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Г. Сайфуллина
Традиция книжного пения 
как источник по культуре 
«народного ислама» 
у волжских татар

«Книжное пение» казанских татар — одна из многообразных форм ре-
цитации религиозных текстов, существующих мусульманском мире. 

До недавнего времени эта традиция рассматривалась только в 
рамках музыковедческих исследований — как обладающий определен-
ными стилевыми признаками пласт татарского музыкально-поэтичес-
кого фольклора (см. список источников и литературы). В силу разных 
причин (в частности, труднодоступность арабографичных текстов на 
старотатарском, турецком, арабском и персидском языках для совре-
менных музыковедов) содержательные аспекты традиции, особенно-
сти ее функционирования в традиционной мусульманской среде оста-
вались за пределами внимания исследователей.

Ряд работ последних лет1 показал, что эта традиция может рас-
сматриваться как специфический источник информации по культу-
ре народного ислама у татар. Анализ репертуара книжного пения и 
его сопоставление с другими текстовыми традициями, как письмен-
ными, так и устными (шамаили, мунаджаты, багышлау — «посвя-
щения», завершающие рецитацию Корана), позволяет проследить 
особенности религиозной практики и религиозных представлений 
татар. Цель настоящей статьи — обозначить специфику книжного 
пения как феномена татарской народной религиозной культуры 
XIX — начала XX в., и на этой основе охарактеризовать ее наиболее 
показательные содержательные элементы и, в частности, круг «свя-
тых имен», имевших особую значимость для волжских мусульман 
вплоть до недавнего времени. 

Материалом для статьи послужили экспедиционные записи авто-
ра2, а также многообразные арабографичные издания популярной ре-
лигиозной литературы, получившие широкое распространение среди 
татар в XIX — начале XX в.

1 | См.: [Сайфуллина, 2007, с. 197–202; Сайфуллина, 2010а, с. 7–31; Сайфуллина, 2010б, с. 154–164].
2 | Экспедиции в разные районы Татарстана в 1990–2000-х гг.
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Собственно, определение «книжное пение» в русскоязычной ли-
тературе возникло как отражение традиционных для татарского языка 
понятий көйлəп уку («чтение нараспев»), көйле китап (см. далее), ки-
тап көйлəре («книжные напевы») — категорий, в целом характеризую-
щих мелодизированное чтение книжных текстов.

Подобного рода рецитация — явление, безусловно, древнее и по 
своему «возрасту» сопоставимое с самим письменным текстом в куль-
турах разных народов. Как правило, это один из главных элементов бо-
гослужебного ритуала во многих религиях. Появление этой традиции 
в культуре волжских мусульман (татар и их предков) связано с распро-
странением ислама на территории Волго-Камья в раннем Средневеко-
вье. Другой предпосылкой формирования феномена книжного пения 
у татар была также уходящая корнями в древность традиция распева 
поэтических текстов, на протяжении веков остававшаяся изначальной 
формой существования стихов.

Вместе с тем изучение вопроса показывает, что книжное пе-
ние — в той форме, в которой оно дошло до нас, — явление значи-
тельно более позднего времени, о чем, в частности, свидетельствует 
понимание категории көйле китап.

Это понятие начинает активно использоваться в татарских пись-
менных источниках разного рода в конце XIX — начале XX в. (после 
революции 1905 г.) — на особенно значимом этапе в истории форми-
рования нации и национальной культуры. Важнейшие приметы этого 
периода, имеющие непосредственное отношение к обсуждаемой нами 
теме, — активный подъем национального книгопечатания3 и разви-
тие мусульманского образования. Культ знания, образованности — 
знак времени, обнаруживающий себя в разных формах4. Письменные 
тексты, прежде распространявшиеся в рукописном виде, и новые пуб-
ликации начинают тиражироваться в сотнях и тысячах экземпляров, 
а использование многих из них в программах школ и медресе обеспе-
чивает их повсеместное распространение среди всех слоев населения, 
как городского, так и сельского.

В этих условиях «книжные традиции» разного рода (собира-
ние библиотек, переписка книг, написание работ широкого спектра 
содержания) получают самое активное развитие в обществе. Опира-
ющиеся на понимание высокого статуса письменного текста, опре-

3 | Начавшегося с печатью восточных книг в Азиатской типографии в 1829 г. и продолженного деятельностью Казанского импера-
торского университета. Примечательной особенностью татарского книгоиздания уже в тот период и особенно в предреволюцион-
ные годы было участие разных слоев населения: в качестве издателей часто выступали и муллы деревень, отдаленных от Казани, 
и других издательских центров.
4 | Показательно, например, что автор едва ли не самого популярного в те годы пособия по основам ислама Ш. ал-Культаси включа-
ет сюда специальный раздел о необходимости образования для каждого мусульманина [Көйле иман, 1903, с. 5–7]. В издании «Көйле 
иман» 1912 г., в целом не намного отличающемся от первого, эта мысль связывается с требованиями времени: 
Гыйлем өйрəнү фарыз һəмме мөэмин кешегə... («Учиться нужно каждому правоверному; ...Килде уку заманы, буш үткəрмə син 
аны...  ...Пришло время учения, не проводи его впустую...»). Также здесь появляется стихотворение «Балалар үтенече» («Просьба 
детей»), где рефреном проходит строка Укыт мине, əй əткəм! («Дай /возможность/ мне учиться, отец!») [Көйле иман, 1912, 
с. 10–13; 15–16].
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деленного Словом Корана в исламе5, они становятся одной из харак-
теристик татаро-мусульманской культуры этого времени. Высокая 
читательская потребность отражается как в количестве расходящих-
ся среди населения книг, так и в их содержании: помимо многооб-
разных литературных памятников Востока, религиозных трактатов, 
это новые публикации татарских авторов, разнообразные переводы 
с европейских языков6.

Повсеместная грамотность татар, неоднократно отмечавшаяся в 
источниках разного содержания7, оказывается одним из главных бла-
годатных условий для развития традиции книжного пения.

Важно отметить, однако, что широко распространенное тогда 
определение көйле китап не всегда относилось к текстам, предназна-
ченным для распева. В книжных каталогах пометка «көйле» могла со-
провождать и учебники, и молитвенники, и философско-религиозные 
трактаты, например: «Көйле Гыйбадате исламия» («Богослужение в 
исламе»), «Көйле Китаб əл-мəнафигъ» («Книга добрых дел»), «Көйле 
Мəслүк əл-мөттəкыйн» («Достоверное убеждение»). Эта особенность 
объясняется подзабытым сегодня вторым значением слова «көйле» — 
«рифмованный»8. Таким образом, понятие көйле китап оказывается 
категорией более широкого значения: в первую очередь это книжный 
текст, изложенный в стихотворной форме. Содержание же и функции его 
могут быть самыми разнообразными: от обучения арифметике и азам 
религии («Иман шарты»/«Условия веры», «Көйле иман») до изложения 
учения ислама («Мөхəммəдия»). В этой особенности — использования 
поэтической формы для текстов разного содержания и назначения — 
проявилась многовековая общеисламская традиция, распространяюща-
яся на письменные тексты разного рода, в том числе и чисто научные9.

Имея в виду широкое (не только музыкальное) понимание кате-
гории көйле китап, нужно отметить, что на практике все же превалиро-
вало последнее. И связано это было с популярностью книг, читавшихся 
нараспев. Об этом писали многие, как в мемуарах, так и в специальных 
филологических и исторических работах. Главный «голос» того време-
ни, Г. Тукай, зафиксировал эту черту татарского быта начала века в од-
ном из своих стихотворений:

5 | Об этом, в частности (в контексте татарской культуры), см.: [Сайфуллина, 1999].
6 | Впечатляющую картину «репертуара» и масштабов публикаций представляют татарские книжные каталоги начала XX в. — торго-
вых домов братьев Каримовых, наследников Хусаиновых и др.
7 | Особенно интересными в этом контексте представляются данные православных миссионеров, которых трудно было заподозрить 
в желании «приукрасить» реальную картину. В 1910 г. ректор Казанской духовной академии П. Знаменский писал: «…немудрено, 
что благодаря своим многочисленным школам и печати, татарское население в настоящее время сплошь все грамотное» [Знаменский, 
1910, с. 29].
8 | [Татарско-русский словарь, 1966, c. 323]. Вместе с тем противоположный ему термин көйсез имеет музыкальный смысл — «без 
мелодии» [Там же].
9 | Вот вступление к одной из татарских работ начала XIX в. по таджвиду и арабской грамматике: 
Гəрча тəҗвид күп ирер фарсы, гарəб, («Хоть и много книг по таджвиду, и на фарси, и на арабском, Фəһем иделмəй, улыныр иде 
мозтарəб. Нужно уметь их понимать; Күңлə дөшəр иде бəнем дəм-бə-дəм. Постоянно в сердце ношу желание Төрки телендə рисалə 
сəбт итəм. Написать такую книгу на тюркском языке». — Пер. Г. С.) [Салихов, 1985, с. 149].
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«Кич белəн кайчак укыйлар, тыңлыйсың төрле китап, 
Кайсысы көйсез була һəм кайсысы көйле китап.

Бер кызык көйле китапның моңлы тавышы тирбəтеп,
Күз йомылгач, ихтыярсыз йоклыйсың шундук ятып...»
[Тукай, 1956, с. 205].

«Вечерами часто читают, и слушаешь разные книги,
Одни из них — без мелодии, другие — с напевом.
Под убаюкивающую мелодию одной из кэйле китап
Закрываются глаза, и ты невольно засыпаешь...» 
(Пер. Г. С.).

Особое место, которое занимали они в «иерархии» форм музы-
кально-поэтического фольклора, на наш взгляд, объясняется уникаль-
ностью этого феномена, объединившего в своей природе явления раз-
ного порядка. Опирающееся на письменную литературную традицию 
книжное пение сохранило механизм и функции устной передачи ин-
формации; социальный же фактор (отмечавшиеся выше возможности 
книгопечатания и распространения книжной продукции, введение 
көйле китап в программы школ и медресе) предопределил условия, 
в которых это явление стало самостоятельным фактом культуры.

Чем же объясняется популярность көйле китап, и что представ-
ляли собой эти книги?

Анализ репертуара показывает, что по тематике и функциям это 
были разные поэтические, преимущественно тюркоязычные10 тексты, 
создававшиеся на протяжении значительного временного отрезка — 
с XII по начало XX столетия. Чертой, позволяющей поставить все их в 
единый ряд, было то, что все они использовались в процессе религиоз-
ного воспитания11 и служили учебным материалом как в официальных 
учебных заведениях (медресе, начальных школах-мектебах), частных 
школах для девочек12, так и в домашних условиях. В последнем случае 
«книжное пение» совмещало образовательные и эстетические функ-
ции: повествующие об основных идеях учения ислама, о пророке Му-
хаммаде и других фигурах исламской истории и мифологии, поэмы с 
удовольствием слушались благодаря мелодиям и, шире, исполнитель-

10 | Книги, написанные на старотатарском, чагатайском и турецком (османском) языках. Вместе с тем нельзя исключать возмож-
ности рецитации татарами поэтических текстов на арабском и персидском языках, например «Касыдаи Бурда» Бусыри 
(см. далее), или стихи Руми, Аттара, Джами и других персоязычных поэтов, о популярности которых в татарской среде свидетель-
ствуют многие источники.
11 | Также ряд текстов изучался в тех или иных медресе в качестве литературных памятников, о чем свидетельствуют программы 
специального курса «Тюрки кыраат» («Тюркское чтение»).
12 | Во многих источниках отмечается, что исполнение көйле китап было прерогативой женщин, а точнее, наиболее образованных 
мусульманок; часто это были абыстай — жены мулл, исполнявшие обязанности и учительниц для девочек. О том же свидетельству-
ет экспедиционная практика (имею в виду не только свои полевые наблюдения). Вместе с тем анализ разного рода материалов 
показывает, что изначально это не было правилом.
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скому мастерству читавшего. В литературе неоднократно отмечалось 
эмоциональное воздействие такого чтения; известно, что женщины, 
слушая, например, «Мухаммадию», «Мəръям ана китабы» или «Ахырза-
ман китабы», плакали [Рəхим, Газиз, 1922, с. 176; Малов, 1897]. 

При единстве отмеченной функции и преобладающей общности 
содержания (учение и история ислама)13 книги различались по мно-
гим признакам. Это — время создания (от XII до XX в.); наличие или 
отсутствие сюжета; различия в тематике (повествования о реальных и 
мифических фигурах ислама; описание основных норм поведения и ри-
туалов для мусульман, представления о земном и потустороннем мире 
и т.д.); язык (чагатайский, турецкий, арабский, татарский); «приуро-
ченность» рецитации к тем или иным событиям или отсутствие тако-
вой; авторство или анонимность.

С учетом перечисленных признаков репертуар традиции книж-
ного пения обобщенно можно представить в виде следующих групп:

I. Средневековые тексты широкого спектра содержания. Пре-
имущественно это авторская суфийская поэзия, представленная та-
кими именами, как: Ахмад Йасави, Сулейман Бакыргани (Хаким-ата, 
XII в.)14, Юнус Эмре, Кул Гали (XIII в.), Мухаммад Языджиоглу Челеби 
(XV в.), Мухаммад Чыкрыкчызада, Суфи Аллаяр (XVII в.), также казанс-
ко-татарские поэты XVI–XIX вв. Кул Шариф, Мухаммадьяр, Утыз Имяни 
и др. Часто это тексты, имеющие свои мелодии.

II. Книги, создававшиеся татарскими авторами конца XIX — на-
чала XX в. в образовательных целях. Написанные в традициях старых 
текстов (по структуре и стилю изложения)15, они не имели закреплен-
ных напевов и исполнялись с мелодиями первых. Это такие книги, как: 
«Көйле иман», «Гыйбрəт вə шөкернамə мин əбъят Əхмəдия» (другие на-
звания — «Хакка шөкер», «Шөкранə китабы»), «Көйле намаз», «Ислам 
хəзрəти Гомəр», «Хикая фи мəдех əл-имам əл-Əгъзам рəхмəтуллаһи», 
«Кыйссаи əл-Мансур əл-Халлаҗ» и др.

III. В качестве отдельной группы можно рассматривать тексты, 
объединенные своей тематикой и приуроченностью к религиозным 
праздникам, в первую очередь — Мавлиду и Рамазану16. В этот круг 
входят и старые авторские тексты («Мəүлүд əн-наби» Сулеймана Че-
леби, XV в.), и новые (такие как «Көйле Мəүлүд» ал–Гусмани: [Көйле 
Мəүлүд, 1909]), и разнообразные их анонимные варианты. С опреде-
ленными оговорками (выход за пределы чисто религиозной тематики) 

13 | Формальным объединяющим признаком көйле китап можно назвать и арабский алфавит, служивший основой татарской книж-
ной культуры на протяжении сотен лет (до 1929 г.).
14 | Оговоримся, что многие исследователи сегодня сходятся в том, что навряд ли тексты, дошедшие до сегодняшнего дня (и публи-
куемые сегодня), действительно являются оригинальными текстами Йасави и Бакыргани. См., например: [Melikoff, 1985, p. 83–93]; 
также цитируемые в данной статье работы ДиУиса [ДиУис, 2001; DeWeese, 2009].
15 | Во многих случаях это были авторизованные переводы с персидского, что отмечалось в самих изданиях.
16 | Традиция, характеризующая многие исламские культуры. В ряде из них мавлиды — тексты, распеваемые в дни празднования 
рождения пророка Мухаммада, — рассматриваются исследователями как самостоятельный музыкально-поэтический жанр. См., 
в частности: [Faruqi, 1986, p. 79–88].
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сюда можно отнести и тексты, исполнявшиеся во время Навруза (на-
пример, «Китаби Кыйссаи Науруз», 1896);

IV. Отдельную группу составляют тексты тюркских дастанов, по-
лучивших к XVIII –XIX вв. «книжную форму» («Кисекбаш», «Бүз егет» 
и др.). Один из древних жанров эпического сказительства, изначаль-
но не связанный с религией, дастан, со временем также оказывается 
одной из форм религиозного текста, и точнее, — суфийской традиции 
(пример такого дастана — поэма казанского поэта XVI в. Кул Шарифа, 
рассказывающая о Хубби-ходжа — одном из самых почитаемых тюрка-
ми-мусульманами святых. См. далее).

Изучение разного рода литературных источников, так же, как 
и экспедиционные наблюдения, показывает, что наибольший след в 
народной памяти оставили тексты первой группы. Именно их называ-
ют информанты в контексте разговора о көйле китап, мелодии имен-
но этих книг опубликованы в ряде музыковедческих работ и сборни-
ков17. На сегодня их круг не особенно широк; однако можно сказать, 
что это — классика традиции, тот «эталон», по которому создавались 
аналогичные произведения в последующие эпохи. 

Это следующие кэйле китап: «Бəдəвам» — анонимный поэтиче-
ский текст нравоучительного содержания18, признанное классикой бул-
гаро-татарской литературы «Кыйссаи Йусуф» XIII в. (или «Йусуф кита-
бы», «Сказание о Йусуфе» Кул Гали), «Мухаммадия», принадлежащая 
перу турецкого мистика XV в. Мухаммада Языджиоглу Челеби (книга, 
особо почитавшаяся мусульманами Волго-Уральского региона и, как 
показывают многообразные материалы, встречавшаяся едва не в каж-
дой домашней библиотеке). Особого внимания заслуживает целая груп-
па текстов, объединяемая именем Сулеймана Бакыргани (Хаким-ата, 
XII в.): помимо его поэм это произведения разных поэтов XII–XVIII вв. 
в сборнике «Бакырган», и также приписываемая ему рядом исследовате-
лей «Книга о конце времен» («Ахырзаман китабы»; «Такый гажап»). 

Первая, «формальная», отличительная черта их бытования — это 
существование определенных мелодий, связанных с текстами, что не 
типично для көйле китап других групп. Как правило, это были хорошо 
известные в народе напевы, носящие имя книги («Бəдəвам көе», «Ба-
кырган көе»19, «Тəкый гаҗəп көе» и др.) и представлявшие собой «мо-
дели», на которые распевались и другие тексты — как авторские, более 
позднего происхождения, так и фольклорные. Интересно, что и в тех 

17 | Среди них: [Шарифуллина, 1981, с. 22–33; Нигметзянов, 1982; он же, 1984; Хан кызы, 1994; Хөснуллин, 2001].
18 | Название книги буквально переводится как «не умолкая, непрерывно». О времени ее появления до сих пор нет единой точки 
зрения: одни историки татарской литературы относят его к булгарскому периоду, другие — к XVIII в. (что из-за особенностей 
содержания кажется более вероятным). Существует множество рукописных списков и печатных изданий «Бəдəвам». Первая публи-
кация была осуществлена в типографии Казанского университета в 1846 г. Текст «Бəдəвам» читался в домашних условиях и исполь-
зовался в качестве учебного пособия в начальных школах. Представляющий собой свод нравоучений, он отличается особенно 
нетерпимым характером по отношению к тем, кто не соблюдает каноны ислама. Описание наказаний для таких «неверных» (кяфи-
ров) — отличительная характеристика текста.
19 | Под этим именем бытовало несколько разных мелодий, отвечавших разным по своей структуре поэтическим текстам из 
«Бакырган китабы».
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и в других нередко можно встретить «указание» на мелодию, которая 
«подразумевалась» авторами при создании стихов. Вот строки из стихо-
творения «Дустларга бер сүз» («Слово друзьям») Габдуллы Тукая: 

Менə, дустлар, мин сезлəргə бер сүз сөйлим,
Йосыф-Ягъкуп китабының көен көйлим…

«Начинаю, друзья, свою речь для вас;
Пропою мелодию книги о Йусуфе и Йакубе…»

Уникальный пример в этом отношении представляют собой стро-
ки книги «Көйле Мəүлүд» (1909), предназначенной для рецитации во 
время мевлида — празднования рождения пророка Мухаммада. Здесь 
автор адресует читателя к мелодии одного из самых знаменитых пане-
гириков Мухаммаду — «Касыдаи Бөрдə» («Поэма плаща») Мухаммада 
ал-Бусари (XIII в.), по сей день распеваемой в разных уголках мусуль-
манского мира на арабском языке [Көйле Мəүлүд, 1909, с. 3]20:

...Бигрəктə ул шигырьне имам Мөхəммəд Бусыри 
Рəсүлемез мəдеһ өчен төзгəн икəн, газизем.
Бер-ике-өч мисрагын мисал өчен мин яздым, 
Дəхи аның көенə башкаларын, газизем…

«…Имам Мухаммад Бусыри специально создал эти стихи
Для прославления Пророка, мой дорогой.
Для примера и я написал (сначала) пару строк,
А потом и еще — к этой мелодии, мой дорогой…»

Но даже в тех случаях, когда мелодия специально не указывалась, 
в самой поэтической структуре текста читавшими легко угадывались 
знакомые мелодико-ритмические «модели» распева (неоднократно 
подмеченное в экспедициях: пожилые женщины, отказываясь петь, 
сначала начинают просто читать по тексту, но, «нащупав» ритм, пере-
ходят на распев). Это качество было залогом доходчивости, быстрой 
запоминаемости и распространения текста. О том, насколько резуль-
тативна оказалась подобная форма (көйле китап) в распространении 
религиозной информации среди татар, в частности, свидетельствует 
современный репертуар мунаджатов — главной формы религиозного 
музыкально-поэтического фольклора сегодня. Многие из текстов, счи-

20 | По своей структуре текст книги отвечает строению напева «Касыдаи Бөрдə», записанного Султаном Габаши в начале ХХ в. и 
опубликованного в сборнике «Милли моңнар. Төрки-татар көйлəре» [Милли моңнар, 2002, с. 163]. Подтверждением того, что 
«Касыдаи Бурда» была хорошо известна в татарской среде, служат неоднократные ее публикации до революции на арабском языке 
(пятнадцать многотысячных изданий «Бурды» отмечает Р. Сафиуллина в книге «Арабская книга в духовной культуре татарского 
народа» [Сафиуллина, 2003, с. 44] и в переводе. См., например, специальную публикацию «Касыйдəи Бөрдə», где арабский текст 
дается с параллельным татарским переводом [Касыйдəи Бөрдə, 1903].
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тающихся анонимными, на деле представляют собой фрагменты из-
вестных прежде авторских книг21. 

Примечательная особенность обозначенной группы көйле ки-
тап (а также созданных в этих же канонах более поздних произведе-
ний), — это принадлежность подавляющего большинства текстов су-
фийской традиции, что проявляется как в авторстве, так и в особенно-
стях их стиля и содержания22. Так, в частности, анализ как сюжетных, 
так и бессюжетных текстов показывает особую значимость здесь важ-
ных в учениях суфизма мифических и исторических фигур — святых, 
наделяемых магической силой заступничества: Хызр23, Зулкарнайн24, 
Эсхабе Кахеф25, Мансур Халладж26, Вайсел-Карани27, Ходжа Ахмад 
(Йасави) и цепь связанных с ним имен: Хаким-ата, Зэнки-баба, Хубби-
ходжа, Гамбэр-ана и др. Почти всем из них посвящены отдельные (сти-
хотворные-кэйле и прозаические) повествования28; эти имена — как 
характерные духовные «ориентиры» — часто появляются и в текстах 
других форм и функций (багышлау, шамаили, мунаджаты).

Особенно ясно здесь — в комплексе сюжетов, упоминании и 
статусе упоминаемых имен — прослеживается традиция йасавийа29 и 
ее наследия — в том понимании, о котором пишет ДиУис в контексте 
Среднеазиатского региона30. 

21 | Например, в упоминавшемся выше сборнике К. Хуснуллина, наиболее полно на сегодняшний день представляющем татарский 
религиозный музыкально-поэтический репертуар, не менее 20 мунаджатов представляют собой варианты известных книжных 
текстов. Среди найденных примеров — тексты Сулеймана Бакыргани и других авторов книги «Бакырган», хикметов, связываемых с 
именем Йасави, «иляхи» Юнуса Эмре, стихов Г. Утыз Имяни, Г. Кандалый; строки из учебника «Көйле иман» и популярнейшего в 
начале XX в. сочинения «Хакка шөкер» (см., например: [Хакка шөкер, 1906]).
22 | Рамки настоящей публикации позволяют ограничиться лишь предварительными замечаниями по данному поводу. Более под-
робный анализ репертуара книжного пения с этих позиций требует самостоятельной работы.
23 | Фигуре Хызра (Хозур, Хозур-Ильяс, ал-Хадир, Хидр, Хизр, Хизир) — персонажу, занимающему важное место в мифологии разных 
народов — посвящена обширная литература. См., в частности: [Пиотровский, 1991; Рахимов, 1999, c. 91–92]; о Хызре в контексте 
суфизма: [Бартольд, 1992, c. 31–37]; в контексте татарской традиции: [Садекова, 2000, с. 170–182].
24 | Зулькарнайн — коранический персонаж (Коран, 18:83–98). Отождествляемый с Александром Македонским в мифологии татар, 
он представлялся тем полководцем, который заложил Булгар — древнюю столицу предков татар (об этом, в частности, говорится в 
тексте шамаиля, посвященного истории Булгар и опубликованного в типографии Казанского университета в 1902 г.). Имя 
Зулькарнайна встречается в багышлау, записанных в конце XX в.
25 | Əсхабе Кəһeф, известные также как «семь эфесских отроков» — семь юношей и собака, проспавшие в пещере 309 лет, упоми-
наемые в Коране (сура 18). У татар, как и у других мусульманских народов, имена Эсхабе Кахеф считались в числе лучших оберегов. 
Соответственно, тексты с их использованием пользовались исключительной популярностью. Так, в частности, имена Эсхабе Кахеф 
были одним из постоянных элементов украшавших татарские дома шамаилей. В начале XX в. текст «Əсмаи Əсхабе Кəһеф хасиятлəре 
берлəн» («Имена Эсхабе Кахеф и их свойства») неоднократно публиковался и в прозе, и в поэтической форме, и в виде шамаиля. 
На эту тему см., в частности: [Катанов, 1905].
26 | Мансур ал-Халладж (ок. 858–922) — выдающийся суфий, казненный за свои проповеди. Подробнее см. статью А.Д. Кныша 
[Кныш, 1991, с. 269–270].
27 | Вайсəл-Карани (Увайс ал-Карани, ум. 643) — йеменский мистик, современник пророка Мухаммада, знаменитый своей внутрен-
ней духовной связью с Пророком. О Вайсəл-Карани в контексте татарской традиции см.: [Сайфуллина, 2007, c. 197–202].
28 | Книги небольшого формата, издававшиеся в конце XIX — начале XX в. большими тиражами. Примеры көйле китап такого рода: 
«Хəзрəти Зөлкарнайнның хикмəте... » (Казань, 1909); «Кыйссаи əл-Мансур əл-Халлаҗ» (Казань, 1809); «Əсмаи Əсхабе Кəһеф 
хасиятлəре берлəн» (Казань, 1880).
29 | Йасавийа — тарикат, называемый по имени его основателя туркестанского мистика Ахмада Йасави, получивший значительное 
распространение в Волго-Уральском регионе. О влиянии йасавийа на суфийскую культуру Поволжья и Приуралья см.: [Кемпер, 2008, 
с. 131 и далее]. Принятая в литературе дата смерти Йасави (1166) оспаривается Д. ДиУисом, относящем ее к более позднему вре-
мени (ок. 1225). См., в частности: [DeWeese, 2009, p. 121].
30 | Говоря о традиции йасавийа, Д. ДиУис пишет: «Под данным обозначением я имею в виду не только определенные суфийские 
общины..., но также и более широкое, социальное и религиозное и литературное наследие этих общин, воспринятое гораздо более 
широкими кругами центрально-азиатского общества. Такое расширенное наследие включает ... повествовательные и ритуальные 
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В первую очередь, подтверждение тому — исключительная на 
протяжении веков популярность и стихов и самой фигуры Ахмада 
Йасави среди татар31, о чем, в частности, свидетельствует бытование 
связанных с ним текстов в народной среде вплоть до конца прошлого 
века. Как правило, это фольклоризированные варианты самих хикме-
тов или других текстов йасавийской традиции, например: «Мəдинəдə 
Мөхəммəд, җир йөзендə — Хуҗахмəт...» («Мухаммад — в Медине, на 
[всей] земле — Ходжа Ахмад») — переосмысленная знаменитая фра-
за «Мəккəдə бар Мөхəммəд, Төркестанда Хуҗахмəт» («Мухаммад — 
в Мекке, Ходжа Ахмад — в Туркестане»), или:

«Бу сүзлəрнең күбесе — əүлиялəр олугы» («Большая часть этих 
слов — слова главы святых»)32.

Памятным знаком йасавийской традиции в татарской культуре 
стал сборник «Бакырган китабы», озаглавленный по имени прямого 
преемника, ученика Ахмада Йасави Сулеймана Бакыргани, известного 
также как Хаким-ата (ум. ок. 1186)33. 

Собранные здесь многокуплетные повествования о пророке Му-
хаммаде, Имаме Агзаме (Абу Ханифа), Исмаиле, Марьям-ана/Марии34 
и др. перемежаются с суфийскими — по содержанию и поэтике — га-
зелями и хикметами, прямо или косвенно отражающими значимость 
фигуры самого Йасави и преемственно связанных с ним других святых. 
В данном контексте показательно, например, представленное в сбор-
нике стихотворение Бакыргани, в котором повторяющимся рефреном 
является строчка «Мой шейх Ахмад Йасави»:

«...Хозер берлə сөхбəтлек,                («Общающийся с Хызром,
Ильяс берлə өлфəтлек,                      Дружащий с Ильясом,
Хак кашында хөрмəтлек,                 Почитающий Бога,
Шəйхем — Əхмəт Йасави...  Мой шейх — Ахмад Йасави...»)35

аспекты поклонения святыням, связанным с фигурами, принадлежащими к суфийской силсиле Йасавийа, ...оно включает представ-
ления об общинной идентификации... мыслимые в виде линий преемственности, восходящих к Ахмаду Йасави или его раннесуфий-
ским преемникам» [ДиУис, 2001, с. 242].
31 | Прежде распространенное среди татар распевное чтение хикметов Йасави к сегодняшнему дню практически не сохранилось. 
Однако следы этой традиции легко обнаруживаются в текстовом репертуаре мунаджатов. Редкий пример записи одного из хикметов 
с мелодией опубликован в упомянутой выше моей статье: «Көйле китап и мунаджат в контексте общеисламской традиции» 
[Сайфуллина, 2010а, с. 28]. Исключительную значимость имени Ахмада Йасави и связанной с ним цепочки суфийских шейхов 
(«Одиннадцать Ахмадов») для татар-мусульман подтверждают записанные в 1990-х гг. тексты багышлау. См.: [Сайфуллина, 2005].
32 | Из текстов мунаджатов первый пример записан Г. Сайфуллиной в Балтасинском районе РТ в 1991 г.; второй приведен в упоми-
навшемся выше сборнике К. Хуснуллина [Хөснуллин, 2001, с. 161].
33 | Значение «Бакырган китабы» как памятника суфийской литературы в контексте татарской (в том числе и музыкально-поэтичес-
кой) культуры до сих пор не получило, на наш взгляд, должной оценки. Впервые изданная в Казани в 1847 г. и выдержавшая много 
переизданий до революции, книга была одной из самых любимых көйле китап в татаро-мусульманской среде, использовалась в 
качестве учебного пособия в мектебах и медресе и, несомненно, оказала значительное влияние как на религиозные представления 
волжских мусульман, так и на формы их бытования в народной культуре.
34 | Поэмы, автором которых считается Бакыргани: «Миграджнамэ», «Ярым алма», «Исмагыйль кыйссасы», «Марьям-ана».
35 | Цит. по изд.: [Бакырган китабы, 2000, с. 38]. — Пер. Г. С. О том, что слово «колым» («раб») вместо «шəйхем» («мой шейх») — 
опечатка в данной публикации, свидетельствует как контекст всего стихотворения, так и другие издания, в частности: [Бокыргон 
китоби, 1991, с. 16; Hakîm Süleymân Ata, 2006, s. 93].
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В этом же русле создана поэма «Кыйссаи Хөбби хуҗа» казанского 
поэта Кул Шарифа (XVI в.)36, посвященная Хубби ходжа — сыну Сулей-
мана Бакыргани и Гамбэр-ана и важному звену в цепочке почитаемых 
в йасавийской традиции имен:

«...туксан дəхи һəм тугыз
Мең мөшəех сəрүре Хуҗа Əхмəд Йасави. 

Бу дастанны белсəгез, ир Хөббиның дастаны. 
Ихлас берлəн тыңлагыз гашыйкларның бустаны.

Хуҗа Əхмəднең наибе Хəким ата Сөлəйман.
Əрвахның алардин морадыңны телəрсен...»

(«.. глава 99 тысяч шейхов Худжа Ахмад Йасави.
Если хотите знать про этот дастан, — это дастан о Хубби.
Слушайте внимательно рассказ... 
[букв.: о цветнике влюбленных].

Преемник Ходжа Ахмада — Хаким-ата Сулейман.
Свои желания обращай к их душам...»)37

Статус Йасави как святого оказался зафиксирован даже в учебной 
литературе для детей: имеется в виду написанная религиозным деяте-
лем и педагогом ал-Культаси маленькая книжка «Көйле иман» [Көйле 
иман, 1903], в начале XX в. повсеместно распространенная среди татар. 
В целом предназначенная для простейшего, удобного для запоминания 
объяснения основ ислама и его истории и использовавшаяся в качест-
ве учебника книга заканчивается упоминавшимися выше строками38:

«Бу сүзлəрнең күбесе əүлиялəр олугысы
Əхмəд Йасави сүзе, аны сөен Алла син,
Раббым, рəхмəт кыйл аңа, аның хакына миңа,
Рəхмəт кыйл барчамыза, син рəхимле Алла син». 

(«Большая часть этих слов — слова главы святых
Ахмада Йасави, ты люби его, Аллах.
Господь мой, даруй милость ему, а через него и мне,
Даруй милость всем нам, ведь ты милостивый Аллах»).

36 | В сборник «Бакырган» включено несколько стихотворений Кул Шарифа, но поэма о Хубби ходжа существовала в отдельных 
списках и публиковалась в отдельных изданиях, например: [Кыйссаи Хөбби хуҗа, 1899].
37 | [Бакырган китабы, 2000. С.3]. — Пер. Г. С. О том, что в своих молитвах мусульмане руководствовались такого рода «советами», 
свидетельствуют тексты народных багышлау. См., в частности: [Сайфуллина, 2005, № 1, 12].
38 | На что обратил внимание автор известного исследования о мистиках в турецкой литературе М.Ф. Кёпрюлю [Köprülü, 1976]. 
Интересно, что в последующих изданиях «Көйле иман», при совпадении в целом структуры и содержания текста, это четверостишие 
исчезает. См.: [Көйле иман, 1912; Көйле иман, 2006].
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Нужно оговориться, однако, что при всех связях с суфийской 
традицией бытование книжного пения к началу XX в. было в первую 
очередь элементом религиозного воспитания и в наименьшей мере 
связано с собственно суфийским ритуалом (что в свое время было отме-
чено русским миссионером С. Матвеевым в связи с рецитацией книги 
Бакыргани «Марьям ана»: «У мухаммедан казанского края стихотвор-
ный рассказ Сулеймана служит религиозно-назидательным чтением 
для детей, а у среднеазиатских мухаммедан эти стихи распеваются на-
равне с со стихами Ходжи Ахмеда Ясави вертящимися дервишами на 
молитвенных собраниях» [Матвеев, 1895, с. 34]).

Со временем и этот контекст существования традиции исчезает. 
С разрушением системы религиозного воспитания в советское время и 
позже — с попытками построения таковой на другой основе, вне сло-
жившихся традиций, книжное пение как феномен, сформировавшийся 
на волне активного подъема татаро-мусульманской культуры, к концу 
XX в. теряет свою значимость. Как отмечалось выше, лишь отдельные 
фрагменты информации, источником которой были многообразные 
көйле китап, обнаруживаются в текстах мунаджатов и багышлау, за-
писанных к концу XX в. Упоминания здесь популярных прежде имен 
оказываются скорее формальным элементом (произнесение согласно 
оставшимся в памяти, услышанным когда-то образцам), чем осознан-
ной аппеляцией к святым (в экспедициях подтверждением тому была 
частая расплывчатость ответов на просьбу прокомментировать те или 
иные имена. Так, например, на вопрос: «Кто такой Зулькарнайн и поче-
му вы называете его?» — женщина ответила: «Не знаю, но мама всегда 
заставляла называть это имя...»39).

На фоне такого рода изменений еще отчетливее осознается цен-
ность того, что сохранено — как в вербальной/текстовой, так и музы-
кальной/звуковой форме. 

В этой связи хотелось бы отметить еще один важный аспект су-
ществования традиции книжного пения у татар, а именно — исклю-
чительно уважительное отношение собственно к книге, нередко — 
как к священному объекту. Важнейшее среди подтверждений разного 
рода40 — сохраненность многих көйле китап в условиях многолетне-
го стабильного курса на изгнание из народной практики арабогра-
фичных текстов. Согласно экспедиционным наблюдениям, книжные 
тексты не уничтожались (только в тех случаях, чтобы избежать глум-
ления), но хранились, даже когда уходили из жизни мусульмане, спо-
собные читать арабскую графику. Разрозненные листы и маленькие 
издания сшивались вместе и хранились, завернутые в платки или в 
специально сшитых матерчатых сумках, рядом с Кораном. Лишь в 

39 | «Белмим, аны əнкəм һəр вакыт əйтергə куша иде...» Записано в 1997 г. в Балтасинском районе РТ.
40 | О вере в священную силу «Мухаммадии», например, говорит тот факт, что девушки нередко гадали по этой книге — как по 
Корану.
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крайнем случае эти тексты отдавали в другие руки или в мечеть. Ду-
мается — с надеждой на то, что со временем найдется кто-то, кто смо-
жет прочитать их. А в тех случаях, когда это тексты көйле китап, — то 
и пропеть. Как это мыслится автором дарственной надписи на одном 
из часто встречавшихся в экспедициях изданий «Мухаммадии»: 41

«Менə сезгə бер кодасəт, («Вот вам одна святыня [святой 
текст],

Колак салып тыңлагыз. Слушайте его внимательно.
Бик күңелле булмаса да, Пусть он — не самый легкий [ув-

лекательный],
Көйгə салып моңлагыз». Читайте (его) с мелодией»)41. 

41 | [Мөхəммəдия, 1909]. — Пер. Г. С.
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