრო მოქმედებანი ლანკის არმიასა და ტა- 

მილებს შორის უნდა შეჩერებულიყო. კუნძულის ჩრდ. ნაწილში გან- 
ლაგებულ იქნა 45 ათასიანი ინდური სამხედრო კორპუსი. ჩრდილოე- 
თი და აღმოსავლეთი პროვინცია ერთიანდებოდა ერთ ადღმინისტრა- 
ციულ ერთეულად და უნდა აერჩიათ თვითმმართველობის ორგანოე- 

ბი. 
პოლიტიკურმა მოლაპარაკებამ კოლომბოსა და დელის შორის 

აღაშფოთა მთელი შრი-ლანკა. ტამილთა თითქმის ყველა პოლიტი- 
კურმა პარტიამ მხარი დაუჭირა ამ ხელშეკრულებას. წინააღმდეე კი 

გამოვიდა სინჰალთა პარტიების უმრავლესობა. მკაცრად გააკრიტიკა 

დელის ხელშეკრულება ჯ. ჯაიავარდენეს „მარჯვენა ხელმა“ „და ქვეყ– 
ნის პრემიერ–მინისტრმა რ. პრემადასამ (11, ტ, 10, M# 18, გვ. 11––16). 

მაგრამ, მიუხედავად ამისა, ჯ. ჯაიავარდენე მტკიცედ იცავდა ინდო- 

ეთ–ლანკის ხელშეკრულებას, 

ვი



ინდოეთის ჯარის შესვლასთან ერთად დაიწყო მდგომარეობის 
სტაბილისაცია შრი-ლანკის ჩრდ. რაიონებში. მშვიდობიანი მოსახ– 
ლეობა ღიდი ენთუზიაზმით ხვდებოდა ინდოელ ჯარისკაცებს. თანდა– 
თანობით დაიწყო ტამილ ექსტრემისტთა განიარაღება. ოფიციალური 
მონაცემების მიხედვით, მხოლოდ ერთ თვეში ჩაბარდა 200-მდე შაშ– 
ხანა (10, 'ტ, 4 # 2 გვ. 21). მაგრამ ყველაზე გავლენიანი ღა ძლიერი 
დაჯგუფების „ტამილ ილამის“ განთავისუფლების «ვეფხეების“ ორგა- 
ნიზაციის პოლიტიკა არამყარი იყო- მისი ლიდერი ე. ფრაბჰაკარანი 
აუხადე-და, რომ „ვეფხვები" არ ებრძვია3 „დიდ იადოეთს“ და ამავე 
დროL, აპლევდა საიდუმლო განკარგულებებს თავის მომზრეებს, არ 
ჩაებარებინათ იარაღი. | | 

შრი-ლანკაში ინდური ჯარის შეყვანის ერთი თვის შემდეგ, ახლად 
გაერთიანებულ ჩრდილო-–აღმოსავლეთ პროვინციაში უნდა ჩატა- 
რებულიყო არჩევნები თვითმმართეელობის ორგანოებში, მაგრამ 
ივეფხვებს“ არ აწყობდათ სიტუაციის სტაბილიზაცია. ისინი იმედს 
ამუარებდნენ მხოლოდ სამხედრო ძალახე, ვინაიდან იცოდნენ, =ომ 
მათ არ გააჩნდათ სათანადო პოლიტიკური გამოცდილებ. უა ე)რ 
დაამარცხებდნენ თავიანთ მოწინააღმდეგეებს ტამილთა ვანთაგისუფ- 
ლების გაერთიანებული ფრონტიდან. „ვეფხვებმა« გააჩაღეს პოლი- 
ტიკური ტერორი, თავისი გუშინდელი მოკავშირეები ტამილური“ 
პოლიტიკური პარტიები), წინააღმდეგ- შექმნილ პოლიტიკურ ბრძო- 
ლაში ჩაბმული აღმოჩნდა ინდოეთის ჯარიც, რომელიც აქტიურად 
ეხმარებოდა „ვეფხვების“ პოლიტიკურ მოწინააღმდეგეებს. 1983 
წლის 10 ოქტომბერს ინდური კორპუსის ნაწილებმა იერიში მიიტანეს 
ტამილთა ბაზებზე ქ. ჯაფნასთან. სამხედრო ოპერაცია აღმოჩნდა რთუ- 
ლი და სისხლისმღვრელი. 16-დღიანი ბრძოლის შემდეგ ინდოეთის 
ჯარმა დაიკავა ქ. ჯაფნა და გაანადგურა „ვეფხვების“ დასაყრდენი ბა- 
ზები. მაგრამ 1300 „ვეფხვი! გაიფანტა აღმოსავლეთ პროვინციის 
ჯუნგლებში და გააჩაღა პარტიზანული ომი. 

ამავე დროს შრი-ლანკის ცენტრალურ და სამხრეთ რეგიონებში 

გააქტიურდა სინჰალური შოვინისტური დაჯგუფება „ჯანატა ვიუმეტი 
პერამუნა% (განთავისუფლების გაერთიანებული ფრონტი). ამ ორგა– 

ნიზაციამ სახელი გაითქვა ტერორისტული აქტებით, რომლის მსხვერ- 

პლი გახდნენ შრი-ლანკის წამყვანი პოლიტიკური მოღვაწეები. ინდუ- 

რი ჭარის შემოყვანის შემდეგ ამ ორგანიზაციამ ფაქტობრივად ომი 

გამოუცხადა „მოღალატე“ მთავრობას. მის მიერ 1987 წელს კოლომ- 

ბოს აეროპორტში მოწყობილ იქნა თავდასხმა შრ--ლანკის პრეზი- 
„დენტზე და ინდოეთის პრემიერ-მინისტრ სე რ. განდიზე. თავის აღმავ- 

ვ!



ლობას ამ მოძრაობამ მიაღწია 1989 წლის დასაწყისში, როც. ჩაატარა 
სამოქალაქო დაუმორჩილებლობის 4 აქცია. მაგრამ მთავრობი" და- 
ვალებით უშიშროების ძალებმა გაანადგურეს ტერორისტების ყველა 
ბაზა, მათი ლიდერი როჰან გიჯევირა მოკლულ იქნა (13, # 16, გე- 19), 

1989 წლის მიწურულს პოლიტიკური სიტუაცია შრი-ლანკაში რა- 
დიკალურად შეიცვალა. ქვეყნის პრეზიდენტის პოსტიდან გადადგა 
უხუცესი პოლიტიკოსი ჯინიჯას ჯაიავარდენე, მის მაგივრად პრეზი- 
დენტად არჩეულ იქნა რამასინგნე პრემადასა, ყოფილი პრემიერ-მი–- 
ნისტრი. : · 

სრი-ლანკის ახალმა პრეზიდენტმა თავის პირველივე აქტში მო- 
ითხოვა ყველა „უცხოური!“ ჯარის გაყვანა 1989 წლის ივლისისათვის. 
პრეზიდენტის ამგვარმა პოზიციამ გამოიწვია უთანხმოება კოლომბო- 
სა და დელის შორის, რაჯივ განდის მთავრობა ჯარის გაყვანის საკითხს 
უკავშირებდა ტამილთა მოსახლეობის უშიშროების უზრუნველყო- 
ფას შრი-ლანკის ჩრდილოეთ რაიონებში. 

მოლაპარაკების შედეგად მხარეებმა მიაღწიეს კომპრომისულ ვა- 
რიანტს, რომლის მიხედვით ინდოეთს უნდა გაეყვანა თავისი ჯარი 
1990 წლის 1 იანვრამდე (შემდეგ ეს ვადა გადაიდო 31 მარტამდე). 
ამავე დროს, ჩრდილო-აღმოსავლეთ პროვინციაში უნდა შექმნილი- 
ყო თვითმმართველობის ორგანოები და კოლომბოს არ შეყავდა ამ 
პროვინციაში თავისი არმია. 

1991 წლის 24 მარტს შრი-ლანკის მიწა დატოვა უკანასკნელმა 
ინდოელმა ჯარისკაცმა. ასე, 1 კვირით ადრე, დამთავრდა ინდოეთის 
ჯარის ე. წ. „ლანკიური კამპანია", რომელიც გაგრძელდა 32 თვე. ამ 
დროის განმავლობაში ინდოეთის ჯარმა დაკარგა 1200 ჯარისკაცი, 

3000 დაიჭრა, ფინანსურადაც „მცირე ომი“ შრი-ლანკაში უჯდებოდა 
სახელმწიფო ხაზინას 33 მლნ რუპია ყოველდღიურად (14, 10. 04. 

1900 წ. , 
„ვეფხვების“ დანაკარგი ამ ომში შეადგენდა: 2200 კაცი მოკლუ- 

ლი, 500 ტყვედ ჩავარღნილი, 1200 დაჭრილი. მაგრამ მთავარი მსხ- 

ვერპლი მშვიდობიანმა მოსახლეობამ გაიღო. ოფიციალური მონაცე– 

მების მიხედვით დაიღუპა 6 ათასი ადამიანი (15, 11. 04. 1990 წ.). 

ინდოეთის ჯარის გაყვანის შემდეგ „ვეფხვებმა” აღადგინეს ის 
მდგომარეობა, რომელიც არსებობდა მათ მოსვლამდე. მათ კონტრო- 

ლი დააწესეს ქ. ჯაფნაზე და მთელ ჩრდილოეთზე. მიუხედავად უდი- 
დესი დანაკარგისა, რომელიც განიცადა ამ ორგანიზაციამ ინდოეთის 
ჯართან ომის დროს, „ვეფხვების“ ეროვნული ჯარის# რაოდენობა გა- 
იზარდა 10 ათასამდე. ვ. ფრაბჰაკარანმა ამაყად გამოაცხადა, რომ მის– 

მა ჯარმა დაამარცხა მსოფლიოში სიძლიერით მე-4 არმია და კიდევ 
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მზად არის 15 წელიწადი ომი აწარმოოს ნებისმიერი მტრის წინააღმ- 
დეგ. 

ინდოეთის ჯარის გაყვანის შემდეგ დაიწყო მოლაპარაკება კოლომ– 
ბოსა და „ვეფხვებს“ შორის, პრეზიდენტმა პრემადასამ განაცხადა, 
რომ „ტამილ ილამის" განთავისუფლების »ვეფხეები“ არის ის ერთა- 
ღერთი ძალა. ოომელსაც შეუძლია სიტუაციის სტაბილიზაცია ქვეჟ- 
ნის ჩრდილოეთ და აღმოსავლეთ რაიონებში, „ვეფხვებმა4 კი ამ დროს 
გააჩაღეს ტერორი თავისი პოლიტიკური ოპონენტების, ტამილთა 
უროვნული კონგრესის წინააღმდეგ, გამოიყენეს დროებითი ზავი სა– 
კუთარი პოზიციების გასაძლიერებლად. · 

პოლიტიკური მეტოქეების განადგურების შემდეგ „ვეფხვებმა“ 
დაარღვიეს ზავი კოლომბოსთან, 1990 წლის ივლისში კვლავ დაიწ- 
ჟყეს საომარი მოქმედებანი ლანკის ჯარის წინააღმდეგ, შრი-ლანკაში 
დაიწყო სამოქალაქო ომის ახალი ეტაპი, რომელიც დღემდე გრძელ- 
დება. 

დროებითი დაბნეულობის შემდეგ ლანკის ჯარმა ძლიერი დარტყ- 
მა მიაყენა ტერორისტებს –– განადგურებულ იქნა 1000 ექსტრემის- 
ტი და, რაც მთავარია, ჯარმა თავის კონტროლი დააწესა ქ. ჯაფნაზე. 

მიუხედავად იმისა, რომ მთავრობის ჯარის პირველი შეტევა შე- 
დეგიანი აღმოჩნდა, „ვე დხვებმა# გაააქტიურეს თავიანთი მოქმედება– 
ნი და სულ მოკლე ხანში კონტრშეტევაზე გადავიდნენ. განსაკუთრე- 
ბით მძიმე მდგომარეობაში აღმოჩნდა ქ. ჯაფნის გარნიზონი, რომე– 
ლიც ბლოკირებული იყო XVII საუკუნის ციხესიმაგრეში. მხოლოდ 6 
თვის ალყის შემდეგ ის ევაკუირებულ იჭნა. ამ ბრძოლის შემდეგ ცხა- 
დი გახდა, რომ 45 ათასიანი ლანკის არმია თავისი სუსტი ავიაციითა 

ღა ფლოტით ვერ დაამარცხებდა ისეთ ძლიერ მეტოქეს როგორიც 
იყვნენ „ვეფხვები“. მაგრამ უაზრო ომი მაინც ძლიერდებოდა, მთავ- 
რობამ მტკიცედ განაცხადა, რომ 6 თვეში გაანადგურებდა ტერორის- 

ტებს. 
1991 წლის 2 მარტის შემდეგ, როცა კოლომბოს ცენტრში მოკ- 

ლულ იქნა შრი-ლანკის თავდაცვის მინისტრი ვიჯერანტე, სიტუაცია 

მკვეთრად შეიცვალა. ვიჯერანტე იყო შრი-ლანკის ერთ-ერთი „ძლიე- 

რი კაცი“. მან ავტორიტეტი მოიხვეჭა თავისი მკაცრი მეთოდებით 
»ვეფხვებთან“ ბრძოლის დროს, და ყოველთვის მოითხოვდა სამხედ- . 

რო ძალით გადაეჭრათ ე. წ. „ტამილთა პრობლემა", ვ. ვიჯერანტეს 

დაღუპვის შემდეგ მთავრობის აგრესიულმა რიტორიკამ ადგილი 

დაუთმო მშვიდობიან განცხადებებს. თავდაცვის ახალმა მინისტრმა 

ვიჯეტუნგემ პირველივე პრეს-კონფერენციაზე განაცხადა, რომ „ეეფ- 
ვ.



ხვებთან+« მოსალაპარაკებელი კარები ჯერ კიდევ ღიაა, მაგრამ „ვეფ- 
ხვების« ლიდერები არ აპირებდნენ მოლაპარაკებაზე წასელას და გე- 
ზი აიღეს თავისი ტერორისტული საქმიანობის გააქტიურებაზე (15, 
17. 04. 1991 წ., გე. 21). 

1991 წლის 22 მაისს სამსრეთ ინდოეთის ქ. შრიპერუმბუდურში 

მოკლული იქნა ინდოეთის ყოფილი პრემიერ-მინისტრი, ინდოეთის 
ეროვნული კონგრესის ლიდერი რაჯივ განდი. ეს ტერორისტული აქტი 
განახორციელეს მაშინ. როცა ინდოეთში ტარდებოდა საპარლამენტო 
არჩევნები, როზელშიც გამარჯვებას ყველა რაჯივ განდის უწინასწარ- 
მეტყველებდა. რაჯივ „განდის მკვლელობაში გამოძიებამ, პირველ 
ყოვლისა, ეჭვი მიიტანა სიქჰების, ასამელი და „ვეფხვების“ ტერო- 
ტისტულ ორგანიზაციებზე. : 

მიუხედავად «მისა, რომ „ვეფხვების« ლიდერები უარყოფდნენ 
C. განდის მკვლელობაში მონაწილეობას, 1991 წლის აგვისტოში 
ინდოეთის სპეცსამსახურებმა მიაკვლია თავდასხმის ორ ორგანი- 
ზატორს. ესენი აღმოჩდნენ „ვეფხვების“ მებრძოლნი –- სივასარანი 

და მისი ხელის შემწყობი სუბხა, რომლებმაც ბოლო მომენტში თავი 
მოიკლეს (17, 1991, გვ, 49). 

როგორც ყველა წამყვანი პოლიტოლოგი აღნიშნავდა: „ვეფხვე- 
ბის“ მთავარი მიზანი იყო, არ დაეშვათ რაჯივ განდის და მისი პარტიის 
გამარჯვება ამ არჩევნებზე, რადგან კარგად ესმოდათ, რომ ახალი 
მთავრობა გააჩაღებდა დაუნდობელ ბრძოლას „ვეფხვების არალე- 

გალური ბაზების წინააღმდეგ სამხრეთ ინდოცტთში, ამავე დროს, „ვეფ- 

ხვებმა# შური იძიეს 1987 წელს შრი-ლანკაში ინდური ჯარის შეყვა- 

ხისათვის, რომლის ინიციატორი რაჯივ განდი იყო. 
რაჯივ განდის მკვლელობის საიდუმლოება ჯერაც არ არის გახსნი- 

ლი, მაგრამ გამოძიებამ მსოფლიო საზოგადოების ყურადღება მიაქ– 

ცევინა შრი-ლანკის პრობლემაზე და იმ გარემოებაზე, თუ რა საშიში 

გასაქანი მიეცა „ვეფხვების“ საქმიანობას, რომელიც გახდა სამხრეთ 

აზიაში ყველაზე ძლიერი ტერორისტული ორგანიზაცია. 
„ვეფხვების“ ტერორი ბუმერანგივით მათვე მოუბრუნდა, ინდო- 

ეთის მთავრობამ გაააქტიურა თავისი ბრძოლა ექსტრემისტების საი- 

დუმლო ბანაკების წინააღმდეგ. მსოფლიოს წამყვანმა ქვეყნებმა (აშშ, 

ინგლისმა, იაპონიამ) მკვეთრად შეცვალეს თავისი პოზიცია შრი- 

·- ლანკის პრობლემის მიმართ. თუ ადრე ისინი მოითხოვდნენ შრი-ლან– 

კის ცენტრალური მთავრობისაგან, დაეწყოთ მშვიდობიანი მოლაპა- 

რაკება „ვეფხვებთან“, ახლა „გაგებით“ მოეკიდნენ კოლომბოს ბრძო- 

ლას „საერთაშორისო ტერორიზმის“ წინააღმდეგ. 
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გაააქტიურა თავისი სამხედრო საქმიანობა შრი-ლანკის მთავრო– 
ბამაც. 1991 წლის ივლის-აგვისტოში ჩრდილო–აღმოსავლეთ პრო- 
ვინციაში დაიწყო შეტაკებები, მთავრობის ჯარის გარნიზონი ჩაკე– 
ტილ იქნა ვიწრო ისპილოს" ყელში. 25 დღის განმავლობაში 8 ათასმა 
მედესანტემ მხოლოდ 10 კმ-ით შეძლო წინ წაწევა. მათ გა:უფთრებუ- 
ლი წინააღმდეგობა გაუწიეს „ვეფხვების“ გასამხედროებულმა და»- 

ჯგუფებებმა. მაგრამ მიუხედავად ამისა, გარნიზონი დებლოკირე- 
ბულ იქნა, ამ ბრძოლაში სახელმწიფო არმიამ დაკარგა 170 კაცი. 
თვეფხვებმა“ კ ი ––- 1500. 

ამავე აროს, შრი-ლანკის მთავრობა ეძებდა „ტამილთა პრობლე– 
მის“ გადაჭრას დიპლომატიური გზით, რისთვისაც პირველად შეიქმნა 
საპარლამენტო კომისია, რომელსაც დაევალა კონფლიქტის მშვიდო- 

ბიანი გზით გადაწყვეტა. „ვეფხვებმაც“ მკვეთრად შეცვალეს თავიან- 
თე პოზიცია და დღის წესრიგიდან დროებით მოხანეს ცალკე სახელ- 
მწიფოს შექმნის იდეა, ლანკიელ ხალხს მიეცა იმედი, რომ სისხლიანი 
კონფლიქტი დამთავრდა. ამ რეაწლიანი ომის დროს ცხადი გახდა, 
რომ ტამილთა პრობლემა უნდა გადაწყდეს არა ბრძოლის ველზე, 
არამედ მოლაპარაკების გზით.



პრიტიკა და ბიბლიოგრაფია 

დუნკან ფორესტერი -- „კასტა და ქრისბიანობა“ 

ლონდონის უნივერსიტეტ?ა 1980 წელს გამოსცა ინგლისელი მეც– 
ნიერის, ორიენტალისტის, დუნკან ფორესტერის ნაშრომი ––- „კასტა. 

და ქრესტიანობა“ (ანგლოსაქსური პროტესტანტული მისიების პოზი- 
ცია და პოლიტიკა კასტის მიმართ ინდოეთში). 

პროფ. დ. ბ. ფორესტერი 1970--78 წლებში მოღვაწეობდა სასექ- 

სის უნივერსიტეტის აზიისა და აფრიკის ქვეყნების ფაკულტეტზე, 
სადაც იკვლევდა კასტის პრობლემას, ერთ-ერთ ყველაზე აქტუალურს, 
ინდოეთის ახალი და უახლები ისტორიის პერიოდში, ნაშრომ- ძირი- 
თადაღ პროტესტანტული მისიების დამოკიდებულებას ეხება კასტის 
ინსტიტუტის მიმართ, როგორც თვით ავტორი აღნიშნავს შეს:ვალში: 
„ჩემი ყურადღება ამ წიგნში წამოჭრილმა საკითხმა მიიზიცა რო. 

გორც ძალზე საინტერესო და მნიშვნელოვანმა პრობლემამ მაშინ. 
როცა ზე ვმოღვაწეობდი მადრასში, იქ, სადაც წნრავალი დისკუსია: 
იმართება ი1 საკითხებზე, რომლებსაც ბე12 გამოკვლევა ეხება მიუ- 

სედავად ამისა სამეცნიერო ნაშრომის წერის დაწყება გაერთიანე- 
ბულ სამეფოში დაბრუნებიდან (1970) მხოლოდ რამოდენიმე წლის 

შემდეგ შევძელი“, 
1975 წელს ავტორი, სასექსის უნივერსიტეტის ხელოვნების კვლე– 

გის მხარდამჭერი ფონდის მეშეეობით, ხელმეორედ ეწვია ინდოეთს 

და მადრასისა და ბანგალორის ბიბლიოთეკებსა და არქივებში გაეც- 

ნო ნაშრომისათვის საჭირო მასალას, დისკუსია ჰქონდა ინდოელ მეც- 

ნიერებთან კასტისა და ქრისტიანობის ურთიერთდამოკიდებულების 
საკითხზე. დ. ბ. ფორესტერი აღნიშნავს, რომ კვლევის დროს გამოი- 
ყენა საეკლესიო სამისიონერო საზოგადოების, სახარების გავრცე- 
ლების გაერთიანებული საზოგადოების, მეთოდისტური სამისიონე- 
რო საზოგადოებისა და ქრისტიანული მცნების გავრცელების მხარ–- 

დამჭერი საზოგადოების არქივებსა და ბიბლიოთეკებში, ინდოეთის 

წარმომადგენლობის, ედინბურგის ახალი კოლეჯის, სასექსის უნივერ- 
სიტეტისა და შოტლანდიის ეროვნულ ბიბლიოთეკებში დაცული დო– 

კუმენტები, მასალები და გამოკვლევები. 
ი



წინის გარშემო წინადადებები და შენიშვნები გამოთქვეს ისეთმა 
ცნობ–ლმა მკვლევრებმა, ორიენტალისტებმა როგორებიც არია5, 
დოქტოლები –- პრატიმა ბოუისი და კენეტ კრეგი, პროფესორი – 
ერიკ შარპი (ამ უკანასკნელის ნაშრომი „არა ნგრევა, არამჭედ სრულ–- 
ყოფა“ «ნდოეთში ქრისტიანობის ისტორიის ერთ-ერთ უმნიშვნელო- 

ვანეს გამოკვლევას წარმოადგენს). 
პ“ოფ. დ. ბ. ფორესტერის ნაშრომში განხილულია როგორც თეო- 

ლოგიური, ასევე პოლიტიკური და სოციალური საკითხებ-, აჟტტორი 

შეძლე? -სდაგვარად ცდილობს მათ შეფასებას, თუძცა რაიმე განსა- 
კუთ“ებული დასკვნების გაკეთებისაგან თავს «კავებს. წიგნი ათი თა– 

ვისგა5 შედგება, დასკვნა მეათე თავად ბეუტანია აეტორს და მასში 
ფავტობოივად მთელი ნაშრომის მოკლე ანალიზს აკეთებს. გან.აკუთ- 
რებით აპნიშვნელოვანია წიგნის 1 თავი „იერარქია, თანასწორობა და 
რელიგია“, სადაც განხილულია კასტის რაობის, მისი არსის შესახებ 
ანთროპოლოგიაში დღეს არსებული ორი ძირითაღი მიმდინარეობა, 

კერძოდ, ორი ცნობილი დასავლელი მკვლევრის, პროფესოოების –- 
ლ. დეპონის და თ. ბეილის კონცეფციები, რომლებიც ფაქტობლი- 

ვად ამ მიმდინარეობების იდეოლოგებად შეიძლება ჩართვალოს. კაა 

ტის არსის საკითხი ინდოეთში დღესაც ყველაზე მნიშვნელოვანი და 
"ძნელად გადასაჭრელია, რადგანაც „სიძნელე არ არ»ს ახალი და მა 
ხანგრძლივი და კომპლექსური ისტორია გააჩნია, რომლეს სასღვრე– 
ბი ჯერაც არაა საბბოლოოდ მოხაზული... ისტორია გვასწავლის, რომ 
კასტის მარტივი და მოქნილი განსაზღვრისას ჩვენ კვლავ და კვლავ 
არ უნდ. დავივიწყოთ, რომ როცა მკვლევარი ფორმას აძლევს თავის 

„ ვარაუდებს, მისთვის გასაგები, მოსარგები იარაღის საშუალებით აყა– 
ლიბებს იმ დებულებებს, რომელიც მას გამოკვლევაში მოყავს და 

ყველაფერი ეს განპირობებულია მკვლევარის სოციალური და ინტე– 

ლექტუალური დონით... მათი მსჯელობიდან გამოდის ის, რომ ვსა 

თუ ის მეცნიერი, რომელსაც სწამს რომ მას ძალუძს წინ წაწიოს გა 
ბატონებული თვალსაზრისი... უფრო ღრმად წვდება (კასტის არსს 
–-მ. გ), ვიდრე ფიცხად მომქმედი სოციალური რეფორმატორი ანდა 

ევანგელისტი, რომელიც. განიხილავს კასტას, როგორც წსამართალ- 

დარღვევას, დანაშაულს, რომელიც უნღა ტრანსფორმირდეს ანდა 
გაუქმდეს საერთოდ... კასტა, ამის გარდა არის დროში განუსაზღე– 
რელი აბსტრაქცია, რომელიც შესაძლოა ამომწურავად არის აღწე- 

· რილი მანუს კანონებსა თუ სხვა ძველ ნაწარმოებებში; ეს არის სო– 

ციალური ფორმა, რომელსაც თავისი ისტორია გააჩნია, რომელიც 

იცვლებოდა და იცვლება დღესაც და არსებითად დაცილდა შის ბუნ– 
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დოვან, და ბნელ ფესვებს“ (გვ. 1). როგორც ვხედავთ, ავტორი არ. 
ცდილობს კასტის მისეული გაგების დაკონკრეტებას, მაგრამ უკვე 
ჩანს მისი პოზიცია, რომელიც თანდათანობით უფრო გამოიკვეთება 
დ. დუმონისა და ფ. ბეილისეული კასტის განსაზღვრებების წარმოდ– 
გენისას- 

ფ- ბეილი, დ. ბ. ფორესტერის აზრით, „ურყევად დგას ემპირიუ– 
ლი ს სოციოლოგიის ანგლო–საქსურ ტრადიციებზე და განიხილაგს კას–- 
ტას, როგორც სოციალური დიფერენციაციის თავძსებურად მყარ 
და უკიდურეს ფორმას“ (გვ. 2). ვნახოთ, როგორ განსაზღვრავს კას– 
ტის არსს ფ. ბეილი: მოცეპული საზოგადოებისათვის კასტური სის. 
ტემის არსებობა დასტურდება, თუკი იგი იყოფა ისეთ ჯგუფებად 

რომლებიც: 
ა) ჩაკეტილია (არავინ ეკუთვნის ერთდროულად ერთზე მეტ, 

ჯგუფს), 
ბ) ამომწურავია (ყველა ადამიანი რომელიღაც ჯგუფს ეკუთვნის); 
გ) კლასიფიცირებულია. 

“. ზემოთ აღნიშნული ნიშნები სოციალური დიფერენციაციის განმ-- 
საზღვრელ კრიტერიუმებს წარმოადგენენ. განვსაზღვრავთ რა „კას-: 
ტას“, ჩვენ იძულებული ვართ დამატებით განვაცხადოთ, რომ იგი' 

არის ჯგუფი: 
ღ) რომელიც ჩაკეტილია (მხოლოდ დაბადების მიხედვით ხდებ» 

მისი შედგენა), 
ე) რომელთა შორის ურთიერთობა განსაზღვრულია წესების (კა– 

ნონები) მიხედვით, 
ე) რომელიც კრებს და ადგილი არა აქვს კონკურენციას (1, გვ. 

107--124). 
ფ. ბეილის აზრით, კასტას არანაირი იდეოლოგიური, მით უმეტეს, 

რელიგიური ფაქტორი არ განსაზღვრავს და აქედან გამომდინარე, არ 
არის აუცილებელი, რომ კასტის პრობლემა ინდუიზმთან დავაკავში- 

როთ, იგი განიხილავს კასტას მოწყვეტილად, მისი კულტურული და 
რელიგიური ჩარჩოს გარეშე; მისთვის კასტა მხოლოდ სოციალური 

ინსტიტუტია და სხვა ქვეყნებში არსებულ სოციალური დიფერენცი- 
აციის სტრუქტურას ჰგავს. ამგვარი თვალსაზრისი ინდოელ ანთრო- 
პოლოგთა წრეშიც შეინიშნება, მას ნაწილობრივ იზიარებდა XIX 

საუკუნის ცნობილი ინდოელი ფილოსოფოსი და განმანათლებელი 

რამ მოჰან -როი, მაგრამ სხვა კუთხით და სხვა მიზნით (ჩვენი ახრით 

უფრო იმიტომ, რომ დაეცვა კასტური სისტემა ექროპელი მისიონე– 

რების შემოტევისაგან). ფ. გ. ბეილისეული კონცეფცია კასტის გაგე- 

31ჩ



ბის სოციალური თვალსაზრისის აშკარად უკიდურეს პოზიციას წარ– 
მოადგენს. 

პროფ. დ. ბ. ფორესტერი ნაწილობრივ იზიარებს ფ. ბეილის აზრს 

სოციალური დიფერენციაციისა და კასტური დიფერენციაციის იდენ- 
ტურობის შესახებ და აღნიშნავს: თეს მსგავსება გვიბიძგებს ვივარაუ– 
დოთ, რომ კასტური სისტემის შესწავლა ნათელს მოჰფენს სხვა სი– 
ტუაციებს სხვაგანაც, მაგალითად ––- სამხრეთ აფრიკაში, ანდა რასე- 
ბის ურთიერთობას –- შეერთებულ შტატებში“ (გვ. 3). ამასთან და– 

კავშირებით, საჭიროა კასტის წარმოშობის პრობლემის განხილვა. 

როგორც ინდოლოგთა უმეტესობა მიიჩნევს, კასტები არიული დაპუ- 
რობის პროდუქტია ადგილობრივ მოსახლეობასთან სისხლის აღრე– 
ვის შესაჩერებლად (ეს თეორია წამოაყენა ინგლისელმა მეცნიერმა 
ჰ. რისლიმ და შემდგომში ბევრმა მკვლვარმა გაიზიარა: ნ. კ. დატი, 
ჰ, რაო, დ. ს. გჰერიე, ე. პ. ბლანტი, ე. სენარი და სხვ. ). კასტური სის- 
ტემის შესახებ ცნობები გვხედება ვედებში, უფანიშადებში, ართპა- 
შასტრაში, მაჰაბჰარატასა და რამაიანაში, ხოლო მანუს კანონები ამ 

საკითხის კვლევისას ყველაზე ვრცელ და ფასდაუდებელ დოკუმენტს 
წარმოადგენს, რითაც მტკიცდება რომ კასტური სისტემა რელიგიურ 
წარმოდგენებს ეყრდნობა და ინდუიზმის ფილოსოფიურ საფუძველ- 

ზეა აღმოცენებული, დ. ბ. ფორესტერის მოსაზრება, თეთრკანიანი და 

შავკანიანი მოსახლეობის ურთიერთდამოკიდებულების შესახებ სამ- 

ხრეთ აფრიკის რესპუბლიკასა თუ აშშ-ში, საყურადღებოა, მაგრამ 
პარალელების ასე იოლად გავლება, ჩვენი აზრით, არ შეიძლება. 
ინდუიზმი ინდოეთის მოსახლეობის ძირითად რელიგიას წარმოად- 

“ გენს, მას აღიარებს ქვეყნის მთელი მოსახლეობის დაახლოებით 80%, 
ხოლო კასტური სისტემის წარმოშობა დრავიდების (ადგილობრივი 
პუმკანიანი მოსახლეობა) და არიელების შერევის წინააღმდეგ აღმარ- 
ული ბარიერია, მაგრამ კასტა რელიგიური ინსტიტუტია, მჭიდროდ 

ფესვგამდგარი ინდუიზმის აღმსარებელი მოსახლეობის ცნობიერე– 
ბაში, აპარტეიდის სამშობლოში კი, მართალია, არის ქრისტიანობის 
აღმსარებელი ნეგროიდული მოსახლეობა, მაგრამ მათი მოზრდილი 

. ნაწილი ჯერ კიდევ ტრადიციული რელიგიის ერთგულია და ამიტომ 
მათი ცნობიერებაც რასობრივ დიფერენციაციას რელიგიასთან აიგი- 
ვებს და ებრძვის, აპარტეიდი კაპიტალისტური, კოლონიური საზო– 
გადოების პირმშოა, კასტურ სისტემას კი დასაბამი ქრისტეს დაბადე- 
ბამდე 2000 წლით ადრე მიეცა, აქედან გამომდინარე, დაპირისპირე- 
ბაც თეთრკანიანებსა და შავკანიანებ. შორის აშკარა და მკვეთრია, 
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მეორე შემთხვევაში კი –– (კასტებს შორის დაპირისპირება) საკმაოდ 
მშვიდობიანი. საერთო მხოლოდ ერთია ამ ორ პრობლემას შორის –- 
რასობრივი აღრევის შეჩერება, ხოლო თუ დეტალებს ჩავუკვირდე- 
ბით, ბატონი დ, ბ, ფორესტერის აზრი, რომ კასტური სისტემის არსის 
ახსნა შუქს მოპფენს ყოველმხრივ ამგვარ საკითხება, შემდგომ ანა– 
ლიხს მოითხოვს. 

დ. ბ. ფორესტერი ფ. ბეილის კონცეფციაზე საუბრისას სამართ- 
ლიანად აღნიშნავს; „რელიგიური და იდეოლოგიური ფაქტორების 
უკუგდებით და ინდუისტური კულტურისა და რელიგიისაგან კასტის, 
როგორც სოციალური ს-სტემის იხოლაციით. ბეილის ელის საფრთხე, 
დაუკარგოს კასტის არსს სიმკვეთრე, განსაკუთრებულობა და · მხო- 
ლოდ მისთვის დამახასიათებელი მსოფლმხედველობა; მოახდინოს 

მისი, როგორც სოციალური სისტემის იზოლაცია ინდუისტური კულ- 
ტურისაგან დღა გააიგივოს დასავლური აზროვნებს მოდელებთან“ 
(გვ. 3). ამასთან დაკავშირებით, მას მოჰყავს ნაწყვეტი ანთროპოლო- 
გიაში კასტის რაობის შესახებ ე. წ. მეორე მიმართულების წარმო- 

მადგენლის ლ. დუმონის მიერ ბეილის კრიტიკიდან, სადაც იგი ბეი. 

ლისა და მის მიმდევრებს უცხადებს, რომ მათი დასავლური კატეგო- 
რიები აბრმაგვებს მათ და გერ ხედავენ კასტის სპეციფიკურ, ჭეშმარიტ 
არსს. ბატონი დ. ბ. ფორესტერი აცხადებს, რომ „ისინი (ბეილი და 
დუმონი –– მ. გ.) ეძებენ ახსნას, რომელიც თავისუფალი იქნება ხა- 
რისხობრიობისავგან, მაგრამ გამოხატულების ის მეთოდი და კონცეფ- 

ციები, რომლებსაც ისინი ეყრდნობიან, არა მარტო "დასავლური წარ- 
მომავლობისაა, არამედ ავიწროვებენ მათ თვალთახედვას და აიძუ- 

ლებენ მათ შეცდნენ, აღიარონ კასტის განსაკუთრებულობა, ანდა 

დაკმაყოფილდნენ მისით, აგრეთვე, უარყონ ევროპული საზოგადოე- 
ბ-სათვის დამახასიათებელი წარმოდგენები კანონიერების შესახებ. 

ბეილის ნაშრომის არსებითი სისუსტე, დუმონისაგან განსხვავებით, 
არის ის, რომ თანამედროვე დასავლური მოდელის მიხედვით იგი 

აიგივებს სტატუსს და ძალაუფლებას. სიმდიდრე და ძალაუფლება 
მაღალი სტატუსის მანიშნებელია კასტაში, ისევე როგორც კლასში, 

მაგრამ კასტურ იერარქიაში არსებობს ორი უკიდურესობა და ეთნო- · 

ლოგია აცხადებს, რომ სტატუსი მნიშვნელოვნად დამოუკიდებელია 

ძალაუფლებისაგან, ბრაჰმანი, რაც უნდა ღატაკი და სუსტი იყოს, 

სტატუსით მაინც კიბის სათავეში დგას თავისი რიტუალური სიწმინ- 

დის წყალობით, უმდიდრესი და ყველაზე გავლენიანი მიუკარებელი 

რიტუალურად უწმინდურია დღა შესაბამისად, უფრო დაბალი სტატუ- 
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სი გააჩნია" (გე. 3). ზემოაღნიშნული ცაეტატიდან გამომდინარე ბა- 

ტონი დ, ბ. ფორესტერი იგივე მოსაზრებაზე დგას, რაზეც ლ. დუმოხი 
ღა მაშინაც, როცა აკრიტიკებს მას, გერ მოჰყავს სხვა მოსაზრების 

სათანადოდ დამამტკიცებელი საბუთები, ჩვენი თვალსახრისის და- 

სამტკიცებლად განვიხილავთ, როგორც თვით დ. ბ. ფორესტერი 
უწოდებს, „მეორე პოლუსს“ ანთროპოლოგიაში. 

პროფ. ლ. დუმონისათვის კასტა „არის რაღაც ტოტალური §III 

ფნი0Vა, რომელიც მჭიდროდაა დაკავშირებული ინდუიზმთან“ (გე. 
ე). იგი თვლის, რომ ინდუიზმის არსის გაგების გარეშე, მხოლოდ და- 
საგლური აზროვნების მეთოდის საშუალებით, შეუძლებელია კასტის 
არსში ჩაწვდომა, მისი შეფასება. სეკულარიზმი, ინდივიდუალიზმი, 
თანასწორუფლებიანობა –– დასავლური სოციოლოგიური ღირებუ- 

ლებები დასავლური კონცეპტუალური სტრუქტურების ნაწილს წარ- 
მოადვენს, ხოლო კასტა „არის სოციალური სისტემა, რომელიც ისევე 

მყარი და მძლავრია, როგორადაც ეწინააღმდეგება ჩვენს ზნეობას და 
არ ემორჩილება ჩვენს ინტელექტს“ (2; გვ. 35). 

დასავლეთი ავალდებულებს აღმოსავლეთს სამოქალაქო ინდივი- 
დუალიზმის მრწამსსა და ფასეულობათა უნივერსალურობას, მაშინ, 
როცა ინდოეთში ფასეულობათა აბსოლუტურად განსხვავებული სის- 
ტემაა წარმოდგენილი, აქ სოციალურ იერარქიას რელიგიური წარ- 
მოდგეხები განსაზღვრავენ: სახოგადოებაში არიან წმინდა და არაწ- 
მინდა ჯგუფები და ადამიანის სოციალური სტატუსი მისი დაბადე 

ბიდანვე სწორედ ამით არის განპირობებული, ამგვარი ვითარებიდან 

გამომდინარე, კასტური მსოფლმხედველობა რელიგიურ წარმოდგენას 

ეფუძნება და მისთვის გვერდის ავლა კასტის განსახღვრის დროს 
დიდი შეცდომაა. „ამგვარად. "კასტის ჭეშმარიტი მნიშვნელობა შეიძ- 
ლეზა ამოვიცნოთ მხოლოდ ინდუიზმის კონტექსტში, სადაც ეს სჰე– 
ციფიკური რელიგიური მსოფლმხედველობა მოქმედებს. ინდოეთის 
გარეთ, მაგალითად, შრი-ლანკაში ანდა პატანებს შორის ჭეშმარიტი 

კასტა არ და ვერც იარსებებს მაშინ, როცა ინდუისტთა შორის კასტუ- 

რი დიფერენციაცია, წეს-ჩვეულებები და დამოკიდებულებანი ჯიუ- 
ტაღ აგრძელებენ არსებობას თვით იმათ შორისაც კი, ვინც აშკარად 

უარყკო ინდუიზმი და სხვა რელიგია აღიარა, მაგალითად ქრისტიანო– 

ბა, იალამი თუ იუდაიზმი, რომლებიც ადამიანთა გამთანაბრებელ 

აღმსარებლობებს წარმოადგენენ. ძველი, კასტური იერარქიული და- 

მოკიდებულებანი კვლავ ცოცხლობს, რადგანაც რწმენის "შეცვლა 

იმღენად ღრმად არ მომხდარა, რომ შებრძოლებოდა იერარქიული 

მსოფლმხედველობის გავრცელებულ გავლენას“ (გვ. 4). აი, ამგეარ 
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მიდგომას კასტის არსის გაგების მიმართ დ, ფორესტერი ასეთ კო– 
მენტარს უკეთება: „დუმონის პოზიცია, რომელიც ტრადიციას აგრ- 

ძელებს და უფრო ადრე ბუქლეს ნაშრომში ექნა წარმოჩენილი, წარ- 

მოადგენს თვალსაზრისს, რომელიც სოციოლოგიურად ფილოსოფი- 

ური იდეალიზმის ღრმა გავლენას განიცდის. მის მიერ ყურადღების 
გამახვილება ნორმატიული მსოფლმხედველობის ჰმნიშენელობაზე 

წარმოადგენს მნიშვნელოვან კორექტივას იმათი მოსაზრების სა- 
წინააღმდეგოდ, ვისაც შესაძლებლად მიაჩნდა საკითხი ფასეულობის 
შესახებ სოციალური ანალიზის დროს უგულებელეყო. დუმონის 

მცდელობამ, აეხსნა კასტის არსი შიგნიდან, ისე, როგორსაც «გი სი- 
ნამდვილეში წარმოადგენდა, ·იმის მაგიერ, რომ ჩაეთრია იგი უცხო 

და საცოდავ კონცეპტუალურ სტრუქტურაში, მისი წიგნი სოციო- 

ლოგიაში კლასიკურ ნაშრომად აქცია, მაგრამ ჩვენ მოვალენი ვართ 

ვიკითხოთ, ვისი თვალებით ცდილობს იგი “შეხედოს ამ საკითხს?“ 
(გვ. 4), და დ. ფორესტერი ეთანხმება მეორე ინგლისელი მეცნიერის 
–- ჯონათან პერის თვალსაზრისს, რომ დუმონის პოზიცია კასტის 
არსის გაგების მიმართ „უფრო მეტად სამყაროს შესახებ ბრაჰმანთა 
თვალთახედვიდან გამომდინარეობს“ (მ, გგ. 109). როგორც ზემო- 
მოყვანილი ციტატიდან ჩანს, პროფ. დ. ფორესტერი ბატონ ლ. და- 
მონს ბრალს ფილოსოფიურ იდეალიზმში დებს და ხაზს უსვამს იმას, 
რომ კლასობრივი თვალსაზრისით, პროფ. ლ. დუმონი უმაღლესთა 
ე. ი. ბრაჰმანთა ინტერესების გამომხატველია. ჩვენი ღრმა რწმენით 
კი, ეს უკანასკნელი, სავსებით სწორად აფასებს კასტის არსს, საჭიროა 
“მხოლოდ თვალის გადავლება ინდუისტური წმინდა წიგნებისათვის, 
რომ აშკარად დავინახოთ, ერთი რამ –– კასტური დიფერენციაციის 
ასახსნელად არავითარ შემთხვევაში არ შეიძლება ვიხელმძღვანელოთ 
დასავლური სოციოლოგიური მსოფლმხედველობით, რომელიც არსე– 
ბითად ქრისტიანობის არსიდან ამოდის ადამიანთა თანასწორობის 
'მესახებ. ამ შემთხვევაში ჩვენ რელიგიური რწმენის მიხედვით გან- 

საზღვრულ დიფერენციაციასთან გვაქვს საქმე, რომელსაც რასობრი- 

ვი საფუძველი გააჩნია. უპირველესად, მიუხედავად იმისა, რომ კას- 

ტურ დიფერენციაციაზე თავის დროზე ალბად სოციალურ-ქონებ- 

რივმა და პროფესიულმა მომენტმაც იქონია გავლენა, განმსაზღვრე- 

ლი როლი მას არამც და არამც არ შეიძლება მივაკუთვნოთ, სტატუ- 

სისა და ძალაუფლების დაკავშირება ინდოეთში ინდუიზმიდან გამომ–- 

დიხარე მოხდა, ევროპაში კი –– ინდივიდუალუიზმიდან გამომდინარე. 

პესიზმი, რასაც ინდუისტური ფილოსოფიის უმთავრეს ნიშნად მიიჩ- 
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ნევენ, სწორედ იმაში მდგომარეობს, რომ კასტური სისტემის საშუა–- 
ლებით ინდივიდუალიზმი საზოგადოებრივ ცხოვრებაში ფაქტობრი- 
ვად უარყოფილია, რელიგიის მიერ წმინდათაწმინდა მოვალეობად 
მიჩნეულია მხოლოდ ღვთის მიერ დაკანონებული წესის მი- 
ხედვით «კხოვრება და რომელიც პიროვნებისათვის უშუალოდ 
კასტური მდგომარეობით არის განსახღვრული. როგორც ბე- 
ილის, ასევე დუმონის თვალსაზრისებზე მსჯელობისას პროფ. დ, ბ. 

ფორესტერი სამართლიანად ასკვნის: „ჩვენი მიზანი არ არის არბიტ– 
რის როლი შევასრულოთ ორ პოზიციას შორის, ანდა კასტის განსაზ–- 
ღვრის ჩვენეული ვერსია მოგაწოდოთ. დუმონი:და ბეილი წარმოად- 
გენენ ინტერპრეტაციათა სპექტრის ორ უკიდურეს წერტილს, რაც 
ღირსმნიშვნელოვანია ჩვენთვის, რადგან იგი გვიჩვენებს კომპლექსუ- 
რობის მუდმივ აუცილებლობას კასტის გაგების მცდელობის დროს, 
ისევე, როგორც წარმოგვიდგენს ინტერპრეტაციათა სხვადასხვა მი- 
მართულებას, რომელთა უმეტესობა ჯერ კიდევ ადრეულ პერიოდში 
არსებობდა“ (გვ. 5). 

ამის შემდგომ პროფ დ, ბ. ფორესტერი წარმოგვიდგენს თავიაი 

ნაშრომის მიზანს: „ინგლისელი პროტესტანტი მისიონერებისა და 

ინდოელი ქრისტიანების მიერ კასტის არსის გაგება და მისი მნიშვნე- 

ლობის შეფასება XVIII ს-დან დღემდე“. ავტორი ცდილობს შეადღა- 

როს მისიონერთა და ინდოელ ქრისტიანთა მიერ კასტის მათეული 

გაგება ევროპული აზროვნების წესს და აგოეთვე, იმ რელიგიული 

სექტების თვალსაზრისს, რომელსაც ეს მისიონერები ეკუთვნოდნენ: 

„ჩვენ უფრო ღრმად უნდა გამოვიკვლიოთ კასტის მიმართ პროტეს- 

ტანტების პოზიციის ფესვები, არ განვიხილოთ ისინი მარტივად, რო- 

გორც დასავლური იმპერიალიზმის ტიპური“ გამოხატულება აღა 

ზემოაღნიშნული მისიონერების სოციალური და ეკონომიკური მიდ- 

გომის პროდუქტი. ეს ფაქტორები უცილობლად მნიშვნელოვანია, 

კერძოდ, როცა ინტერპრეტაციების დაცილებასა და არტიკულაციის 

ფორმებს ეხება. მაგრამ მნიშვნელოვანია ის, რომ პირველ ყოვლისა 

უნდა თვალი მივაპყროთ ქრისტიანულ შემკვიდრეობას, . რომელსაც 

მისიონერები ასე მუდმივად და განსაკუთრებით მიმართავენ თავიანთ 

არგუმენტებში... პროტესტანტები საერთოდ უფრო კარგად და 

ენერგიულად გამოხატავდნენ ანტაგონიზმს კასტების მიმართ, ვიდრე 

ერისკაცი მეცნიერები, კერძოდ კი –– უტილიტარელები" (გვ. 7). 

დ. ბ, ფორესტერი საკმაოდ ნათლად გვიხასიათებს უტილიტარულ 

მიმდინარეობას ევროპაში, ეგალიტარიანიზმის ფესვებს და აღნიშ“ 

რავს, რომ თანასწორობის (ეგალიტარიანიზმის) პრობლემა ქრისტია- 

42



ნულ მსოფლმხედველობაში უშუალოდ უკავშირდება მისირნერების 
მიელ კასტის გაგების საკითხს ინდოეთში: „ჩეენი ნაშრომის მთავარი 

პროზლემა არის ის, თუ პოოტესტანტებმა როგორ განავითარეს ინდო- 
ეთმი თანასწორობის იდეა, როგორც ქრისტუანული ქველმოქმედების 

ნიმუმ-”, და დაიწყეს შეტევა კასტებისა და იერარქიული პრინციპების, 
როგორც ·„ქრისტიანობისადმი ანტაგონიტურად დაპირისპირებული 
პრინყიპების წინააღმდეგ. ჩვენ მოგვიანებით გამოვიკვლევთ, თუ რა- 
ტომ მოხდა, რომ პროტესტანტიზმი ინდოეთში ასე ძალიან ებრძოდა 
კასტის არსებობას ქრისტიანულ საზოგადოებაში უფრო მეტად, ვიდ- 
რი კლასებს ევროპაში. ძალზე უცნაურია, მაგრამ სახეზეა ის, რომ 

ახალშექმნილი ეკლესიები ინდოეთში ასეთ რადიკალურად ეგალიტა- 
რულ ხაზს ატარებდნენ, რომელიც მაგალითად ევროპაში დაკავშირე- 
ბული „ყო სექტათა უკიდურეს უთანხმოებასთან“ (გვ. 10). შემდეგ 
ბატონი დ. ბ. ფორესტერი მოკლედ მიმოიხილავს კასტის გაგებისა და 
მის მ-ღმართ დამოკიდებულების შესახებ ქრისტიან მისიონერთა შე- 
ხედულებებს, რომლებიც ქრისტიანობის სხვადასხვა მიმართულებებს 
წარმოადგენდნენ ინდოეთში, კერძოდ, კათოლიკე მისიონერების: 
ფრანცისტ ქსავიერისა და რობერტო დე ნობილის, პროტესტანტების: 

სეეგენბალგის. გრუნდემანის, გრაულის. აღნიშნავს იმ ურთიერთდა- 
პირისპირება", რაც ამ ორ ძირითად მიმართულებაში მისიონერთა 

სხვადასხვა დაჯგუფებებს შორის იყო აღნიშნულ საკითხზე. 
პროტესტანტთა კონსენსუსის საკითხზე მსჯელობისას, რაც 

1792--1850 წლებში კასტის შესახებ გამართული დისკუსიის შედეგს 
· წარმოადგენდა, პროფ. დ. ბ. ფორესტერი განიხილავს პირველი ბაპ- 
ტისტი მისიონერების, ჯონ ტომასისა და ვილიამ კერეის, თვალსაზ- 
რისს აღნიშნულ პრობლემაზე და ხაზს უხვამს იმ თავისებურებებს, 
რაც კასტაზე შეტევის დაწყების დროს ახასიათებდათ მათ. კერძოდ; 
1, ბაპტისტებმა, შეტევა უშუალოდ ბრაჰმანების წინააღმდეგ დაიწ– 

წყეს; 2. კერეისა და მის თანამოაზრეებს სწამდათ რომ ინდუიზმის 

მიმართ მათი დამოკიდებულება ქრისტიანული ეთიკისაგან გამომდი– 

ნარეობდა, ისინი არ ავალდებულებდნენ გაქრისტიანებულებს მიე- 
ღოთ დასავლური ცხოვრების წესი, როჭორც დ. კოპფი აღნიშნავს ეს 
იყო „ელასტიურად შემგუებლური4 ფილოსოფია; ვ. მიუხედავად 

ინდური კულტურის მიმართ გამოჩენილი ჯსიმპატიებისა, კასტების 

მიმართ სერამპორელები შეუპოვრები იყვენენ, რადგან მათი თვალ- 

საზრისი დაფუძნებული იყო არა დასავლურ ახროვნებახე, არამედ 

სახარებაზე. | ' 
წიგნში ავტორი ეხება საყოველთაო განათლების პრობლემას 
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ინდოეთში და კასტის საკითხის გადაჭრის ცდებს როგორც სერაჭპო-. 
რელების, ასევე მათ შემდგომ მოღვაწე დიდი მისიონერის, ქრისტია- 
ნობის ისტორიაში ერთ-ერთი ღირსშესანიშნავი პიროვნების–-–ალექ- 
სანდრე დაფის მიერ. მიუხედავად იმისა, რომ დ. ბ. ფორესტერი აშკა- 
რად წარმოაჩენს ამ უკანასკნელის ღამსახურებას ხალხთა ,ფართო 
მასების განათლებისა და კასტის წინააღმდეგ პირველი შეტევის <.9- 
ყების საქმეში, არც თუ ისე სასიამოვნო ფრაზას წარმოთქვამს: „ვი- 
ლიამ კერეი და მისი კოლეგების უმეტესობა მისიონერთა ტიპული 
წარმომადგენლები იყვნენ, რომლებსაც ინგლი>ული ჩსასოგადრებები 
გზავნიდნენ 1860 წლამდე, სადაც ისინი მოხვდნენ „დახელოვნებული 
ოსტატების“, ხელოსნებისა და ვაჭრების კასტიღან, რომლებსაც ჯა- 

აჩნდათ თანდაყოლილი ძლიერი სურვილი უკეთესი ცხოვოვა-ს 
სტანდარტების მიმართ“ (გვ. 23). მკვლევარი აღნიშნავს, როჭ მის”ო- 

წერები, რომლებიც ინგლისში არსებული სოციალური კიბის დაბ:ლ 

საფესურზე იმყოფებოდნენ, ბუნებრივია, კასტურ დიფელენციაციას 
კეთილი თვალით არ შეხედავდნენ. ავტორი ამ შემთხვევაში ტესდენ- 
ციურია და ვფიქრობთ, რომ მხოლოდ სოციალურ წარმომავლობას 
არ შეიძლება განესაზღვრა კასტის ინსტიტუტის მიმართ დამოკიდე- 
ბულების საკითხი, ჩვენ არ გამოვრიცხავთ, რომ არსებობდნენ შ-სიო- 
ნერები, რომლებიც, მიწიერი მოთხოვნილებების გამო, მიღი“- დნენ 

ინდოეთში, მაგრამ ცალკეული შემთხვევების ფართოდ განზ<გალება 
არ უნდა იყოს სწორი, მოგვიანებით პროფ. დ. ბ, ფორესტელი აცხა:- 
დებს: „კასტების უარყოფის იდეა, რომლის პიონერებიც იყვნენ ვი- 
ლიამ კერეი და მისი თანამოღვაწეები, საბოლოოდ გაერთიანდა საერ- 
თოდ, ინდური კულტურის მიმართ მტრულად განწყობილ მიმართუ- 
ლებებთან, ეს დამოკიდებულება კი სავსებით უცხო იყო სერამპორ- 
ში განვითარებული პოზიციისათვის“ (გვ. 28). ეს მიმართულებები, 
ჩვენი ახრით, არ შეიძლება ჩაითვალოს მტრულად განწყობილად, 
რადგან ინგლისური განათლების სისტემის დანერგვა და ქვეყნის ვეს– 
ტერნიზაცია ინღოეთისათვის პროგრესული მოელენა იყო. საბო- 
ლოოდ, სწორედ ამ ტენდენციამ განაპირობა ინდოეთში ევროპულად 
განათლებული საზოგადოების შექმნა, რომელმაც მეწარმეობა დაიწ- 

"ყო და ხელი შეუწყო კაპიტალიზმის განვითარებას ინდოეთში, მოგ- 
ვიანებით კი –– ქვეყნის განთავისუფლებას ინგლისის კოლონიური 
იმპერიისაგან. თვით ცნობილი ინდოელი განმანათლებელი, რაპ მო– 
ჰან როი, როდესაც კალკუტაში სანსკრიტული კოლეჯის გახსნის სხა- 
კითხი დადგა, თავის სტატიაში ამ იდეის წინააღმდეგ გამოვიდა და 
ევროპული ტიპის სასწავლებლის გახსნა მოითხოვა. ევროპული გა- 
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ნათლების სათავეებთან, როგორც სამართლიანად შენიშნავს პროფ. 
დ. ბ. ფორესტერი, მისიონე“ები იდგნენ, რომელთა მიზანი იყო გაქ- 
რისტიანება, ამ მიზნის მისაღწევად კასტური ბარიერების გადალახ- 
ვის მცდელობა განათლების სისტემაში მნიშვნელოვან მომენტს წარ- 
მოადგენს. ავტორი შენიშნავს იმასაც, რომ მისიონერთა ნაწილის 
სკოლას არ მიიჩნევდა იმ ადგილად, სადაც გადაწყდებოდა კასტის 
პრ-–ბლემა (როგორც შემდგომში დაგვანახა ისტორიამ განათლების 
გავრცელებამ ხალხის ფართო მასებში ხელი შეუწყო მოსახლეობის 
კარჩაკეტილობის რღვევას, მაგრამ კასტის საკითხის გადაჭრა ვერ 
შეძლო). ! 

დ. ბ. ფორესტერი მართლაც საინტერესოდ და დამაჯერებლად 

წარმოგვიდგენს შოტლანდიური მისიის (კერძოდ ალ. დაფის) მოღ- 

ვაწეობას. ამასთან დაკავშირებით, განიხილავს შოტლანდიური განმა- 
ხათლებლობის არსს, ცნობილი შოტლანდიელი განმანათლებლების 
(უ. რობერტსონის, ჯონ ინგლიზის, თომას ჩელმერსის) შეხედულე- 
ბებს კასტის Lაკითხზე, ორ მიმდინარეობას შოტლანდიურ ეკლესია- 
ში, რომელიც ზემოაღნიშნულმა პრობლემამ განაპირობა (ზომიერებს 
და ევანგელისტებს), მსჯელობს ალ. დაფის მიერ წამოყენებული 

„ფილტრაციის თეორიაზე“ და მის მცდელობაზე ამ თეორიის გან- 
ხორციელებისათვის, რომლის შედეგადაც, საბოლოო ჯამში, მთავრო– 

ბის მხარდაჭერით „ახალ დაწესებულებებში (იგულისხმება სკოლები 

–- მ. გ.) მნიშვნელოვანი კანონი იქნა შემოღებული––მიეღოთ ყველა 

ვაჟი განურჩევლად, მათი კასტური კუთვნილების მიუხედავად“ 
(გვ. 31)· : 

' ბატონი დ. ბ, ფორესტერი სამართლიანად აღნიშნავს, რომ ეკლე- 
სიაში კასტის დაშვება-არდაშვების საკითხის გადაწყვეტისას მთავარი 
მომენტი იყო იმის გაგება, როგორ ინსტიტუტს წარმოადგენდა კასტა, 
სამოქალაქოს თუ რელიგიურს., თუ ეს იყო სამოქალაქო ინსტიტუტი, 
მისი დაშეება ქრისტინულ ეკლესიაში თითქმის არ იყო რაიმე პრობ- 
ლემასთან დაკავშირებული, მაშინ, როცა სხვა რელიგიური ინსტიტუ– 
ტის ქრისტიანულ რწმენასთან შეთავსებას, ფაქტობრივად, დაუშვე–- 

ბლად მიიჩნევდნენ. ეს ორი ასპექტი, კასტის ინსტიტუტის გაგებაში, 

კასტური პრობლემის გაჩენასთან ერთად დომინირებდა და დღესაც 
- საბოლოო შეთანხმება არ არის მიღწეული მეცნიერებსა თუ მისიო- 

ნერებს შორის. ბატონი ფორესტერი ამ შემთხვევაში ნეიტრალური 

პოზიციის დაჭერას ცდილობს და მხოლოდ ამ ორი თვალსაზრისის 

გადმოცემით კმაყოფილდება, თუმცა, ამასთანავე, მაინც აკრიტიკებს 

ეპისკოპოს ვილსონის უკიდურეს ანტიკასტურ პოზიციას, რამაც ანგ- 
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ლიკანი მისიონერების მასობრივი დენა გამოიწვია ლუთერანულ მი– 
სიებში, რომლებიც უფრო შემწყნარებლურად ეკიდებოდნენ კასტის 
გაგების საკითხს და ამასთან დაკავშირებით, დაწვრილებით განიხე- 
ლავას იმ კონსენსუსის არსს, რასაც ღიდი მღელვარებების შემდეგ 

ჰქონდა ადგილი პროტესტანტ მისიონერებს შორის. კონსენსუსმა 

სასტიკი ომი გამოუცხადა კასტას ეკლესიის შიგნით და უწოდა მას 
· ამორალური ინსტიტუტი, რომელიც არა მარტო ევანგელიზაციის საქ- 
მეს ეღობება წინ, არამედ მორალურად რყვნის ადგილობრიგ ეკლე- 
სიას. კასტა მან რელიგიურ ინსტიტუტად მიიჩნია, და ამდენად, დაუშ- 

გებლად ჭეშმარიტ მორწმუნეთა შორი! 2-ანათვლის წინ ინდოელს 
ჯერ კასტა უნდა უარეყო. ამგვარმა კონსენსუსმა პროტესტანტი მი– 
სიონერების ერთი ნაწილის გამოყოფა და ლაიფციგის ლუთერანულ 
მისიაში გადასვლა გამოიწვია, მაგრამ ავტორი სამართლიანად აღნი შ– 
ნავს, რომ „საშინელი ბრძოლა პროტესტანტულ მისიებს შორის დამ- 
თავრდა.., პროტესტანტულმა მისიებმა გააკეთეს თავიანთ შესაძლებ– 

ლობაზე მეტი, მოახდინეს გავლენა მთავრობის პოლიტიკაზე და შეტე– 
ვა შეიტანეს კასტებზე არა მარტო ეკლესიის შიგნით, არამედ პოლი– 
ტიკის სამუალებით, ყველაზე დრამატულ მოვლენას” მთავ”ობაზე 
პოლიტიკური დაწოლის დროს ადგილი ჰქონდა 1857 წ. სიპაელთა 
აჯანყების შემდეგ მის გამომწვევ მიზეზებზე ზემოქმედების შესახებ 
მთავრობის პოლიტიკი გარშემო გამართულ დებატების დროს" 
(გვ. 43.). სწორედ ამ პრობლემას განიხილავს პროფ. დ. ბ. ფორესტე– 

რი წიგნის მესამე თავში – „1857 წლის აჯანყება და კასტის საკით+ 
ხე“, 

1857--58 წლებში სიპაელთა აჯანყების შესახებ ბატონი დ, ბ. ფო- 
რესტერი ფრიად მნიშვნელოვან თვალსაზრისს წარმოგვიდგენს. კერ- 
ძოდ, აჯანყების მიზეზებზე საუბრისას მკვლევარი პირველ ადგილზე 
სწორედ კასტის საკითხს აყენებს და მოყავს ციტატა უცნობი ავტო» 
რის პამფლეტიდან: „ჩრდილოეთ ინდოეთის მკვიდრთა აზრი აჯანყე– 

"ბის შესახებ“ (ლონდონი, 1858), „ზრუნვის დროს (იგულისხმება საქ- 
მიანობა გაქრისტიანებისათვის –– მ. გ.) თქვენ არ უნდა ჩაერიოთ 
მათ კასტაში, თქვენ არ უნდა დააძალოთ მათ მიირთვან იმათ მიერ 
მომზადებული საჭმელი ვინც მათი თანასწორი არ არის, ანდა ყელში 

გაღასცდეთ ქონი ევროპელების მიერ გაკეთებული ვაზნების მიხე–- 

ზით", (გვ. 56). ეს გაფრთხილება, ფაქტობრივად, ინგლისის ხელისუ- 
ფლების მისამართით იყო ნათქვამი და პროფ. დ. ბ. ფორესტერი პამ 

მოსაზრებაზე მსჯელობისას ჩვენს ყურადღებას მიაპყრობს ოსტ-ინ- 

დოეთის კომპანიის მიერ წინა წოებში გატარებული სოციალ-ეკონო- 
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მიკელი და რელიგიური პოლიტიკისაღმი: ავტორი სას უსვა“ იმ 

გარემოებას, რომ ქროსტიან მისიონერთა (და არა მარტო მისიონერთა) 

ახრით, მთავრობა მეტისმეტად შემწყნარე-ლ=- რად ექცეოდა კასტის 
პრობლემაა, მას, ფაქტობოლვად, არანაირი ზემოქმედება არ მოუცხდე- 

სია ამ „ვნების«, როგორც მისიონერების ერთ ნაწილს მიაჩნდა, არა 
თუ მოსაკპობად, არამედ მისი სიმტკიცის ოდნავ შესარყევადაც კი. 

თვით სიპაელთა არმიაში სამხედრო ჩინების განაწილებაც კასტურ 
იერარეაას ეფუძნებოდა, ხოლო ცუე:ეზი სხვადასხვა სტატუსია მქო- 

წე კასტის წარმომადგენლებს გან,ხეაგებული საყოფაცაოვრებო პი- 
რობები გააჩნდათ. პროფ. დღ. ბ, ფორესტერი ამ საკითხებზე მსჯელო- 
ბის დროს მისიონერებს შობის ორ მიმდინარეობას გამოყოფს: 1. 

ისინი, ვინც მიიჩნევდნენ რომ აჯანყების მთავარი მიზეზი მთავრობ-ს 
მიერ გატარებული შემწყნარებლური პოლიტიკა იყო კასტის მიმართ 

დღა ამიერიდან დაუყოვნებლივ უნღა დაწყებულიყო მკვეთრი სოცია- 
ლური და რელიგიური რეფორმები ამ დაბრკოლების დასაძლევად და 
მასობრივი გაქრისტიანებისათვის, ეს უკანა,კნელი ერთგვარი სასჯე- 
ლი უნდა ყოფილიყო აჯანყებულთათვის და 2. ის ვინც თვლიდა. რომ 
რეფორმები მართალია აუცილებელია, მაგრამ ისინი თანდათან უნდა 

განხორციელდეს, რადგან თითქმის შეუძლებელია კასტის, ინდოელთა 
ცნობიერებაში ღრმად ფესვგამდგარი ინსტიტუტის ერთბაშად ძოს- 

პობა (ალ. დაფი, ე. ჯ. ჰარდეი და მისაონერთა დიდი ნაწილი). მთავ- 

რობის პოზიცია, აღნიშნულ საკითხზე. მკვეთრად საპირისპირო იყო, 

მაგალითად,. ლორდი ელენბოროუ ფიქრობდა, რომ აჯანყების მთავა– 
რი მიზეზი იყო მთავრობის მიერ მისიონერთა სკოლებისათვის სუბ- 
სიდიების მიცემა და ამიერიდან ამგვარი რამ აღარ უნდა განმეორე- 
ბულიყო. საერთოდ, უნდა ითქვას, რომ 1856-1857 წწ- სიპაელთა 
აჯაწყების შესახებ, ავტორი ფრიად საინტერესო ღა საყურადღებო 

ცნობებს გვაწვდის. · : 
კატის პრობლემის შესახებ საზოგადოებრივი აზრის ფორმირე- 

ბის ისტორიას ეხება წიგნის შემდეგი თავები. ცალ–ცალკე არის გან- 
ხილული XIX საუკუნეში მოღვაწე ინდოელი ქრისტიანების; ქრის- 
ტიან დევიდის, ს. ვიშვანათანის, ს. ბ. რამანუჯულუ, კრიშნა მოჰან ბა– 

ნერჯას, ლალ ბეჰარი დეის, ბრაჰმო ბანდჰავ უპადჰიაიას, კალი ჩარან 
ბანერჯას, ს, პულნი ანდის თვალსაზრისი კასტის საკითხზე ინდოეთში 
ქრისტიანობის დაპირისპირებაზე კასტური ბარიერების მიმართ. ლი- 
ბერალუმა მიღგომამ აღნიშნული პრობლემის მიმართ, აღნიშნავს 

ავტორი, მნიშვნელოვანი როლი ითამაშა პროტესტანტული მისიების 

მიერ კასტის მიმართ შეუპოვარი დამოკიდებულების შესუსტებაში. 
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ამ მხრივ. ბატონი დ. ბ. ფორესტერი ღიდ როლს ან-ჭქებს ცნობილ 
ორიენტალისტებს მაქს მიულერს და მონიერ მონიერ-ვილიამსს, ასე- 
ვე ინდოელ ქრისტიანსა და საზოგადო 1ოღვაწეს კეზუბ ჩანდა სენს, 

აგრეთვე, ინგლისელ სასულიერო პირებს: ფ. დ. მორისს, კოლერიჯს, 

ს, ფ. ენღრიუსს, ფარქუარს, ლუკასს, მაქლეოდ კემპბელს, ტ. ე: სლა– 
ტერს, რომლებმაც უკანა პლანზე გადასწიეს კასტის როგორც სამო- 
ქალაქო თუ რელიგიური ინსტიტუტის შესახებ კაზჭათი და ე- წ. სრულ- 

ყოფის (წსIIIIII6იI) თეორია წამოაყენეს, რომელიც გულისხმობდა 
კასტის არა მოსპობას, არამედ ქრისტიანული მოძღვრების საფუჰძ- 
ველზე მისთვის ახალი შინაარსის მინიჭებას, მის „დასრულება", 

სრულყოფას“ (ამ თეორიამ შემდგომში მნიშვნელოვანი როლი ითა- 
მაშა დამოუკიდებელ ინდოეთში ეკლესი-ს ე. წ: გაინდოელების სა- 

კითხში). 

პროფ. დ. ბ. ფორესტერი აანალიზებს ისეთი შე"ანიშ5ავი ინდოე- 

ლი მოღვაწეების, ფილოსოფოსების, თვალსაზრისს კასტების შეს:- 

ხებ როგორებიცაა მაჰათმა განღ-, სარვეპალი რადჰაკრიზნანი, ვივე- 
კანანდა, განსაკუთრებულ ყურადღებას უთმოას მაჰათმა განდის მო- 
სასრებას აღნიშნული საკითხის გარშემო და სამართლიანად შენიშ- 
ნავს, რომ. ეს უკანასკნელი არ უარყოფს კასტას, არამედ გამოდის 
იმის წინააღმდეგ, რომ პროფესიის გამო ადამიანი უწმინდურად ჩა”- 
თვალოს (მწმენდავები, მრეცხავები, ტყავის დამამზადებლები და 

ა. შ.), მაგრამ სოციალურ რეფორმებს კასტის წინააღჰდეგ არ მოით- 
ხოვს, ქრისტიანობეს მიმართ მისი დამოკიდებულება ”შემწყნარებ- 
ლურია, მაგრამ არ არის ქრისტიანი მისიონერების მოღვაწეობის გაგ- 

რძელების მომხრე და მიზეზად თვლის იმას. რომ ქრისტიანობამ გერ 

გადაჭრა ჰარიჯანების პრობლემა ინდოეთში, მაგრამ ეს პრობლემა 

ვერც განდიმ და ვერც განდიზმმა ვერ გადაწყვიტეს. 
პროფ. დ. ბ, ფორესტერი კასტისა და ქრისტიანობის დამოკიდე– 

ბულების საკითხს ინდოეთში XX საუკუნეში, განსაკუთრებით კი და- 

მოუკიდებლობის მოპოვების (1947) შემდგომ, წარმოგვიდგენს ნაშ- 
რომის IX თავში დღა განსაკუთრებულ ყურადღებას მი:ჰყრობს ე. წ. 
თომას (ქერალას) ქრისტიანებს. ამ საკითხს იგი ჯერ კიდევ V თავში 
ეხება და უნდა აღვნიშნოთ, რომ საინტერესოდ მოგვითხრობს ამ 
უძველესი ქრისტიანული თემ:ს ისტორიას ინდოეთის მიწაზე. გვიხ–- 
სნის, თუ რა ადგილი დაიკავა მან ინდოეთის კასტურ სისტემაში და 
რამ მიიყვანა ოდესღაც ეს მჭიდროდ შეკრული თემი დანაწილებამ- 
დე. ავტორი ასევე წარმოგვიდგენს თემის შიგნით ადამიანთა დიფე- 
რენციაციის ფორმას, რომელიც ინდუიზმიდან გადაიღეს წმ. თომას 
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ქრისტიანებმა და საჭიროა აღვნიშნოთ, რომ ეს პრობლემა ძალზე 

ნათლად და კორექტულად აქვს განხილული. 

დასასოულ, გვინდა აღვნიშნოთ, რომ ისეთი მნიშვნელოვანი პრობ- 
ლემა, როგორიცაა კასტისა და ქრისტიანობის დაპირისპირების სა- 
კითხი, ძალზე რთული და მრავალმხრივია, ავტორის სასახელოდ უნდა 
ითქვას, რომ პრობლემის ფილოსოფიურ, პოლიტიკურ, ეკონომიკურ, 
სოციალურ მხარეთა უზარმაზარ სიმრავლეში მან შეძლო ამოერჩია, 
შეეკრიბა არსებითი და ამგვარად წარმოედგახა მკითხველისათვის, 
მიუხედავად ჩვენი ზოგიერთი შენიშვნისა, ვფიქრობთ, რომ ბატონი 
დ. ბ. ფორესტერის წიგნი ერთი უმნიშვნელოვანესი ნაშრომია და 
მას გვერდს ვერ აუვლის ვერც ერთი ინდოლოგი, მიუხედავად «მისა, 

თუ რა საკითხზე მუშაობს იგი, რადგან კასტის პრობლემა ინდოეთში 
დღეს არჯებულ პრობლემათაგან უპირველესია, მასზეა დამოკიდე- 

ბული ქვეყნის სოციალური, ეკონომიკური, კულტურული დონე და 
ბოლოს ჩვენს რეცენზიას დავამთავრებთ ავტორისავე სიტყეებით: 

„პოცემული წიგნის მიზანი იყო რომ დაგვემტკიცებინა ის ფაქტი, 
რომ პროტესტანტების მიერ კასტების კრიტიკამ, რომელიც მეთვრა- 
მეტე საუკუნის ბოლოს დაიწყო, მნიშვნელოვანი გავლენა მრახდინა 
იდეების ჩამოყალიბებასა და ქცევის მოდიფიკაციის საქმეში პრო- 
ტესტანტული ეკლესიის ჩარჩოებს იქითაც. ჩვენ პრეტენზიას არ 
ვაცხადებთ უფრო მეტზე, გარდა «იმისა, რომ წარმოდგენილი ნაშრო- 
მი არის მხოლოდ შესავალი და თუკი მოვახერხეთ მასში მეცნიერუ- 
ლი დისკუსიის ბალანსის გაუმჯობესება ავტორი კმაყოფილი დღარჩე- 
ბა“ (გვ. 202).



„ისლამური ფაქტორი“ და თანამედროვე ეგვიპტე 

ეგვიპტე მიეკუთვნება იმ ქვეყნების ჯგუფს, სადაც „ოციალურ- 
პოლიტიკური და იდეოლოგიური პროცესები განსახღვრავს ყველაზე 

მნიშვნელოვან ტენდენციებს ფუნდამენტალიზმის დღევანდელ გან- 

ვითარებაში, ამასთან ერთად, ეგვიპტე როგორც არაბული, სუნიტუ-, 

რი და ფაქტობრივად საერო საზოგადოება, რომელსაც აქვს მრავალ– 

პარტიული სტრუქტურა და გავლენიანი ქრისტიანული უმცირესო- 
ბა, სხვა არაბული სასოგადოებებისაგან შესამჩნევად გამოირჩევა და 
ამიტომ შეიძლება გამოდჯეს არაბული, სუნიტური და ბიკონფესიო- 

ნალური საზოგადოებათა ფორმებისა და ტემპების უნიკალურ ინდი- 

კატორად. · 
1991 წელს გამომცემლობა „ნაუკამ/ გამოსცა ა, ბ. ბორისოვის 

წიგნი „ისლამის როლი ეგვიპტის საშინაო და საგარეო პოლიტიკაში" 

(XX ს). რომლის კვლევის საგანია ეგვიპტის განსაკუთრებული სტა- 

ტუსი და როლი აფრო-აზიურ და მუსლიმურ სამყაროში, რამაც განა– 

პირობა ეგვიპტეში ისლამის ფუნდამენტალიზაციის პროცესების 

ის მნიშვნელობა. | 
როგორც წიგნის სათაური მიგვანიშნებს, ავტორი განიხილავს 

ისლამის როლს ქვეყნის საშინაო და საგარეო პოლიტიკაში, ეს კი იმას 

ნიდნავს, რომ საქმე გვაქვს პოლიტიზირებულ ისლამთან, რომელიც 

ახლანდელი ფორმით ჯერ კიდევ XIX საუკუნის II ნახევარში აღმო– 

ცენდა. ამ პერიოდიდან მოყოლებული იგი ყოველთვის გვევლინებო– 

და, როგორც მნიშვნელოვანი (ზოგჯერ კი წამყვანი) ფაქტორი ეგვიპ– 

ტის საზოგადოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაში. მასთან ერთად გა- 

ნიცდიდა ევოლუციას და ქვეყნის სოციალურ, პოლიტიკურ და ეკო– 

ნომიკურ განვითარებაზე მუდმივ გავლენას ახდენდა. 

ისლამური რელიგიის –- ამ ფენომენის მუდმივი გავლენის გან– 

ხილვა ქვეყნის საზოგადოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაზე ყეელაზე 

უფრო საინტერესოდ ჩანს ეგვიპტის მაგალითზე, რადგან ეგვიპტე 

ყოველთვის იყო, არის და იქნება მთელ მუსლიმურ სამყაროში ყვე– 
ლაზე ძლიერი და გავლენიანი ძალა, როგორც მისი პოლიტიკურ-ეკო–



მიკური, ისე სამხედრო მდგომარეობი თვალსაზრისით, რამეთუ 
ეგვიპტე იყო არაბი ხალსი, ძირითადი ცენტრი კოლონიალიზმის, 
იმპერიალიზმის და სიონიზმის წინააღმდეგ ბრძოლისა. ამიტომ სარ– 

გებლობს იგ მაღალი პრესტიჟით როგორც არაბულ სამყაროში», ისე 

საერთაშორისო პოლიტიკურ ასპარეზზეც. 
ნაშრომში ავტორი ცდილობს დეტალურად მოგვითხროს „ისლა- 

მური ფაქტორის#“ გავლენაზე ეგვიპტის საშინაო და საგარეო პოლი–- 
ტიკაზე. აგრეთვე ამ ფაქტორის ევოლუციაზე და ამასთან ერთად «იმ 

პოლიტიკურ მოვლენებზე, რაც „ისლამური ფაქტორის“ განვითარება” 
ზე ახდენდა გაელენას. ამიტომ ა. ბ. ბორისოვი თხრობას იწყებს XIX 
საუკუნის 11 ნახევრიდან, რადგან სწორედ ამ პერიოდში იწყებს ჩა– 

სახვას პოლიტიზი“ებული ისლამი. ავტორი ყურადღებაა ამახვილებს 

ისტორიაში მიმდინარე იმ პოლიტიკურ ფაქტებზე რომლის 

·ფრორზეც უკეთ წარმოჩინდება რელიგიის გავლენა მიმდინარე მოვ- 

ლეზებზე, ჩვენ დეტალურად არ განვიხილავთ ყველა ქვეთავს, არამედ 
შეეჩერდებით მხოლოდ იმ პრობლემებზე, რომლებშიც უფრო კარ- 

გაღ ჩნდება ისლამის გავლენა ქვეყნის საშინაო პოლიტიკაზე. 
ნაშლომის შესავალ თავში –- „ისლამის როლი ინგლისის ოკუპა- 

ცისა და პროტექტორატის პერიოდში# (გვ. 8–-–3ე), ავტორი მოგ- 

ვ-თ='რობს ეგეიპტის ისტორიას 639 წლიდან (არაბების მიერ ეგვიპ- 

ტის დაპყრობიდან) ეგვიპტელი განმანათლებლების მოღეაწეობამდე. 

ეგვიპტის ისტორიის ამ ვრცელი გზის გავლასთან ერთად ნაჩვენე- 
ბია, თუ როგორ ვითარდებოდა ტრადიციული ისლამი, როგორ ჩა- 

ისახა 1882 წლიდან (ინგლისის მიერ ეგვიპტის ოკუპაციიდან) პოლი- 

ტიზირებული ისლამი და რა იყო მისი ჩასახვის მიზეზები და ხელშემ– 
წყობი პირობები. ' · 

ინგლისის მიერ ეგვიპტის ოკუპაციის პერიოდში გაჩნდა ისლამის 
გარდაქმეის საკითხიც, რადგანაც, სწორედ ამ პერიოდში, მუსლიმები 
მივიდნენ იმ დასკვნამდე, რომ „არამორწმუნეებმა" (იგულისხმება 
ჯერ ფრანგები, რომლებმაც.1798–-1801 წლებში ნაპოლეონის მეთა- 
ურობით მოაწყვეს ექსპედიცია ეგვიპტეში, შემდეგ კი ინალისელები, 
რომელთა ბატონობამაც ეგვიპტეში ნახევარ საუკუნეზე მეტხანს გას- 

ტანა) „უფრო მეტი შეძლეს“ (დაიპყრეს ეგვიპტე), ვიდრე მუსლიმებ– 
"მა. ე, ი. მუსლიმურმა ნორმებმა ეგვიპტის საზოგადოების განვითარე– 

ბის მოთხოვნებს ვერ უპასუხეს, ეს კი იმპს ნიშნავდა, რომ ისლამს 

ან უნდა შეეწყვიტა პოლიტიკური როლის შესრულება, ანდა უნდა 

გარდაქმნილიყო (1, გვ- 12). 
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ვინ იყო ის ხალხი, ვინც ისლამს რეფორმისაკენ მოცწოდებდა და 
რომუ:ლთა კეალიც არა მხოლოდ ეგვიპტეს, არამედ მთელ მუსლიმურ 

აღმოსავლეთს ეტყობა? 
პერველ რიგში ავტორი მოიხსენიებს ჯამალ–-ად–დინ ა––ავღანის, 

შემჯეგ მის მოწაფეს მუჰამედ აბდოს და აბდ-არ-რაჰმან ა–-ქავაქი- 
ბის, ბოლოს კი –– მუსტაფა ქამილ ფაშას, რისთვის იღწვოდნენ რე– 
ფორმატორები? მათი ძირითადი მიზანი ისლამის პირვანდელი ფორ– 
მისაკენ მობრუნება იყო, მისი განწმენდა დამატებებისაგან და საერ- 
თოდ, მთელი არსებული სისტემის შეცვლა, რეფორმატორები იალა- 

მური სამყაბოს აღორმპინებისათვის არა მხოლოდ პოლიტიკურ 

აქციებს, არამედ განათლებას, მცცნიერებას საზავდნენ რაც განი- 

ხილებოდა როგორც პოლიტიკური თავისუფლებისა და სოციალური 
თანასწორობის საფუძველი, 

ეხება რა „ისლამური ფაჭტორისა“ და ეროკნულ-განმათავისუფ- 
ლებელი ბრძოლის (გვ. 24-–-35) ურთიერთდამოკიდებელებას. კერ- 
ძოდ „ისლამური ფაქტორია“ გავლენას მასზე, ავტორი აშუქებს რო- 
გორც რეფორმატორთა მოღვაწეობას, «სე ვატანისტების მოპრაო- 

ბასაც. ამ პრობლემის განხილვისას შედარებულია ინგლისელების 
„ორმაგი დამოკიდებულება“ რეფორმატორებთან და ხაზი ესმება ამ 
პერიოდში ისლამი” მნიშვნელოვან როლს ქვეყნის პოლიტიკურ ცხოვ- 
რებაში, აღნიშვნის ღირსია ის ფაქტი, რომ ისლამს თავისი პოზიციე- 

ბის განსამტკიცებლად ოსტატურად იყენებდნენ როგორც დამოუკი 
 დებლობისათგის მებრძოლი არაბი ნაციონალისტები, ისე ინგლისე– 

ლი ოკუპანტები. 

იმისათვის, რომ შეესწავლა მუსლიმური რელიგიის როლი ეგვიპ- 
ტის სამეფოში (გვ. 38-––70), ავტორს უნდა გამოეკელია ისლამის პო– 

ლიტიზაციის პროცესები, მისი ხელშემწყობი ფაქტორები, აგ”ეთვე, 

ყველა ის სუბიექტური თუ ობიექტური მიზეზები, რამაც გააძლიერა 
„ისლამური ფაქტორის“ გავლენა ეგვიპტის საშინაო პოლიტიკაში 

1919--1952 წლებში, ე. ი. მეორე მსოფლიო ომსა და მის მომდევნო 

პერიოდში, ამ მონაკეეთში ყველაზე უკეთ ჩანს ის ცვლილებები, რაც 

„ისლამური ფაქტორის“ გავლენას და მის ევოლუციას ახლდა თან. 

ავტორი მიუთითებს ეგვიპტეში ეროვნული კაპიტალიზმის ვანვითა- 

რებაზე, რამაც დააჩქარა ქეეყნის განეითარების ეკონომაკური და 

სოციალური პროცესები. მოდერნისტულ საზოგადოებაში კი ისლა- 

მი კვლავ განაგრძობდა წამყვანი ფაქტორი როლის შესრულებას. 

მას სხვადასხვა სოციალური ფენის წარმომადგენლები სხვადასხვანა– 
ირად უყურებდნენ, მაგრამ, საბოლოო ჯამში, ყველა ერთი მიზნისთ–- 

ვის იყენებდა ––- რელიგიის დახმარებით განემტკიცებინათ პოზიცი- 

ვჭვ



ები. ამ ვითარებაში კვლავ არსებობას განაგრძობდა საერთო ეროე–- 
ნული ამოცანა-–ეგვიპტის დამოუკიდებლობის მოპოვება (1922 წელს 

ეგვიპტემ ფორმალურად მიიღო დამოუკიდებლობა, რაც 1919 წლის 

აჯანყების ძედეგი იყო- იგი ნახევარკოლონიად გადაიქცა). ამ პერი- 
ოდში აღმოცენდა ფუნდამენტალისტური ორგანიზაცია „ძმები მუს- 
ლიმები“ (1929 წ), რომლის დაარსებაც სკოლის მასწავლებლის ჰა– 
სან ალ–ბანნას სახელს უკავშირდება. 

რას მოითხოვდნენ „ძმები მუსლიმები–? 
„ძმები მუსლიმები“ ისლამურ რელიგიას · ადამიანისს სულიერი 

აღორძინების და სამართლიანი მმართველობის საფუძვლად მიიჩნევ- 
დნენ. ისინი ისეთი საზოგადოების მოწყობაზე ოცნებობდნენ, სადაც 
კერძო საკუთრების ნაციონალიზაცია მოხდებოდა და მას გლეხებს 
შორის გაანაწილებდნენ. როცა ისეთი სახელმწიფო შეიქმნებოდა, სა- 
დაც კონსტიტუციად ყურანს აღიარებდნენ და შარიათის კანონებს. 

ააღორძინებდნენ, უმაღლესი ძალაუფლება ხალიფას ან მეფის ხელღ- 
ში იქნებოდა, რომელსაც აირჩევდნენ. თუ როგორ შეიძლებოდა ძა- 
ლაუფლების ხელში ჩაგდება, ამის მისაღწევად ისინი „ჯიჰადის" (საღ- 
ვთო ომი) მსგავს ბრძოლისაკენ მოუწოდებდნენ ხალხს, „ძმები“ თა- 
ვიანთ პროპაგანდას საზოგადოების სხვადასხვა ფენებში ეწეოდნენ, 
ძირითადად კი –– სტუდენტურ ახალგაზრდობაში. ამ ასოციაციას არ 
შეიძლება: რეაქციულ-ექსტრემისტული ეწოდოს, რადგანაც ისინი 

„ისლამური რევოლუციის“ გზით ცდილობდნენ პოლიტიკური და 
სოციალური პრობლემების გადაჭრას და გამოდიოდნენ რეფორმების 
მომხრედ, მაგრამ იმდენად იყვნენ რელიგიური დოგმებით შეზსღუ– 

დულნი, რომ ეს მათ ერთდროულად რევოლუციურ დღა რეაქციულ 
ხასიათს ანიჭებდა. ეს ორმაგი ხასიათი კი მათ იდეოლოგიას ხან მე-. 

მარჯვენე, ხანაც მემარცხენე ძალებთან აკავშირებდა (1, გვ. 58). 
„ისლამური ფაქტორის“ მნიშენელობის განხილვისას წინარეევოლუცი– 
ური სიტუაციის პერიოდში (1951–--1952 წლებში) სარეცენზიო ნაშ- 
რომის ავტორი მოგვითხრობს „ძმები მუსლიმების“ ტერორისტულ 
საქმიანობაზე და იმ სუბიექტურ და ობიექტურ მიზეზებზე, რამაც 
1952 წლის რევოლუცია გამოიწვია. ამ ვითარებაში ავტორი საინტე- 
რესოდ აფასებს „ისლამური ფაქტორის“ როლს და გავლენას მიმდა- 
ნარე პოლიტიკურ ცვლილებებზე. შემღეგ იგი ეხება „თავისუფალი 
ოფიცრების“ ორგანიზაციის აღმოცენების ისტორიას (1938 წ. და 

ამ ორგანიზაციის თანამშრომლობას ან კონფლიქტს „ძმებ მუსლიმებ–-.. 

თან4ი, 
  

« დაწვრილებით ამ პერიოდის შესახებ იხ: (6, 7). 

ში



ნაშრომის ძირითადი ნაწილი ეძღვნება „ისლამის ადგილისა და 
როლის“ ჩვენებას ეგვიპტის საზოგადოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრე- 
ბაში 1952--1970 წლებში (გვ. 74--102). ამ საკითხის შესწავლისას 
ავტორი დეტალურად განიხილავს 1952 წლის რევოლუციის შედეგად 
მომხდარ ძირეულ გარდაქმნებს და ეგვიპტის დამოკიდებულებას მუს– 
ლიმური სამყაროს სხვა ქვეყნებთან, ყურადღებას ამახვილებს „ისლა– 
მური ფაქტორის“ გავლენაზე მიმდინარე პროცესებში, 

1952 წლის ივლისის რევოლუცია ეგვიპტეში პირველი განმათაგი– 
სუფლებელი ნაბიჯი იყო არაბულ სამყაროში, რომელმაც შეძრა მთე– 
ლი რეგიონი ღა „მესამე მსოფლიო4 (1, გვ. 89). მის შედეგად ძალა– 
უფლება საიდუმლო ორგანიზაციის „თავისუფალი ოფიცრები“ 
აღმასრულებელი კომიტეტის –– რევოლუციური საბჭოს, ხელმძღვა- 
ნელობის ხელში გადავიდა. ამ ვითარებაში ისლამი კვლავ განაგრძობ- 
და ევოლუციას, რამაც ეგვიპტელთა ცხოვრების ყველა სფერო მოიც- 
ვა ღა არაბულ ნაციონალიზმთან ერთად, ეგვიპტელი ხალხის მსოფ- 

მხედველობის ელემენტად იქცა. 
ისლამს, როგორც ადრე, ახლაც სხვადასხვა სოციალური ფენა 

სხვადასხვანაირად უყურებდა, მაგრამ საბოლოოდ ყველა თავისი პო– 
ლიტიკური მიზნებისათვის იყენებდა. 

მომდევნო ფურცლებზე ა. ბ. ბორისოვი მოგვითხრობს რევოლუ- 

ციონერ-დემოკრატთა ისლამთან დამოკიდებულებაზე. როგორც საფ- 
რანგეთის ეროვნული ფონდის პოლიტიკურ მეცნიერებათა თანამშ– 

.- რომელი ო. კარე ამბობს, ნასერის დროს ისლამი არსებული «ეჟიმის 
იდეოლოგიურ და სოციალურ ბაზას წარმოადგენდა. რევოლუციო– 

ნერ-დემოკრატები ცდილობდნენ მის მოდერნიზებას და მისთვის ახა– 
ლი შინაარსის მინიქებას. თავად ნასერის რამოკიდებულებაც ისლა- 
მისადმი მოდერნისტული იყო, რადგან იგი ფუნდამენტალიზმის წი– 
ნააღმდეგი იყო და ისლამს ახალი ეგვიპტის აშენების მნიშვნელოვან 
კომპონენტად მიიჩნევდა. მას სურდა ეგვიპტე მუსლიმური სამყაროს 
პოლიტიკურ და სულიერ ცენტრად გადაექცია: გარდა ამისა ნასერს 
სჯეროდა, რომ რევოლუციონერ-დემოკრატებს ეგვიპტელი ხალხი იმ 

გსით მიჰყავდათ, რაც მათ „ალაჰმა“ დაუსახა (2, გვ. 37). რაც შეეხე– 

ბა ნასერის დროს ეგვიპტის საგარეო პოლიტიკას, ავტორი სამართ- 

ლიანად შენიშნავს, რომ ქეეყნის პრეზიდენტი ნაკლებ ყურადღებას 

აჭცევდა მეზობელ ქეეყნებთან ურთიერთობას და ძირითადად იმით 

იყო დაკავებული, რომ „ეგვიპტური რევოლუცია მთელ არაბულ რე- 

გიონზე გაევრცელებინა“. ამის გარდა, ნასერი „ისლამურ ფაქტორს“ 
საგარეო პოლიტიკაში საკმაო სიფრთხილით ექცეოდა და ყოველთვის 
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ახსოვდა, რომ 'მუსლიზურთ ქვეყნებთან უნღა ჰქონოდა „სუფთა 
პოლიტიკური“ და არა რელეიგბული ურთიერთობა. ასეთ ვითარე- 
ბამი დაიძაბა ურთიერთობა „ძმებ მუალიმებსა” და „თავისუ- 
ფალ ოფიცრებს“ შორის, რადგანაც „ძმებს“ პრეტენზია ჰქონდათ 
ქეეყნის დამოუკიდებელ მმართველობასე და არა „თავისუფალი 
ოფიცრების“ უმცოოს პარტნიორობაზე. 1954 წლიდან „ძმებმა მუს- 

ლიმებმა“ როგორც პოლიტიკურმა ძალამ შეწყვიტა არსებობა, რამაც 
„ისლამური ფაქტორის“ უკანა პლანზე გადაწევა გამოიწვია, მართა- 

ლია, 1967 წლი" ომის შემდეგ მათ კვლავ სცადეს რელიგიის მასებზე 
სეგავლენის მოსახდენად გამოყენება, მაგრამ წარმატებას ვერ მიაღ–- 
წ-ეს, რადჯანაც ისინი რეჟიმის წინააღმდეგ გამოსვლისას კვლავ მხო–- 

ლოდ პროპაგანდით შემოიფარგლებოდნენ (თუმცა მანამდე, 1965-–– 
1966 წლებში „ძმები“ ხშირად აწყობდნენ ეგვიპტის ხელმძღვანელო- 
ბაზე თავდასხმებს). 

ამოიგად, 1952--1970 წლებში ისლაზს თავისი მიზნების მისაღწე– 
ვად ოსტატურად იყენებდნენ როგორც რევოლუციონერ-დემოკრა- 
ტები, «სე მათი მოწინააღმდეგენი. : 

მუსლიმური რელიგიის როლის წესწავლისას შემდგომი პერიოდის 
ეგვიპტეში (გვ. 118––148), ავტორი დიდ ყურადღებას ამახვილებს 
„ისლამური ფაქტორის" გაძლიერებაზე, რაც ეგვიპტის ეკონომიკუ- 
რი მდგომარეობის გაუარესებამ გამოიწვია, ამის დასადასტურებლად 

მოჰყავს ეროვნულ-პროგრესული პარტიის გენერალური მდივნის ხა- 
ლედ მოხი ად-დინის სიტყვები: „როცა ადამიანს არ შეუძლია თავისი 
მდგომარეობის გამოსწორება, თუმცა იგი ამაზე ოცნებობს, მაშინ 
მზადაა მიიღოს ყველაფერი, რაც მას საკუთარ გულისწყრომა” და 
სასოწარკვეთას დაავიწყებს“ (1,. გვ. 121), გამოსავალი არსებული ვი- 
თარებიდან რაღაც „მესამე გზაშე“ არსებობდა. ასეთი გზა კი ისლამი 

იყო, მისი გავლენის გაძლიერების სტიმული იყო ირანის რევოლუ- 
ცია, ფუნდამენტალისტური მოძრაობის გააქტიურება რიგ არაბულ 

ქვეყნებში და: სხვა. 

70-იან წლებში მემარცხენე ძალებთან საბრძოლველად ეგვიპტის 
ახალმა პრეზიდენტმა, ა. სადათმა, ორიენტაცია „ძმებზე“ აიღო და 
მათთან კონტაქტები დაამყარა, „ძმების“ უმრავლესობა სადათთან 

თანამშრომლობდა, ბევრი მათგანიც ფრთხილობდა მასთან ურთიერ- 
თობაში, 

სადათის საშინაო პოლიტიკისათვის დამახასიათებელი იყო ისლა- 

მის გამოყენება იმ მიზნით, რომ მუსლიმი მოღვაწეებისა და ორგანი– 
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ზაციების პოლიტიკური აქტიურობის ნეიტრალიზება და მემარცხენე 
ძალებისადმი დაპირისპირება მოეხდინა (3, გვ. 39)- 

თუმცა, სადათმა მიაღწია მიზანს და შეძლო რელიგიის გამოყენე– 
ბა მემარცხენეების პოზიციების შესასუსტებლად, მაგრამ. ამავე 
დროს, გააღრმავა სოციალური განხეთჭილებანი. მას წინააღმდეგო– 
ბას უწევდნენ ისლამისტებიც, რომლებსაც თავად სურდათ ძალაუფ- 
ლების ხელში ჩაგდება და ისლამური სახელმწიფოს შექმნა. 

ა, ბორისოვი მოგვითხრობს 70-იანი წლების მეორე ნახევრიდან 
ფუნდამენტალისტების გააქტიურების და მათი ტერორზე გადასვლის 
შესახებ, ამის მიზეზსაც გვისახელებს, თუმცა არ ეხება სადათის მიერ 
ე. წ. „ფარაონიზმის“ კურსის შემოღებას, რამაც, შეიძლება ითქვას, 
საბოლოო ჯამში მისი დაღუპვაც გამოიწვია. სადათის ახალი კურსი 
=ფარაონიზმი“ იმას ნიშნავდა, რომ ყოველი ეგვიპტელი ფარაონული 
ეგვიპტის უძველესი ცივილიზაციის უშუალო მემკვიდრეა, ამ დოქტ- 
რინით ძირითადი ყურადღება იმაზე გადადიოდა, რომ ეგვიპტელთა 
უმრავლესობა არ იყო არაბული წარმოშობის, მაგრამ მასმი მაინც 
„ფარაონული სული სუნთქავდა", სწორედ „ფარაონიზმი“ გახდა სა– 

დათისათვის ისლამისტური კურსისაგან გადახვევის შირმა, ეგვიპტის 

ხელმძღვანელობის პოლიტიკის ასეთი შემოტრიალება აიხსნება საერ- · 

"თაშორისო პოლიტიკური ორიენტაციის კარდინალური ცვლილებე– 

ბით, რომელმაც საბოლოო ჯამში სადათი კემპ-დევიდის გარიგებამდე 

მიიყვანა, ამან კი, თავის მხრივ, ეგვიპტის მუსლიმურ სამყაროდან 
ისოლაცია გამოიწვია, (3, გვ. 41). 

80-იანი წლების დასაწყისისათვის სხვადასხვა ექსტრემისტული 

ორგანიზაციების რიცხვმა 100 000 კაცს მიაღწია (4, გვ. 194). ექსტ– 

რემისტების მიერ ჩატარებული აქციებიდან ყველაზე ეფექტური 
სწორედ ეგვიპტელთა არასასურველი პრეზიდენტის ფიზიკური გა- 

ნადგურება იყო. ' 

70-იან წლებში პოლიტიზირებული ისლამი ეგვიპტელთა ცხოვ- 

რებაში მნიშვნელოვანი ფაქტორი გახდა- თუმცა, მთავრობა ყოველ- 

ხაირად ცდილობდა მის სათავისოდ გამოყენებას, მაგრამ ამასობაში 

კონტროლიდან გამოვიდა ისლამისტური მოძრაობა და ანტისამთაე– 

რობო ძალად იქცა. პოლიტიკურმა კრიზისმა აპოგეას ეგვიპტეში 

1981 წელს მიაღწია, რომლის შედეგიც იყო სადათის მკვლელობა. 

ავტორი დეტალურად განიხილავს პოლიტიკურ კრიზისს და მის 

გამომწვევ მიზეზებს ეგვიპტეში, მაგრამ არ ეხება თავად ორთოდოქ+« 

სალური ისლამის კრიზისის მიზეზებს და ფაქტებს, რომლებიც თავის 
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გამოხატულებას პოულობენ, უპირველეს ყოვლისა, ეგვიპტელ ახალ- 
გაზრდებში, 

ისლამის კრიზისის გამოხატულება თანამედროვე ეგვიპტეში ყვე- 
ლაზე უკეთ ჩნდება ახალგაზრდა თაობის მატერიალისტური მსოფლ- 
მხედველობის პრინციპების გავრცელებაში, რაც მუსლიმ თეოლოგთა 

და სამღვდელოებათა სერიოზულ შეშფოთებას იწვევს. ეგვიპტელი 
თეოლოგი ყოფილი მუფტი აჰმედ ხურეიდი ამბობს: „ჩვენმა ახალ– 
გაზრდებმა არაფერი იციან რელიგიის შესახებ, ხოლო თუ რამე იციან, 
ისიც არასრულად და ზედაპირულად“. 

ორთოდოქსალური ისლამის კრიზისი ყველაზე უფრო გამოიხატა 

70-იანი წლების ბოლოს, რაზეც მიუთითებს ქვეყანაშში ღვთისმსა- 
ხურთა რიცხობრივი სიმცირე. მაგალითად, 1975 წლის ბოლოსათვის 
ეგვიპტის მეჩეთებში სანთლით საძებარი იყო იმამები, მუეძინები და 
კულტის სხვა მსახურნი. კულტის მსახურთა სიმცირე ეგვიპტეში 
დღითიდღე იზრდებოდა, რამეთუ ახალგაზრდებს არ სურდათ საღვ- 
თო ფაკულტეტზე ჩაბარება. რაც რელიგიურ უმაღლეს სასწავლებ- 
ლებში სტუდენტთა რაოდენობას ყოველწლიურად ამცირებდა. 

ამავე კრიზისზე მიუთითებდა, აგრეთვე, ის ფაქტიც, რომ ეგვიპ- 
ტეში გაჩნდა რელიგიური მიმართულების მისტიკური ხასიათის დაჯ- 
გუფებები, მათ შორის ერთ-ერთი მნიშვნელოვანია სუფიური მიმდი- 
ნარეობა სუდანელი მუჰამედ უსმან აბდუ-ალ-ბურხანის მეთაურობით 
(5, გე. 184, 185). 

იმისათვის, რომ სწორად გავერკვეთ იმაში, თუ რა როლს ასრუე- 
ლებს მუსლიმური რელიგია თანამედროვე ეგვიპტის საზოგადოებ- 
რივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაში, საჭიროა ვიცოდეთ ეგვიპტეში მიმდი– 
ნარე ეკონომიკური კრიზისის მსვლელობა 80-–იან წლებში, რომელმაც 

თავის მხრიე, უარყოფითი გავლენა მოახდინა საზოგადოების ყველა 

ფენის სოციალურ მდგომარეობაზე (კომპრადორების გარდა). სწო- 

რედ ამ საკითხს განიხილავს აგტორი ქვეყანაში უპირველეს პრობ- 

ლემად. ამ დროს უმუშევრობამ 2 მილიონ კაცს მიაღწია, რომელმაც 

თავის მხრივ ხელი შეუწყო „ისლამური ფაქტორის“ გააქტიურებას. 

საინტერესოა ავტორის მიერ ქვეყნის ახლანდელი პრეზიდენტის 

ჰ, მუბარაქის რელიგიისადმი დამოკიდებულების შეფასება. აქ მას 

მოჰყავს ერთ-ერთი ფრანგი ჟურნალისტის სიტყვები, რომლის მიხე– 

ღვითაც მუბარაქი ის. მუსლიმია, რომლის რელიგიური გრძნობები 

საკმაოდ ღრმადაა დაფარული, თუმცა ქვეყნის პრეზიდენტს არ ავი- 

წყდება, რომ ეგვიპტის მოსახლეობის 90 პროცენტი ისლამს აღიარებს 
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და ასეთ ვითარებაში, ცხადია, არსებული რეჟიმი მის აპელაციას 

გვერდს ვერ აუვლის (0, გვ. 150). , 
ოფიციალური ისლამის ავტორიტეტი ყოველდღიურად ეცემა, ეს 

აიხსნება როგორც „აღორძინებულობის, (ფუნდამენტალისტური) 
იდეების გავრცელებით, ისე ვესტერნიზაციით („გადასავლეთელო- 

ბა“), რაც საზოგადოების „მოდერნისტულ“ განწყობილებას იწვევს. 
მნიშვნელოვანი ცვლილებები მოხდა „ძმები მუსლიმების“ შიგნითაც. 
1977 წელს ამ ასოციაციის ხელმძღვანელმა ომარ-ატ-ტილმისანიმ 
აიღო ამ ორგანიზაციის ლეგალურ საზოგადოებად გადაქცევის კურ“ 
სი. „ძმები“ უკვე აღარ ლაპარაკობენ ხელისუფლების ხელში ჩაგდე– 
ბაზე. ისინი ტერორზეც უარს ამბობენ და დღითი დღე იხვექენ პო- 
პულარობას, 

მუსლიმური „აღორძინება“ მართალია მოსახლეობის სიმპატიით 
სარგებლობს; მაგრამ მასობრივი მხარდაჭერა დღემდე ვეო მოიპოვა. 

„ისლამური ფაქტორი“ დღესაც აქტიურად განაგრძობს მოქმედე– 
ბას და ამდენად, თვითონ ეს საკითხიც ძალზე პოპულარულია. ჩვე§ 
ვეთანხმებით აგტორს იმაში, რომ პოლიტიზირებული ისლამის ერო–- 
ზია დიდ დროს მოითხოვს, ახლო მომავალში იგი შეძლებს მნიშვნე– 
ლოვანი ფაქტორ-ს როლის შენარჩუნებას, რაც ეგვიპტის საზხოგა–- 
დოებრივ-პოლიტიკურ ცხოვრებაზე, მის საგარეო პოლიტიკაზე თუ 

პოლიტიკური მოღვაწეების შეხედულებებზე მუდმივ გავლენას მოახ– 

ნს. | 
შე ამრიგად, არაბული სამყაროს ყველაზე მსხვილი ღა გავლენიანი 

ქვეყნის –– ეგვიპტის მაგალითზე სარეცენხიო წიგნის ავტორი მდიდა– 

რი და საინტერესო. ფაქტობრივი მასალის შესწავლისა და ანალიზის 

საფუძველზე გვიჩვენებს „ისლამური ფაქტორის4 გავლენას ქვეყნის 

საშინაო და საგარეო პოლიტიკაზე, ხსნის” იმ მიზეზებს, რომლებმაც 

განაპირობეს მუსლიმ რეფორმატორთა სხვადასხვა ჯგუფების მიერ 

დაკავებული პოზიციები საზოგადოების გარდაქმნის პრობლემათა 

საქმეში, ნათელყოფს იმ საშიშროებას რომელსაც გადაწყვეტის საქმეში, ნათელყოფს ე 
წარმოადგენდნენ ინგლისისათვის მუსლიმი რეფორმატორები XX 

საუკუნის პირველ ნახევარში. ამასთან, ხაზგასმულია ის გარემოებაც), 

რომ ეგვიპტის ახლანდელი ხელმძღვანელობა ცდილობს გამოიყენოს 

თავისი საშინაო და საგარეო პოლიტიკის გატარების დროს ზომიერი 

ფუნდამე ნტალისტები.



დაბოლოს, უნდა აღინიშნოს, რომ „ისლამურ ფაქტორს“ მრავალი 
ლიტერატურა მიეძღვნა როგორც ჩვენში, ისე დასავლეთში, მაგრამ 
მას განიხილავდნენ არა რომელიმე ქვეყნის, არამედ რეგიონის მაგა- 
ლითზე, მიუხედავად იმისა, რომ ეგვიპტის ისტორია ყოველთვის 

ორიენტალიატთა გაძლიერებული ყურადღების ცენტრში იყო. ავტო- 
რის დამსახურებად უნდა ჩაითვალოს ის ფაქტი, რომ „ისლამური 

ფაქტორის“ ასეთი გლობალური განხილვა, კონკრეტული ქვეყნის 
მაგალითზე, ჯერ არავის უცდია ნაშრომის ღირსებას ერთიორად 

ზრდის ის ფაქტობრივი მასალები, რომელიც მანამდეც იყო ცნობი- 

ლი, მაგრამ მეცნიერული შეფასება და ანალიზი თან არ ახლდა,



ჟშუურთულ-სომსურ ურთიერთობათა შესახებ თ ურკეთში. 

ქურთები ღა სომხები თანამედროვე თურქეთის მნიშვნელოვან 
ეროვნულ უმცირესობას შეადგენენ, ამდენად ყოველი ახალი ნაშრო– 
მი, რომელიც მათ ურთიერთობას შეეხება გარკვეულ ინტერესს 

· იწვევს. 
შეე ულ სომხური ურთიერთობის საკითხები გაშუქებულია ახ- 

ლახან შვეციაში გამოცემულ ქურთი ისტორიკოსისა ღა ბუბლიცის- 

ტის გარო სასუნის წიგნში „ქურთთა ეროვნული მოძრაობა და სომ- 

ხურ-ქურთული ურთიერთობა (XV საუკუნიდან დღემდე)“ ?; ნაშრო– 

მი წარმოადგენს ფართო გამოკვლევას ქურთების ეროვნული მოძ-' 

რაობის ისტორიისა და თურქებისა და სომხების ურთიერთობისა შე- 

სახებ. ქურთი ისტორიკოსი გ. სასუნი ავტორია, აგრეთვე, „სომხუ– 

რი ლიტერატურის ისტორიისა", აქვს რიგი ნაშრომები; „მთის ლო- 

მის, „დორონის ისტორია“ და სხვ. 
სარეცენსიო წიგნი განაზოგადებს გ. სასუნის მრავალრიცხოვან 

სტატიებს. რომლებიც ამ თემაზე ჰქონდა გამოქვეყნებული სომხურ 

პრესაში. დასახელებულ წიგნში ავტორს გამოყენებული აქვს სომეხ, 
ფრანგ, ინგლისელ ისტორიკოსთა ნაშრომები და ორიგინალური მა- 
სალები ქურთთა მოძრაობის შესახებ. წიგნში განსაკუთრებული ყუ- 

რადღება ეთმობა ვ. ტომაშევსკის, პ, ა. ჟუბერის, ჟ. ღე მორგანის, 
ჯ. მ. კინერის ნაშრომებს“?. 

წიგნში გაშუქებულია თურქეთის ტერიტორიაზე მიმდინარე ქურ- 
თების განმათავისუფლებელი მოძრაობა XIX საუკუნეში. ამ თემის 
  

"ითანი ვფეასიI-- XXს, ს!ყაის #M8ICხCIICI) V2 ნწწლი!- VI 1I19MI1ლ-I” (15V 
ძვი დსის ოს ჯი 199ი „0XI-ს5“ VმVIიCVI, 5'0CMM0101. 244§. ხI)ხ!1ილ. 

++ ჩ;ე( V. წასითოი5:M. '5ეაყი VI MILსII51 ვეიივ5ი 5ეჩოვიი%I, ხვძ- 

თეყიი VC6V ძიCგMI8იი!) ჩბძე/იძს(სსი", VIVმი8, 1896; 
ი, ჩოიოგძიCლ ჰვსხ0LL1. VიVილC ხი „ჩ”ო)ბი! C( იი ჩილღი, Mე(115, 1821, 
ჰ.0ილMი:ციგ ი, MI5ა9იი 50ლიII'ისი გIსI CვVლ8595C, C(სძლ „ოიMიაიდე ს 

CL LII5სიV05. ხვა. 1889. 

”Mის) M86ძ0 იმ!) MIიიი,. VიVეყლ ძეია L "#50 „Iოისს!C CL 
· IC ICსწძ15ზეი. CIIL I VC 9. ხე”. 1818. | 

თრ).



აქტუალობას ავტორი ხაზს უსვამს იმით, რომ მისი აზრით, თურქეთი 

არის ქურთული პრობლემის ძირითადი თავმოყრის წერტილი. ამას- 

თან ერთად, მისი კონცეფციის ძირითადი იდეაა ქურთების შეიარაღე- 

ბული ბრძოლა დამოუკიდებელი ქურთული სახელმწიფოს შესაქმნე- 
ლად თურქეთის ქურთისტანს ტერიტორიის ფარგლებში. 

მიუთითებს რა ქურთული ეთნოსის წარმოშობის სიძველეზე, გ. 
სასუნი აღნიშნავს, რომ სახელწოდება „ქურთი?“ მოხსენიებულია 
ჯერ კიდევ ქსენოფონტესთან. არაბები იყენებდნენ ეთნონიმს „კორ- 
დუ“, ხოლო ტოპონიმი ქურთისტანი, მისი აზრით, პირველად დამტ- 

კიცდა სელჩუკების ბატონობის დროს (1071––-1110 წლებში) (გე.'11). · 
1340 წლამდე სხვადასხვა წყაროებში მოხსენიებულია ოდამდე 

ცალკეული ქურთული ტომი ანუ, უფრო სწორად, ტომების კონფე- 
დერაციები (ეს დოკუმენტები ინახება ეგვიპტის სახელმწიფო არქივ. 

ში), ამ ტომობრივი გაერთიანებებიდან ყველაზე მსხვილი იყო: გურა- 
ნი, ჭელალი, ზანგალი, კუსა, ხასანანი, კერკუკი, სორი, ზარზანი, ჩუ- · 

ლამერკი, ჰაკკიარი, ზიბარი, დიმბილი (გვ- 18). 

ნაშრომში დიცი ყურადღება ეთმობა ქურთების აჯანყებას უძვე- 
ლესი დროიდან, კერძოდ, აღნიშნულია, რომ დაწყებული XI საუკუ- 

ნიდან ქურთები ხუთი საუკუნის განმავლობაში მუდამ იბრძოდნენ 
სელჩუკების, თურქების, მონგოლების, თურქმენებისა და ოსმალე- 
ბის წინააღმდეგ (გვ. 19). ცალკეულ რაიონებში ზოგჯერ აღწევდნენ 
კიდეც დამოუკიდებლობას და ქმნიდნენ დამოუკიდებელ სახანოებს, 
მაგრამ მთელი ისტორიის მანძილზე მათ ვერ შეძლეს შეექმნათ" და- 
მოუკიდებელი ქურთული ეროვნული სახელმწიფო- 

საინტერესოა ავტორის აზრი ოსმალეთის სულთნების პოლიტი- 

კის შესახებ ქურთთა ტომების მიმართ. იგი აღნიშნავს, რომ სულთან 
სელიმმა ცნო ქურთი ბეილიკების ავტონომია ..და ეს ფაქტი დაამოწ- 
მა კიდევაც ფირმანით. სულთან სელიმსა და ქურთ ბეილიკებს შორის 

დადებულ იქნა შეთანხმებამ, რომლის თანახმად ქურთები, როგორც 
  

« ამ ფაქტს ავტორი გაკვრით აღნიშნავს, თუმცა მას მეტად ღიდი მნიშვნელო- 

ბა ჰქონდა, საქმე შემდეგნაირად იყო: მას შემდეგ, რაც 1514 წლის 23 აგვისტოს 

ჩალდირანის ველზე სულთან სელიმ 1 სასტიკად დაამარცხა ირანის შაჰი, ირანის 

პოზიციები ქურთისტანში მნიშვნელოვნად შეირყა. ქურთი ავტორის ამინ ჭზაქის 

სიტყვებით, ირანის შაჰმა სამუდამოდ დაკარგა თავისი გავლენა ზაგროსის იქით 

მღებარე ქურთულ ოლქებზე (ამინ ზაქი –– „ქურთებისა და ქურთისტანის ისტო- 

რია“, კაირო, 1919, გე. 175 (ციტირ. ალ. მენთეშაშვილის წიგნის –– „ახლო აღმო- 
საელეთის ქურთების ისტორიის საკითხები“ (X- XX სს.), თბ. 1978, გე. 32)), მაგ– 

რამ ოსმალთა გავლენა ქურთ დიდღებულებზე ჯერ კიდევ დიდი არ იყო. იმ მიზნით, 

რომ ისინი მოემადლიერებინა და სანდო მოკაეშირეებად გაეხადა, სელიმ ს) ბით- 
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ოსმალთა მოკავშირენი, ვალდებულნი იყვნენ მონაწილეობა მიეღოთ 
ოსმალეთის იმპერიის მიერ წარმოებულ ომებში (გვ. 25)- 

ამავე დროს, გ. სასუნი აღნიშნავს, რომ ქურთების მეზობლები 

– სომხები მთელი ისტორიის მანძილზე სიმპატიით იყვნენ განწყო- 

ბილნი ქურთების მიმართ ღა მათთან ამყარებდნენ სამოკავშირეო 
უორთლერთობებს. · 

XIX საუკუნის დასაწყისში ოსმალეთის იმპერია იწყებს ადმი- 
ნისტრაციული სისტემის გამაგრებას ქურთა:სტანში, რამაც გამოიწვია 
ქურთი ბეილიკების შეიარაღებული აჯანყება. 1829--1819 წლებში 
ოსეთ რაიოხებში, როგორიცაა რქვანდუზი, პჰაკკიარა, ტურ-აბდინი, 
სინჯარი, დიარბაქირი, ქურთები აწარმოებდნენ საომარ მოქმედებას 
ოსმალების წინააღმდეგ, ოსმალეთის ჯარი ითვლიდა 80 000 ჯარის- 

კაცა და ოფიცერს. მისი სარდალი იყო ხაფიზ ისმაილი, ხოლო მრჩე- 
გველი –– პრუსიელი გენერალი მოლტკე. რომელმაც მოგვიანებით 

ბერლიზში გამოცემულ თავის წერილებში დაწვრილებით აღწერა ეს 
ღომი. · 

ავტორს მოჰყავს ფაქტები იმის შესახებ, რომ რუსეთ-თურქეთის 
ომის დროს XIX საუკუნეში ქურთები გამოდიოდნენ რუსეთის ჯა- 
რის მხარეზე; აღწერილია ფაქტები სომხებისა და ქურთების საერ- 

თო მონაწილეობისა ბრძოლაში ოსმალების წინააღმდეგ მდინარე 

ბატნანთან' -(გვ. 86). 

ქურთებსა და სომხებს ზორის მეტ-ნაკლებად მძიმე პერიოდი 

იწყება XIX საუკუნის ბოლოს სულთან აბდულ ჰამიდ II დროს, 

რომელმაც შეძლო დაექვემდებარებინა ქურთების შეიხები და ბეგე– 

ბი. ავტორი ამის გამომწვევ მთელ რიგ მიზეზებს ასახელებს. ერთ- 

ერთ ძირითად მიზეზად იგი მიიჩნევს პანისლამური დოქტრინის გამო– 

ყენებას. გარდა ამისა, სულთან აბდულ ჰამიღმა ქურთებს მისცა სომ- 

ხებზე თავდასხმის შედეგად ჩაგდებული ნადავლის მითვისების ფარ– 

თო შესაძლებლობა, რითაც ფაქტობრივად, წააქეზა ისინი სომხების 

წინააღმდეგ. ბითლისში, ვანში, ერზერუმსა და დიარბაქირში ჩამოა- 

ყალიბეს ქურთებისაგან შემდგარი რეგულარული ცხენოსანი რაზმე- 
ბი -- „ჰამიდიები“, ტომის ბელადებს კი მიენიჭათ სამხედრო წოდე– 

ბები (გვ. 110). 

ლისელი ქურთი დიღებული იდრის ჰაქიმი დაიახლოვა და მისი საშუალებით ქურთ 

მთავრებსა და ბეგებს იმადლიერებდა, სულთანა უგზავნიდა მათ საჩუქრებს, ბო- 

ძებ-ს სიგელებს და სხე. 1515 წელს სელიმ I და ქურთთა 231 ტომა წორის დაიდო 

ხელშეკრელება, რომლის თანახქად, ქურთი მმართველები ღამოუკიდებლოზასა დ» 

თავიანთ სამფლობელოებზე შემკვიდრეობით უფლებებს ინარჩუნებდნენ. როგორც 

ჩანს, ავტორი ამ ხელშეკრულებას გულისხმობს, 

ვკვ



გ. სასუნის აზრით, დათრგუნვისა და ტერორის პოლიტიკა, რომელ- 
საც ოსმალეთის იმპერია 1805 წლიდან აქტიურად ატარებდა ქურ- 
თების წინააღმდეგ, ფაქტობრივად დამთავრდა 1880 წლისათვის. ამის 
ერთ-ერთ მიზეზად ავტორს მიაჩნია სომეხთა განმათავისუფლებელი 
მოძრაობა, რომელიც სწორედ ამ პერიოდში ჩაისაა (გვ. 110). 

სარეცენზიო წიგნის ავტორი ხაზს უსვამს იმას რომ სომხები 
ქურთებს მტრად არასდროს მიიჩნეგდნენ. კერძოდ, დაშნაკთა პარ- 
ტიის პირველ ყრილობაზე სომეხი ლიდერები მრავალჯერ შეეცად- 

ნენ თანამშრომლობის მოგვარებას ქურთებთან, რათა ერთი ძალით 
ებრძოლათ საერთო მტრის –– ოსმალეთის იმპერიის წინააღმდეგ 
(გვ. 119). წიგნში მოყვანილია დამნაკების მიერ ქურთებისადმი მი– 
მართული პროკლამაციების ტექსტი. ნაშრომში მოტანილი მასალე– 
ბის მიხედვით, XIX საუკუნის ბოლოსა და XX საუკუნის დასაწყის–- 
ში ქურთი ლიდერები სამ ძირითად კატეგორიად იყოფა: 

1. ბეგები, შეიხები და აღები, რომლებიც ფლობდნენ სრულ ეკო- 

ნომიკურ ღა პოლიტიკურ ძალაუფლებას მათდამი დაქვემდებარე– 
ბულ ტერიტორიაზე; 

2. ქურთული წარმოშობის მოხელეები და ოფიცრები, რომლებიც 

გათურქდნენ ახალგაზრდა თურქთა რევოლუციის შემდეგ, მიემხრ– 
ნენ მათ და არ ფიქრობდნენ ქურთი ხალხის ბედზე; 

3, თავისუფლად მოაზროვნე ქურთი ინტელიგენცია რომელიც 
ცდილობდა გაევრცელებინა დამოუკიდებლობის იდეები. მისი წარ- 

მომადგენლები უმიგრაციაში გამოსცემდნენ გაზეთ „ქურდესტანს“. 
ეს იყო შეიხ უბეიდულის შვილებისა და შვილიშვილების ძალზედ 

მცირე ჯგუფი (გვ- 141). 
საინტერესოა ავტორის შეხედულება სომხებისა ღა ქურთების 

ურთიერთობაზე ახალგაზრდა თურქთა რევოლუციის პერიოდში. მი- 

სი აზრით, ეს რევოლუცია იძლეოდა ახალ შესაძლებლობას, რათა 
ქურთებსა და სომხებს მიეღწიათ დამოუკიდებლობისათვის, ახალ- 
გახრდა თურქთა პროვოკაციების მიუხედავად, ქურთებმა და ·სომ- 

ხებმა შეძლეს მიეღწიათ თანამოქმედებისათვის. წიგნში მოყვანილია 
საინტერესო ფაქტი იმის შესახებ, რომ ქურთების შეიხმა საიდ–აღამ 

1913 წელს დადო ხელშეკრულება დაშნაკებთან ამ ”შეთანხმებაში 

მნიშვნელოვანი იყო შემდეგი 3 პუნქტი: 1. ეს ქვეყანა მიეკუთგნება 

ქურთებსა და სომხებს; 2. ამ ქვეყანაში უნდა იყოს ფართო ავტონო- 

მიები; 3. ქვეყანას უნდა მართავდნენ ქურთები და სომხები. 

ასევე. ძალზედ საყურადღებოა წიგნში მოტანილი ის ფაჭტი, რომ, 

პირგელ მსოფლიო ომში ოსმალეთის იმპერიის დამარცხების შემდეგ, 
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ქურთი ლიდერები არა თუ მხარს უჭერდნენ თურქეთის ბრძოლას 
დამოუკიდებლობისათვის, არამედ აქტიურად ეწინააღმდეგებოდნენ 
მუსტაფა ქემალს. 

1919 წლის აგვისტო-სექტემბრიას ამბების შემდეგ ქორთე ლიდე- 
რები შეიკრიბნენ მალტასთან და მიიღეს გადაწყვეტილება –– მო– 
ეწყოთ აჯანყება მუსტაფა ქემალის წინააღმდეგ და მხოლოდ ინგლი- 
სის წარმომადგენლობის ჩარევის 'შედეგად შეჩერებულ იქნა ეს აჯან– 
ყება (გვ. 162). 

„ წიგნის დიდი ნაწილი მიძღვნილია 1925 წლის ქურთთა აჯანყები- 
სადმი შეიხ საიდის ხელმძღვანელობით, აღწერს რა საომარ მოქმედე– 
ბებს, ავტორი, აღნიშნავს, რომ 40 ათასი აჯანყებული ქურთის წინა- 
აღმდეგ იბრძოდა 200 000 თურქი ჯარისკაცი და ოფიცერი (გვ: 174). 

ეერ დავეთანხმებით ავტორს იმაში, რომ თითჭოს ამ აჯანყების 

მონაწილენი არ იყენებდნენ ისლამურ ლოზუნგებს და არ ჰქონდათ 
კავშირი რეაქციულ თურქ სასულიერო წოდებასთან. რომელიც უკმა- 
ყოფილო იყო ათათურქის რეფორმებით (გვ. 175). ნაშრომში ეს აჯან- 

ყება წარმოჩენილია როგორც მაგალითი ქურთისტანის დამოუკიდებ- 

ლობისათვის ბრძოლისა, რომელიც თითქოს აო იყო დაკავშირებული 

იმ პოლიტიკურ პროცესებთან, რომლეზიც მიმდინარეობდა ამ დროს 

თურქეთის საზოგადოებაში; დაწვრილებით არის განხილული 1930 

წლის არარატის აჯანყება, საინტერესოა ავტორის მითითება იმაზე, 

რომ მის ჩაქრობაში წითელ არმია"თა5ნ ერთად მონაწილეობდა თურ- 

ქეთის ჯარი. 
ბოლოს, წიგნში ლაპარაკია ქურთების დამოუკიდებლობის ძნე- 

ლადგადასაჭრელ პრობლემებზე, მაგრამ, სამწუხაროდ, ავტორი არ 

აშუქებს ქურთების განმათავისუფლებელ მოძრაობას 1930 წლიდან 

დღევანდელ დღემღე, რასაც სათაურში პირდებოდა მკითხველს. ასე- 

ვე, გვერდი აქვს ავლილი საზღვარგარეთ მცხოვრები ქურთების საქ- 
მიანობაზე, რომლებსაც დიდი წვლილი მიუძღვით ახლო აღმოსავ- 
ლეთში ქურთთა განმათავისუფლებელი მოძრაობის გაღვივების საჭ- 

მეში, 
დასასრულს, გგინდა შევნიშნოთ, რომ ძირითადად ავტორის კონ- 

ცეფცია და დასკვნები გამოხატავს ქურთების მოძრაობის მემარჯვე– 

ნე ფრთის შეხედულებებს. ჩვენი აზრით, ავტორი მეტისმეტი სუბი- 

ექტური პოზიციიდან აცხადებს, რომ ურთიერთობამ ქურთებსა და 

თურქებს შორის ახლანდელ დროში მიაღწია მტრობის პიკს და რომ 

ეს ორი ხალხი უფსკრულის პირას იმყოფება (გე. 216), სამწუხაროა, 
რომ ქურთების პრობლემის გადასაწყვეტად ავტორი ვერ ხედავს 
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სხვა გზას. გარდა შეიარაღებული ბრძოლისა. მისი სიტყვებით, დამო.- 

უკიდებელი ქურთული სახელმწიფოს შექმნა თურქეთში შესაძლებე- 
ლია მხოლოდ შეიარაღებული ბრძოლის შედეგად.' გაკვირვებას 

იწვევს ისიც, რომ წიგნში ქურთი მოსახლების რაოდენობა საკმაოდ“ 
შემცირებულად არის წარმოდგენილი. მისი ახრით, თურქეთში ცხოვ- 
რობს 1 500 000 ქურთი, ნაცვლად 12 მლნ; ირანში –– 750 000, ნაც- 
ვლად 6 მლნ; ერაყში –– 700 000, ნაცვლად 4 მლნ; სირიაში 250 000, 
ნაცვლად 1 მლხ; სხვა ქვეყნებში 100000; სულ კი 3300000, ნაცვ- 
ლად 20-25 მლნ. თუ ავტორს დავუჯერებთ დღეს თურქეთში 
ცხოვრობს 2700000 სომეხი. 

გ. სასუნის აზრით, ქურთებმა სომხებთან ერთად უნდა აწარმოონ 

ერთობლივი ბრძოლა თურქეთის წინააღმდეგ. რის შედეგადაც შეიქ- 

მნება დამოუკიდებელი სახელმწიფო სომეხი და ქურთი მოსახლეო- 
ბისაგან შემდგარი (გვ. 220). ეს დასკვნაც სავსებით მცდარია, რაზეც, 
ასევე, ვერ დავეთანხმებით. დაბოლოს, დასანანია, რომ წიგნში არა–- 

ფერია ნათქვამი სომეხი და ქურთი ხალხს მდიდარ კულტურულ 

კავშირ-ურთიერთობის შესახებ, არ არის ნაჩვენები სომეხი ინტელი- 

გენციის მოწინავე ნაწილის როლი ქურთი ხალხი” ისტორიისა და 

კულტურის შესწავლა-გამუქების საქმეში. ამ მხრივ შეიძლება აღვ– 

ნიშნოთ ბ. აბოვიანის, რაფის. გრ. არწრუნის და სხვათა წვლილი ორი 

ხალხის სულიერი დაახლოების და მათი საერთო მტრის წინააღმდეგ 

„ერთობლივი ბრძოლის საქმეში.



წიბნი ისლამური რევოლუციის შესახებ » 

ბოლო დროს დიდ ინტერესს იწვევს ირანში მიმდინარე სახრგა- 
დოებრივი და პოლიტიკური მოვლენები. ამ ქვეყნის თანამედროვე 
ვითარებისადმი დიდ ყარადღებას იჩენენ როგორც დასავლეთში, ასე– 
ვე აღმოსავლეთში. 

რა თქმა უნდა, საქართველო გულგრილად ვერ დარჩებოდა მეზო- 
ბელ სახელმწიფოში მიმდინარე პროცესების მიმართ. დღეს საქარ- 
თველო ცდილობს კეთილმეზობლური ურთიერთობების დამკვიდრე- 
ბას ახლადშექმნილ ირანის» ისლამურ რესპუბლიკასთან, 

ირანში გამოქვეყნებული წიგნებიდან ქართველ ორიენტალისტ- 
თა განსაკუთრებულ ინტერესს იწვევს იმ ავტორების შრომები, რომ- 
ლებიც თავად წარმოადგენენ ისლამური ფუნდამენტალიზმის წამყ- 
ვან იღეოლოგებს. ერთ-ერთი მათგანია აიათოლა მორთეზა მოთაჰპა– 

რი (მოკლული იქნა 1979 წლის 1 მაისს ექსტრემისტული დაჯგუფება- 
თა წევრების მიერ). მის წიგნში, რომელიც რამდენიმე წლის წინ გა– 

მოქვეყნდა «ირანში, თავმოყრილია მ. მოთაჰჰარის გამოსვლები თეირა– 

ნის თეოლოგიის, თავისუფალი აზროვნებისა და რწმენის ინსტიტუტ- 

ში, ალჯავადისა და ფერეშთეს მეჩეთებში, აქვე მოცემულია მ. მო– 

თაჰჰარის ინტერვიუ დოქტორ სორუშისადმი და ირანის ტელევიზი- 

ისადმი. მიუხედავად იმისა, რომ წიგნში მ. მოთაჰჰარის გამოსვლები 

ცოტაოდენ შემცირებული სახით არის წარმოდგენილი, იგი მაინც 

შეიცავს ბევრ საინტერესო ფაქტობრივ მასალას ირანის ისლამური 

რევოლუციის არსის შესახებ. 
თეოლოგიის ინსტიტუტში მ. მოთაჰჰარის გამოსვლა (გვ. 6-–23) 

ეხება ისეთ საკითხებს, როგორიც არის თავისუფლების მცნება, სა- 
სულიერო პირების ურთიერთობა კომუნისტებთან (ძირითადად კრი– 

ტიკული თვალსაზრისით), შემდეგ იგი ილაშქრებს ზოგიერთი ავტო- 
რის მიერ ყურანის არაკომპეტენტური კომენტარების წინააღმდეგ. 

აქვე, იგი მიმართავს თავის ოპონენტებს სიტყვებით: „ჩვენ მოწინააღ- 
  

'. აიათოლა მორთეზა მოთ :ჰჰარი: „ენყელაბე ესლამი", 
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მდეგეებთან გვსურს დიალოგი, ამასთან სულაც არ მოვითხოვთ, რომ 

მათ აუცილებლად გაიხიარონ ჩვენი შეხედულებები, ეს მათი საქმეა, 
მათ შეუძლიათ „დაგვეთანხმოსნ ან არა“ (გვ. 14), იგი ასევე აღნიშნავს: 
„მე კატეგორიულად ვილაშქრებ მათ წინააღმდეგ, ვინ პარალელებს 
ავლებს ყურანსა და მარქსიზმს შორის. კერძოდ, ვინც აცხადებს, 
რომ თითქოს ყურანის ცალკეულ თავებსა და მარქსიზმს შორის არსე– 
ბობა მსგავსება, ასეთი განცხადებების ავტორები ყურანის მიმართ 
დანაშაულებას სჩადიან. ასევე ხშირად ვხედავთ, რომ ცალკეული 
ავტორები ასლამური ელფერით ცდილობენ მარქსიზმის იდეების 
პროპაგანდას. ცხადია, ეს დანაშაულია“ (გვ. 14). 

მ. მოთაჰპარი თავის გამოსვლაში ეხებოდა ირანის ისლამური რე- 
ვოლუციის ექსპორტის საკითხსაც. კერძოდ, მისი თვალსაზრისით, 

სულ მალე ისლამური რევოლუციის იდეები გავრცელდება ყველა 
„მუსლიმურ „ქვეყანაში“ (გვ- 21). 

ალჯავადის მეჩეთში მ. „იმოთაჰჰარის გამოსელა ძირითადად შეეხო 
ირანის ისლამური რევოლუციის არსს და მის მამოძრავებელ ძალებს 
(გვ. 24-–77). აქ ავტორმა ირანში მიმდინარე პროცესები განიხილა. 

საერთოდ ოალამურ რევოლუციასთან კონტექსტში, ვრცლად ისაუბ- 

რა მუჰამედ რეზა ფეჰლევის მამის რეზა შაჰის სამხედრო გადატრია; 
ლებახე. 

1. მ. მოთაჰჰარიმ ირანის ისლამური რევოლუცია დაახასიათა რო- 
გორც საყოველთაო სახალხო რევოლუცია. რომელშიც მონაწილეო–- 
ბა მიიღო თითქმის მთელმა მოსახლეობამ თავისი რელიგიური მოღ– 

ვაწისა და ლიდერის ხომეინის ხელმძღვანელობით. მისი სიტყვებით. 
ირანის ისლამური რევოლუცია მიმართული იყო ბოროტების, ჩაგვ- 

რის, უსამართლობის წინააღმდეგ. მას უნდა დაემყარებინა სამართ- 

ლიანობა, თავისუფლება და დემოკრატია ქვეყანაში. 
სარეცენზიო ნაშრომში ავტორმა გვერდი აუარა იმ გარემოებას, 

რომ თუმცა ირანის ისლამური რევოლუტციის გამარჯვებაში დიდი –ო– 
“ლი შეასრულა ათასობით ირანელმა და ბევრი მათგანი დაიღუპა, რე- 
ვოლუციის შემდეგ უკვე აბალმა მთავრობამ, შიიტურმა სასულიერო 
ელიტამ. ყოვლად გაუმართლებელი რეპრესიული ზომები განახორ- 
ციელა საკუთარი ხალხის წინააღმდეგ. დღესაც კი არ არის ქვეყანაში 

სიტყვის თავისუფლება, კვლავ მოქმედებს მკაცრი რელიგიურ ცენ– 

ზურა. კერძოდ, თუ ვინმე ოფიციალური პრესის მეშვეობით გააკრი- 
ტიკებს შიიტური სასულიერო მთავრობის რომელიმე წევრის მოღ- 

ვაწეობას, მას ბრალად ედება „ჭეშმარიტების გზიდან გადახრა“ (გვ- 

76) ან „ღალატის ჩადენა ხალხის წინააღმდეგ“ (გვ. 77)- 
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წიგნში განსაკუთრებულ ყურადღებას იპყრობს ბოლო თავი, სა- 
დაც ფერეშთეს მეჩეთში გამოსვლისას მ. მოთაჰჰარი ეხება შემდეგ 
საკითხებს: . 

1- სახოგადოებრივი სამართლიანობა, დამოუკიდებლობა, თავი– 
სუფლება; 2. ისლამური რევოლუციის რაობა: 3. სასულიერო პირე– 

ბი და რევოლუცია. 
ავტორი აღნიშნავდა: „მეუძლებელია მიღწეული იქნეს სამართ– 

ლიანობა თუ ერთ ადამიანს ძალით ჩამოვართმევთ ქონებას და გადავ– 
ცემთ მეორეს. ჩვენ უნდა მოვძებნოთ ის გზა, რომლითაც ძირეულად 
მოვსპობთ ჩაგვრას და ამავე დროს არ დავარღვევთ ადამიანის უფ- 
ლებებს" (გვ. 151). 

შემდეგ იგი ასკვნის: „სამართლიანობის ზცნება ისე კი არ უნდა 
აღვიქეათ, რომ ყველამ ერთნაირად ჩავიცვათ, ან მივაღწიოთ სამარ- 
თლიანობას ისე, როგორც კომუნისტურ ქვეყნებში მიაღწიეს: ყვე– 
ლანე ხელფასს ღებულობენ და სახელმწიფოს კმაყოფაზე არიან. ასე– 
ვე თავისუფლება არც ისე უნდა გავიგოთ, რომ ადამიანმა რაც მოე– 
სურვება ის გააკეთოს და ამით შეიძლება დაარღვიოს კანონის ელე– 

მენტარული ეთიკური ნორმები#“ (გვ. 152). 

დამოუკიდებლობისა და თავისუფლების საკითხს მ. მოთაჰჰარი 
განიხილავს ისტორიულ ასპექტში, კერძოდ, ლაპარაკობს იმაზე, თუ 
ამ თვალსაზრისით როგორი ვითარება იყო ირანში (ძირითადად რეზა 

შაჰისა და მისი შვილის მუჰამედ რეზა ფეპჰლევის მმართველობის 
დროს) ისლამური რევოლუციის გამარჯვებამდე, იგი სამართლიანად 
აღნიშნავს, რომ იმ დროს ირანი დამოკიდებული იყო დასავლეთის 
ქვეყნებზე. ცხადია, აქ შეიძლება დაეთანხმო ავტორს. მართლაც, ფეჰ- 

ლევიანთა მმართველობის პერიოდში ირანი ეკონომიკურად და პო- 

ლიტიკურად დამოკიდებული იყო დასავლეთის ქვეყნებზე და პირველ 
რიგში ამერიკის შეერთებულ შტატებზე. ხოლო, რაც შეეხება ადამია– 

ნების უფლებების დაცვას, ისლამურ რევოლუციამდე ყველა ირანელ 
მოქალაქეს ჰქონდა თავისუფალი არჩევანის უფლება, მაგრამ ეს თავი– 

სუფლება განისაზღვრებოდა დასავლური, ევროპის დემოკრატიული 

ქვეყნებისათვის მიღებული ნორმებით, რაც უცხო იყო ირანელთა 

ბუნებისა და მსოფლმხედველობისათვის. 
მ· მოთაჰჰარი ბეეგრს ლაპარაკობს იმაზე, რომ ისლამური რეგოლუ- 

ციის გამარჯვების შემდეგ ირანმა მოიპოვა დამოუკიდებლობა და 

თავისუფლება. მაგრამ გვერდს უვლის იმას, რომ რევოლუციის გამა– 
რჯვების შემდეგ ისლამურმა სასამართლოებმა ასობით ირანელს გ 
მოუტანა სიკვდილის განაჩენი და რომ ქვეყანაში არსებობს უამრავი 
პოლიტპატიმარი. ირანში მოქმედებდა და დღესაც მოქმედებ, სა”- 
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დუმლო პოლიცია, რომელიც თავისი სისასტიკით სულაც არ ჩამოუ–- 
ვარდება შაპის „სავაქის პოლიციას. რევოლუციის პირველ დღეებ- 

მივე დარღვეულ იქნა ადამიანის უფლებები. ყოველივე ამახე დუ– 
მილი, ცხადია, ტენდენციურს ხდის მ. მოთაჰჰარის ზოგიერთ გამო–- 
ნათქვამს თავისუფლების შესახებ. შეიძლება ითქვას, რომ ამით დარ– 

ღვეულია ისლამური რევოლუციის მორალური სული, რომელზედაც 
საგახგებოდ მიუთითებს მ. მოთაჰჰარი თავის გამოსვლაში (გვ. 166–– 

175). რევოლუცია ხდება, რათა აღმოფხვრას ჩაგვრა და ძალადობა 

და არა იმისთვის, რათა ხელმეორედ განხორციელდეს ძალმომრეობა 
ხალხის წინააღმდეგ. ამ ძალადობას ქვეყნის დემოკრატიული ძალე- 
ბის წინააღმდეგ ადგილი ჰქონდა ირანში 1979 წლის თებერვლის რე– 

ვოლუციის შემდეგ. 
სარეცეხზიო ნაშრომი მთავრდება ქვეთავით; „სასულიერო პირები 

და ისლამური რევოლუცია“ (გვ. 176--189). ამ ნაწილში მოთაჰჰარი 
სავსებით სამართლიანად აღნიშნავს, რომ ისლამურ რევოლუციაში 

ხელმძღვანელი .როლი იკისრა სასულიერო პირებმა. მაგრამ, ჩვენი 

აზრეთ. იგი უსაფუძვლოდ უკეთებს იგნორირებას სხვა დაჯგუფებე- 

ბის (მათ შორის ოპოსიციური ლიბერალური, დემოკრატიული, მე– 

მარცხენე და სხვა ძალების) დამსახურებასა და არაფერს ამბობს მო-. 
სახლეობის ფართო მასების მხარდაჭერის შესახებ, რომლის გარეშე 
ხომეინი და მისი მიმდევრები ვერ გაიმარჯვებდნენ და, ალბათ, ირა- 

ნის ისლამური რევოლუციაც არ მოხდებოდა. რევოლუციაში სასუ-- 
ლიერო პირების როლის გაზვიადებით მ. მოთაჰჰარი ორ უმთავრეს 
მიზანს ისახავდა რევოლუციის მსვლელობაში სამღვდელოების 
მაღალი რეიტინგის შენარჩუნებასა და მთავრობაში სასულიერო პი-- 
რების ფართო უფლებამოსილებათა დაკანონებას, აღსანიშნავია,. 
რომ ირანში შემდგომ განხორციელებულმა კულტურულმა რევოლუ- 
ციამ დასაბამი მისცა ქვეყნის ისლამიზაციის პროცესს და ამით საბო- 
ლოოდ დააკანონა შიიტური სამღვდელოების მონოპოლიური უფლე- 

ბები როგორც საკანონმდებლო, ისე აღმასრულებელ ხელისუფლება- 

ში, მ. 'მოთაჰჰარის წიგნში ეკითხულობთ: „იმისათვის, რათა ირანის 
რევოლუცია წარმატებით განვითარდეს, ჩვენ მხარი უნდა დავუჭი- 
როთ სამღვდელოებას. იმ შემთხვევაში თუ რევოლუციის ხელმძღ- 

ვანელი როლი, სასულიერო პირების ხელიდან ეგრეთ წოდებული, 

ინტელიგენციის ხელში გადავა, ჩვენი თაობის · განვითარება ერთი 

საუკუნით ჩამორჩება და ამით ზიანს მივაყენებთ ისლამს“ (გვ.' 164). 

რაც შეეხება ერთი საუკუნით ჩამორჩენას, აქ, ცხადია, ვერ და- 

ვეთანხმებით მ. მოთაჰჰარის, რადგან სწორედ ირანის ისლამური რე–. 

350



ვგოლუციის შემდეგ დაეცა ქვეყნის ეკონომიკური განვითარების ტემ- 
პები და დაქვეითდა ირანელების ცხოვრების დონე. 

ამგვარად, მოცემულ სარეცენზიო ნაშრომში, მიუხედავად აიათო- 

ლა მორთეზა მოთაჰჰარის მიერ ირანის ისლამური რეგოლუციის ზო- 

გიერთი მხარის აშკარად ტედენციური გამუქებისა, ჩვენ ქართველ 

მკითხველს და, განსაკუთრებით, ორიენტალისტს შეუძლია საინტე– 

რესო მასალა მოძებნოს, რათა ობიექტურად შეაფასოს მეოცე საუ- 

კუნის ისეთი მნიშვნელოვანი ფენომენი როგორიც არის ირანის 

ისლამური რევოლუცია.



შუა საუკუნეების არაბი ავტორეგი ფატიმიანთა 

მმართველობის შესახებ ” 

მაღრიბის მუსლიმურ ისტორიაში ფატიმიანების მმართველობის 
ხანა მეტად საინტერესო დღა მნიშვნელოვანია. „მუა საუკუნეების 
მთავარი მოვლენა, –– სამართლიანად აღნიშნავს უე. ფ- გოტიე, –– ესაა 

ფატიმიანების ·იმპერიის შექმნა, ამ მოვლენამ ძირფესვიანად შეცვა– 
ლა მუსლიმური სამყარო. მაღრიბის ისტორიას არი შემდგომ და არც 
წინარე პერიოდზი არ მოუხვეჭია ასეთი საყოველთაო მნიშვნელობა“, 
ფატიმიანების დინასტია სულაც არ არის ახალი დინასტია, რომელიც 
ძველის ნანგრევებზე აღმოცენდა. იმავე გეოგრაფიულ და პოლიტი- 
კურ ჩარჩოში. იფრიკია“” ხალიფას სატახტო რეზიდენცია გახდა, 
ქვეყანას აღარ მართავდნენ დამასკოს თუ ბაღდადის ინტერესების 

შესაბამისად. მისი საზღვრები გაიშალა და მოიცვა ისლამური სამყა– 

რო. ამ დროიდან მოყოლებული გარდაუვალი გახდა, რომ სამეფო 
ტახტი ფატიმიანების შთამომავლების ხელში ყოფილიყო. 

პატარა კაბილიის მთის ხალხმა ისტორიაში პირველ ადგილზე გა– 
დაინაცვლა, მათ შექმნეს იმპერია, დაამარცხეს აღმოსავლეთი და და– 
სავლეთი, მაგრამ დაიქანცნენ ბრძოლის ველზე. მართლაც, როგორც 
გოტიე აღნიშნავს: „მათ დიდი იმპერია შექმნეს, მაგრამ ეს იმპერია 
განწირული იყო.“ | - 

ფატიმიანების იმპერიის ძლიერების პერიოდში მის ცენტრად 
ეგვიპტეს მიიჩნევენ, მაგრამ ეს არ არის სამართლიანი, რადგანაც მისი 
აპოგეა მაღრიბია, ალ-მუიზის (953-–975) ბრწყინვალე მეფობის დრო- 
საც კი. 

ფატიმიანების სახალიფოში, ისევე .როგორც სხვა სახელმწიფოებ- 
ში, იყო მღელვარებები, ამბოხებები, აჯანყებები. მაგალითად ქითა– 
მას"#2 აჯანყება, აღლაბიანების??99 ამბოხი, მალიქიტური სუნიზმის 
პოლიტიკურ-რელიგიური ოპოზიცია და განსაკუთრებით აბუ იაზიდის 

აჯანყება (940-–947), რომელმაც კინაღამ დაამხო დინასტია ძნელი 
  

· მიმოხილვა მომზადებულია ფარატ დაშღაუის წიგნის „ფატიმიანების სა- 

ხალიფო მაღრიბში" მიხედვით. თუნისი, 1981 (ფრანგულ ენაზე). 
·" იფრიკიაში იგულისხმება თანამედროვე თუნისის ტერიტორია. 

·ა“+ ქითამა-- მნიშვნელოვანი ბერბერული დაჯგუფება, რომლის მეშვეობითაც 

ფატიმიანების დინასტიის ღამაარსებელმა უბეიდულაჰმა შესძლო იფრიკიაში განმ– 
ტკიცება. ' 

..." სახალიფოს დაშლასთან დაკავშირებით აბასიანების აფრიკული ჭპოოვინ- 

ციები დამოუკიდებელნი გახღნენ. ჩამოყალიბდა წვრილი ფეოდალური სამთავ- 

როები. ერთ-ერთი მათგანი იყო აღლაბიანებს სახალიფო იფრიკიაში 800-- 

იელი წლებში. 

ძალ _



იყო იმ შინაგანი სირთულეების გადალახვა, რომლებიც ფატიმიანებს 

ხვდესოდათ, ისინი თავიანთი საზღვრების მიღმაც აგრესიულ პოლი– 
ტიკას ატარებდნენ და საკუთარი სუვერენული ძალაუფლების მაქსი– 

მალური დამცველები იყენენ. მათ ცენტრალიზებული სახელმწიფო 
დღა მყარი ადმინისტრაციული აპარატი ჰქონდათ, რის წყალობითაც 

სახელმწიფო გამგებლები წარმატებით ახორციელებდნენ დასახულ 
ამოცანებს. 

სახალიფოს სათავეში იმამი ედგა და მართავდა როგორც საერო, 

ისე რელიგიური თვალსაზრისით. როგორც მონარქი, იმამი აბსოლი- 

ტურ ძალაუფლებას ფლობდა- იგი იყო სახელმწიფოს რელიგიური 

გამგებელი და ერთგულ პირებს ენდობოდა ადმინისტრაციული და 

სამხედრო საქმეების მართვაში. ესენი იყვნენ ქითამიტები და სლაეუ- 

, რი წარმოშობის მსახურნი. იფრიკიულ პერიოდში სახელმწიფო სის- 

ტემა შედარებით მარტივი იყო, ვინაიდან სახელმწიფოს არ ჰყავდა 

ვეზირი, ყველაფერი უშუალოდ იმამთან იყო დაკავშირებული. 

ცენტრალიზებული ადმინისტრაციული აპარატი, საზღვაო და 

სახმელეთო არმიების მმართველობა დედაქალაქში იყო თავმოყრილი, 

ხოლო პროვინციები მკაცრ კონტროლს ექვემდებარებოდა. მმართვე- 

ლებს თავიანთ ტერიტორიაზე სრული უფლებები ეძლეოდათ, ამით 

ქვეყნის შიდა სამთავრობო ინტერესები არ შელახულა, სამმართვე- 

ლო აპარატის დაწოლა იმდენად ძლიერი იყო, როჰ ხშირად იწვევდა 

ამბოხსა და ჯანყს, მაგრამ დედაქალაქის ძლიერებას სერიოზული საფ- 

რთხე არ შექმნია. 

მიუხედავად სუნიტური მტრობისა, ზენათას “ ოპოზიციისა ღა 

რელიგიური შფოთისა, ფატიმიანები წარმატებით მართაგდნენ ქვეყა- 

წას და არანაკლები წარმატებით, ვიდრე მათ წინამორბედი "აღლაბი- 

ანები. | 

სახელმწიფოს ცენტრალიზაციითა და სტაბილურობით ფატიმ“- 

ნებმა მიაღწიეს ადმინისტრაციული და ფინანსური აპარატის სიმტ- 

კიცეს, დადგენილებათა მკაცრ გატარებას, შემოსავლის გადიდება", 

ეკონომიკურ ურთიერთობათა გაძლიერებას, ინტელექტუალური 
  

#“ დიდი ბერბერული ტომობლივი დაჯგუუება, რომელიც ყოველთვის წინა- 

აღმღეგი იყო ფატიმიანების პროპაგანდისა და მხარს უჭერდა ესპანელ ომ აიანებს. 
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ცხოვრების დონის ზრდას და ხელოვნების განვითარებას, ხოლო ყო– 
· გელივე ეს, საერთო ჯამში, ქმნიდა იფრიკიის ცივილიზაციას. ქალა- 

ქებს მაჰდიასა და მანსურიას დიდხანს შემორჩათ ფატიმიანების ცი–- 
ვილიზაციის ნაკვალევი. მაგრამ მაღრიბს არ აღმოაჩნდა უნარი ხანგ- 
რძლივი დროით შეენარჩუნებინა იმპერია და ამით აიხსნება დინას–- 
ტიის მერყეობა, ბერბერები არამყარი ელემენტები აღმოჩნდნენ, 
მათი ქვეყანა ტომების მიწა იყო და არა ხალიფას მმართველობისა. 

ფატიმიანების ისტორიის დოკუმენტაცია, განსაკუთრებით იფრი- 
კიის პერიოდზე, საკმაოდ მწირია, რადგანაც საქმე ეხება ბერბერების 
ისტორიის აღწერას. მასალის უკიდურესი ნაკლებობა და არაბული 
წყაროების სიღარიბე წინააღმდეგობას ქმნის მაღრიბის შუა საუკუ- 
ნეების ისტორიის კვლევაში. თუ ანტიკური ეპოქა ფართოდაა გაშუ- 
ქებული, სამაგიეროდ მაღრიბის სახე ხუთი თუ ექვსი საუკუნის გან- 
მავლობაში და ის, რაც მოჰყვა მის შესვლას ისლამურ სამყაროში, 
წყვდიადითაა მოცული. · 

უკანასკნელ წლებში ჩატარებულმა გამოკვლევებმა მეტ-ნაკლე– 
ბად შეძლო არსებული ხარვეზების ამოვსება. ისმაილიზმის კვლევა– 
ძიება, რომელიც საგრძნობლად გაამდიდრა უშუალო პირველადი 
წყაროების აღმოჩენამ, დიდად განვითარდა ბოლო ნახევარი საუკუ- 

ნის განმავლობაში და ახალი სხივი მოჰფინა როგორც ისმაილიზმის 
მიმდინარეობას, ასევე ფატიმიანთა დინასტიის “ისტორიასაც- ისმაი- 
ლიტური სწავლება ყალიბდებოდა ხანგრძლივი ღროის განმავლობა- 
ში და გაიარა გ-ნეითარების რამდენიმე სტადია, რომელთაგან ერთ- 
ერთი იყო ფატიმიანთა პერიოდი, როღესაც ისმაილიტურმა მიმდი- 
ნარეობამ თავისი განვითარების უმაღლეს მწვერვალს მიაღწია. 

იფრიკიამ, სადაც ეს დინასტია არსებობდა, საბედნიეროდ მიიღო 
ახალი ჩასალა, რომლის მსგავი თეთექის არ უნდა არსებობდეს არქი–- 
ვებში, ინსტიტუტებში თუ თუნისის კერძო ფონდებში. პირველი 
დაბრკოლება, სახელღობრ, პირველწყაროების არსებობის საკითხი 

გადაილახა ყადი ალ-ნიუმანის ზოგიერთი ნაშრომის გამოჩენით. 

ყადი ალ-ნიუმანის (გარდაიცვალა 974 წელს) ნაშრომებიდან ყვე–- 

ლაზე კაპიტალური ნაშრომია „ალ-იფთითაჰ ად-დაავა“, რომელიც 
958 წელს დაასრულა ხალიფა მუიზის მმართვე ლობისას სახელმწი- 
ფოს ერთ-ერთმა თვალსაჩინო წარმომადგენელმა, იგი მოიცავს ის- 
მაილური წინასწარმეტყველების პერიოდის დასაწყისს და ფატიმია- 
ნების მოსვლას იფრიკიაში. იგი ერთ-ერთი პირველწყაროა. 

ამრიგად, ღრმა სოციალური და პოლიტიკური ცვლილებები ქი- 
თამას ტომში, რომლებიც დაი აბუ აბდალაჰ აშ-შიის აპოსტოლატმა, 
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მოახდინა, შიიზმის შემოჭრის ეტაპები, აღლაბიანების სუნიტური 
რეჟიმის დაცემა, მნიშვნელოვანი მოვლენები, რომლებითაც აღინი– 
შნება ფატიმიანთა პირველი ოთხი ხალიფას გამგებლობა -–– საჩინოა 
უხვი, ზუსტი და დაწვრილებითი ინფორმაციებით. 

ამავე ავტორისაა თხზულება: „ალ-მაჯალის ვალ-მუსაირათ", რო–- 

მელიც დაწვრილებით აღწერს ალ-მუიზის ხალიფობას. ეხება აგრეთ- 
ვე სამ წინამორბედ ხალიფათა მმართველობას და · განიხილავს იმ 
საერთო ფაქტებს, რომლებიც დაკავშირებულია ისმაილური მოძრა- 
ობის განვითარებასთან. 

მაგრამ მაინც განსაკუთრებული სიფრთხილე გვმართებს ისმაილუ- 
რი წყაროების მიმართ. მართლაც შეიძლება ვიფიქროთ, რომ ამ 
ავტორების მიერ იმამის დაცვის მცდელობა სუნიტური მართლმადი- 
დებლობისაგან დაამახინჯებდა 'მათი ინფორმაციის ობიექტურობას. 

· მაგრამ მიუხედავად ამ სისუსტისა, სასიამოვნოა, რომ ეს დოკუმენ- 
ტები გვთავაზობენ სხვა სუნიტური წყაროებეს შევსების, შემოწმების 
და ხშირად გასწორების შესაძლებლობასაც კი. 

იბნ ხალდუნი და იბნ ალ-ქათიბი გვიხატავენ მნიშვნელოვან მოვ- 
ლენებს დაი აბუ აბდალლაჰ აშ-შიის იფრიკიაში ჩასვლიდან დაწყე- 
ბული ალ-მუიზის კაიროში გამგზავრებით დამთავრებული. ამ ქრო- 
ნიკების იფთითაჰთან დაკავშირებამ საშუალება მისცა მკვლევრებს 
იფრიკიელი ფატიმიანების ისტორიული ტრადიციების კვლევის გაღ- 
რმავებისა. უეჭველია, რომ ა–-ნიუმანმა ამოკრიფა მასალები ალ-რა- 

კიკის და იბნ შადადის შემდგომ დაკარგული თხზულებებიდან, ასევე 

ისარგებლა იბნ ალ–ასირის და იბნ ხალდუნის პირველადი წყაროებით 

და შეავსო იფთითაჰის მასალები. 
ფატიმიანების წარმომავლობის ისტორიის პრობლემებზე მემა- 

ტიანეები საეჭვო მონაცემებს გვაწვდიან და „მათი მსჯელობა საკამა– 

თოა, გარდა იბნ ხალდუნისა, რომელსაც ამ თვალსაზრისით კრიტიკო- 

სის პოზიცია უჭირავს და რომელსაც ალ-მაკრიზიც იზიარებს. ასეთი 

წყაროები სანდო უნდა იყოს. განსაკუთრებით დასაეჭვებელია მემა– 
ტიანეების თხრობა იფრიკიამი რელიგიური ცხოვრების აღწერისას 
ფატიმიანების დროს იმდენად, რამდენადაც ტენდენციურია მათი 
ფაქტების გადმოცემის მანერა სუნიზმისა ღა შიიზმის კონფლიქტის 
შესახებ. 

სუნიტი მემატიანეების მიერ ისმაილური მოძღვრების ცრუ აღწე- 

რა სისტემატურ ხასიათს იღებს დამატებითი ბიოგრაფიული ჟანრის 
სხვა ისნაილურ წყაროებში. მათი მთავარი ნაკლია შიიტების ხსოვ- 
ნის უკიდურესად გაუფერულება, შიიტების ძალაუფლების გადამე- 
ტების სურათები, კანონის სიმკაცრის აღწერა, გასაკვირი დეტალე- 
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ბი, ყოველივე ეს გამოყენებულია იმისათვის, რომ თხრობამ სარწ- 
მუნო ხასიათი მიიღოს. მაგრამ ეს ნაკლი არ ამცირებს ამ კრებულე– 
ბის ღარსებას, სადაც მოცემულია მრავალფეროვანი აღწერილობა 
ადმინისტრაციული აპარატის მოქმედებისა სოციალური და ეკონო- 
მიკური ცხოვრების ზოგიერთი სფეროს შესახებ, რასაც მკვლევრე- 
ბი ამაოდ მოიძიებდნენ მემატიანეთა ნაშრომებში, რა თქმა უნდა, 
შესამჩნევია, რომ ავტორები ინტელექტუალურ ცხოვრებას ნაკლებ 
ყურადღებას აქცევენ და მთავარი აქცენტი გადააქვთ კანონების 
მოქმედებაზე, იურისტებზე, ხოლო რელიგიური აზროვნების სფე- 

როს ყურადღებას არ აქცევენ. 
ალ–იაკუბის (897 წ.) „ქითაბ ალ-ბულდაანი#“ ახასიათებს იფრი- 

კიის იმ პერიოდს, როდესაც ფატიმიანების სახალიფო ის-ის იყო 

იფურჩქნებოდა, ხოლო აღლაბიანებისა კი დაცემისაკენ მიდიოდა 
იგი გვაწვდის ცნობებს სოციალურ-პოლიტიკურ სიტუაციაზე, სამ- 
ხედრო ორგანიზაციაზე ისეთ ადგილებში, როგორებიცაა: მილა, სე- 

ტეფი, ბილიზმა და "სხვ. 

იბნ ჰაუკალის (Xს.) გეოგრაფიულ თხზულებაში „ქითაბ ალ-მა- 

სალიქ ვალ–მამალიქ#“ (დაწერილია 977 წ.) აღწერილია იმ ეპოქის 

იფრიკია, რომლის მომსწრეც თავად ავტორია. იგი თავისი დაკვირ- 

ვებებისა და გამოცდილების საფუძველზე ქმნის ნაწარმოებს მაღ- 

რების შესახებ. მართლაც, მან ჯერ კიდევ სრულიად ახალგაზრდამ 

იმოგზაურა იფრიკიაში და ჩაიწერა შთაბეჭდილებები ამ ქვეყანაზე. 

მას შემდეგ მოგზაურობისა და თავგადასავლების სურვილით ანთე– 

ბულმა მრავალი ქვეყანა შემოიარა. იბნ ჰაუკალი, საბედნიეროდ. 

მხოლოდ გეოგრაფიული დეტალების აღწერილობით არ იფარგლება, 

იგი გვაწვდის უხე და ზუსტ ისტორიულ ფაქტებს სოციალურ და 
ეკონომიკურ ცხოერებაზე და ეს ფაქტები იმიტომაა ძვირფასი, რომ 

ავტორი თავადაა მხილველი და ყურადღებით დამკვირვებელი. 
იბნ ჰაუკალის მიერ ფატიმიანების ეპოქის იფრიკიის აღწერა სა- 

მუალებას იძლევა თვალნათლივ დავინახოთ ამ ქვეყანაში მომხდარი 

ძვრების მასშტაბები, ქითამას ძლიერებასე დაფუძვნებული ხელი- 

სუფლება, შიიტური დოქტრინის დანერგვა სუნიტური მართლმადი- 

დებლობის ხარჯზე. ამ აღწერილობათა დამსახურება იმაში მდგომა- 

რეობს,” რომ გვეხმარება იმ სახეცვლილების დადგენაში, რომელიც 

იფრიკიამ გაიარა X საუკუნის დასაწყისიდან და დაგვანახა ფატიმია- 

ნების ცივილიზაციის ბუნება და ხასიათი· | 
ალ-მუკადასის (დაახლოებით 946--1000 წწ.) ნაშრომი მიძღვნი– 

ლი მაღრიბისადმი ისეთი ვრცელი არ არის, როგორც იბნ ჰაუკალის, 
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მაგრამ ასევე მნიშვნელოვანია. მან 985 წელს შექმნა თავისი თხზე– 
ლება და ამდენად, ფატიმიანების ეპოქის” შეფასებისათვის ძალზე 
საყურადღებოა. 

მიუხედავად იმისა, რომ იბნ ჰაუკალისა და ალ-იაკუბის მსგავსად 
მას არ უმოგზაურია იფრიკიაში, მის მიერ აღწერილი ფაქტები არა- 
ნაკლებ უტყუარი და ზუსტია. ალ-მუკადასი ამტკიცებს, რო? არ 
სარგებლობს თავისი წინამორბედების ცნობებით მაღრიბის შესახებ 
და ამდენად, (ყ(დილობს შექმნას ორიგინალური თხზულება. დოკუ- 
მენტები, რომლებსაც «გი უყრის თავს, საკმაოდ მდიდარუა. ინფორ- 
მაციები შეგროვილია მომლოცველების, მოგზაურების, გაჭრების 
გამოკითხვით. მასალა მრავალფეროვანი და უხვია. 

რაც შეეხება ალ-ბაქრის მიერ მაღრიბის აღწერას , („ქითაბ ალ- 
მასალიქ“), იგი ფატიმიანების ეპოქის შემდგომ პერიოდს ეკუთენის, 

ეს „გზამკვლევი ანდალუზელი ავტორის მიერ დაწერილია დაახლოე- 
ბით 1068 წელს და შეტანილია X საუკუნის აღწერილობათა «ანსამბ– 

ლში, უეჭველია, რომ მასში ამოწერილია ფაქტები კაირუანელი მუჰა- 
მედ იუსუფ ალ-ვარაკის თხზულებებიდან, რომელიც გაიქცა და და- 
„-ფუძნდა კორდოვაში ალ-ჰაქამ II მმართველობის დროჯ. ამრიგად, 
ალ-ბაჭრი დაეყრდნოიმ იფრიკიულ წყაროებს, რომლის მომსწრეც 

მისი წინამორბედი ავტორი იყო. საბედნიეროდ, ალ-ბაქრის დოკუ- 
მენტაცია ავსებს იბნ ჰაუკალის მიერ მოძიებულ ფაქტებს, იმავე ეპო- 

ქისათვის, მის პოლიტიკურ ისტორიას, სოციალურ და ეკონომიკურ 
ცხოვრებას.
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5 C106ივ908 #7. II. IIC:0700MIC წვნაI0ალყIი 0+M0C0MსVI0 C0300M5I(- 

Mხ(ნX I00I(ა:ლლი8 8 IMICუმMC (I9 I 0IIMიი- CIIIMე). 1LICუმM ცს IC“0ყIIII 

ყენიას” 8ილლხიის, M, 1982, 

საერთაშორისო მუსლიმური ორგანიზაციები 

1. 11ლ1მM, IL00ILIIV ლიმ 80MMIM, 9-C წ3უმMIC, I0ი0უILCIIM06C, 

2. X0ო0XIIIL ნხC3, M., 1989. 

დანართი 1 

ჟრისტიანული ორგანიზაციები და ეკლესიები 

ტროპიკული აფრიკის ქვეყნებში 

მონოფიზიკუ“ი ეკლესია: ორთოდღოქსალური ეკლესია, სომხეი 

ეკლესის (სომხურ-გრიგორიანული!). 

უნიათური ეკლესია. 
კათოლიჯერი ეკლესია: რომაულ-კათოლიკური ეკლესია, 

ადვენთისტური ეკლესია. ' 
ლუთერანული ეკლესიაი. 

ქრისტეს მიმდევართა ეკლესია. 
ორმოცდაათიანელების ეკლესია, 

ბრესვიტერიანული ეკლესია. 
შეთოდისტური ეკლესია. 
მენონიტური ეკლესია. 

მარჯლმაღიდებელი ეკლესია. 

ბერძენელ-მართლმადიდებლური ეკლესია, 
ევანგელიკური მისიონერული საზოგადოება, 

მეთოდისტერი საეპისკოპოსო ეკლესი+ 

თავისუფალი მეთოღისტური ეკლესია. 

რეფორმატორული ეკლესია. 

შინას რეფორმატორული ეკლესია. 
პოლანდღიური რეფორმატული ეკლესია. 

ნიდერლანდული რეფორმატული ეკლესია. 
აფრიკული მისიების საზოგადოება. 

აფრიკელ მისიონერთა საზოგადოება. 
თეთრი დეზის ორდენი 

დანართი 2 

ქრისტიანული ორბანიზაციები 

და ეკლესიები საზხრმთ აფრიკაში 

სრულიად აფრიკის ეკლესიების კონფერენცია. 
სამხრეთ აფრიკის შავი ქრისტიან-რეფორმატორთა ალიანსი, 
აფრიკის მეთოდისტური ეპისკოპალური ეკლესია. 
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აფრიკანული პროტესტანტული ეკლესია, 
რეფორმატულ ეკლესიათა მსოფლიო ალიანსი. 
ეკლესიათა მსოფლიო საბქო. 
წიდეორლანდების ეკლესიების რეფორმატორული საბჭო. 
საყხრე» აფრიკის რეფორმატული ეკლესია. 
ჯერმანიის ევანგელიკურით ეკლესიები. · 
აფრიკელი მღვდლების ინტერდენომინაციონალური ასოციაცია, 
ანს საერთო პასუხისმგებლობის ე კლესიათშორისი ცენტრი, 
სამხრეთ აფრიკის ლონდონის მისიონერული საზოგადოება, 
პოლანდიური რეფორმატორული ეკლესია... 
პოლანდიური რეფორმატორული ეკლესია აფრიკაში. 
ჰოლანდიური რეფორმატორული მისიონერული ეკლესია სამხრეთ აფრიკაში. 
ჰოლანდიის რეფორმატოოული "ეკლესია. | 

აფრიკულ გამოკელეეათა რეფორმატორული პროგრამა, 
სამსრეთ აფრიკული რეფორმატორული მოძრაობა, 
რეფორმატორული ეკლესია აფრიკაში, 

რეფორმატორული ეკუმენიური სიწოდი. 

ეკლესიების სამხრეთ აფიკვლი საბჭო, 
სანხრეთ აფრიკის აფრიკანული დამოუკიდებელი ეკლესიების ქალთა ასოციაცია. 
სამხოეთ აფრიკის ევანგელიკური-ლიუთერანული ეკლესიების ფედერაცია. 
უნივერსი” ეტული ქრისტიანული მოძრაობა. | 

დანაროი 3 

საერთაშორისო მუსლიმური ორბანიზაციები « 

დღეისათვის არსებობს რამდენიმე ათეული საერთაშორისო ისლამური ორგანი- 
ზაცია, რომლებიც ერთმანეთისაგან განსხვავდებიან თავიანთი სტრუქტურით, მიზ- 
ნებით, მოქმედების სფეროთი ღა ფორმით. მათ შორის გამოყოფენ შემდეგ სა. 

ხეებს: , 
მ 1. სახელმწიფოთაშორისო ორგანიზაციები სამთავრო- 
ბო დონეზე მონაწილე ქვეყნებს წარმოადგენს სახელეწიფო შეთაურები 

ან მთავრობ:; გადაწყვეტილებების მიღება ხორციელდება სახელმწიფოს დონეზე 

და ჟველა წევრი ქვეყნისათვის წარმოადგენს სავალდებულოს. გადაწყვეტილებე- 
ბ-ს მიღება და მათი ფაქტობრივად გატარება ხღება ყველა საზოგაღოებრიქე-?ო- 

ლიტიკურ სფეროში. იგი ვრცელდება ეკონომიკურ და კულტურულ სფეროებზეც, 
საკუთარი რელიგიური საკითხების გაპოკლებით, ასეთი სახის გაერთიანების შე- 

ქმნის მცდელობა ჩვენი საუკუნის ღასაწყისიდან არაერთხელ ყოფილა. მაგ“ამ ამ 

ორგანიზაციების მოღვაწეობა ნაკლებეფექტური იყო დღა ამიტომ, ისიხი სალევე 

წყვეტღნენ თავიანთ არსებობას, დღესდღეობით წარმატებით ფუნქციონირებს 

მხოლოდ ერთი ბუსლიმური ორგანიზაცია სამთ.ვრობო დონეზე. ესაა ისლა- 

მური კონფერენციის ორგანიზაცია. 
2 სახელმწიფოთაშორისო ორგანიზაციები არასამ- 

თავრობო დონეზე –- მასში მონაწილე ქვეყნებს წარმოადგენს ცალკეული 

რელიგიური ორგანიზაციების ლიდელები, ცნობილი საზოგადოებრივი და პოლი- 

«შეადგინა ლალი კლარჯეიშვილმა ისლამის საცნობაროს მიხედვით (იხ. 1, გვ. 
127--133. 2, გვ. 446). 

975



ტიკური მოღვაწეები, ცალკეულ შემთხვევებში –– მთავრობის წარმომადგენლები. 
ფართო მასშტაბის საკითხებზე გადაწყვეტილებები მიიღება. რომელიც, როგორც 

წესი. სარეკომეხდაციო ხასიათს ატარებს და მისი განხორციელება ხდება მხო- 

ლოდ პოლიტი კისა. და რელიგიის სფეროებში ეროვნული რელიგიური ორგანიზა- 

ციების დონეზე. მათ შორის მეტ-ნაკლებად გავლენიანია ისლამური მსოფ- 

ლიოს ლიგა, საერთაშორისო ისლამური ორგანიზაცია, 

საერთაშორისო ისლამულრი კონგოესი, სამზრეთ-აღმოსაე- 

ლეთ აზიოსა და წყნარი ოკეანის ქვეყნების რეგიონალუ- 

რი ისლამური ორგანიზაცია. საერთაშორისო მოღვაწეობაში "ამ ორ- 

განიზაციების რეაქციული ტენდენციები გაცილებით უფრო ფართო მასშტაბი- 
საა, ვიდრე ისლამური კონფერენციის ორგანიზაციის. 

ამ სახისაა საერთაშორისო სახელმწიფოებრივი არასამთავრობო ორგანიზაციები 
გადაწყვეტილებების მიღების განსაზღვრული უფლებები მათ რიცხვს მიეკუთე- 

ნებიან ისეთები, როგორიცაა ის ლამური ბაწკების საერთაშორი- 
სო ასოციაცია, ისლამური უნივერსიტეტების ლიგა და. 
სხე. , 

3. საერთამორისო ორგანიზაციები, რომლებშიც წარმოდგენილია არა ქვეყნები, 

არამედ ცალკეული რელიგიური თემები ანდა გაერთიანებები ––- ამ ორგანიზაციე- 

ბის გადაწყვეტილებებს სარეკომენდაციო სასიათი აქვს, მათი განხორციელების 
სფერო გაცილებით უფრო შეზღუდულია, ვიდრე გადაწყვეტილებების მიღების. ამ 
ტიპის ყველაზე მსხვილი ორგანიზაციებია: ევროპის ისლამური ხაბჭო, იხლამური 

მისიების საერთაშორისო ფედერაცია, ისლამური მოწოდების ლიგა. 

ბოლო ხანებში საერთაშორისო პოლიტიკაში განსაზღვრულ როლს ასრულებენ 

ზოგიერთი ისლამური ორგანიზაციები, რომლებიც სხვადასხვა ქვეყნებში მოღვა- 
წეობენ ღა ერთიანი მმართველი ცენტრი აქვთ, მას მიეკუთვნებს დაჯგუფებები, 
რომლებიც დაკავშირებულნი არიან „ძმები მუსლიმების# მოძრაობასთან, ისეთები, 

როგორიცა ისლამური განთავისუფლების პარტია და სხვ. 

მათ მოღვაწეობას რეაქციული ელფერი დაჰკრავს. პოლიტიკური გადაწყვეტილებე– 
ბის განხორციელება, როგორც წესი, ხდება ექსტრემისტული მეთოდებით, ბევრ 

ქვეყანაში ასეთი სახის ორგანიზაციები არალეგალურად მოქმედებენ. 

4. ისლამური კონფერენციის ორგანიზაცია (ი კ ო) (მუნაზზამათ ალ-მუყ'თამარ 
ალ-ისლამი) ––დაარსდა 1969 წელს რაბათში (მაროკო) სახელმწიფოების მეთაურე- 

ბისა და მთავრობების „(მუსლიმური ქვეყნების) კონფერენციაზე, მოიცავს 44 სა- 
სელმწიფოსა და პალესტინის განთავისუფლების ორგანიზაციას. მეთეალყურის სტა–- 
ტუსი იკო-ზე აქვს კვიპროსის მუსლიმური თემის, ფილიპინების და ზოგიერთი სხეა 

ქვეყნების, აგრეთვე, რიგი საერთამორისო ორგანიზაციების წარმომადგენლებს. 

იკო-ს მჭიდრო თანამშრომლობა აქვს გაეროსთან (1975 წლიდან გაეროში მეთვალ- 
ყურის სტატუსით მოქმედებს). გენერალური ასაბლეის 36-ე სესიაზე მიღებულ იქნა 

რეზოლუცია „გაეროსა და იკო-ს თანამშრომლობის შესახებ“, რომელშიც ხაზგას– 
მულია სპეციალური მექანიზმის შექმნის აუცილებლობა ორივე მხარის მოქმედე- 

ბის კოორდინაციისათვის. 

წესდების თანახმად, რომელიც მიღებულ იქნა 1972 წელს, იკო-ს უმაღლეს ორ- 

განოღ გვევლინება სახელმწიფოების მეთაურებისა და მ»ავრობების კონფერენ- 

ცია, რომელიც 3 წელიწადში ერთხელ უნდა შედგეს. იკო-ს პოლიტიკურ ორგა- 
ნოდ გვევლინება საგარეო საქმეთა მინისტრების კონფერენცია, აღმასრულებელი 

ორგანო––გენერალური სამდივნო, რომლის შტაბ-ბინაც დროებით (იერუსალა– 
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მის განთავისუფლებამდე ისრაელის ოკუპაციისაგან) იმყოფებოდა ჯიდაში (საუ- 
დის არაბეთი). იკო-ს გენერალური მდივნის პოსტი ეკავათ: 1972-1974 წწ. –_ ტუნ- 
კუ-აბდღულ რაჰმანი (მალაიზია), 1974-1976 წწ. -- ჰასან ატ-ტუხამი (ეგვიპტ.), 
1976-1970 წწ. - აჰმედ ქერიმ გეი (სენეგალი), 1979-1964 წწ. -- ჰაბიბ შატტი 
(თუნისი), 1984 წლიდან –– შარიფუდინ პირზადა (პაკისტანი), გენერალური საქ- 
დივნოს შემადგენლობაში მოქმედებს რიგი განყოფილებები: სოციალურ-ეკონომი– 
კური, მეცნიერებისა და ტექნიკის, აზიის საქმეების, აფრიკის საქმეების, საერთა– 
შორისო საკითხების, ინფორმაციის, ადამიანის უფლებებისა და რელიგიური უმ- 
ცირესობის საქმეების, მუსლიმური არასამთავრობო ორგანიზაციებისა და სხვა. 

იკო-სთან მოქმედებს რიგი დამოუკიდებელი ორგანიზაციები, რომლებიც მი"ი 
კონფერენციების გადაწყვეტილებების შედეგად შეიქმნა. მათ მოღვაწეობას გა5- 

საზღვრავს გენერალური სამდივნო. 
განვითარების ისლამური ბანკი (გიბი) (ალ-ბანქ ალ-ის- 

ლამი ლი-აჯ-თატავეურ) ––- შეიქმნა ბალახორეში (პაკისტანი) მუსლიმური სახელ– 
მწიფოების საგარეო საქმეთა მინისტრების კონფერენციის გადაწყეეტილების შე- 
დეგად 1974 წლის თებერვალში ღა მოქმედება დაიწყო 1975 წლიდან. მისი მტაბ- 
ბინა მდებარეობს ჯიდაში (საუდის არაბეთი). გიბი-ის უმაღლესი ორგანოებია: 
მმართველთა საბჭო და დირექტორთა საბჭო. ბანკის პრეზიდენტს ირჩევენ 5 წლის 

ვადით. თანამედროვე ეტაპზე გიბი-ს წევრია 39 ქვეყანა და პალესტინის განთავი- 
სუფლების ორგანიზაცია. 

გიბი-ს ძირითადი მიზანია იმოქმედოს მუსლიმური სახელმწიფოების „ეკონომი- 
კური ღა სოციალური პროგრესისათვის“. ფულად ერთეულად გიბი იყენებს ის- 
ლამურ დინარს. გიბი-ს დადგენილი კაპიტალი 'მეადგენს 2 მლრდ დოლარს, ამ კა- 
პიტალის გადიდება გადაწყდება მმართველთა საბჭოს 2/3 ხმათა უმრავლესობით. გი 

ბი-ს მსხვილი მეპაიეები არიან ნავთობის ექსპორტიორი ქვეყნები: საუდის არაბეთი 
(26%), ლიბია (16%), გაერთიანებული არაბული საამიროები (14%), ქუეეითი 

(13%). ძირითადი საკრედიტო-ფინანსური კაპიტალის გარდა, გიბი-ს მოღვაწეობა 

ეყრდნობა მის სხვა რესურსებს, მათ შორის დეპოზიტებს, ფულად ფონდებს, რა- 
საც გიბი-ს მონაწილე ქვეყნები გაიღებენ ხოლმე მუსლიმური თემებისათვის დახმა– 
რების გაწევის მიზნით, თუმცა ისინი გიბი-ს მეპაიეები არ არიან. 

გიბი არსებით ყურადღებას უთმობს მუსლიმურ სახელმწიფოებს შორის (ბანკის 

წევრი ქვეყნების) სავაქრო გარიგებების დაფინანსებას. ამ ოპერაციების ნაწილი 
დაკავშირებულია ნავთობისა და ნავთობპროდუქტების იმპორტთან. 

თაეის მოღვაწეობაში გიბი 3 პრინციპს ეფუძნება: 

პირველი პრინციპი –- მ უშარაყა -- ითვალისწინებს ბანკის თანამშრომ- 

ლობას პარტნიორთან, რათა განახორციელონ განსაზღვრული პროექტი და პარტ- 

ნიორს უფლება ექნება მუდმივად გამოისყიდოს ბანკის წილი. 
მეორე პრინციპი –– მ 'უ დარაბა –- ესაა საბანკო და სამრეწველო კაპიტა- 

ლის რურწყმა: ბანკი სთავაზობს კაპიტალს, პარტნიორი კი –- იდეასა და პროექ- 
ტის მომზადებას. მოგებაც ღა შემოსავალიც მათ შორის ნაწილდება წინასწარი 
შეთანხმების საფუძველზე. 

მესამე პრინციპი –– მუ რაბახზა –- იმაში მდგომარეობს, რომ ბანკი ყი- 

ღულობს საქონელს პარტნიორისათვის საკომისიო საწყისით, 

ახალი ამბების ისლამური სააგენტო – გამოსცკემს რ:გ 
საინფორმაციო ბიულეტენებს, მიჰყავს რადიოგადაცემები არაბულ, ინგლისურ და 
ფრანგულ ენებზე (დღეში 9 სთ.). შტაბ-ბინა მდებარეობს წიდღაში (საუდის არაბეთი). 
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ისლამური სახელმწიფოების რადიომაუწყებლობისა 
და სატელევიზიო სამსახურის ორგანიზაცია –- დაარსდა 
1975 წელს რადიოთი ღა ტელევიზიით რელიგიის პროპაგანდის მიზნით. 

პროფესიულტექნიკური შესწავლისა და გამოკკლე- 
ვის ისლამური ცენტრი –- დაარსდა 1977 წელს, შტაბ-ბინა აქვს და- 
კაში (ბანგლადეში), 

სამეცნიეროტექნიკური განვითარების ისლამური 

ფონდი -–- ცენტრით ჯიდაში. 

ისლამური ხელოვნებისა და კულტურის კვლევის 
ცენტოი- შეიქმნა 1576 წელს სტამბოლმი (თურქეთი). 

იერუსალიმის ფონდი იერუსალიმის კომიტეტი – 
შექმნილია 1975 წელს მაროკოში მეფე ჰასან II თაოსნობით. 

ისლამური სავაჭრო-ასსამრეწველო პალატა –- შეიქმნა 
1978 წელს ცენტრით-–- ყარაჩი, (პაკისტანი). 

ისლამუოი დედაქალაქების ორგანიზაცია –- შეიქმნა 1978 
დელს. მისი დანიშნულება იყო ისლამური სახელმწიფოების დედაქალაქების (ისლა– 
მური კონფერენციის» ორგანიზაციის წევრი ქვეყნებს) კულტურული ძეგლების 

დაცვა და აღდგენა. 
. სტატისტიკის, ეკონომიკისა და სოციალური გამოკე- 
ლევების ცენტრი -- შეიქმნა 1976 წელს ანკარაში (თუ“ქეთი). 

საჰელის ზონის მუსლიმურ აფრიკულ .ქეეყნებთან 
ისლამური სოლიდარობის კომიტეტი –- დაარსდა 1981 წელს. 

მისი დანიშნულება იყო დახმარება გაეწია გვალეებისაგან დაზარალებული აფრი- 
კული ქვეყნებისათვის. 
გემთმფლობელთა ისლამური ასოციაცია –- შეიქმნა ცენ- 

ტრით ჯიდაში 1981 წელნ. 
ვაჭრობის განვითარების ისლამური ცე ნტრი –- შეიქმნა 

1981 წელს შტაბ-ბინა იმყოფება ტანჟერში (მაროკო). მისი დანიშნულებაა ისლა– 

მური კონფერენციის ორგანიზაციაში შემავალი ქვეყნებს სავაქრო პოლიტიკის 

კრორდინაცია, კაპიტალდაბანდების განვითარება ვაჭრობაში, ევროპული ეკონომში- 
კური თანამშრომლობის წევრ ქვეყნებთან სავაჭრო ურთიერთობების განმტკიცება. 

განვითარების ისლამური ფონდი–დარსდა 19821 წელს, 
მისი მიზანი იყო ისლამური კონფერენციის ორგანიზაციაში შემავალი ნაკლებგანვი- 
თარებული ქვეყნებისათვის დახმარების გაწევა, 
სამართლიანობის ისლამური სასამართლო -–- შეიქმნა 

1981 წელს. 
განათლების, მეცნიერების და კულტურის ისლამური 

ორგანიზაცია დაარსდა 1982 წელს. 

საერთაშორისო ისლამური კონგრესი (სიკი) (მუ'თამარ 
ალ–-ალამ ალ-ისლამი) ––საერთაშორისო ისლამური ორგანიზაციებიდან ერთ-ერთა 

უძველესი, რომელიც 1926 წელს დაარსდა საუდის არაბეთის მეფის ინიციატივი“ი. _ 

აქტიური მოღეაწეობა ამ კონგრესმა დაიწყო ყარაჩში 1949 წელს ჩატარებული კო- 

ჩფერენციის ·შემდეგ. თანამედროვე ეტაპზე იგი აერთიანებს 36 სახელმწიფოს. მის 

. მოღვაწეობას განსაზღერავს უმაღლესი საბჭო, რომელიც ყოველწლიურად იკრი- 

ბება მექაში მუსლიმთა პილიგრიმობის დამთავრების შემდეგ. რიგი სამეცნიერო 
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ცენტრების დახმარებით, სიკი ახორციელებს ისლამის ისტორიის კვლევის ხელმძ- 

ღვანელობას, მუსლიმური დოგმატიკის, ფილოსოფიის და სხვა... გამოსცემს ისლა- 

მურ თემატიკაზე ნაშრომებს, ორგანიზებას უწევს რადიოგადაცემას „ისლამის ხმა“. 
ისლამური სამყაროს ლიგა (ისლ (რაიტათ ალ-ალამ ალ- 

ისლამი) –– შეიქმნა 1962 წელს ქ. მექაში. მისი ხელმძღვანელი ორგანოა საბჭო გე– 

ნერალური სამდივნოთი, პრაქტიკულ მოღვაწეობას ლიგა ახორციელებს რეგიონა- 

ლური კოორდინაციული საბჭოების (აზიის, აფრიკის, ჩრდ. და სამხ. ამერიკისათ– 
ვის) მეშვეობით. ძირითადი ყურადღება ეთმობა ისლამის პროპაგანდას, მეჩეთების 

მშენებლობას, მექაში წმინდა ადგილების მონახულების ორგანიზებას. 

აფროაზიური ისლამური ორგანიზაცია“ შეიქმნა 1964 
წელს ჯაკარტაში (ინდონეზია), 1970 წელს ბანდუნგეში (ინდონეზია) კონფერენციის 
შემდეგ ეწოდა მას საერთაშორისო ისლამური ორგანიზაცია. ამ ორგანიზაციის 
ერთ-ერთი ძირითადი ამოცანაა ყველა არსებული მუსლიმური ორგანიზაციების 

გაერთიანება, 

ევროპის ისლამური საბჭო –- შეიქმნა 1973 წელს ლონდონში. 
როგორიც საკოორდინაციო ორგანო იგი მოიცავს 30-ზე მეტ ისლამურ ცენტრსა და 
ორგანიზაციას ევროპის 12-მდე ქვეყანაში. მისი გენერალური მდივანია ს. აზზამი. 
ეს საბჭო ორგანიზებას უკეთებს ისლამის ისტორიასთან დაკავშირებული პრობლე- 

მების გარშემო ჩატარებულ კონფერენციებსა და სხვა აქტუალურ პოლიტიკურ სა- 

კითხებს, ეწევა პროპაგანდისტულ მოღვაწეობას, გამოსცემს რიგ პერიოდულ გა– 
მოცემებს. 

ისლამური ბანკების საერთაშორისო ასოციაცია (იბსა) 

–- შეიქმნა 1978 წელს ჯიდაში საუდის არაბეთის პრინცის მუჰამედ ალ-ფეისალი 

ას-საუღის ინიციატივით. მისი მიზანია „ისლამური პრინციპების გავრცელება სა- 

ბანკო საქმეზე“ და „ეროვნული ისლამური ბანკებისათვის დახმაოების გაწევა“. 

მის შემადგენლობაში შედის სუღანის, დუბაის, ბაჰრეინის, იორდანიის, ირანის, 

ფეისალის ისლამური ბანკები (ეგვიპტე), ქუვეითის ფინანსური სახლი და სხვ. 
სამსხრეთაღმოსავლეთ აზიისა და წყნარი ოკეანის 

ქვეჟნების რეგიონალური ისლამური ორგანიზაცია--შე- 

იქმნა 1980 წელს ისლამური სამყაროს ლიგისა და ისლამური მოწოდების ლიგის 

ინიციატივით, შედის 40 მუსლიმური ორგანიზაცია 16 ქეეყნიდან (აზიისა და 

ოკეანის ქვეყნები), პრეზიდენტია ტენკო აბდულ რაჰმანი (მალაიზია). მისი დანი- 

შწულებაა „ისლამის გავრცელება რეგიონის ქვეყნებში“ და „არამუსლიმურ ქვეყ- 

ნებში მუსლიმური უმცირესობისათვი” დახმარების გაწევა“. 

დანართი 4 

ისლამური არასამთავრობო რელიბიურ-პოლიტიკური 

ორგანიზაციები რდარპრო) " 

ისლამის ავანგარდი (ტალია ალ-ისლამ) –-– რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანი- 
ზაცია, რომელიც მოქმედებს ქ. კასაბლანკაში (მაროკო). 

ალ-აკსა –– უმნიშვნელო ფუნდამენტალისტური დაჯგუფება, რომელიც მოქ- 

მედებდა ეგვიპტეში 80-იანი წლების დასაწყისში. ალ-აკსა ეწოდება იერუსალიმ» 
ში არსებულ წმინდა სალოცავს (მეჩეთს). – 

  

“ შეადგინა ლამზირა ხიდეშელმა.



' ამალ –– 1975 წელს ივლისში დაარსებული ლიბანის წინააღმდეგობის რაზმები, 

შიიტური მოპროაობა (აფვაჯ ალ-მუკავა ალ-ლუბნანია. შემოკლებით „ამალ“), 

ისლამური აღორძინების ასოციაცია (ჯამია ალ-ბაას ალ-ისლამი)––რელიგიურ- 
პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელიც მოქმედებს ქ. უჯდაში (მაროკო).- 
ისლამური ახალგაზრდობის ასოციაცია (ჯამია აშ-შაბიბა ალ-ისლამია)–-–დაარ- 

სებული აბდელკრიმ მუტის და იბრაჰიმ ქამალის მიერ 70-იანი წლების პირველ 

ნახევარში მაროკოში. ამჟამად მოქმედებს ცალკეული ჯგუფების სახით ·„, 
ჭემშმა” ტების ასოციაცია (ჯამია ალ-ჰაკკ). 

სწორ გზაზე დამრიგებელთა ასოციაცია (ჯამია ალ-ირშად) –- „ძმები მუხლი- 

მების” არალეგალური განშტოება ქუვეითში, ინგლისის პროტექტორატის ხანაშ». 
ჭეშმარიტებისაკენ მოწოდების ასოციაცია (ჯამია ად-დაავა ილა-ლ-ჰაკკ). 
რეფორმების ასოციაცია (ჭამია ალ-ისლაჰ)–-„ძმები მუსლიმების, ლეგალუ- 

რი განშტოება ქუვეითში დამოუკიდებლობის მოპოვების შემდეგ. 

ყურანის შენარჩუნების ასოციაცია (ჯამია თაჰფიზ ალ–-ყურან)--დაარსებული 
1970 წელს თუნისში საგანმანათლებლო ორგანიზაცია, რომელმაც შემდგომში 

მიიღო რელიგიურ-პოლიტიკური ხასიათი. 

სარწმუნოებისათვის მებრძოლნი (ალ-მუჯაჰიდუნ) –– პროირანული შიიტური 

ორგანიზაცია, რომელიც შედის ირანის ისლამური რევოლუციის უმაღლესი საბ- 

ქოს შემადგენლობაში. 

თავისუფლებისათვის მებრძოლნი (ალ-მუჯაჰიდუნ მინ აჯლ ალ-ჰურია) –რე- 
ლიგიური ჯგუფი, რომელმაც 1987 წელს მოიტაცა გფრ ორი მოქალაქე. 
_. ძმური ოჯახობა (უსრა ათ-თაასი) –– რელიგიური ასოციაცია, რომელიც შეიქმნა 
შიიტი რელიგიური მოღვაწის მუჰამედ ჰუსეინ ფადლიალის –-– ალაჰის “პარტიის 

სულიერი მამის მიერ 60-იან წლებში ლიბანში. 

საღვთო ბრძოლის ძმობა-–- არსებობდა ეგვიპტეში და გაანადგურეს 1977 

წელს. 
ძმები მუსლიმები (ალ-იხვან ალ-მუსლიმუნ) –- დააარსა მასწავლებელმა ჰასან 

ალ-ბანამ 1928 წელს. შემდგომში იგი „ძმობის“ უმაღლესი დამრიგებელი "გახდა. 
თავდაპირველად ეს ორგანიზაცია მოქმედებდა ქ. ისმაილიაში. ამჟამად სრულიაღ 

არაბული ორგანიზაციაა. იბრძვის რელიგიურ-ისლამური სახელმწიფოს შესაქმნე- 

ლად არაბულ ქვეყნებში. 
ძმები რესპუბლიკელები (ალ-იხვან ალ-ჯუმჰურიუნ) – ძმები მუსლიმებისად- 

მი“ მტრულად განწყობილი ორგანიზაციაა, იმყოფება სუდანში. | 

ჯიპადის ბრიგადა--თავისი არსებობის შესახებ გვამცნო 1988 წლის აპრილში, 

როდესაც ნეაპოლში ამერიკის არმიის შტაბ-კლუბში მოახდინა აფეთქება, რის შე- 
დეგადაც მოკლულ იქნა 5 და დაიჭრა 17 კაცი. 

მუსა ას-სადრას ბრიგადა --– ლიბანის არასამთავრობო. ისლამური რელიგიურ- 

პოლიტიკური ორგანიზაცია. მისი ერთადერთი ცნობილი აქციაა აფეთქება 1934 

წლის ივლისში ბეირუთში–-ლიბიის საელჩოში. | 
ჰაიბარის ბრიგადა (ლიბანის ფილიალი) –- ორგანიზაცია, რომელმაც თავდაპირ- 

ველად ატღო თავის თავზე პასუხისმგებლობა 1984 წლის აპრილში ბეირუთში საფ- 

რანგეთის კულტურული ცენტრის მდივნის (ქალის) დანიელ პერეზისა და მისი შა–- 

მის მარსელ კარტონის-– საფრანგეთის საელჩოს თანამშრომლის მოტაცება. დ. ბე– 

რეზი გაანთავისუფლეს პირობების გარეშე, მ. კარტონი მძევლად დარჩა 1988 წლის 

მაისამდე, გაანთავისუფლეს მ. ფონტენთან და ჟ. პ. კოფმანთან ერთად. მათზე მო- 
ლაპარაკებებს საფრანგეთის წარმომადგენლებთან აწარმოებდა ისლამური ჯიჰადი. 
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ჰაიბარის ბრიგადას ამის შემღეგ თავი არ შეუხსენებია. ჰაიბარი არაბეთის ნახევარ- 

კუნძულზე ოაზისის სახელწოდებაა, სადაც მოციქული მუჰამედის დროს ცხოვრობ- 

დნენ ებრაელები, რომლებიც იქიდან 635 წელს განდევნეს. 
საბრძოლო ავანგარდი (ატ-ტალია ალ-მეკათილია) –- ექსტრემისტული დაკგუ- 

ფება, რომელიც 1981 წელს გამოეყო სირიელ „ძმებ მუსლიმებს". 

ალაჰის მეომრები (ჯუნდ ალლაჰ) –- გასამხედროებული დაჯგუფება, რომელიც 

სირიაში (ქ. ჰომსში და სხვაგან) არსებობდა 60-იანი წლების შუა ხანებში. 
ალაჰის მეომრები (ჯუნდ ალლაჰ) –- ქ. ტრიპოლში, ლიბანის ჩრდილოეთში 

სუნიტური ჯგუფი, რომელსაც ხელმძღვანელობდა ქანაან ნაჯი. 1985 წელს შევიდა 

ერთღმერთიანობის მოძრაობაში (ჰარაქა ათ-თავჰიდ), შეიხ საიღ შააბანის მეთაუ- 
რობით. 

იმამის მეომრები (ჯუნდ ალ-იმამ) –– პროირანული შიიტური ორგანიზაცია, რო–- 
მელიც შედიოდა ერაყის ისლამური რევოლუციის უმაღლეს საბჭოში. 

ალაპის მეომრები (ანდა ალაჰის ჯარისკაცები) (ჯუნდ ალლაჰ) –- გასამხედროე– 

ბული სუნიტური ჯგუფები, მოქმედებდნენ ქ. ტრიპოლში (ლიბანის ჩრდილოეთით) 

1983-1985 წლებში, ერთღმერთიანობის პარტიასთან კავშირში, 

ერაყის ისლამური რევოლუციის უმაღლესი საბჭო (ალ-მაჯლის ალ-აალია ლი- 

ს-სავრა ალ-ისლამია ფი-ლ-ირაკ) –– დაარსებული 1982 წლის ნოემბერში თეირან- 
ში. ეს არის პროერაყული შიიტური გაერთიანება, რომელიც ოპოზიციაში ედგა 
ერაყში ბაასისტების რეჟიმს, უმაღლეს საბჭოში შედიან ისეთი ორგანიზაციები. 

როგორიცაა მოწოდების პარტია, ისლამური მოქმედებს ორგანიზაცია, იმამის 

მეომრები, რწმენისაჯვის მებრძოლნი, ალაჰის პარტია. ' 

ჯუჰაიმანის ჯგუფი (ჯამაა ჯუჰაიმან)-–-ექსტრემისტული დაჯგუფება, რომელიც 
გამოეყო საუდის არაბეთში მოქმედ ღვთისნიერი წინაპრების მიბაძვის ჯგუფებს. 

ერთადერთი აქციაა ––- 1979 წლის ნოემბერში მექის ტაძრის შეიარაღებული აღე–- 

ბის მცდელობა, რის შემდეგაც დაჯგუფება გაანადგურეს. 
ისლამური კულტურის ჯგუფი (ჯამაა ას-საკაფა ალ-ისლამია) –– რელიგიურ-პო- 

ლიტიკური ჯგუფი, რომელიც არსებობდა 30-იანი წლების დასაწყისში კაიროში 

აბდ არ-რაჰმან ალ-ბანნას მესსურობით, „ძმები მუსლიმების“ ასოციაციის დამაარ- 
სებლის ჰასან ალ-ბანნას ძმის მიერ. 1932 წელს გადაიქცა ასოციაციად. 

მუსტაფა ალ-მარჯავის ჯგუფი--მიზანი იყო მაროკოში ისლამური რესპუბლიკის 

დაარსება შეიარაღებული ამბოხების გზით, დაიშალა მისი ხელმძღვანელის დასჯის 

შემდეგ 1984 წელს. 
ღვთისნიერი წინაპრების მიბაძვის ჯგუფი (ჯამაა ას-სალიაფ ას-სალიჰ) -- საუ- 

დის არაბეთის რელიგიური ასოციაცია. 

მომავალი „საშინელი სამსჯავროს გამაფრთხილებელი ჯგუფი --(ჯამაა ატ-ტაბ- 

ლიღ) ––რელიგიური ასოციაცია საუდის არაბეთში. 
მომავალი საშინელი სამსჯავროს გამაფრთხილებელი ჯგუფი (ჯამაა ატ-ტაბლიღ) 

–- რელიგიური ჯგუფი, რომელიც შეიქმნა 70-იან წლებში თუნისში. ეს ჯგუფები 
დაკავშირებულნი არიან პაკისტანთან. ჯგუფის წევრები ხშირად სახლდებიან გან–- 
ცალკევებულ ადგილას ან მეჩეთებში. პროჰაგანდა ხორციელდება მოძრავი სამეუ–- 

ლების მიერ, რომლებიც შედგება: „ამირას9, „გიდის“ და უ„მქადაგებლისაგან“. 

პროპაგანდაში ძირითადი ყურადღება ექცევა მუსლიმების ზნეობრივ დასრულე- 

ბას, ასეთი ჯგუფები არსებობს ალჟირსა და ჩრდ. აფრიკის სხვა ქვეყნებში, 

„წგუფი 15/21 –- თუნისის პროგრესული ისლამური მიმართულების ორგანიზა– 

ციის ერთ-ერთი დასახელება, 
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ყურანის შენარჩუნების ჯგუფი (ჯამაა თაჰფიზ ალ-ყურან) ––საუდის არაბეთის 
რელიგიური ასოციაცია. 

ერთღმერთიანობის მოძრაობა (ჰარაქა ათ-თავჰიდ) –- მეორე დასახელება ერთ- 

ღმერთიანობის პარტიისა. 
ისლამური მასების მოძრაობა (ჰარაქა ალ-ჯამაჰირ ალ-მუსლიმა) ––ერაყში ში: 

ტურ: დაჯგუფება. დამაარსებელია მუჰამედ აშ-შირაზი. 

ისლამური განახლების მოძრაობა (პარაქა ათ-თაჭდიდ ალ-ისლამი)––რელიგიურ- 

პოლიტიკური დაჯგუფებების საერთო დასახელება, რომლებიც წარმოიქმნა თუ- 

ჩისში 70-ანი წლების პირველ ნახევარში. 
ისლამური განთავისუფლების მოძრაობა (ჰარაქა ათ-თაჰრირ ალ-ისლამი)––გა- 

სამხედროებული სუნიტური ორგანიზაცია, რომელიც შეიქმნა ქ. ალეჰოში (სირია) 

60-იანი წლების შუახანებში შეიხ აბუ-გუდდას მეთაურობათ. 
ისლამური ორიენტაციის მოძრ:ობა (ჰარაქა ათ-თავჯიჰ ალ-ისლამი, მეორე და- 

სახელება –-– ალ-ითთიჯაჰ ალ-ისლამი, ისლამური ტენდენცია) –- სუდანში „ძმები 

მუსლიმების” ახალგაზრდული ფრთა. | 
დაბეჩავებულთა მრძრაობა (პარაქა ალ-მაპრუმინ) –- პოლიტიკური გაერთია- 

ნება, რომელიც დაარსებულია 1974 წლის თებერვალში ლიბანელი შიიტების მე- 

=აურის მუხა ას-სადრის მიერ. 
ეოღოთმორწმუნენი (აჰლ ათ-თავჰიდ) –- საუდის არაბეთის რელიგიური ორგანი- 

ზაცჩა. 

განთიადი (ალ–ფაჯარ) –– შიიტური ორგანიზაცია, რომელიც შეიქმნა საუღის 
არაბეთში (აღმოსავლეთ პროვინცია) ირანის რევოლუციის გაელენით, 

მწეანე „უჯრედები –– დაჯგუფება, რომელიც შვეიცარიისაგან მოითხოვდა 1987 

წლის ივლისში დაპატიმრებული ჰუსეინ ჰალილის განთავისუფლებას და ცდილობ- 

და „ერ-ფრანსის" ავიაკომპანიის თვითმფრინავის გატაცებას ჟენევაში. დაჯგუფე–- 

ბა ემუქრებოდა შვეიცარიელ მოქალაქეებსა და დაწესებულებებს ლიბანში დარტყ- 

შების მიყენებით. 

ისლამისტი-პროგრესისტები –- თუნისის პროგრესული ისლამური მოძრაობის 
ერ»-ერთი სახელწოდება, 

ისლამუ“-ი ჯგუფი (ალ-ჯამაა ალ-ისლამი.) –– წარმოქმნილი 70-იან წლებში 

ლიბანის ჩრდილოეთში (ქ ტრიპოლი) არის სუნიტური დაჯგუფება, დაკავ- 

შირებული „ძმებ მუსლიმებთან“ სირიასა და ეგვიპტეში, შემდეგშში გარდაიქმნა 

ერთღმერთიანობის პარტიად. | 
ისლამური დაჯგუფება (ალ-მაჯმუა ალ-ისლამია) –– გამოეყო მაროკოელ საღეთო. 

ომის ორგანიზაციას, ირანთან დაკავშირებით. პოზიციის სხვდასხვაობის გამო. ორი– 

ვე ჯგუფი დაკავშირებულია ისლამური ახალგაზრდობის ასოციაციასთან მაროკოში. 

ისლამური ახალგაზრდობა (აშ-შაბაბ ალ-მუსლიმ)–– სუნიტური პოლიტიკური 

ორგანიზაცია, რომელიც მოქმედებს ერაყში. · 
ალ-კუდსის (იერუსალიმის) განმათავისუფლებელი რელიგიურ-პოლიტიკური 

ჯგუფი –- 1984 წლის აგვისტოში შეიპყრო მძევლებად „ერ-ფრანსის« ავიაკომპა- 

ნიის თვითმფრინავის მგზავრები. მოითხოვდა ყოფილ ირანის პრემიერ-მინისტრზე 

შაჰფურ ბახთიარზე 1930 წელს პარიზში თავდასხმის მომწყობ»ა ციხიდან განთა- 

ვისუფლებას. ჩაბარდნენ თეირანის მთავრობას, 

ისლამური განთავისუფლების ორგანიზაცია ––- ხალიდ იბნ ალ-ვალიდის ძალები, 

რომლებმაც 1985 წლის 30 სექტემბერს ბეირუთში შეიპყრეს მძევლებად 4 საბჭო- 
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თა მოქალაქე. სხვა რამე აქცია ამ ჯგუფს არც მანამღე და არც მერე არ გაუტარე– 
ბია. 

ისლამური განთავისუფლების პარტია (ჰიზბ ათ-თაჰრირ ალ-ისლამი) – საერ- 

თო არაბული სუნიტური რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელიც დაარ- 
სდა 1952 წელს იერუსალიმში ტაკი-აღ-დინ ან ნაბახანის შიერ. იგი გააქტიურდა 
80-იან წლებში. პარტიის ხელმძღვანელობა იმყოფება დას. ევროპაში, ხოლო მისი 

ფილიალებია ეგვიპტეში, იორდანიაში, თუნისში, ქუვეითში, ოკუპირებულ არაბულ 

ტერიტორიებზე, ასევე თურქეთში, 

ისლამური თათბირის პარტია (ჰიზბ აშ-შურა ალ-ისლამი) ––- ხომეინისტური ორ- 

განიზაცია, წარმოქმნილი თუნისში 80-იანი წლების დასაწყისში. 

ისლამური ჯგუფები (ალ-ჯამაათ ალ-ისლამია) –– ჩამოყალიბდა ეგვიპტეში უნი- 

ეერსიტეტის წრეებში 70-იანი წლების შუახანებში. მათი ყველაზე „ცნობილი აქ- 

ციაა –– შეიარაღებული გამოსელა ქ, ასიუტში (სამხ. ეგვიპტე) 1981 წლის ოქტომ 

ბერში, · ანეარ სადა»ის მკვლელობის შემდეგ. 

ისლამური კომიტეტები (ალ-ლიჯან ალ-ისლამია) –– სუნიტური საზოგადოების 
თვითმძაოთველობის ორგანოები, არსებობენ ქ. ტრიპოლში (ჩოდ. ლიბანი) შექ- 

მნილია ალაჰის მომზრეების ორგანიზაციის მიერ 1985 წელს. 

ისლამური ავანგარდი (ატ-ტალია ალ-ისლამია) –- ხომეინისტური ჯგუფი, წარ- 

მოიშვა 80-იანი წლების დასაწყისში თუნისში. · 

-ისლამური ამალი (ჰარაქა ამალ ალ-ისლამია) –– ჯგუფი, რომელიც 1982 წელს 
გამოეყო ლიბანის ამალის მოძრაობას. ხელმძღვანელია ჰუსეინ მუსავი. ბექაას დაბ- 

ლობის დასახლებული პუნქტებია მათი მებრძოლების დისლოკაციის ადგილი. აქვს . 
მჭიდრო კავშირები ირანთან. 

ისლამური ჯიჰადი (ალ-ჯიჰად ალ-ისლამი) ––საიდუმლო რელიგიურ-პოლიტი- 

კური ორგანიზაცია, რომელიც თავის თავზე იღებს საერთაშორისო ტერორისტული 

აქციის ჩატარებას. 

ისლამური ჯიჰადი პალესტინის გასანთავისუფლებლად –- დაჯგუფება, რომელ- 

მაც თავის თავზე აიღო 1987 წლის 23 იანეარს ბეირუთში ამერიკულ უნიკერსიტეტ- 

ში მომუშავე 4 მასწავლებლის (სამი ამერიკელი და ერთი ინდოელი) მოტაცების 

' პასუხისმგებლობა. არც მანამდე ღა არც მერე მეტი აქცია არ ჩაუტარებიათ, 

სადიკ ალ-მუნზირის სახელობის ისლამური ჯიჰადი –- ისლამური რელიგიურ- 

პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელმაც თავი განაცხადა 1985 წლის სექტემბერ- 

ში ალჟირში, 

ისლამური მოწოდება (ად-დაავა ალ-ისლამია)--მაროკოს რელიგიურ-პოლატი- 

კური ს ორგანიზაცია, მოქმეღებს ქ. შაეენში. 

ისლამური რევოლუციბური ავანგარდა (ატ-ტალია ალ-ისლამია ას-სავრია)- – 

ორგანიზაცია, რომლის წევრებმაც სასიკვდილოდ დაჭრეს პალესტინის განთავისუფ–- 

ლების სახალხო ფრონტის ერთ-ერთი ხელმძღვანელი –- ზაქი ალ-ჰელლუ (აბუ-საი- 
დი) მადრიდში 1984 წლის 17 აგვისტოს. ამ ორგანიზაციის კავშირი განხორციელე– 

ბულ ტერორისტულ აქტთან გამოცხადდა ქუვეითში. პალესტინის განთავისუფლე– 

ბის ორგანიზაციის (პგო) წარმომადგენელმა ესპანეთში პალესტინელ მოღვაწეზე 
თავღასხმა დააბრალა ისრაელის სპეც. სამსახურის აგენტებს. 

ისლამური ფრონტი (ალ-ჯაბჰა ალ-ისლამია) –– 1985 წელს სუდანში ჩამოყალო- 

ბებულ ეროვნულ-ისლამური ფრონტის სხვა სახელწოდება. 

ისლავური ფრონტი (ალ-ჯაბჰა ალ-ისლამია) –- ისლამური რელიგიურ-პოლი- 

ტიკური გაერთიანება, რომელშიც შედიან „ძმები მუსლიმები4, ისლამური გაწთავი- 
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სუფლების პარტია და ცალკეული რელიგიური მოღვაწეები, დაარსებულია 1981 

წლის იანეარში სირიადნი, თავის მიზნად ისახავდა ქვეყანაში ისლამური სახელმწიფოს 

შექმნას, 
ბაჰრეინის განთავისუფლების ისლამური ფრონტი (ალ-ჯაბჰა ალ-ისლამია ლი- 

თაჰრირ ალ-ბაჰრეინ) –-– პროირანული შიიტური ორგანიზაცია, ბაჰრეინმი მოქმე– 

დებს 80-იანი წლების დასაწყისიდან. 
ისლამური მოძრაობა (ალ-ჰარაქა ალ-ისლამია) –- სუნიტური ორგანიზაცია, 

რომელიც ერაყში მოქმედებს. 
ისლამური მოძრაობა ლიბანში (ალ-პარაქა ალ-ისლამია ფი-ლუბნას) –-შიიტე- 

რი პროირანული დაჯგუფება, ხელმძღვანელობს საიდ სადეკ შუსავი, სეიდ აბდალაჰ 

შერაზის შვილიშვილი, რომელიც გამოდის ლიბანში ისლამური რესპუბლიკის შე1- 
მხის ლოზუნგი=. , 

ისლამური მიმართულება (ალ-ითთიჯაჰ) ალ-ისლამი) –- თუნისის რელიგიურ- 

პოლიტიკური ორგანიზაცია, დაარსების თარიღად მიღებულია 1981 წელი. მაგრამ 
პირველი ყრილობა ჯერ კიდევ 1979 წელს ჩატარდა. 

ისლამური გაერთიანება (ათ-თაჯამუ ალ-ისლამი) –- რელიგიურ-პოლიტიკური 

დაჯგუფება ქ. ტოიპოლში (ჩრდ. ლობანი), რომელშიც მთავარ როლს თამაშობდა 

ერთღმერთიანობის მოძრაობა საიდ შააბანის მეთაურობით. დაარსებულია” 1985 

წლის სექტემბერ-ოქტომბერში, როდესაც ქ. ტროიპოლში მიმდინარეობდა. ბრძო- 
ლები ისლამურ მემარჯვენე-ექსტრემისტულ ორგანიზაციებსა და ლიბანის ეროვ- 

ნულ-პროგრესულ ძალებს შორის, შემდგომში დაიშალა. , 

ბჭობის (შურა) მომხრეთა ისლამური გაერთიანება (ათ-თაჯამუ აშ-შურავი ალ- 

ისლამი) –- ანტისამთავრობო რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, მოქმედებდა 

ჩრდ. იემენში. წარსულში იწოდებოდა იემენის სახალხო მასების კავშირად 

(„ითთიპად ალ-კუვა აშ-შააბია: ალ-იამანია“), 
ისლამური რევოლუციური მოძრაობ) –– დაჯგუფება, რომელიც , ამოდიოდა მუ- 

ქარით უმაღლეს დონეზე ისლამური შეხვედრის მონაწილეთა წინააღმდეგ ელ-ქუ–- 

ვეითში 1987 წლის იანვარში, არც მანამდე, და არც შემდეგ ამ დაწგუფების აქცია 

არ ყოფილა. 

სიმართლე სიცრუის წინააღმდეგ (ალ-ჰაკკ დიდ ალ-ბატილ) –- ლიბანის პროირა– 

ნული ორგანიზაცია, რომელსაც 1987--1988 წლებში შეპყრობილი ჰყავდა კენტერ- 
ბერიის არქიეპისკოპოსის წარგზავნილი ტერი უეიტი. 

ერთგულების ფიცი (ალ-ბაია)-–წვრილი ფუნდამენტალისტური დაჯგუფება,. 

“ომელიც მოქმედებდა ეგვიპტეში მ0-.იანი წლების პირეელ ნახევარში. ლ“. 
ისლამის დაცვის ლიგა –– ერთ-ერთი იმ ორგანიზაციიდან, რომელმაც განაზორ- 

ციელა ტერორისტული აქტი ნევე-შალომის სინაგოგაში 1986 წლის სექტემბერში. 

ჭეშმარიტების ხალხი (აჭლ ალ-ჰაკკ) -- რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, 

რომელიც მოქმედებს ქ. ტანჟერში (მაროკო), 

ჩვენი ბატონის მუჰამედის ახალგახრდობა (შაბიბ საიდინ მუჰამმად) –ორ- 

განიზაცია, რომვლიც 30-იანი წლების ბოლოს გამოეყო „ძმები მუსლიმების“ საზო– 

გადოებას. 

მუჰამედის ახალგაზრდობა (შაბაბ მუჰამმად) –– რელიგიურ-პოლიტიკური ჯგუ- 

ფი, რომელიც 70-იანი წლების მეორე ნახევარში მოქმედებდა სასოფლო რაიონებში. 

მუჰამედის ახალგაზრდობა (შაბაბ მუჰამმად) –- სუნიტური რელიგიურ-პოლი- 

ტიკური ორგანიზაცია, რომელიც მოქმედებდა ერაყში. 
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ტაბანის ახალგაზრდა სუნიტები –- ქ. ტრიპოლის მცირერიცხოვანი დაჯგეუ– 

ფება (ჩრდ. ლიბანი) (ტაბანა-- ქ. ტრიპოლის კვარტალია). 
ეროვნული ისლამერი ფრონტი (ალ-ჯაბჰა ალ-ისლამია ალ-კავშია) –- ეწოდე- , 

ბოდა „ძმები მუსლიმებისა« და მის მონათესავე დაჯგუფებებს ნიმეირის რეჟიმის 
დამხობის შემდეგ (1985 წ.). 

ეროვნული ფრონტი (ალ-ჯაბჰა ალ-ვატანია) –– რელიგიური პარტიების გაერ- 

თიანება, შექმნილი სუღანში 1972 წელს. მასში შევიდნენ ალ–უმმას პარტია (ანსა– 
რის სექტის პოლიტიკური ფრთა), იუნიონისტური დემოკრატიული პარტია (ჰატმიას 
სექტის პოლიტიკური ფრთა), ისლამური ქარტიის ფრონტი (ჯაბჰა ალ-მისაკ ალ- 

ისლამი), „ძმები მუსლიმების“ ყოფილი ლეგალური საფარი. ეროვნულმა ფრონტმა 

განახორციელა ხელისუფლების ხელში ჩაგდების 2 ცდა 1975 წლის ნოემბერსა ღა 

1976 წლის ივლისში. დაიშალა 1977 წელს ნიმეირის რეჟიმთან „ეროვნული თან- 
ხმობის" მიღწევის შემდეგ... , 

ახალი საღვთო ომი (ალ-ჯიჰად ალ-ჯადიდ) –- ეგვიპტეში შექმნილი დაჯგუფება 

საღვთო ომის (ალ-ჯიჰად) ორგანიზაციის დარბევის შემდეგ. 

ურწმუნოებაში დადანაშაულება და ქვეყნიერებიდან წასვლა (ატ-ტაქფირ ვა-ლ- 

პიჯრა) –- ექსტრემისტული რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელიც 7C- 
იანი წლების მეორე ნახევარში შეიქმნა ეგვიპტეში. განსაკუთრებით ცნობილი აქ- 

ცია –- ვაკფების ყოფილი მინისტრის შეიხ აზ-ზაჰაბის მოტაცება და მკვლელობა. 

შათი მიზანი იყო სახალიფოს დაარსება „საღვთო ომის“ მსვლელობის მეშვეობით. 

სარგებლობდა გავლენით მოსწავლე-ახალგაზრღობას შორის, ორგანიზაციის უჯრე- 

დები დღემდე განაგრძობენ არსებობას. ხელმძღვანელობა ქვეყნის გარეთ იმყო- 

ფება, 
გაუბედურებული: მიწები (ალ-მაპრუმუნ ალია-ლ-არდ) –- ლიბანის შიიტური 

დაჯგუფება. ძირითადად დასაქმებულია ლიბანელი ებრაელების მოტაცებითა ლა. . 
მკვლელობით, მათ ადანაშაულებენ იმაში, რომ არიან ისრაელის დაზვერვის „მოსა- 

დის“ აგენტები. 
სამართლიანობის გაერთიანებული ძალები –-– რელიგიერ-პოლიტიკური დაჭგუ- 

ფება, რომელმაც 1986 წლის 28 აგვისტოს მოიტაცა საფრანგეთის „რენოს“ ფ ირმის 

წარმომადგენელი ლიბანში – კამილ სონტაგა. იგი განთავისუფლდა 1986 წლის 19 

ნოემბერს მარსელ კუდარისთან ერთად, რომელიც უფრო ადრე 1986 წლის თე- 

ბერვალში იქნა მოტაცებული რევოლუციური სამართლიანობის ორგანიზაციის მიერ, 
“სხვა არავითარი აქცია ამ ორგანიზაციისა არ არის ცნობილი. 

თავისუფალი ხალხის დაცვის ორგანიზაცია –- რელიგიურ-პოლიტიკური დაჯ- 

გუფება, რომელმაც ბეირუთში 1987 წლის იენისში მოიტაცა ამერიკული ტელე- 

კომპანიის ეი-ბი-სის თანამშრომელი ჩარლზ გლასი. ადრე მსგავსი აქციები არ გა- 

ნუხსორციელებია. 
ისლამური მოქმედების ორგანიზაცია (მუნაზზამა ალ–ამალ ალ-ისლამია)––პრო:- 

რტანული შიიტური –ელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელიც შედიოდა 

ერაყში ისლამური რევოლუციის უმაღლეს საბჭოში. 

ისლამური მოქმედების ორგანიზაცია (მუნაზზამა ალ-ამალ ალ-ისლამია) –– და/- 

გუფება, რომელიც შეიქმნა პარიზში 80-იანი წლების დასაწყისში საფრანგეთის მა- 

როკოელი მუშებისაგან, ხალიდ აშ-შარკავის მეთაურობით, არ არის გამორიცხული 

მისი კავშირი ამავე სახელწოდების პროირანულ დაჯგუფებასთან, რომელიც) შედიო– 

და ერაყის ისლამური რევოლუცის უმაღლესი საბჭოს შემადგენლობაში. 
ისლამური რევოლუციის ორგანიზაცია არაბეთის ნახევარკუნძულზე (მუნაზზამა. 
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“ას-სავრა ალ–-ისლამია ფი-ლ–-ჯაზირა ალ-არაბია) –– შიიტური რელიგიურ-პოლიტიკუ- 

რი ორგანიზაცია, რომელიც შეიქმნა საუდის არაბეთში 70-იანი წლების შუახანებში. 
განსაკუთრებით გააქტიურდა ირანის რევოლუციის შემდეგ. ყველაზე მსხვილი აქ– 
ციაა მასობრივი გამოსვლების ორგანიზება 1979 წლის ნოემბერში აღმოსავლეთ 
პროვინციაში. 

ისლამის წამებულთათვის შურისძიების ორგანიზაცია –- ერთ-ერთი ორგანი- 
ზაცია, რომელმაც თავის თავზე აიღო 1987 წლის 1 ივლისს ლიბანის პრემიერ-მი- 
ნისტრის რაშიდ ქარამეს მკვლელობა. არც მანამღე და არე) შემდეგ თავი არ გამო–- 
'ეუჩენია (მეორე ორგანიზაცია -- საიდუმლო ლიბანური არმია).. 

რევოლუციური სამართლიანობის ორგანიზაცია (მუნაზზამა ალ--ადალია ას-სავ- 
რია)––რელიგიურ-პოლიტიკური ჯგუფი, რომელმაც განაცხადა პასუსისმგებლობა 
1986 წლის მარტში საფრანგეთის ტელეპროგრამის „ანტენ-2“-ის 4 თანამშრომლის 
მოტაცების შესახებ. 

შეეჩერდეთ და გავერკვეთ (ათ-თავაქუფ ვა-ტ-ტაბაიუნ) –– ფუნდამენტალისტუ- 
-რი დაჯგუფება, დაარსებული 1980 წელს ეგვიპტის პროვინცია ფაიუმში, გამოირჩე- 
ვა მძაფრი ანტიქრისტიანული (ანტიკოპტური) მიმართულებით, 

ასლამის პარტიზანები (ანსარ ალ-ისლამ) –– მაროკოს რელიგიურ-პოლიტიკური 
ორგანიზაცია. იგი მოქმედებს ქ. კასაბლანკაში. 

ალაჰის პარტია (ჰისბ ალლაჰ)-–პროირანული ორგანიზაცია, რომელიც შედგება 

ერაყელი ქურთი მიიტებისაგან. შედის ერაყის რევოლუციის უმაღლეს საბჭოში 

აგებულია პირადი დამოკიდებულების პრინციპზე მუსტაფა ბარზანის ძმის შვილის 
'მუჰამედ ხალედ ბარზანისაგან. 

ალაჰის პარტია (ჰიზბ ალლაჰ) –- რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, მოქ-. 
მედი ღაზის ოკუპირებულ ტერიტორიებზე. 

ალაჰის პარტია (ჰიზბ ალლაჰ) -– პროირანული შიიტური ოოგანიზაცია, რომე- 

ლიც შეიქმნა 60-იანი წლების პირველ ნახევარში ლიბანში, ოფიციალური ხელმძ- 

ღვანელია სეიდ სუბჰი ატ-ტუფაილი, ორგანიზაციულად დაკავშირებულია სტე- 
დენტ-მუსლიმების კავშირთან (ითთიჰად ატ-ტალაბა ალ-მუსლიმინ ფი–-ლუბნან)., მი- 

სი ხელმძღვანელია მუჰამედ ჰუსეინ ფადლიალი. 
ალაჰის პარტია ქუვეითში –– დაჯგუფება, რომელმაც 1987 წლის მარტში მოუ- 

წოდა ყველა სახელმწიფო მოღვაწეს დაეტოვებინათ თავიანთი თანამდებობები, 

ხოლო უსაფრთხოების სამსახურს -- „არ დაეცვათ მმართველი ოჯახი". 

ერთღმერთიანობის პარტია (ჰიზბ ათ-თავჰიდ) ––სუნიტური რელიგიურ-პოლი- 

· ტიკური ჯგუფი, რომელიც მოქმედებს ჩრდ. ლიბანში (ქ. ტრიპოლი). სანდახან იწო– 
დება ერთიანობის პარტიად ანდა ერთიანობის მოძრაობად, 

მოწოდების პარტია (პიზბ ად-დაავა) –– დაარსებული ერაყში 60-იან წლებში. 

ამჟამად შედის ერაყის ისლამური რევოლუციის უმაღლეს საბჭოში. "მეორენაირად 

უწოდებენ „ისლამური მოწოდების პარტიას. , 

ისლამის მოწოდება (ნიდა ალ-ისლამ) –- დაარსდა ალეირმი 1984 წლის ზაფ- 

ხულში. 
სიკეთისაკენ მოწოდება (ად-დაა>ვა ილა-ლ–ხაირ) – მაროკოს რელიგიურ-პოლი- 

ტიკური ორგანიზაცია, რომელიც მოქმედებს ქ. უჯდაში. 

„მომწოდებლები (აჰლ ად-დაავა) –– საუდის არაბეთში არსებული რელიგიური 

ასოციაცია, 
მომწოდებლები (აჰლად-დაავა) –- ეწოდებათ ალჟირში არსებულ „ძმებ მუს- 

ლიმებსი, 

- 386



პროგრესული ისლამური მიმართულება (ალ-ითთიჯაჰ ალ-ისლამი ათ-თაკადუვი) 
–- თუნისური ორგანიზაცია, რომელიც გამოეყო 80-იან წლებში ისლამური მიმარ- 

თულების მოძრაობას, 

მუსლიმ-სოციალისტთა რევოლუციური ორგანიზაცია (ალ-მუნაზზამა ას-სავრია 
ლი-ლ–მუსლიმინ ალ-ისთირაქიინ) -- ისლამური ტერორისტული ორგანიზაცი), 

რომელიც მოქმედებს 1984 წლიდან დას. ევროპაში (იტალია, საბერძნეთი)., 
სამავიტები (ას-სამავიუნ) –– ეგვიპტის უკიდურესი კონსერვატული რელიგიუ 5- 

პოლიტიკური ორგანიზაცია. 

ალ-ჰასანის სახელობის თვითმკვლელთა ჯგუფი –- იმ ჯგუფთაგანი, რომელმაც 

თაეის თავზე აიღო თავდასხმა 1985 წლის იენისში თვითმფრინავ „ბოინგ 727“-ზე, 

რომელიც ეკუთვნოდა ამერიკულ კომპანია –– „ტრანს უორდლ ეირლაინზს“ და 

ახორციელებდა რეისს ათენი-რომი. შემღეგში ამ ორგანიზაციას არ განუხორციე- · 

ლებია არავითარი აქცია.” 

საღვთო ომი (ალ–ჯიჰად) –– ცნობილი ექსტრემისტული ჯგუფი, რომელიც შეიქ- 
მნა ეგვიპტეში 70-იანი წლების ბოლოს, განსაკუთრებით ცნობილია მისი აქცია 

განხორციელებული 1981 წლის 6 ოქტომბერს, რომელიც დამთავრდა ეგვიპტის 
პრეზიდენტის ა, სადათის მკვლელობით, 

საღეთო ომი (ალ-ჯიპად)––რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაცია, რომელიც 
მოქმედებს ოკუპირებულ მდ. იორდანის დას. სანაპიროზე. 

საღვთო ომი (ალ––ჯიჰად) –– დაჯგუფება, რომელიც გამოეყო 1979 წლის ბოლოს 

მაროკოს ისლამური ახალგაზრდობის ასოციაციას. ხელმძღვანელი –– აბდელ კრიმ 
მუტი. ორგანიზაციულად არ არის. დაკავშირებული ეგვიპტის ამავე სახელწოდების _ 

ორგანიზაციასთან. · 
რელიგიის ოჯახი (უსრა ად-დინ) –– არაგასამხედოოებული ფრთა ისრაელში აკ- 

რძალული ორგანიზაციისა –– საღვთო ომის ოჯახი. 
საღვთო ომის ოჯახი (უსრა ალ-ჯიჰად)-–არსებობს 1900 წლიდან ისრაელის 

ტერიტორიაზე, იგი არის აკრძალული გასამხედროებული ისლამური ორგანიზაცია. 
აქეს არაგასამსედროებული ფრთა რელიგიის ოჯახი. 

ისლამური განთიადის ძალები –- ჯგუფი, რომელმაც განახორციელა 1984 წლის 

5 მაისს ტერორისტული აქტი ბეირუთში ყოფილი სსრკ-ის კულტურული ცენტრის 

წინააღმდეგ. სხვა აქციები მას არ მოუწყეია, 
მოკიქულ მუჰამედის ძალები –- ჯგუფი, რომელმაც თავის თავზე აიღო პასუ- 

ხისშგებლობა იმ აფეთქებაზე (უმსხვერპლოდ)., რომელიც მოხდა ჟურნალისტების 
სასტუმროს მახლობლად ელ-ქუეეითში. ეს ჟურნალისტები აშუქებდნენ აქ მიმდი- 
ნარე ისლამურ თათბირს უმაღლეს დონეზე (1987 წლის იანვარში). ეს ორგანიზა–- 
ტია სიკვდილით ემუქრებოდა შეკრების მონაწილეებს. მანამდე იგი არსად არ ფი- 

გურირებდა. 

სიფფინი- შიიტური დაჯგუფება, რომელმაც თავის შესახებ განაცხადა 1986 
წლის აპრილში, როდესაც ფრანგი მასწავლებლის მიშელ ბრიანის მოტაცების წარუ–- 

მატებელი აქცია ჩაატარა. იგი მუშაობდა პროტესტანტულ კოლეჯში ბეირუთში. 
სახელწოდება, როგორც ჩანს, მოდის სიფფინის დაბლობიდან, საღაც 657 წელს მო- 

და ბრძოლა ალის მომხრე შიიტებსა ღა მუავიას.ჯარებს შორის. 
ალაჰის ჯარისკაცები (/უნუდ ალლაჰ) –- სუნიტური დაჯგუფება ქ. ტრიპოლში 

(ჩრდ. ლიბანი), რომელსაც ხელმძღვანელობდა ფავაზ ჰუსეინ აღა. 

ლიბანის სტუდენტ-მუსლიმთა კავშირი (ითთიჰად ატ-ტალაბა ალ-მუსლიმინ ფი- 

ლუბნან)--–შიიტური რელიგიურ-სასწავლო ღაწესებულებათა კურსღდამთავრებულ- 

· 387



თა ასოციაცია, რომლებიც სწაელობდნენ ნეჯეფში, ქერბელაში, ქუფაში, კაზიმიე- 

ში (ერაყი). იგი დაარსებულია მუჰამედ ჰუსეინ ფადლიალის მიერ, ალაჰის პარტიის 

საღვთო მამის მიერ. 

ჯოჯოხეთური ალისაგან განთავისუფლებულნი (ან-ნაჯუნ მინ–ან-ნარ)–-–ექსტრა- 
მისტული ორგანიზაცია, რომელმაც თავის შესახებ განაცხადა 1987 წელს ეგვი"+- 

ტეში, როდესაც თავს დაესხა ყოფილ საშინაო საქმეთა მინისტრს ჰასან აბუ-ბაშუს 

და ჟურნალ „ალ-მუსავარის" მთავარ რედაქტორს მუქარამ .·შუჰამედ აჰ:აღს და 

სხვას. 

სუნას მომხრენი ანდა პარტიზანი სუნიტები (ანსარ ას-სუნა) -- სუნიტური რე- 
ლიგიურ-პოლიტიკური ჯგუფი, მოქმედებს ერაყში. 

მუჰამედის ფალანგები (ქათაიბ მუჰამმად) –– გასამხედროებული რელიგიური 
ორგანიზაცია, შეიქმნა ქ. ჰამაში (სირია), 60-იანი წლების შუა ხანებში. 

ფარმავიტები (ალ-ფარმავიუნ) –– ძალზე კონსერვატული დაკგუფება, წოჟმეღი 
ს--იაში 60-იანი წლების შუა ხანებში. 

ისლამური წინააღმდეგობის ფრონტი (ჯაბჰა ალ-მუკავამა აღ -ისლამია) -–– შეაქმ- 

წა 1986 წლის თებერვალში. აერთიანებს შიიტ და სუნიტ ფუნდამენტალისტების 
სხვადასხვა დაჯგუფებებს ლიბანის სამხრეთში. 

ალაჰის მომხრეთა ფალანგები (ქათაიბ ანსარ ალლაჰ) -- „ძმები მუსლიმების“ 

ორგანიზაციის წევრ»ა გაერთიანება. მოქმედებდნენ 30-ინი წლების ბოლოს» და 
4ე-იანი წლების დასაწყისში. 

ისლამური ფრონტის ქარტია (ჯაბჰა ა–-მისაკ ალ-ისლამი) –- სუდანელი „ძმები 

მუსლიმების“ მოქმედების ლეგალური საფარი 1972-1977 წლებში. 

შურისკპიებისა და სამართლიანობის ფრონტი –-– დაჯგუფება, რომელმა, თავიL 

თავზე აიღო პასუხისმგებლობა საფრანგეთის სა.მხედრო ატაშეს სჭკვლელობაზე 
ბეირუთში 1986 წლის 18 სექტემბერს. მანამდე ან მის შემღეგ აღარსად აღარ ფი- 

გურირებდა. | 
შავი დროშები (ალ–-ალვია ას-სავდა) –- ორგანიზაცია, რომელმაც თავის თავზე 

აიღო 1986 წლის 17 იანვარს ბეირუთში ესპანელი პოლიციელისა და ესპან. თის 

საელჩოს მომსახურე ორი ლიბანელის მოტაცების საქმე ლიბანში. ტელეფონით. გან– 

ცხადებაში ნ.:თქვამი იყო, რომ მოტაცება ეს არის „დასჯა“ იმისათვის, რომ ესპა– 

წეთსა და ისრაელს მორის დამყარდა დიპლომატიური ურთიეთთობა, მალი გან- 

თავისუფლების სანაცყელოდ მოითხოვეს ორი ლიბანელი შ-იტის განთავისუფლება, 

რომლებსაც მისჯილი ჰქონდათ პატიმრობა 23 წლით 1984 წლის სექტემბერში პა– 
დრიდში ლიბიის საელჩოს თანამშრომლის მკვლელობის მცდელობისათვის. 

სუფთა ძმები (იხვან ას-საფა) –- მაროკოს რელიგიურ-პოლიტიკური ასოცი» 

ცია, მოქმედებს ქ. კასაბლანკაში. 
შუქრიტები (აშ-შუქრიუნ) –- ურწმუნოებაში ბრალდებისა ღა ქვეჟნიდა5 წასე- 

ლის ორგანიზაციის წევრთა ერთ-ერთი დასახელება, მეთაურია აგრონომი რუქრი 

აჰმედ მუსტაფა. ' | 

საამირო (ალ–იმარა)–– წვრილი ფუნდამენტალისტური დაჯგუფება, მოქმედებდა 

ეგვიპტეში 80-იანი წლების პირველ ნახეჟარში, 
ამირები -- (ალ–უმარა) –- ეგვიპტის ფუნდამენტალისტური ჯგუფი, მოქმედებ- 

და 80-იანი წლების დასაწყისში ალექსანდრიაში.



შინაარხი 

ქრისტიანობა და ისლამი, დიალოგი თუ კონფრონტაცია? (ალბერტ 
მენთეშაშვილი) 

თომა მოციქულის · მოღვაწეობა და ქრისტიანობის გავრცე ლეზის დასაწყი- 

სი ინდოეთში (მანანა გნოლიძე) . . . 
ქრისტიანობა არაბული აღმოსავლეთის” კონფესიონალურ სისტემაში (ლ ე- 

ილა კიკნაძე) 

მარონიტული თემის ფარმოშობისა და რელიგიური ორგანიზაციის საკით- 

ხისათეის (მარინე იტრიაშვილი) · · · 

, მისიონერების საქმიანობის ისტორიიდან თურქეთსა და ერაყში XVI-- · 
XVIII საუკუნეებში (ეკა გოდერძიშვილი) · 

სტამბოლის ქართული კათოლიკური სათვისტომოს ისტორიიდან (ე ლ ასო 
მაჩიტიძე) 

უვროპულ უმცირესობათა პრობლემა ალჟირში დამოუკიდებლობის 'მოპო- 
ვებამდე (გივი ქავთარაძე) .-.. 

ტრადიციონალიზმი და ქრისტიანული კონფესიები ტროპიკული აფრიკის 
ქვეყნებში ნატო შანიძე) 

აპარტეიდი და „ქრისტიანული ნაციონალიზმის“ "კონფესიონალური წანამ- 
ძღვრები სამხრეთ აფრიკაში (ირინა თევდორაშეილი) 

ჯახალგაზრდა თურქები“ და „სომხების საკითხი“ პირველი მსოფლიო 
ომის დროს (ია ჯაყელი) · 

სუნიტური ფუნდამენტალიზმი და ექსტრემიზმი თანამედროვე მამრიკ- 
ში (ალბერტ მენთეშაშვილი) · 

მუსლინი ექსტრემისტები და ქრისტიანი კოპტები თანამედროვე. ეგვიპ- 
ტეში (ლეთლა კიკნაძე) · · 

«ისლამური ფუნდამენტალიზმი და „ძმები მუსლიმების“ საქმიანობა თანა- 

მედროვე სუღანში (ლალი კლარჯეიშეილი) 
ანტეგრისტული მოძრაობა 70--80-იანი წლების. მაღრიბში (ან ბ ო M 

მელაძე) 
ეთნო-რასობრივი უმცირესობანი. მავრიტანიაში. რ აზა “მ; ენთე ეშ ა- 

შვილი) –, ა 
ისლამისტები და სახელმწიფო გადატრიალების მცდელობა თუნისში X X 

საუკუნის 80--90-იანი წლების მიჯნაზე (დ ამზირა ხიდე- 
შელი 

იდეური ბრძოლა ისლამიზმის, ნაციონალიზმისა « და ლაიციზმის "საკითხებზე 
80-იანი წლების თურქეთში (ასკარ შიგაბუ ტდინოვი) ., 

„ისლამური ერთობის“ იდეა და მისი გამოვლენის ზოგიერთი “პექტი 
· თანამედროვე ირანში (დავით სააკაძე) , 

კულტურის ისლამიზაციის ეტაპები თანამედროვე 'ირანში ” ა დ ო წა ა 
გოგობერიშვილი) · · · · · · · , 
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ისლამერი ფუნდამენტალიზმი და ქურთთა ეროვნული მოძრაობა ირან- 
ში მურთაზ ტაიარი) 

ებრაელთა იმიგრაცია ისრაელში და არაბული საზოგადოებრიობა დ ი ნო ო 
ლომაძჰპე, ალბერტ მენთეშაშვილი) · 

მუსლიმი უმცირესობანი სამხრეთ-აღმოსავლეთ აზიის ქვეყნებში. (ა ნ- 
ზორ მელაძე) 

ეთნოკონფესიონალური კონფლიქტები ” და ტერორიზმი ფენჯაბში (6 უ- 

სუდან მეგრელაძე) 
ბუდიზმის როლი აზიის ქვეყნების საზოგადოებრიე ცხოვრებაში (ნ ატ თ, 

ჩიქოვანი) · 

ეთნოკონფესიონალური კონფლიქტები შრი-ლანკაში 80-იან ფლებში 
(ნიკა ჯანჯღავა) · .-.. · , 

პრიტიკა და ბიბლიოგრაფია 

დუნკან ფოდესტერი –– „კასტა ღა ქრისტიანობა“ (მანანა გნოლიძე) 

„ისლამური ფაქტორის და თანამედროვე ეგვიპტე (ლ ალი კლარ- 
ჯეიშვილი) · · · 

გურთულ-სომხურ ურთიერთობათა შესახებ თურქეთში · ა ჯაყელი) 
წიგნი ისლამური რევოლუციის შესახებ (მადონა გოგობერიშვილი) 
შუა საუკუნეების არაბი ავტორები ფატიმიანთა მმართველობის „ზესახებ 

(ლამზირა ხიდეშელი · · · 

შენიშვნები · ” · · 
დანართები : 

ქრისტიანული ორგანიზაციები და ეკლესიები ტროპიკული. აფრიკის L- 
ნებში (ნატო შანიძე) 

ქრისტიანული ორგანიზაციები და ეკლესიები სამხრეთ აცრიკაში დ. არი 
ნა იტრიაშვილთი · 

საერთაშორისო მუსლიმური ორგანიზაციები (ლალი კლა რ. ჯეთხი- 
შვილი) 

ისლამური არასამთავრობო რელიგიურ-პოლიტიკური ორგანიზაციები რარპო) 

(ლამზირა ხიდეშელი) · : · · . 
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